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« Le yoga est plus célebre que connu », écrivait naguere le préfacier du Hatha-yoga-pradipika. Si le mot yoga
n'a pas encore perdu toute sa fascination sur les profanes, celui dont on parle n’est guére qu'une gymnastique.
Or, si l'utilisation des forces corporelles est a la base du hatha yoga (hatha = force) c'est afin de parvenir
par une voie rapide et violente a une parfaite, intégration de tous nos pouvoirs, y compris ceux de I'esprit.
On s'en apergoit clairement en lisant cette premiére traduction en frangais du plus complet et du plus ancien
traité sanskrit qui nous soit parvenu.

En fait, il n'existe qu'un seul yoga, embrassant toutes les facultés humaines. On peut donc le regarder comme
une véritable science de I'nomme intégral. Catégorie propre a I’Inde, il a marqué entierement sa tradition et la
plupart de ses écoles recoururent a lui pour parvenir a la délivrance par réintégration a notre Principe. Le
Hatha-yoga-pradipika, avec les commentaires et les illustrations qui I’accompagnent, est la mine par
excellence de nos connaissances sur un sujet qui n intéresse pas seulement les spécialistes mais aussi tous
ceux, psychologues et autres, qui s'efforcent de saisir les ressorts secrets qui unissent le soma au psychisme.
Seuls, toutefois, ceux qui " font I’expérience directe de cette science millénaire peuvent rendre compte de son
exactitude, une preuve vécue étant indispensable dans toutes les traditions non occidentales.

Le Hatha-yoga-pradipika est I'ceuvre d’un certain Cintamani qui semble avoir vécu au XVeém siécle. Il
s’appuie sur deux traités (le plus important est perdu) qui faisaient autorité avant lui et qui sont attribués a
Goraksanatha, yogin célébre du X°® siécle. La traduction du Hatha-yoga-pradipika est précédée d’une étude
éclairante, par Mme Tara Michaél, sur les traditions ¢ivaite et tantrique, sans la connaissance desquelles les buts
du hatha yoga demeureraient quasi inintelligibles.
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Préface

Parmi les innombrables assertions que les livres en langues
occidentales avancent sur le yoga, il en est une fort répandue
d’aprés laquelle au rdjayoga, « yoga royal », qui serait celui de
Patafijali, I'auteur auquel est atiribué le plus ancien manuel
général de yoga, les Yegasatra, s'opposerait le kathayoga, objet
de description du présent onvrage, Le premier serait spirituel,
le second une gymnastique, Mais, dés ses premiéres lignes la
Hathayogapradipika écarte d’avance 'hypothése de cette oppo-
sition. Pour elle, le « yoga royal » est simplement le couronne-
ment du yoga, difficile & atteindre, mais dont la technique
enscignée dans I'ouvrage facilitera I'acces.

De méme le texte frére de celui-cl, la Gherandasamhita,
commence ainsi : « Je rends hommage au Seigneur Primordial
par qui a été enseignée la science du hathayoga. Elle apparait
comme un escalier pour celui qui désire s’¢lever au yoga roval
supérieur. »

Plusicurs upanisad dont les enscignements concordent avec
ceux de ces deux manuels classiques de hathayoga, précisent
que le yoga est un mais selon quatre modes différents :

« Le yoga, en vérité, est en pratique divisé en plusieurs : le
manlrayoga, le laya-, le hatha- etle rajayoga. » [ Yogalattvop. 19.)

« Il y a le mantra, le laya, le hatha, les stades qui aboutissent
au rdfayaga graducllement. Clest unique que sous quatre formes
est ce qui s’appelle *“ grand yoga "', » (Yogasikhop. 1, 129-130.)

Les mémes textes définissent ensuite chacune de ces sortes.
Le mantrgyoga consiste & répéter le mantra so’ham (repris de
Chandog ya-upamigad 1V.11.1), pendant douze ans, On atteint
alors la connaissance accompagnée des qualités de pouvoir se
faire petit comme un atome etc... Mais ¢’est le réalisateur le
plus humble, celui qui n’a pas beaucoup dintelligence qui
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pratique ainsi ( ¥ogatattvop. 21-22). La respiration naturelle est
représentée par la syllabe ka, qui est Pexpiration et la syl-
labe sa qui est I'inspiration, mais il s’agit 14 d’une répétition,
automatique pour tous les étres, des éléments du mantra qu’on
appele le hamsa (nom de 'oiseau de Brahman). La vraie lor-
mule est celle que donne le guru sous la forme inverse so’ham
(Yogasikhop. 1, 130-131). Gette formule exprime la prise de
conscience de I"unicité du moi avec I Etre supréme.

Le layayoga est la dissolution de la pensée empirique.dans la
prise de conscience de l'identité de 1'étre psychique en tant
qu'agent de connaissance (kseirajiia) avec le Soi-supréme
(Yogasikhep. 1, 134}, ou encore : c'est la méditation perpétuelle
« tandis qu’on marche, est arrété, dort ou mange, sur le
Seigneur sans parties » (nigkaa, Yogatattvop. 23). Ce dernier
est I'Etre supréme dégagé de toute forme concréte, par oppo-
sition 2 la forme de manifestation cosmique qu’il prend quand
il est « pourvu de partics » (sakale). Les parties en question
sont meins les membres d’un corps anthropomorphe que les
facteurs d’activités spécialisées, les énergies particuliéres dont
s’anime, dans le monde des étres et des choses, I’ Btre supréme
dont 'essence pure est I'existence en soi. La différence entre le
layayoga ct le mantrayoga, lesquels portent finalement sur la
reconnaissance du méme Ltre supréme, est que le mentrayoga
laisse une conscience du « Moi » 4 c6té de celle du « Soi »,
conscience qu'abolit le layapsga en supprimant toute fonction
de Pesprit autre que la conscience du « Soi ».

Le fhathayega est défini de diverses fagons notamment par
I'imputation d'une valeur symbolique aux deux syllabes qui
forment son nom de hatha, lequel, en dehors du symbolisme
désigne 'effort violent et dans le symbolisme représente le
Soleil et la Lune, eux-mémes représentés dans le corps par
deux canaux id@ et piigela qui encadrent un canal central,
susumnd, tout en s'entrecroisant eux-mémes et en s’ouvrant l'un
par la narine droite, I’autre par la gauche. Ceci résulte d’une
conception, traditionnelle depuis antiquité védique, de mise
en correspondance de 'univers et du corps, du microcosme et
du macrocosme.

Ce hathayoga consiste (d’aprés la Yogatattuopamsad 24-25) en
I'ensemble des huit éléments constitutifls, ou « membres », de
I'exercice du yoga : yama, les « refrénements » (ne pas tuer,
ne pas mentir etc...), les niyana ou disciplines (étre accoutumé
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a la propreté, 4 la patience etc...), I'dsana ou « posture », le
pranasamyama ou « rassemblement des souflles » (on dit plus
couramment pranpdyama), le pratyéhdra ou « rétraction » des
organes de perception, la dhdrana ou « fixation » qui est la
concentration proprement dite de 1'attention sur un objet, le
dhydna ou méditation sur Hari (forme de I'Etre supréme) dans
intervalle des sourcils et le samadhi ou « position [du psy-
chisme] » qui est I'état psychologique d'équilibre (samata-
vastha). 1l comprend en particulier les opérations de prises
d’attitudes qui sont déerites dans la présente Hathayogapradi-
pika.

Quant au rdjayega il est le couronnement de 'ensemble des
précédents, comme nous 'avons vu. Il est par ailleurs congu
sous des formes différentes selon les écoles et les textes. La
Yogasikhapnisad, A laquelle nous venons déja d'emprunter
plusicurs définitions, lui fait représenter symboliquement dans
Pindividualit¢ du yogin, I'union de I'Etre supréme, sous la
forme de Siva, avee I'Energie cosmique, la Sakti, qui est aussi
la « Déesse ». C'est cette union qui engendre 'Univers. Le
texte s'exprime ainsi :

« Au centre de la matrice, dans un grand terrain, chez les
vivants habite, pareil A la japa ct au bandhiika (hibiscus rouge et
Pentapetes phoenicea rouge), le ravonnement (rajas) enve-
loppé, essence de la Déesse, Par 'union du rayonnement ¢t de
la semence on sait qu’il y a ¢ yoga royal . Quand on a atteint
le lieu de atome ete..., on irradic (rgjate) par le rajayoga. »
(I, 136-138.)

Le licu de Iatome ete... désigne la situation ol [’on se sent
doué des pouvoirs merveilleux de se faire aussi petit qu’un
atome etc... Dans cette conception particuliére, le yoga royal
conduit, au-deld du bien-étre serein que donne le layayoga,
jusqu'au dépassement de 'humain en ce monde. Mais il ne
s'arréte pas 4, il éléve par entrainement graduel jusqu'a la
« libération » (mukti) hors du monde. Et le texte conclut
wc'est le processus du singe » (ibidem, I, 140). Il fait par la
allusion aux deux modes par lequel Dieu libére les étres indi-
viduels de I'incorporation en ce monde : celui de la chatte et
celui de la guenon. Dans le premier, 1'étre est sauvé par la
grace divine sans eflort personnel, comme le chaton est
emporté inerte par la chatte. Dans le second, I'étre doit
s’agripper fortement 2 Dieu qui le sauve grice 4 son effort
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d’attachement, comme le jeune singe est emport€ par sa mére.
Tel est alors le sens de 'effort violent que désigne le katha, et
qui n'est pas seulement celui qu’exigent des dsana acrobatiques.

L'origine des pratiques du ha:ka)oga £st souvent supposée
relativement récente et appartenir au domaine réputé né et
développé en dehars des religions classiques, brahmanisme,
bouddhisme et jinisme, et secondairement infiltré en elles : le
« Lantrising ».

On abuse beaucoup de ce nom, tiré de celul des livres, les
Tantra, qui décrivent les techniques religicuses sous quatre
chefs : doctrine & méditer (vidyd ou jiidna), comportement 4
adopter (carya), rites & accomplir (kryd, comprenant la cons-
truction des temples et la fabrication des images divines) et
_yoga a pratiquer. Ces livres appartiennent & toutes les religions
évoluées parallélement et en prolongement des formes
anciennes de brahmanisme, de bouddhisme et de jinisme.
Tantra ne désigne pas réellement une doctrine ou un esprit
religicux particulier, mais seulement une forme de textes
didactiques. Tandis que les prescriptons brahmaniques
anciennes sonl présentées dans des swira, ¢'est-a-dire des
« fils », bréves phrases suivies ou expressions condensées qui
s’enfilent en unec ligne continue d’enseignement, les fantra sont
simplement des enscignements en forme « étendue », quelle
que soit la religion qu'ils professent. Ceux du bouddhisme et
du jinisme qui, dés leur fondation, se séparaient de la tradition
védique, continuent a négliger celle-ci, Les autres, givaites et
vishnouites, gardent un attachement au Veda, Les civaites
enseignent que le Veda donne la prospérité (bhukti) et que les
Agama ou Tantra, « Traditions» ou « Livres étendus » donnent,
eux, a la fois bhukti et mukti, prospérité et libération. Ils ne
s'opposent donc pas au brahmanisme védisant des Upanisad,
ils ajoutent aux doctrines de salut par la connaissance tout un
ensemble de pratigues adjuvantes pour mener au salut final
en assurant jusque-1a le bien-étre en ce mende. Ils s'opposent
bien moins au Veda gu’aux religions de dévouon pure, de
bhakti, dans lesquelles 'amour de Dieu prime la pratique
rituelle.

Le Harhayoga est tantrique comme étant déerit dans les
Tantra et dans des livres qui, sans porter ce titre, enscignent
les mémes techniques religicuses et i est lui-méme une techni-
que psychosomatique qui met ¢n (cuyre, par exercice somas
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tique dans une pensée symbolisante, un processus d’atteinte
4 la sérénité et a la libération.

Les écoles évoguent comme fondateurs de leurs enseigne-
ments, et en particulier de I"ensecignement du hatheyoza, des
auteurs dont I'historicité est incertaine. La critique, pour se
montrer prudente, opine a tout hasard contre leur ancienneté,
Mais leur personnalité importe peu tant que les traditions ne
connaissent que leurs noms et ne nous apprennent rien d'eux
ou ne nous apportent sur eux que des données vagues ct
contradictoires. Ce qui importe davantage ¢’est de rechercher
les traces dans le passé des doctrines qui leur sont attribuées
ou des pratiques qu'ils auraient enseignées, La trouvaille et la
localisation de telles traces nous éclairent sur la durée et la
vitalité de ces doctrines et de ces pratiques a travers "histoire,

Or nous avons la chance de trouver dans un texte boud-
dhique en sanskrit hybride appartenant & la période des
environs du début de notre ére, le Lalitavistara, une trace claire
de ce genre.

Le Lalitavistara conte la premiére partie de la vie du Buddha
pendant Iaquelle le prince Siddhartha, ayant quitté le monde,
se mettant 4 la recherche de maiftres, suit successivement les
pratiques de plusieurs d'entre eux, jusqu’a ce qu'il les juge
vaines, les abandonne et s’éveille finalement a la vérité on il
s'arréte comme Buddha, c'est-a-dire « Eveillé ».

Les pratiques qu'il a ainsi suivies sont énumérées ct briéve-
ment caractérisées, Ce sont évidemment trés souvent des pra-
tiques de yoga. 1l en est une parmi elles qui est certainement
celle de I'éveil et de la conduite par les souffles de la Kunda-
linisakti jusqu'au sommet du crane ol le hathayoga classique
localise l'orifice de Brahman, le brakmarandhra.

Sclon le Lalitapistara, le futur Buddha au moment de
reconnaitre la vanité des pratiques qu'il a tentées et qui for-
ment le « comportement difficile & réaliser », duskaracarya,
passe en revue ces pratiques et dit alors s'adressant i des
molnes :

« Il me vint, 6 moines, cette pensée : “ Il faut de plus que je
médite la méditation expansion (dsphanake).” En vertu de
cela, & moines, ma bouche, mes narines, mes oreilles furent
obstruées. Une fois qu'elles furent obstruées, le vent vers le
haut heurta la voiite de la téte. Vraiment 6 moines, tout
comme un homme frapperait la voiite de la téte avee la
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kunda sakii, c’est tout de méme, 6 moines, qu’une fois obstruées
ma bouche, mes narines et mes oreilles, les souffles respira-
toires vers le haut heurtaient ma votte de la téte. »

Le mot $akti a deux sens : « épée » et « énergie ». Kunda
équivaut évidemment 2 kupdalini « annulaire » et la kunda Sakti
a laquelle on compare les souffles retenus 4 U'intérieur de la téte
et montant heurter la volte cranienne préfigure exactement
le nom devenu plus tard classique. Mais on joue sur le double
sens de $akii en évoquant par la comparaison que la violence
de I'énergie montante est comme un coup d'épée, Les traduc-
teurs tibétains et chinois du Lalitavistara ne connaissaient
apparemment pas la Kungdalini$akti et ont ét¢ embarrassés par
le qualificatif de kunda, ne voyant pas ce qu’était une épée
qualifiée d’'un nom surtout connu comme voulant dire
« pot », Mais il est clair que le rédacteur ancien du Laiita-
vistara, auteur du jeu de mots connaissait déja 'exercice, qui
devait devenir fameux, de l'ascension de la RundaliniSakt:
grace au hathayoga. L'existence de celui-ci ne doit donc
pas avoir trouvé son origine seulement dans un « tantrisme
tardif». Elle est attestée par le texte bouddhique depuis les
environs du début de notre ére, méme si on admet que le
Lalitavistara impute fictivement A ’époque du Buddha Ini-
méme des notions plus récentes.

JEan FiLLiozaT.



L.
Introduction

Avant-propos

A notre épague ot I Occident s'est ouverl aux univers des aubres
civilisations, Uapport spirituel de I'Inde n'est pas resté le domaine
des savants el des spécialistes. En partrculier les diverses disciplines
de mailrise du corps et de Uesprit, englobées sous le nom de yoga,
ont éveillé Uintérét d'un trés vaste public. Malheureusement cette
popularité du yoga w'a pas éié sans nutre bien souvent a la qualité
de la compréhension qu’on en a. Pony reprendre le mot de M. Jean Fil-
liozat dans son introduction au liwre de Thérése Brosse ', « le yoga
est plus célébre que connu ».

Le Hatha-yoga plus que tout autre a él¢ une viclime de ce succés
Sactle, et le pullulement douvrages de vulgarisation & son sujet ne
nous donne qu'une bien fuible idée de ce qu’il étail imiialement pour
les écoles de yogin indiens qui avaient adopté ce mode d’approche
de la fin supréme de Uhomme : la Délivrance. 1l ne saurait se réduire
Q une sorte de g ymnastique thérapentique, ni 4 un répertoire de perfor-
mances acrobatiques. Il est vrar qu'tl a souvent été lraité comme
négligeable par les indianistes eux-mémes, tant Uéclipsail la majesté
du Raja-yoga, du « yoga royal », formulé par Patafijali. Bien que
le Hatha-yoga ail récemment fait objet d’éludes scientifiques
poussées telles que celle du Dr Brosse ®, la nécessité se fait sentir
de remonter aux sources textuelles, et de saisir les premiéres formu-
lations de cette tradition,

t. Etudes expérimentales des lechnigues du Yoga, z.g)érimnm!wn psyehoa
samatigue, par le Dr Thérese Brosse, avec une introduction du Pr Jean
Filliozat, Paris 1963, E. F. E, Q. LII,

2, Voir aussi: le Hafha-yoga par Hubert Risch, thése de doctorat en
médecine, Paris 1950.
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Celle-ci, comme ¢’est généralement le cas pour les traditions indiennes,
est bien antérieure aux manuels qui Uont codifiée, tou! au moins &
cewx qui son! parvenus jusqu’d nous. Le Hatha-yoga esl une lech-
nique de sadhana (réalisation du but supréme de 'homme) utilisée
@& divers degrés par tous les grands courants religieux indiens (§ivaite,
visnouite, bouddhigue, eic.), mats cest @ Uintérieur de la « secte »
findowe médiévale des Natha-yogin que nous pouvons lrouver un
terrain d'études privilégié. Cette secte en effel, qui a été florissante
pendant  plusiewrs siécles sur toute U'étendue du continen! indien,
Jaisait du Hatha-yoga la principale de ses méthodes. Elle a contrtbué
de manidre inégalée & la célébrité des lechniques yogiques. En outre,
elle nous a conservé des trailés qui, s’ils sont souvent tardifs, ont le
mérite d'étre exhaustifs, et c'est Pun des classiques de celte école,
{a Hatha-yoga-pradipikd ou « la petite lampe du Hatha-yoga »,
que nous avons choisi comme sujel de la présente élude. Ce texte a
Uavantage d'exposer d’une fagon systématique teules les praliques
el les conceptions propres & celte branche du yoga, et nous parafl
mériter d'élre directement accessible au public frangais.

Les éditions qui ont été publiées de la Hatha-voga-pradipika
sond les sutvantes :

Edition di texte et du commentaire par Srivenkafesvar Press,
Bombay, 1924, la derniére réédition datant de 1962,

Texte seal avec traduction anglaise par Pancham Sink, dans
la collection « Sacred Books of the Hindus », Allahabad, i9:5 ;
seconde édition par Lalita Mohan Basu, Allahabed, 1932.

Texte avee traduction anglaise, el le commentaire Jyotsna par
Srinivas Iyangar, Theosophical Publishing House, Adyar. Madras,
1949.

Texte seul et traduction allemande par Hermann Walter, Munich,
1893.

L'information nous a été transmise qu'une traduction frangaise
qui n'est pas faite directement sur le texte sanskrit, mais d'aprés la
fraduction de Hermann Walter, se trouverart incluse dans une thése
de médecine ;' Edoward Roncin, Etude physiologique sur les
fakirs, Paris 1goy.

Toutes ces éditions sont épwisées. Mais pour le texte sanskrit
nous renvoyons le leclewr a deux édilions crifigues qu viennent de
paraitre:

Edition criligue et fraduction anglaise du lexte senl par Swama
Digambarji et Pt. Raghunathashastri Kokaje, Lonavla, Poona,
1970.

Edition eritique du texte et du commentaire avec traduction anglaise
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du texte seul par le Adyar Library and Research Centre, Theosophical
Suvciety, Adyar, Madras 1972 1.

Nous exprimons notre reconnaissance @ tous cewx dont ['aide
et I'encouragement nous ont permis d'accomplir ce travatl, en particulier
a MUe Madeleine Biardear qui nous a guidé et pous a fait béné-
Jeeer de son expérience d’indiamste ef de sa connaissance pratique de
UInde, @ M. Jean Filliozat qui a bien voulu superviser ce travail
et au Dr R. N, Vale de " Université de Poona avec qui rous avons
travatllé ce lexte, ef gut nous a atdé & en percevorr les nombreuses
implications. Nous advessons également nos remerciements au Pandit
N. R. Bhatt, de IInstitut frangais d*indologie, et & M. Plerre-
Svlzain Filliozat, qui nous ont aidé & élucider quelques passages
particultérement ardus du commentaire. D'aulre part, {r présent
travail W'aurait pu étre mené @ bien sans la bourse d'études que le
Gouvernement indien nous accorda pendant deux ans @ Poona, nous
donnant ainst une remarquable opportuniié pour laquelle nous Iui
devons une firofonde reconnarssance.

t. Pour ére complet, nous nous devons de mentionner une traduction
anglaise récente : The Yoge of Light, Hatha Yoga Pradipika, Indic's elassical
handbook, par Hans-Ulrich Rieker (traduction par Elsy Becherer du texte
allemand original Das Klassische Yoga-Lehrbuch Indiens), Herder and
Herder, New York, 1g72. Mais le caractére trés fantaisiste de la traduction
et surtout des commentaires rend cette publication peu utilisable,



LISTES DES ABREVIATIONS *

Adv. Tar. Up.
Ait. Up.

B. G.

Bhag. Pur.
Brh. Ar. Up.
H Y. P
Kath. Up.
Maitr. Up.

Mand. Brahm. Up.

Mund. Up.
Pur.

Svet. Up.

Taiu. Up.
Up.

Y. S.

Advaya-taraka-upamsad
Attareya-upanisad
Bhagavad-glta
Bhagavata-purana
Brhad-Granyaka-upanisad
Hatha-yoga-pradipika
Katha-upanisad
Matiri-upanisad
Mandalabrahmana-upanisad
Mugdaka-upanisad
Purana
Svetasvatara-upanisad
Tattiriya-upanisad
Upanisad

Yoga-siitra

* Voir en fin d'ouvrage la prononciation du sanskrit.



1.

Notre texte et la littérature
du Hatha-yoga

L’ensemble de la littérature concernant le Hatha-yoga
qui est parvenue jusqu'd nous est de rédaction assez tardive,
bien qu’elle se référe presque invariablement & un enseigne-
ment antérieur, que 'on trouve engerme jusque dans les
Upanisad, Elle reprend méme des idées proprement védiques,
et développe certains aspects du yoga de Patanjali.

La Hatha-yoga-pradipika, littéralement « la petite lampe du
Hatha-yoga », est I'un des textes les plus représentatifs de
cette littérature, et des plus complets. Son titre ne fait que
reprendre ['expression jyoga-pradipa, « Lampe du yoga »,
qui se trouve déja dans le commentaire de Vyisa aux sidre 111,
51 et I11, 53 de Pataiijali.

Ce sittra met en garde le yogin contre les tentations d’ordre
paradisiaque qui le guettent, dés qu'il atteint un certain
niveau dans sa pratique du yoga. Et Vyasa commente :

« Alors, ceux qui sont haut placés [dans la hiérarchie des
étres], les dieux, observant la pureté de satfza chez le brah-
mane qui a directement expérimenté le deuxiéme stade du
yoga, l'invitent &4 partager leurs hautes positions : * Hé !
veuillez vous asseoir ici! veuillez vous reposez ici! Ce
plaisir est délicieux. Cette vierge divine est pleine d'attraits.
Cet ¢lixir supprime la vieillesse et la mort, Ce véhicule se
meut dans l'espace. Voici les arbres qui satisfont tous les
souhaits, voici la riviére céleste Mandakini, la sanctificatrice.
Voici les grands sages, les Siddha. Ces nymphes incompa-
rables sont douces et dociles. Voici la vision et 1'audition
divine, voici un corps adamantin. Tout cela, vénérable
seigneur, vous 'avez gagné par vos propres vertus. Prenez
possession de cette position indestructible, inaltérable, immor-
telle, qui est chére aux dieux. ” »
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Le yogin & qui de telles paroles sont adressées doit réfiéchir
aux défauts inhérents a I'attachement : « Britlé sur les
terribles charbons ardents de la ronde des existences et ballotté
dans les ténebres de la naissance et de la mort, 4 grand-peine
ai-je trouvé la lampe du yoga qui met fin 2 I'obscurité causée
par les facteurs deservitude. Et de cette lampe, les vents
des désirs sensoriels, ayant leur origine dans 1'avidité, sont
les ennernis. Comment se pourrait-il que moi, gui ai comem-
plé sa lumiére, je me laisse fourvoyer par ce mirage des
objets des sens, et que je fasse de moi-méme du combustible
pour ce méme feu du samsara qui flambe de nouveau ? Adicu,
objets des sens, semblables A des réves ! Seuls de pauvres
imbéciles peuvent vous rechercher. Et ayant ainsi affermi
sa résolution, le yogin doit s¢ consacrer aw samadhi. »

Ecrite par un certain Cintamani, fils de Sahajananda et
disciple de Srinatha, qui prit en religion le nom de Svatma-
rama ! et fut honoré du ntre de Yogindra, la Haha-yoga-
pradipika est relativement récente, bien qu'il soit difficile
de lui assigner une date ; elle ne semble pas antéricure au
xv? siécle de notre ére 2 De méme que les deux autres
principaux traités de Hatha-yoza appartenant a la tradition
des Natha-yogin . la Gheranda-samhita et \a Siva~samhita (qui
sont toutefois postéricures), la Harha-yoga-pradiptka s'appuie
sur deux ceuvres que la wradition auribue an fameux guru
Goraksanatha :

le Goraksa-fataka (dont elle reprend textuellement de
nombreux vers),

le Hagha-yoga, texte malheurensement perdu de nos jours,
qui a probablement été la plus importante source d'inspi-
ration des ouvrages ultéricurs de la méme veine.

i- Qui signifie © & cqui tire ses délices de son propre Sai ». « qui se joue
dans le Sot ».

2. Sur la question de datanen, ef, G. W. Brges. Gorakhndth and the
Kanphain Yogie. Y. M, C. A, Publishing House, Calcutta, 1938, p. 253 &
Dr P, K. Gode, Swudies in Indian Literary History vol. [, Bharatiya Vidya
Bhavan, Bombay, 1953, p. 279 : Swami Digambaryi. Hathapradipika
Svdmmdrdma, lonavia, Poona, 1970, ]p 8. La Bibliothéque Nationale de
Calcutta possede un manuserit de la Hefha-yoga-pradipnkd (nv TH3z1)
taté Samoar 1868, c'est-a-dire 1629 apr, |.-C. Notre texte n’a done pas pu
dire composé postéricurement & cette date.
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Ces deux textes daterajent approximativement du dixiéme
siecle, qui est "époque que l'on assigne généralement 2
Goraksanatha.

Ainsi, malgré son caractére tardif, la Hatha-yoge-pradipika
se présente comme le développement fidéle d'un enseignement
plus ancien, celui qu’on atiribue au personnage semi-légen-
daire de Goraksanatha (en hindi : Gorakhnath). Considéré
comme |'un des principaux fondateurs de la secte hindoue
des Natha-yogin, Goraksanitha passe pour avoir popularisé
a travers tout le continent indien les principes et méthodes
yogiques, et en particulier cette forme e yoga nommée
« Hatha-yoga », « yoga de force », veie rapide et violente
vers la Libération (moksa), ou selon une autre étymologie
- traditionnelle, « yoga de P'unification du Soleil (Haj et de
la Lune ( Tha) ». Comme-nous aurons I'occasion de I'étudier
par la suite, Soleil et Lune, dans le symbolisme yogique, se
référaient aux deux poles opposés de toute manifestation,
aux deux courants du souffle vital (prana ct apana) ', aux
deux « nadi » du corps humain (/g7 et Piigald), qui doivent
étre unifiés au terme de Peffort yogique,

2
La Tradition des Natha-Yogin

Le mouvement spirituel instauré par Goraksanatha s'est
répandu durant le sccond millénaire de notre 2re A travers
toute I'Inde du Nord, de ’Est et de I'Ouest, du Népal au
Rajasthan, du Penjab au Bengale, du Belouchistan au Deccan.
Probablement originaire du Bengale, il devint florissant 2
partir du xu® siecle et exerga une grande influence
sur les littératures vernaculaires naissantes, comme le Bengali,

1. Voir ci-dessous p. 116, 174. 187 =tc.
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le Hindi, le Népalass, I'Oriya, le Gujrati et le Marathi, Ces
littératures nous ont transmis une masse de légendes et de
traditions locales concernant les guru de la secte, surtout
sous la forme de longs poémes narratifs en forme de hallades.

Les adeptes de ce culte sont connus sous le nom de « Natha-
yogin », « Natha-siddha », ou « Natha » tout court, a cause
du titre de Natha (« Maitre », « Seigneur », « Protecteur »),
désignant un état de réalisation supréme, qui est conféré
aux maitres spirituels et apposé a leur nom,

Les Natha-yogin sont appelés encore en hindi « Gorakhnathi »,
du nom de leur principal fondateur (Gorakhnath en hindi).
Le terme de « Kamphata » (littéralement « oreilles fendues »)
qui les désigne aussi, se référe 4 leur coutume caractéris-
tique de fendre le cartilage de leurs oreilles pour y insérer
d’immenses boucles (soit plates, appelées darsana, soit cylin-
driques, appelées kundala). Il est possible que ce soit a I'origine
un sobriquet moqueur qui leur était appliqué par les musul-
mans,

Ce mouvement a encore des adhérents de nos jours ; les
Natha-yogin ont survécu surtout dans le Bengale du Nord,
ou ils sont surnommés Jugi et jouissent d’un statut assez bas
dans la société de castes indienne, 2 cause de leur rejel des
régles de vie brahmaniques orthodoxes. Dans d'autres
contrées de l'Inde, se trouvent dilférentes subdivisions de
la secte, souvent rattachées & un monastére dirigé par un
mahant élu. Le « Nithisme » s’est aussi absorbé dans d’autres
cultes yogiques rattachés au Vignouisme, tels que le culte

Baiil du Bengale.

Les Natha-yogin font remonter leur lradition & une révé-
latton de la Divinité, qu’ils considérent comme le Guru
supréme (paramaguru) et adorent sous le nom d'Adinatha !,
«le Maitre des Origines », « le Natha Primordial ». Ils
vénérent en lui le premier de toute la lignée des ANatha, la
source initiatrice d’ott procéde tout I'enseignement transmis
de maitre a disciple (sampradaya). C’est ainsi que notre texte
s’ouvre par une stance propitiatoire (maigala) sous la forme

1. Les ceuvres de cette secte commencent en général par une invocation
a Adinitha ; par exemple Siddha-siddhanta-pedidhali, Yogavisapa, Ama-
raugha-prabadha, Goraksa-paddhali, ete.
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d’un hommage (ramaskara) 2 Adinatha, en vue d’écarter les
obstacles, si nombreux sur la voie du yoga, e¢n s'assurant la
protection divine.

Comment les Natha-yogin congoivent-ils la Divinité et les
rapports de '’homme & Dieu ?

Tout d’abord, en tant qu’héritiers de la tradition yogique
commune 4 I'Inde enti2re, les Natha reconnaissent en Adinitha
I$vara, le « Seigneur » des yogins, auquel avait fait allusion
Pataijali dans ses Yoge-sitra, la plus ancienne formulation
du yoga en tant que l'un des six modes ! de vision (darsana)
de l'orthodoxie brahmanique.

Pataiijali avait mentionné dans ses siilra la « consécration
& Dieu » (Lvara-pramidhana) comme I'une des méthodes pour
ohtenir la concentration. Cet Jfvara n’est pas congu comme un
Dieu créateur, mais représente 'aspect transcendant de la
Divinité, antérieur & toute création et sans attributs. Il
est un Esprit (Puruga) éternellement pur, impassible et
autonome, A la différence de 'ame individuelle « libérée »
(mukia), ISvara est un Purusa libre depuis I'éternité, qui n’a
jamais é1é engagé dans |'expérience psycho-physique, jamais
¢été impliqué dans le monde du devenir, de la temporalité,
et de la souffrance, dans cette Nature Universelle (Prakrti)
qui maintient ’homme enchainé dans le cycle indéfini des
transmigrations. Par sa parfaite impassibilité de Soi éter-
nellement libre de tout asservissement a la Nature changeante
et impermanente, I§vara est le modéle divin que tous les
yagin s’ efforcent d’imiter, En méme temps, son role de maitre
spirituel est déja souligné par Pataiijali, lorsqu'il ajoute que
I'omniscient [Svara est le « guru des sages des époques immé-
moriales, n'étant pas limité par le temps ? ».

Cependant cet héritage classique, qui place le Natha-
sampradaya (la tradition des Natha) dans le prolongement du

1. On ignore si Patafijali a vécu au 1 ou au 1#f siecle av, J.-C,, ou
méme plus tard.

Quot qu'il en soit, les controverses autour de la date des Yoga-satra ont
peu de portée, car sclon Pexpression de Mircea Eliade, Patafijali n'a fait
que « recucillir et classifier toutes les techniques yogiques validées par la
tradition classique », bien plus ancienne que lui.

(Pour un résumé de la question cf, I'inde Classique, tome 11, par L. Renou
et J. Filliozat, Maisonneuve, Paris, 1953, p. 45, et Palaiijali et le Yoga,
pa.gahdircm‘l’iiadc collection « Maitres Spirituels », éd. du Seuil, Paris,
1gb2, p, 11.)

2. Yoga-siitra 1, 26.
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yoga de Pataijali, est en quelque sorte submergé et absorbé
par le vaste héritage religicux de I'Inde médiévale, qui
charge la figure d’Adinatha d'une grande richesse d’évoca-
lions.

En effet, Adinatha est identifié au dieu Siva, et les Natha-
yegin sont principalement Sivaites, bien que leurs contacts
et échanges avec d’autres cultes soient innombrables. Leur
rattachement au Visnouisme 2 I'Quest de I'Inde, leur affi-
liation au Bouddhisme au Népal et dans les Provinces de
I’Est, I'importance des éléments fakta dans leur culle et
méme quelques connexions avec le Jainisme et ['Islam,
rendent toute délimitation trés difficile et contribuent au
caractére complexe de ce mouvement spirituel. Mais pour
la majorité des Natha-ypogin, Adinatha, « le Maitre Originel »,
est le nom sous lequel est vénéré le dieu Siva. Brahmananda,
dans son commentaire intitulé fyotsna, y affirme sans ambi-
guité que Adinatha ou Siva fut le premier de tous les Natha
et que c'est par lui que fut fondée la secte L. D'autre part,
les MNatha-yogin se décernent le nom de « Siva-gotra », « des-
cendance de Siva », leur mantra est « Siva-Gorakh ». car ils
considérent Goraksa cormme une incarnation [evatdra) de
Siva.

Nombreuses sont par ailleurs les caractéristiques $ivaites
des Nitha : notamment le port du erident (trisila) et du
chapelet en graines de rudraksa (« ceil de Rudra »), la triple
marque de cendres sur le front (trpungra), la marque du
yenilinga sur 'avant-bras droit, le cordon sacré en laine noire
auquel sont suspendus un sifflet de corne (nada) et un anneau
(pavitri) symbolisant Siva et Sakti, et méme leurs immenses
boucles d’oreilles (kupdala), analogues a celles que portent
les représentations anthropomorphiques de Siva. Les Natha-
yogin célébrent les fétes en I'honneur de Siva, en particulier
la Siva-ratrt et le festival du mois de Caitra {mars-avril),
Enfin les doctrines concernant la nature de Siva et de son
Energie (Sakti) forment, comme nous devrons I'étudier plus

t. Ce Brahménanda prétend avoir parfaitement assimilé 'enseigne-
ment de Goraksa et avoir cu pour grru un certain Meru Sastri. 11 sermble
étre originaire du Maharashtra. Sa date n'est pas connue. Mais comme
il se véfEre 4 Nivdyana Tirtha dans son commentaire, il semble avoir vécu
au début du xvin® siecle.
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loin, la structure méme de la doctrine des Natha et la base de
leur pratique yogique.

Ce n'est donc pas un hasard si le quatriéme chapitre de
la  Hatha-yoga-pradipika, celui qui waite de samadhi, but
supréme du yogin, cst placé explicitement sous les auspices
du dicu Siva !

Le licn est dailleurs profond entre le Sivaisme ct les écoles
de yoga : le Sivaisme * met au centre de ses préoccupations
la possibilité pour I"homme de devenir semblable & Dieu,
par un effort spirituel soutent, par une conquéte volontaire
et méthodique, ol toutes les formes d'ascése et toutes les
techniques vogiques sont utilisées et valorisées.

3.
La Tradition givafZe

Le culte de Siva est 'un des plus anciens et des plus pres-
tigieux de I'lnde. Ses origines se perdent dans la nuit des
temps. Le mot Siva apparait pour lu premitre fois dans les
Veda comme une épithete, au sens de « propice », appliquée
au dieu qui sous son aspect terrible est Rudra, personnifi-
cation de la puissance destructrice et dangereuse du Divin,
L'appellation « Siva » s'adresse a I'aspect bienveillant, plein
d’amour pour les hommes, du méme dieu.

« Celui qui a mille yeux et qui depuis I’Orient
transperce tout de son regard, Rudra lMarcher,
plein de 1outes les inspirations divines,
puissions-nous ne pas 'offenser par notre langage,
alors qu'il savance impétueux 3 »

1, 11 Couvre sur le vers ¢ « Adoration a Siva, le Gursr dont Iessence est
Nada, Bindu et Kali. »

2, Néanmoains, le Padcardtra visnouite connait également un Hafha-yoga,
avec la méme physiologic mystique que les dgama divales, et on retrouve
dans certaimes Samhild visnouites (Ahirbudinge S0 XXX, XXX1) des
conceptions ct des méthodes identiques & celles des Gorakhnathi,

9, Atharea-meda X1, 2, 17,
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C'est la figure de ce Rudra védique qui a servi de fondation

au Sivaiame de 'age classique, quelle que soit 'importance

des traditions locales qui s’y sont incorporées par la suite.

Une vie d'ascétisme, menant au développement de pou-
voirs qui élévent un homme & I'égalité avec Rudra, est déja
célébrée dans un hymne tardif du Rg-veda !, qui fait allusion
A la sainteté du Kesin (ascéte chevelu), qui « buvait a la méme
coupe que Rudra ». Le Satarudriya, hymne célébre du Yajur-
veda adressé 2 Rudra sous ses cent formes, fournit déja les
éléments de tous les développements qui trouvent leur expres-
sion dans le Vedanta théiste de la Svetasvatara-upanised.

Sombre, fier, menagant, armé de la foudre, décochant des
fleches mortelles, précédé par le hurlement des tempétes,
habitant des cimes montagneuses, Rudra est décrit dans
les Feda comme l'aspect saisissant, terrifiant du sacré, celui
que 'homme ne peut affronter sans danger s'il ne s’est
préalablement purifié et consacré, et que les bardes védiques
s'efforcent de propicier par des hymnes appropriés 2. Clest
4 lui pourtant qu'on a recours, 'appelant le « Propice »
(Siva) cu le « Salutaire » (Sankara), Car lorsqu'il apparait
sous ses formes pacifiques, Rudra devient le « Protecteur, le
Compatissant, le Donneur de remédes® », « Seigneur des
hymues, Seigneur des Sacrifices, le Guénisseur, brillant comme
le Soleil, le meilleur et le plus bienfaisant des dieux * ». Le
Yajur-veda le loue comme « le libérateur, le premier médecin
céleste * »,

II est souvent identifié 2 Agni, le Feu, puissance également
ambivalente, tandt bénéfique, lantét dévastatrice ¥, et cn
particulier & Prandgni, le principe igné, combiné au soufile,
qui anime chaque corps mortel, Lorsque cet Agni est « paci-
fi¢ » par une oblation de Sema (breuvage sacrificiel) sous
forme de nourriture (anna), ce « feu vital » s'épanouit en une

. Rg-tede X, 136. Muir : Original Sanskvit Texts on the onigw and his-
tory of the people of India vol, IV, Londres, Trubner & Co, 1873, p. 315.
92; Sur I'élément du tremendum, of, Rudoll Otto, Le Sacrd, Payol, Pars
1564,
3. Rg-reda 11, 32. 11, 35. V. 42. X, 126, Atharca-veda X11. 2. 26,
4. Rg-veds 1. 114 et 11, 35.
- Satarudriva, Tailiniya-samhitd |V, s,
b, « O Agni, tu os Rudra », Rg-rﬂi I, 1, 6. « Celui qui est Rudra,
c'est lui Agni », Satepatha-brihmana V, 2, g, 18. Cf aussi Tandya-brahmana
X11, 3. 24 et Taittirtya-brahmana 1, 1. 5.8, etc...

.
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brillante flamme de vie, mais privé de nourriture ou combus-
tible approprié, il se transforme en un monstre [uricux prét
A consumer I'étre méme en qui il réside L.

Bien que DPépithéte « Siva » soit devenue par la suite
Pappellation Ja plus courante du Dieu, toutefois elle restait
associée 4 son aspect paisible (§@nfa), bienveillant, & ses
formes bénéfiques (anugrahamirti), et le nom de Rudra a
son aspect terrifiant (ghora), désintégrateur (Bhairava), 2
ses formes destructrices (sampharamirti).

Les  Upanisad théistes d’appartenance §ivaite, telles la
Svetasvatare et la Kaivalya-upamsad, développérent ce double
caractére de Rudra-Siva adoré comme Dieu Supréme.

« Lut, le Protecteur, ayant créé tous les étres vivants, les
refond tous ensemble & la fin des temps 2 »

Siva cst identifié dans ces Upanisad A la Réalité Supréme,
au Brahman, c’est-a-dire a I’Absolu au-delad de toute déter-
mination, sans attributs (rirguna). Cet Absolu est tradition-
nellement défini comme « au-dela de I'existence et de la
non-existence » (Sadasatlalparam yat) ®, et logiquement, ne
peut étre exprimé ni comme existant, ni comme nomn existant.
Toutelois, cet Ineffable est la Source d’on toute existence
émane, la puissance qui soutient toute existence, et la fin
en laquelle toute existence se résorbe (janmadyasya yatah) * :
c’est-a-dire qu’il posséde les trois fonctions de création, main-
tien et dissolution du monde phénoménal.

« Cela d’oti les étres naissent, par quoi une fois nés ils vivent,
en quoi ils retournent en mourant, cela cherche a le connaitre,
c'est cela le Brahman 5, »

Ces trois fonctions du principe par rapport 4 la manifes-
tation sont personnifiées dans la mythologic brahmanique
par les trois déités de la « Trinité » (Trimiarti), Brahma,
Visnu et Rudra. La phase créative (sr511), sous le signe du

1. Sur ce symbolisme de « Rudro'gmih » voir Vasudeva Agrawala :
Siva Mahadeva, the Great God, Veda Academy, Varanasi 1966, p. t et 8,

2. Svet, Up. 3. 2.

3. B. G. X1, 37.

4. Brahma-sttra 1,1, 2.

5. Taiu, Up. 3, 1.
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rajoguna ', symbolisée par la coulcur rouge, est présidée par
Brahma. Le processus de cohésion ou préservation de I'exis-
tence (sthitr), sous le signe du sattvagupa, symbolisé par la
couleur blanche, est présidé par Visnu, La phase destructive
(laya ou saphara) par laquelle 'univers retourne A son origine
non manifestée, sous le signe du tamoguna, symbolisée par le
noir ou bleu sombre, est présidée par Rudra.

Pour les Sivaites, ces wois fonctions sont remplies par
Stea, qui assume la forme de Brahma, de Visnu et de Rudra,
qui est 'ame de Punivers, 'Omniprésent, et demeure dans
le coeur de tous les rres vivants.

Dans son aspect transcendant (nirguna), Siva est dit a-linga,
sans signe distinctil : « Siva est sans signe, sans couleur,
sans goitl, sans odeur, hors d'atteinte des maols, sans qualités,
immuable, immaobile 2. » Ce Brahman non manifesté ne
peut étre inféré et connu qu’d fravers sa Création, qui est
son signe (linga), qui le manifeste.

C’est pourquoi il est adoré A travers le [inga. signe visible ?,
embléme de eréativité : phallus. Mais « ce n'est pasle phallus
(ltnga) en lui-méme qui cst vénéré, mais celui dont le phallus
est le signe (lingin) (A qui appartient la puissance créatrice),
le Progéniteur, le Purusa * ». « Le /fage a sa racine dans
I'informel, le Non-manifest¢ (avyekta) . »

En tant que Principe de la Manifestation, Siva est done
symbolisé par 'embléme abstrait (ariipa) du liiga placé dans
la yoni (matrice). La yomi rveprésente Mila-Prakrti, la Nature
Primordiale indifférencide. la Mére universelle, la Sakti ou
puissance de manifestation ; le linga représente l'impulsion
originelle de différenciation, la semence de Tunivers. La
yon: représente ausst la Cause matérielle (upadana karana),
le linga la Cause efficiente (nimitta kérapa) de Punivers, et
leur union donne naissance a toutes les formes de I'étre.

Lo Sabtvn, rajas et famay sont les trois qualités {gune) constitutives de
Pralieti o Saitve ext puretd, luminesité. intelligence | rajes | activité, dyna-
WHSIe L et jamai o inertie, ohseurité.

2. Linga-purina 1, g, 2.

- Le lihga est Ie «symbale w de Riva, nen mjonrs phalliepie. of
Lingodbhavamivti des Agama et Purdpa ot il est la représentation d'une
colonne infinie dont Brahmi et Vispu ne peuvent trouver Pextrémité.
La ldgende est apparentée i celle de Kema-upanrsad 111

4. Siza-purdaa 1, 16, 10b,

5. Livgaspuraga 1. 4.
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Dans ses représentations anthropomorphiques (saripa),
Siva est associé principalement au tamoguna et i la fonction
de destruction. Il est Mahakila, Pinéluctable puissance
dissolvante du temps : lorsque I'accent est mis sur le carac-
tereeffrayant de cette fonction destructrice, il devient Bhairava,
le Terrible, vénéré particuli¢rement parla secte des Kapalika.
Sous cet aspect, il hante les cimetidres, danse sur les licux
d’incinération, s'enduit de la cendre des univers consumés,
et porte sur lui de nombreux symboles de mort ; sa guirlande
de cranes humains, ses ornements de serpents, ses armes, la
hache de bataille et la massue ornée d'une téte de mort 2
son extrémité. Il est aussi, selon une autre imagerie, le
chasseur divin (Lubdhake ou Mrgayyadha) *, qui lait pleuvoir
ses fleches, pour qui n'existe ni distance, ni obstacles.

Le daim (mrga), qui est la cible, représente la créature
vivante & qui la destruction apparait redoutable et qui cherche
& échapper, mais cn vain, a 'atteinte de la mort. Car tout
ce qui a un commencement devant nécessairement avoir
une fin, toul ce gui est né doit mourir, et toute vie indi-
viduelle est vouée a etre 'amimal sacrificiel ( yapfitya pasu)
sur l"autel de la mort.

Mais cetie fonction méme de destruction est en réalité
un acte de clémence : que ce soit au niveau de Pindividu,
dans la perspective transmigratoire, ou au niveau du cosmos,
dans la perspective cyclique, Siva met fin & une création
vieillie et usée pour permettre une réeréation fraiche et
vierge. Les foncoons de destruction et de générauon sont
intrinséquement liées, et le pouvoir reproducteur qui restaure
perpétuellement ce qui a été détruit, est représenté par
la monture de Siva, le¢ taureau Nandin. Clest en Siva que
toute existence finit, mais ¢’est aussi de loi que toute exis-
tence jaillit régénérée, et le rythme de sa danse cosmique
alternativement détruit et renounvelle les mondes *

Clest dailleurs son ultime pitié qui s’exprime lorsqu’il
plonge les étres dans le repos de la mort, lorsqu’il résorbe
I'univers a2 la fin d’'un cycle. Méme Indra, le souverain
céleste, qui jouit d'une plénitude de gloire, de puissance

1. Aitareva-brahmana 111, 33,

2. Sur le symbolisme de Siva Nataraja, of. Ananda K. Coomaraswamy
The Dance of Siva, Sagar Publicationy, New-Delhi. 1968, Traduction fran-
caise : La Danse de Sivae, Paris Rieder ig27.
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et de plaisir, aspire 4 la fin a la paix du Non-manifesté.
L’identification de I'ame individuelle { jizatman) avee le monde
matériel et ses jouissances ct souffrances est généralement
si forte, que la fonction de destruction qui arrache périodi-
quement le fiza a ses liens (pasa) est « un acte de grace et
non de cruauté ' ». .

Siva, en tant que Destructeur, préside au mouvement de
retour de la Manifestation 4 son origine. Cependant, il
est une autre voic de retour au Non-manifesté, plus radicale
gue la mort physique — car celle-ci Jaisse intacte I'indi-
vidualit¢ subtile (lwigasarira) qui transmet les potentiels
karntgues devant se réaliser dans d'autres vies, elles-mémes
suivies d’autres morts, dans une alternance indéfinie.

Il ¢st une autre voie de retour & PAbsolu non diflérencié
qui précéde toute existence, une voic de mort consciente
cette fois-ci : c’est le yoga. Siva, le pouvoir de dissolution
qui raméne la multiplicité A l'unité primordiale, préside
aussi aux différentes voles qui libérent 'ame individuclle
(jleatman) de tous les conditonnements de I'existence incarnée
et la réunifient & la Source originelle, Paramatman. C'est
pourquoi on atribue 2 Siva I'enscignement des quatre
principales disciplines qui ménent & 'union avec la Réalité
ultime ; la connaissance métaphysique (JAdna), la science
du langage, celle de la musique, et le yoga ou méthode expé-
rimentale. Sous cet aspect de guru divin, Siva est connu
comme Daksipaminti, « Celui qui regarde vers le Sud »,
car le mythe dit que Siva faisait face au Sud lorsqu'il révéla
ces enseignements aux g, aux sages de jadis,

Siva est par conséquent la « divinité d'élection » (isfaderata)
par excellence des yogin. En tant que Yoga-dakstpamirti 3,
exposant la scicnce du yoga, il est représenté assis dans une
posture yogique (souvent spashkdsana), ou avec une jambe
soutenue par une ceinture de méditation ( yoga-pagia). Il est
lui-méme 'archéiype du yogin {Mahayogin), figuré sous les
traits d’un ascéte nu, « vétu d'espace » (digambara), le corps
enduit de cendres, les cheveux relevés en un chignon tressé

P l-'.xll)rc;sion de Survanarayana Sastri dans son artucle : « The philo-
sophy of Saivism » in Ciltural }!mrage of India, vol. 11, Shri Ramakrishna
Centenury Comitiee, Calouta, p. 43.

2. Sur Siva Yoga-daksinamiirt, voir Gopinatha rao : Elements of
Hendu leomography, Madras, The Law printing house, 1916, vol, 11, tome 1.
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(jat@mandala), pratiquant des austérités sévéres, immobile
ct concentré en lui-méme. Les symboles yogiques abondent
en lui: les trois yeux (irilocana) représentent les trois lumi-
naires, le soleil, la lune et le feu ', et dans la terminclogie
du yoga, les trois principaux courants d’'énergie vitale, les
trois nadi : Ida, Pingala, et Susumna ; le trident est un symbole
trinitaire de valeur analogue ; de la lune sur la téte s'écoule
le soma ou nectar {amrta) que le yogin s'eflorce de préserver
pour atteindre l'immortalité. Les serpents qui s’enroulent
autour de son corps sont unc allusion a I'énergie latente
ou « Puissance-du-Serpent » (Kugdalini Sakd), endormic
a la base de la colonne vertébrale, que le yogin s’efforce
d’éveiller dans sa tentative de conquéte spirituelle, Le
damaru, tambourin en forme de sablier, suggére le Nada,
la sonorité intéricure sur laquelle le yogin fixe son attention.
Tcllst: est du moins Pinterprétation yogique de ces auributs
de Siva.

4
La tradition du Yoga

Le mot « yoga », avec toutes les significations qui lui sont
associées, se trouve déja dans le Rg-veda * er le Satapatha-
brakmana 3, avant d'étre repris par les Upanisad, en particulier
par la Maitri 4, la Svetasvatara ® et la Katha-upantsad %, qui
toutes trois appartiennent an Arsa-yajur-reda. Le Vaikhidnasa-
dharmasitra nous renscigne également sur les trés anciennes

1. Qui dans la rradition des Nitha seront chargés d'un profond symbo-
lisme, tant sur le plan macrocosmique que sur le plan microcosmique.,

2. 1,34.9-X,136-1, 5. 31 - I, 30, 7- ITL 27. 11 - TV, 24, 4 - VI,
67,8-X,30,11-X, 114, 9.

3. XIV, 7,1, 11

4. VI, toetsurtout VI, 182 21 - VI, 25 - VL. 273 29 - VI, 34.

5 I, Bet1y- VI, 13,

g. I2,12-1,2,24-1,3.38g-1,3,13-1L,3.ga11-11 9,18
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praugues des anachorétes | Vaikkanesa), de méme que les
Aranyeka nous déerivent Ie v@naprastha, 1roisitme stade (aérama)
dans la vie d'un doga !, pendant lequel il se retire dans la
forét pour se consacrer & la médiration et A I'ascése.

Mais c'est avee les Yaga-sitra que les doctrines et pratiques
yogiques font 'objet d'un exposé systématique, quoique
sous une forme si condensée qu'elle devra ére développée
par de nombreux commentaires . Dans I'épopée comme dans
la Bhagavad-gita, le yoga est présenté comme indissolublement
lié au Samkhya ; le yoga scrait la « pratique », la méthode
de libération spirituelle, fondée sur la « théorie » fournie
par le Samkhya, En cflet, nous retrouverons une application
des principes du Samkhya jusque dans le systéme tantrique
de physiologic mystique, les différents principes [laltva)
du Samkhya étant inscrits dans le corps humain, ot ils résident
en relation avee certains « centres » (cakra) localisés a I'inté-
ricur de la colonne vertébrale ®

Etymologiquement, le mot yoga est dérivé de la racine
Yuj : joindre, atteler, relier, ¢t le yoga est expliqué tradi-
tionnellement comme la jonction, ¢est-a-dire 'unification
de ame individuelle {jlzatman) et du Soi supréme (Paramdl-
man) : samyoge yoga ity uklo jicatmaparamalmanohr *. Le jlvdtman,
selon la définition upanisadique, est « déterminé par les
qualités de Prakrtt », « auteur des actes », dont il doit assumer
névitablement les résultats ¥, bons ou mauvais ; cela le
conduit & renaitre indéfiniment dans des conditions variées
dépendant de ses mérites ou démérites passés, ot il recueille

1. « Deux fois né », membre de I'une des tront catégonies socales (varna)
supéricures, ayant €1é « régéneré » par l'initiation.

2. Dont les plus importants sont : le Yoge-ldgya, nitribué au mythique
Vylsa (vie sitcle 21, le Tattarardaradi de ("am-pali Miira (1xe sidcle), le
Réjamdirtands du roi Bhoja (x1®sidcle}, e Yogaedritika et le Yogasdrasamgraha
de Vijhanabhiksu (xvi®siecle).

3. Cf. ci-dessous p. 73 1 sq.

4. Cette définition, atttibude 2 Yijravalkya, est rapporiée par Miadhava
dans le XV chapitre de son Servadarfcnasamgraka (xuc sidcle) | of. auxsi la
formule prétée par Madhava anx Pasupate | « Le yoga est la conjonction
de I'ame avec Dieu par la médiation de [inteliect » (cittadrdrendtmedvara-
sainbardho yogal).

5. Svel. Up. V, 8 : « Celiu qui est déterminé par les guna, qui st 'auteur
des actes devant povter fruit, c'est i qul jouit de leurs conséquences,
Assumant toutes fes formes, soumis aux trois guag, engagd sur les tron voies,
régnant sur les souffles vitaux, il parcourt (Jes cheming de 'existence)
conformement h sea propres actions, »
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le fruit de ses actes antérieurs et prépare ses conditions
d’existence future. Il est inéluctablement lié par la loi du
karman et, que ce soit dans une évolution ascendante ou
descendante, il demeure plongé dans le cycle des existences
(samisara), enchainé a la roue du devenir. Paramalman, le
Soi universel, le principe supréme, qui est non-né, éternel,
omniprésent, incorporel, « plus subtil que Pinfinitésimal,
plus vaste que I'immensité ! », I'abmar inconditionné, réside
aussi dans Je ceeur de Phomme, au centre de son étre, mais
il est « caché dans la caverne du coeur * »,

Clest pourquot les Upanisad peuvent parler des deux Sai,
le Soi supréme et le Soi individuel, comme des « deux qui
sont entrés dans la caverne 3 », c’est-a-dire qui résident dans
le secret du ceeur, et peuvent les comparer a « deux oiseaux,
compagnons inséparablement unis, qui résident sur le méme
arbre, L'un mange du fruit de P'arbre et 'autre regarde
manger * ». L'un est engagé dans I'action et soumis 2 Ia
douleur et l'autre est le témoin, non affecté, immuable,
Lorsque le premier {qui représente le jinatman) apergoit le
second {qui représente l'atman inconditionné), il a la révé-
lation de sa propre essence, c’est pourquoi il est « délivré
de toute souffrance », il «atteint la supréme identité
avec Lui ® » car les deux afman ne sont qu'un en essence,
au regard de la réalité absolue.

La fusion ou unification de ces deux principes résidant
en I'homme, le principe changeant et engagé dans Paction,
et le principe éternel et immuable, est représentée tantot
comme une vision {(darsana) ® de la part du moi individuel,
tantdt comme une révélation ou don spontané ' du Soi qui

Kath. Up. 1. 2, 20.

Kath. Up. 1, 2, 20.

Rath, Up. I, 3, 1.

Mund. Up. 11}, 1, 1,

Mund. Up. IT1, 1, 2-3,

5. Vision extrémement diffiale 4 obtenir @ « Le Soi, bien que caché
en tous les étres, ne se laisse pas Pcrce:voir. Il peut ére vu seulement par
les Sages a la vision subtile, grace a leur intellect aiguisé et subtil, »
(Kath. Up. 1, 3, ra). Clest celte acuité et pénétration de I'esprit qu'ont en
vue les techniques de concentration.

7. « Ce Soi ne peut éure saisi grice & Uenseignement doctrinal, ni
grace a l'intelligence, ni grace & beaucoup d'instraction. Il ne peut étre
attent gue par cefui gue le Sor lui-méme choisit. A celui-Id seul, le Sot
révele sa propre nature. » (Kath. Up. 1. 2. 24), C[ aussi Muyd, Up, 111,
2, 4. A partir de la e développe Ta notion de grice divire.

e B o=
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se communique au moi. C'est cette jonction ou unification
(sdyupya) ' qui fait 'objet propre du yoga 2. Le yoga est la
mise en anvre de toutes les méthodes possibles pour arriver
& cette union ultime du mot limité et transmigrant et du Soi
infini et immuable.

Sccondairement, le mot yoga sera employé pour tous les
moyens mis en ceuvre pour atteindre cette réalisation de
I'Unité Supréme, et c’est ainsi que, précédé d’un détermi-
natif, il prend le sens de yukti ou zpaya 3, préparation, méthode,
moyen en vue du but. Ce qui conduit 2 distinguer plusieurs
yoga ct 4 parler de yoga de Paction rituelle (Karma-yoga),
yoga de 'amour divin (Bhaekti-yoga), yoga de la connaissance
(Jnana-yoga), etc... Lorsque différentes voies seront ainsi
distinguées, I'expression Raja-Yoga, « yoga royal », servira
par la suite 4 désigner le systéme classique (daréana) codifié
par Patanjali, auquel s'opposera, tout en s’affirmant complé-
mentaire (comme unc préparation indispensable), le Hatha-
yoga, « yoga de Ueffort violent » (ou, selon ['étymologie
symbolique, « union de Ha et de Tha »).

Dans toutes ces significations qu'a pu prendre secondaire-
ment le mot yoga, et en particulier afin de comprendre
le Hatha-yoga, il ne faur pas perdre de vue l'idée d’effort,
notamment d’effort de maitrise, associée originellement au
sens propre de la racine Tw ': « mettre sous le joug ».
L’étymologic suggére que le yoga consiste 2 ajuster, 4 main-
tenir ensemble au prix d’un effort, idée illustrée dans P'action
d’atteler des chevaux 4 une voiture. Ceci nous raméne au
trés ancien symbolisme du char %, selon lequel le jlvdtman

t. CL Maiwe. Up. IV. 1. Le soiconsutué-par-les-éléments (bhtdiman)
atteint l'union (sdyuiya) avec le vrai Soi. G aussi Maitr, Up. IV, 4.

2. L's union » dont il s'agit n'est pas celle de deux étres irréductible-
ment distingts, et la dualité n'est pas finale, L'éire individuel ne se dis-
tingue de I'ftre Universel qu'en mode illusoire, et il s'agit plutét d’une
prise de conscience de I'ldentité supréme. L'unité n'a pas 3 éire « effec-
e n, mas « réalisée ».

3. Madhava remarque (sarvaderianasamgraha, XV¢ chapitre) que ce
dernier sens est indirect, comme 'on dit, définissant le moyen par la
fin : « le beurre, ¢'sst Ia longévité »,

4. Masson-Oursel fasait remarquer, dans un article sur la signification
die mot « yoga » (Revue d'Histoire des Religions, Paris, E. Leroux, 1913),
t!llt le Rg-veda fair usage de cette méme racine, métaphoriquement, pour
déerire les préparations des prétres se disposant & célébrer un sacrifice : is
« attlent leur esprit » & cette besogne ( yuiljete manas).

5 Of. Kath. Up. . 4, 3 4 0. Comparer Platon : Phédon 24-28,
Phedre 246 [
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est comparé au « maitre d’un char » (rathin) ! ou simplement,
A un homme « monté sur un char» (rathita) 2. Le corps
est le char proprement dit, la buddhz 3 est le cocher ou conduc-
teur du char, le manas* est représenté par les rénes, les
faculrés des sens {indriva) sont les chevaux, et les objets des
sens sont les voies oll ces chevaux se donnent carriére, Le
mauvais altelage, on les chevaux sont indomptés et vont
4 leur guise, ou les rénes sont laches, ol le conducteur n'a
aucun contréle sur ses chevaux et ne peul diriger sa voiture
vers un but défini, sert a illustrer la situation de 'homme sans
contrdle sur ses sens, chez qui les différents éléments du
psychisme ne sont pas « ajustés » [ yukta), chez qui I'intel-
ligence des vérités supéricures ost assoupie, €t qui en consé-
quence cst incapable d’atteindre le but « d’otr on ne revient
pas pour renaitre 2 nouveau » ®. Le yoga en ce sens est la
maitrisc du véhicule psycho-physique, c’est-a-dire le contréle
complet des différents éléments de la nature humaine, Part
de lcs intégrer ¢n un tout unifié ® ct de les diriger ensemble
harmonicusement vers le but supréme. Clest la « maitrise
de soi » (Glmasamyamayoga) 7, un ajustement, « une intégra-
tion » * dans 'ordre hiérarchique : chaque élément le plus

1. Kath. Up. 1. ; -

2, Maitr. IV, 4.

3. Buddhi : P'intellect qui comprend et déade, entendement. le discer-
nement, Te jugement, la capacité de déterminer (nideaya).

4. Manas - 'organe interne qui coordonne vt centralise les données de
sens, organe de la pensée ot sidge des désirs. ivésolu par nature (samphalpa-
vikalpa).

5 Kath. Up. 1, 3, 8.

6. Sur le voga comme unihication, cf. les remarques de Mircea Eliade
dans Teclmigues du Yaga, Gallimard, Paris 1948, p. 1aq ¢ le yogin « commence

ar supprimer les habitudes vitales les moins essentelles, les commodités,
es distractions, la vaine perte de temps, la dispersion de ses forces mentales,
etc... [l cherche ensuite & unifier les plus importantes fonctions de ia vie,
la respiration, la conscience. Discipliner son souffle, le rythmer, le réduire
& une seule modalité — celle du sommeil profond — équivaut i 'unifi-
cation de toutes les variétés respiratoires. L'ekdgratii poursuir, sur le plan
de la vie psycho-mentale, le méme but : fixer le flux de la conscience,
réaliser un conunuum psychigue sans aucune [issure, « untfier » la
pensee »,

7. B. G. IV, 27, of. Bhiag. Pur. X1, 20, [ : « la maitrise de soi est la
condition du yoga ».

8. « Yoga doit avorr signifié¢ .., un effort pour introduire de la cohésion
dans une multplicité, pour combattre une dispersion. La pluralité¢ des
facteurs mis ea Geuvre st conservée, mais ils sont groupés en un faisceau
et par la leur est interdite toute maniére d'étre inconcihables avec 'union
étratte qu'on leur impaose, » (Masson-Ourcel, op. ¢it).
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extérieur est ramené sous le contrdle de I'élément le plus
intérieur ; les sens dont [a nature est capricicuse et vaga-
bonde, et qui, par excellence, sont les facteurs de dispersion !
allant vers le monde extéricur, sont coordonnés par le manas
el ramenés sous le contrdle de la buddhi, ¢t la buddhi A son
tour est immergée dans 'dtman.

« Quand les cing organes de connaissance ainsi
que le manas sont au repos et que la buddhi aussi est
immobile, c’est cela qu'ils appellent la Voie Supréme.
C’est cela qu'ils considérent comme étant le yoga :
le ferme maintien des sens. (Uest a ce moment-la que
homme devient attentif sans distractions 2. »

Cette maitrise inaugure «la voie du retour » (mivrth-
marga) par laquelle le yopin se soustralt au mouvement
naturel d’extraversion et tourne son attention vers 'intérieur,
vers le centre et la source de son éwre. « Le Créateur (Svayam-
bhit) a percé les ouvertures (des sens) vers 'extéricur, c’est
pourquol 'on regarde vers l'extérieur et non vers le Soi
intéricur, Cependant, quelque sage en quéte d’immortalité,
tournant ses yeux vers l'intéricur, découvrit le Soi 2. »

Cette inversion de 'orientation naturelle de la conscience
pour résorber par étapes le manas dans dtman est le carac-
tere cssentiel de la démarche yogique. « Le sage doit res-
treindre la parole dans la pensée (manas), la pensée dans
le Soi de Connaissance { jidnatman = buddht), qu'il immerge
la connaissance dans le Grand Soi (AMakat), et ce dernier
dans le Soi de Paix %, » Cette résorption aboutit 2 la fois
A une « unification de soi-méme », et & une « union avec le
Soi supréme », selon le double sens de 'expression @lmayoga
dans [a Bhagavad-gita s, ot Krspa qui représente 'atman supréme
affirme explicitement que Punification de soi est le moyen
de 'union avee Dieu : mam evaisyasi, yuklvaivam dimdnam ® .
« En te disciplinant toi-méme (ou : en tunifiant au Soi),
c’est Moi-méme que tu atteindras ». Ce but en effet n'est

1. CfL B G, 1L 67 © « Quand le manas suit le vagabondage des sens, sa
sagesse est emportée, comme ln tempéte emporte le navire sur les flots, »
. Kath, Up, 11, 3, :0-11,
Kath, Up, 11, 1, 1.
Kafh. Up. 1. 3, 11.
K1, 47 cf aussi V1, 1o et V1, 10,
IXL 4.

Crnde Ld K
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atteint que lorsque le manas est fermement établi et résorbé
dans le Soi (almasthe manasi) ' ; « Lorsque ton intelligence,
dit Krspa 2 Arjuna, se tiendra immobile et inébranlable
en saméadhi, ¢'est alors que tu atteindras le yoga % » Et ceci
explique pourquoi le yoga est & la lois une « union avee le
Soi » et une « restriction des modalités du cilta », principe
de Pactivité intellective, affective, et volitive du psychisme,
L'unification avec l'dman ne s'opére qu'au prix d'un effort
pour contenir ¢t restreindre la diversité,

« Toutes les fois que 'esprit, remuant, instable, se porte
ailleurs, chaque fois il faut le maitriser et le ramener sous
le controle du Soi 3. »

Or cet effort pour restreindre et unifier comporte [orcé-
ment un élément de coercition, dans ki mesure o, comme nous
Pavons vu, la direction « introvertic » (dorllecahyus) n’est
pas naturelle, et ot il faut exercer une certaine contrainte
sur les divers éléments de la nature psychophysique pour les
« atteler » ensemble et leur faire accepter le méme « joug ».

« Le yoga est difficile & atteindre, je le reconnais », concéde
Krsna *au chant VI de la Gita. « Sans aucun doute, O Arjuna,
Iesprit est difficile 4 dompter et mstable, mais par 'eflort
répété constamment (abhyasa), & fils de Kunti, on peut le
maitriser, ainsi que par le détachement . » Le manas est
par nature, luyant, mobile, insaisissable %, prenant sans cesse
la forme de I'objet sur lequel il se porte, et il faut déployer
une grande force et une extréme patience pour le contenir
et 'immerger dans le Soi. « Peu & peu, progressivement,
que le yogm aneigne le calme, grice & sa buddi sontenue
par une ferme patience. Lorsqu'il est parvenu 4 placer son
manas dans le Soi, quiil ne pense plus & quot que ce soit 7. »

- Clest la délimtion des Vasesika-siing de Kanhds | « Quand ne se
l)roduil plus ni joie ni souffrance. le moner étant fermement établi &
intérieur du Soi 1 gquil n'existe plus de douleur dans le corps, c'ent le
voga » (édition critique par Sn Jambuvijevaji, Gaekwad  Oriental
Series N* CXXXVI, Baroda Oriental Institine, 1961

2. B. G, 11, 33.

3. B. GV, 26,

+ B.G. VI 36.

g. B. G. VI, 35.

. Arjuna observe jutlicicusement @ o 'eaprit est tradtreusemient ins.
table, 6 Krsna, il est impétucux, fort et abstind, Je erois qu'il doir &tre
aussi difficile a contrdler que le vent ». (B, Go VI, 340,

2 B, G, V1, 25,
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Cette maitrise’ de sol (@masamyama) qui s'exerce el se
vérifie dans la capacité d’arréeter A volonté toutes les activités
psychiques, culmine dans « la cessation de tous les fonction-
nements du citla !, cessation grace a laquelle « le contempla-
teur est élabli dans sa nature véritable ». Mais on comprend
aisément qu'une telle immobilité requiére plus d'énergic
que tous les mouvements. La Bhagavad-glta présenie déja
le yoga comme une foree, dala 2, et en ce sens, le Hatha-yoga,
qui se propose de provoquer un « arrét violent » (Hatha)
des mouvements du ¢lta, ne {ait que prolonger, enla dévelop-
pant, une tradition bien établic *. On y retrouve la méme
volonté de maitrise totale de soi; poussée i son extréme ct
appliquée cette fois méme aux activités physiologiques du
corps humain, normalement soustraites i 'empire de la
volonté,

Le Hatha-yoga rveprend donc T'idéal d'immobilisation
absolue énoncé par Patanjali, mais comme il part du prin-
cipe de Uinteraction du physique et du psychique, il lui
donne une triple formulation : ferme immobilisation du
souffie vital (prana-sthairya) du semen vinle [bindu-sthairya) et
de V'esprit [manah-sthairya) simultanément. L'arrét des fone-
tions mentales se double d'une réglementation des {fonctions
vitales,

1. Citta-vpiti-nrrodha (Y., S. 1. 2) J. Filliozat radun (dans son intreducs
tion au livre de Th. Brosse) © « ["arrét des mouvenenss de Pesprit ». On
pourrait traduire encore « La reatriction des modifications {ou fluctua-
tions) de la substance mentale ». « la cessation des actuvités du psychisme ».
Swiml Vivekiinanda glose (dans son livie Kdpz-2oga) @ « Restraining the
mind-xtufl from taking vanous forms ». Aucune de ces tradur tions n'4puise
ni méme ne parvient & rendre adéquatement le sens des mois sanskrits,
qui n'ont pas d'équivalent dans nos langages européens.

2. VIII. 10 : « Par la foree du yoga dirigeant le prana dans le contre
entre les sourcils », Le mot yoga a3t parfois synenyme de puissance divine,
CLIX. 5t XI,B:w rmr(i‘crmm yORn SOUVETRIN ».

3. Tradition dont I'expression initale et la plus condensée se trouve
dang le Sata I, 13 de Patafijuli | o la pratique ot une tentative réieérde

our maintenir le citfa dans cet [frar sans sri] » of la traduction de
‘Y‘ H. Woods dans Tke yoga System of Pataipal p. 35 1 « Practice (abhydsa)
i repeated exeruon 1o the end that [the mind-stull'] shall have permanence
in this [restricted state] », Ge sitra et qinsi développé par le Taga-bhisya ¢
« la pratique et un effort (prayaina) dans ¢e but, une conquéte éncrgique
{plrya), une lulte persévérante (utodhal, La Bhagared-gifi insiste aussi sur la
necessité de 'eflort assidu (V1. 45 1 « e yogin qui s'efforee avee assiduiné »),
Cette wdée de violence :pimuclie n'est pas ignorde non plus du Boud-
dhisme ; d'aprés le Canon pali de 1"école Theraodda, le Bouddha comptait
U'énergie, la détermmnation héroique (frya) comme le troiméme des
sept facteurs d'illumination (bojhanga).
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Nous ne nous attarderons pas davantage 2 comparer e
Hatha-yoga au Palarjala-yoga, puisque nous aurons l'occasion
de revenir sur les différences et identités de méthode dans
ces deux systémes. Nous voudrions seulement rappeler le
principe fondamenral, que présupposent tous les systémes
de yoga, quelle que soit la méthode employée : la distinction
entre manas el dtman, entre antahkarana et Purusa, entre atte
et Citi-fakti, Vénergie de Conscience, appelée encore L
ou Caitanya *. Toute la tradition yvogique aussi bien que
vedintique, fait cette distinction cntre d'une part, le afla,
terme qu’on pourrait traduire grosso modo * par la « con-
science ordinaire », le « psychisme », V'« esprit » —ael qu'il
apparait dans ses différents fonctionnements et modalités
(zrttt) * — et dautre part, la pure conscience inconditionnée,
Ctt, ou atmacaitanya, qui est le principe et Je licu (@raya) de
toute expéricnce limitée. Cette pure conscience ou Conscience
absolue, bien quimmanente dans le atta, lequel est la
source qui éclaire et permet toute expéricnce conditionnée,
est en meme temps distincte de lui, Le atia du FYoga-darsana
—qui ¢quivaut A 'entahkarape (faculté interne, fonction
memtale, du Samkiya et du Vedianta —sera désigné par la
suite plus fréquemment, par le terme de manas 4, pris dans
une acception générale (et non pas au sens restreint que lui
donnent les Sambhya-karika).

Le cilta ou manas n'est pas conscient par lui-méme mais
apparait conscient seulement par son association avec la
conscience pure, G, Les textes indiens le décrivent comme
unc substance subtile (dravya), d'exiension limitée |sdvayava),
de dimensions finies (parichinna). 11 est radiant, transparent,
lumineus (tazjasa) comporiant une prédominance de sottva-

1. Yoga-biuipya L, 2 1 Citidakti estanfinie, pure, malicrable.

2, Parce qu'il n'exisie aucune notion equivalente dans la psvehologie
occidentale. La traduction est cependant plus aisée en anglais, o le mat
«mind », généralement uulisé, et unc wedlleure approximation, e
peul étre opposc 4 « spirit ».

9. Les priti principales, sont d'apres les Yoga-stre |1, B : la connats-
sance juste, 'erreur, agination, le sommeil et fa mémoire,

4. Correspondant étymologiquement au « mens » latin, Manas est ic
terme communément emplové par la H. Y. P. Mana:s et cuez sont en généd-
ral synonymes et veulent dire lesprit en tant qu'organe [ncluznt Uincons-
cient et toutes les fonctions mentales ou modatites pavehiques). On
emploic souvent pour traduire manas ou eitta le néologisme « le mental »,
pour éviter le mot « esprit » qui préte a confusion.
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zuna, <'est-a-dire de Paspect révélateur, lumineux, de la
Prafrti V. Comparé souvent aux rayons solaires, il est léger
(laghu) et mobile (¢cara). Sa forme n’est pas fixe mais élastique
et mouvante, car il a la propriété de sc contracter et de
s'épandre a velonté (semkeca-vikasa-sila). Sa plus norable
caractéristique ¢st son extréme légéreté (atilaghava) qui lui
permet de passer si rapidement d'un objet 4 I'autre que son
attention successive apparait simultanée, Le systeme Samkhya
le représente comme affecté, & travers les facultés sensorielles
(indriya), par les objets qu'il sélectionne (en tant que manas),
rapportant & lui-méme 'expérience éprouvée (en tant que
ahamkare, sens du moi), et ensuite déterminant et décidant
(en tant que buddh).

Elle n'est donc qu'un instrument, & proprement parler
« I'instrument interne » (entahkarana). 11 est difficile 2 la
psychologie occidentale, qui interpréle la « conscience »
dans le sens imité¢ et personnel de la perception directe par
un ndividu de ses propres aclions ¢t « €tats d’esprit », et
qui n'envisage pas la possibilité d'unc pure conscience,
non individualisée, inconditionnée, indépendante des limi-
tations mentales, de distinguer le psychique du spirituel.
C’est pourtant cetie distinction méme qui fait la spécificité
de I'enseignement sotériologique indien. La tradition indienne
ne considere pas la « conscience » comme une condition
inhérente au aita, un caractére qui lui appartiendrait indis-
sociablement, Pour appuyer cette position, elle observe que
non seulement il existe des états d’inconscience ou de semi-
conscience, mais que de vastes régions de la vie psychique
ne sont pas éclairées par la conscience. Bien avant les décou-
vertes des psychanalystes occidentanx, la réflexion psycho-
logique indienne était partie du principe que la vie psychique
m'est pas constituée sculement de phénoménes conscients,
mais qu'au contraire tout son dynamisme provient d’« impré-
gnations » (vasand), de complexes d'impressions latentes
(samskara) se perpéwuant dans T'inconscient. La conscience
{dans le sens : le fait d’étre conscient), n’est pas coextensive
au ¢itta. Au contraire, le cille (ou manas), est un facteur qui
lirnite la couscience pure ; i en est donc distinct. 11 n’apparait

1. Sattvaguua est Paspect de la Prakrti (Substance-Enetgic cosmigue)
qui laisse transparaitre la Clonscience.
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conscient quie par « proximité » ( yogyatd) avec la conscience
pure, dont il emprunte la lumiére. (7, la conscience en elle-
méme, infinie, illimitée, immense (sens propre du mot
Brakman), est plus ou moins voilée, déterminée, déformée
par le manas, & qui est di 'élément d'inconscience quelle
que soit sa proportion.

Pour exprimer la méme distinction dans la perspective
du Samkiya, on pourrait dire que le flux de la vie psychique,
les « érats de conscience », appartiennent a l'intelligence
(buddhi), et sont étrangers au Prrusa, tout en lul étant attri-
bués ¢n vertu d'unc ilusion ', Le Soi (Purusa) et lintel-
ligence (buddhi) sont en fait deux réalités essentiellement
distinctes, car la buddhi n'est que le produit le plus raffiné
de la Substance Primordiale (Prakrti). Le monde des phéno-
ménes sujectifs et celui des phénoménes objectifs procédent
tous deux, par dévcloppement des possibilités latentes
(paripama), de la méme Prakrti, et ne différent 'un de I'autre
quc par la formule des gupa. Mais comme tout produit de
Prakrti, la buddhi est un composé, soumis au changement,
a la croissance et a la dégénérescence, 4 la loi de causalité,
tandis que UEsprit (Purusa), le « Spectateur » non engagé
{(drasyr), principe un, simple, autonome et irréductible,
demeure impassible et éternel ; semblable 2 un pur cristal
en qui les objets se reflétent sans Paltérer, il n’est pas modifié
par la connaissance changeante des objets 2, « Le Soi connait
éternellement son objet, d'ott son immutabilité... 1] est 2
lui-méme son propre but®. » L’ilusion consiste a croire
que I'Esprit est dynamique parce que l'expérience mentale
st mouvement et devenir. L'avidya, I'ignorance spirituelle,
réside dans cette confusion entre le Puruga statique, immobile,
inaffecté, et le flot de la vie psychomentale.

Dans la perspective vedantique, qui sera plus ou moins
assimilée par les écoles tardives de yoga (telles celles dont
reléeve la  Hatha-yoga-pradipika), la pure Conscience, Cil,
est comparée a une lumiére que le manas enveloppe comme

1. Tuga-bhisya 11, 18, La perceplion (grahaua), a wémoire (dharana),
le raisonnement (ha), ete... bien qu'existant en la buddhi, sont faussement
attribués au Pwusa, parce que c'est celui-ci qui en expérimente les
résultats.

2. CI Y, 8, I1, 20 et commentaire de Vyisa,

3. Yoga-bhaswa 11, 20.
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un doran, « anwdt la révélant par sa transparence, tantot !
la cachant par son opacité, et ainsi, toujours conditionnant
sa luminosité sous le rapport de la qualité¢ comme de la
quantité % »,

Substrat immuable de toute expérience, Cif est la Plénitude
{Parna) en laquelle se situe tout ce qui est fini, qu’il s'agisse
des phénoménes matériels ou des processus psychologiques,
Réalité omniprésente et continue, semblable en cela 2
I'éther, A 'espace infini qui contient toutes choses et n'est
limité par rien, Cit est « I'éther de la conscience » (Cidakasa),
qui n'est autre que l'dtman omniprésent el tout-pénétrant
(vibhut), le Contemplatcur (dragyr) ®, « Celui qui n’est pas
vu mais qui voit ! », la Conscience-Témoin (saksin) 3.

Le citta donc obscurcit et limite la Conscience absolue
a des degrés variés, cette limitation étant la condition de
toute cxpérience finie, Si la Conscience apparait subir des
transformations c'est 4 causc des modifications (wrfti) du
citta dont clle demeure le substrat inchangé.

En d'autres termes, il vy a habitucllement « identification
de la conscience avec les processus mentaux », (yrtli-saripya)
et c'est seulement dans 1'état de suspension absolue de toutes
les writt que « le Contemplateur est érabli dans sa nature
essenticlle 7 », Pour que Cit se révéle dans sa nature propre,
il faut donc immobiliser, neutraliser, — certains iront méme
Jusqu'a dire annihiler — le alta (ou manas), puisque c’est
lui qui projette Cit dans le mouvement et le devemir, qui
limite et conditionne la pure conscience. (Cest non seulement

1. Selon que prédomine dans le manas le guna : sattoa. vajas ou famas.

2. John Woodrofle : The World as Power, Ganesh & Co., Madras 1657.
p. t47-148, Traducton [rangaise : La Punsance du Serpent, nouvelle
édition. Deroy, Paris 1972,

3. Y. 8. 1.38.

4. Brho Ar. Up. 1LL 35, 1. « On ne peut voir le vovant de la vision, on
ne peat entendre auditeur de l'auditon, on ne peut penser le penseur
de L pensée. on ne peut connaltre le connaisseur de la connaissance.
Il est vorire dman qui est en toutes choses © toul le reste est voud a [a
destruction. »

5. Qu'll existe un ¢t de pure Cooscience mdépendante des condi-
tHonnements mentany est établi, d'abord par l'autorité (pramdpa) de la
Rey élatinn (Srati). 1] peut Bire aussi expérimenté directement et personnel-
lermemt, cette «cexpérience directe » [ pratyaksa, aparoksa. saksdtkira)
constituant I'objet propre du yoga.

. Y.S 1, 4

7- Y.S5. 1. 3.
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'identification an monde corporel (la croyance ordinaire
que « je suis le corps », caractéristique d’gjiiana, de 'ignorance
spirituelle) qui est un obstacle sur la voie du yogin, mais
I'identification plus subtile au monde psychologique, fui
aussi changeant el lransitoire, & toute idée, sentiment, désir,
notion d’égo, etc... qui apparticnnent au manas ¢t non i la
Conscience, & Prakrti ¢t non a Puruga, Clest cette identifi-
calion qui est ressentie comme entrainant lc jizdiman dans
Ic cvcle des naissances, comme le maintenant dans une
« histoire » individuelle, alors que son but supréme, la lihé-
ration (moksa) est, si on peut dire, de s'établir dans I'« éter-
nité »,

Mais s1 la pratique vogique (abhyasa) tend a « abolir »
te citta (citta-nasa), il faut bien comprendre que la destruction
dont il §’agit n’est pas une destruction pure et simple, mais
un retour a Pétar totalement non-manifesté. Comme le
précise Viinana Bhiksu dans son commentaire aux Joga-
sittra : « par nmirodha nous n'entendons pas destruction, ni
négation en général.., Nous voulons dire que le « fonction-
nement » ct la «suppression » du citfe. respectivement,
sont sculement « activité » et « cessation de Pactivité ! ».
Il s’agit d’arréter toutes les opérations et idéations de I'esprit
(na kificid api cintayet, « on nc doit penser & ricn ») au profit
d’une expérience suprasensorielle et suprarationnelle,

« Tant que ces deux-1a (prana et manas : souffle vital et
pensée) ne sont pas « détruits » (c’est-a-dire ne cessent pas
de fonctionner), les facultés sensorielles demeurent engagées
dans leurs opérations respectives, mais lorsqu’ils sont « anni-
hilés » (pradheasta), on accéde a la Délivrance 2 » L'expé-
rience psychologique normale, de nature sensorielle et
mentale, fondée sur 'ignorance de la vraie nature du Soi,
est abolie pour que le Soi puisse se révéler.

L'« annihilation » dont il s’agit consiste a rendre le
manas complétement inactif, 2 suspendre toutes ses actuvités,
et cela en 'immobilisant, en le fixant, en luttant contre sa
tendance a se porter continuellement vers divers objets.

t. Yogasdrasamgraha 1,
2. H Y. P. IV, 25.
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(' est pourquoi ce processus est souvent appelé une « fixation »
sthiratam eli manah) .

Le manas est ordinairement caractérisé par un mouvement
incessant, il cst incapable de rester plus de quelques instants
avec une attention fixe sur fe méme objet ; ¢’est pourquoi
on le compare, pour sa mobilité, au vif-argent ou mercure 2,
Le manas est fougucux et rétif comme un cheval 3, fugitif
et insaisissable comme un daim 4, aussi fort et difficile a
subjuger qu'un éléphant en rut s'ébattant dans la forét o
Durant la premiére étape, diverses techniques de concen-
tralion sont mises en ceuvre pour le capturer, pour lui imposer
un {rein, pour le dompter,

+ Tel un oiseau a qui I'on a coupé les ailes ¢, tel un daim
enserré dans le filet d'un chasseur 7, tel I'éléphant sauvage
contrélé par le croc du cornac ¥, il est privé de sa liberté
de mouvement. Parfois, ¢’est en le charmant et en 'envollant
qu’on le maitrise, tel le serpent fasciné par la flite ¥, ou Je
daim séduit par le son des clochettes Y. Une fois immobilisé,
et, toujours selon la métaphore de la chasse, réduit & 'impuis-
sance, le manas devien: tranquille (§@nle) et entre dans un
érat d’apaisement. Le calme devient sa seconde nature,
un calme conquis de haute lutte.

« L'infinie variété des mouvements de 'esprit n'est rien
d’autre que le résultar des constructions mentales.

Refuse d’engager ton attention dans la formation d’aucune
pensée, et, t'établissant résolument dans Pabsence de toute
différenciation, obtiens la paix, 6 Rama !» 1!

Quand le manras est parfaitement calme, peu a peu il se
vide de lui-méme, c’est-a-dire de toute idéation relative au
monde intérieur, psychologique, aussi bien qu'au monde
extéricur.

1. oY, PRIV, 51

2. HLY.P. V, 2(.]\! 6.

3. H. Y. P. [V.g5.

4. HOY. PO LV, 9.

?. i}li\ ‘l’ 'i\«’ g1,

3. Brh, Ar repris par H. Y. P. IV, g2,
7. H. \'PI{J-_}JP! a

8. H. Y. P. IV, g1,

a H.Y.P. IV, g7,

to. HUY, P IV, ga.

1. Yoga- r-:.in.rh.-:-mmtir.:m: citd dans H, Y. P. IV, 58,
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« 1l (le yogin) ne doit se préoccuper de rien qui soit exté-
ricur 2 lui, de rien qui soit mtéricur non plus. Abandonnant
toute pensée, il ne doit plus penser a rien ', » Ce¢ n'est que
lorsque 'esprit est totalement vidé de tout contenu sensoriel
et intellectil qu'il atteint le calme absolu et devient apte
a refléter la plénitude de I'Etre. Ne reposant plus sur aucun
objet de pensée, ni extérieur ni intérieur, il devient nrdalamba,
«sang support » ; n'ayant aucun point d'appui hors de lui-
méme, il atteint 'isolement parfait (kawvalye), et par la, il
devient nir-afjana, littéralement « sans maguillage » : aucun
« fard » ne vient plus ternir on masquer sa pureté originelle.
Meéme les forces d’action et les structures de pensée incons-
cientes que représentent les sd@sand, les latences ensevelics dans
le subconscient, sonl connues, maitrisées, et « cxtirpées »
(ucchinna).

L’expérience que connait alors Je yogin est celle de :

« Vide 4 Pintérieur et vide A 'extéricur, comme une
jarre vide dans l'espace...

Plénitude a Pintérieur et plénitude a 'extérieur, comme
une jarre immergée dans ['océan. » 2

Tout processus de penséc étant arrété, toute fonclion
suspendue, le maras retournc A son état totalement indiffé-
rencié, non manifesté ; i disparait (wilivate), il s’absorbe
(livate) dans le Soi. 1l perd son identité, son existence propre
el « se dissout » dans Pdéimar, dans I'Unique Réalité,

« Comme le camphre disparait dans le feu, comme le
sel se dissout dans 'eau, de méme le manas se résorbe dans
Vatman 3. »

Lorsque le manas disparait, seul le Soi demeure. Cette
dissolution (laya), cette disparition (vilaya), cette extinction
(nirvana) a toutes les apparences d’'une mort. G'est une mort a
soi-méme du manas (dont le premier constituant, ne I'oublions
pas, est 'ahamkara, la tendance individuulisatrice, le sens
d’étre un « moi » séparé), pour que la Réalité absolue se
révéle.

C’est pourquoi les traités de yoga parlent constamment

t. H. Y, P. TV, 57 {reprisc et amplification du na kun el apt cintayet
de Iz B. G.)

2. H. Y. P, LV, 56.

3. H. Y. P. IV, 50.
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de « détruire » (nagtem) le manas, de le mettre 3 mort (kantum),
de l'anéantir (pradhvastum). D'un point de vue purement
extérieur, la cessation des vrifi et la résorption du cilta ressem-
Llent 24 une sorte de mort. En abolissant toutes les wrifi,
superficielles ou profondes, qui animent ct agitent un psy-
chisme normal, le yogin anticipe en quelque sorte I'état de
mort et arrive dés cette vie 2 cette situation paradoxale ol
les opposés coexistent : la vie et la mort, la durée et I'éternité,
la corporéité ct la délivrance. Dot les descriptions du yogin
en samadhi, explicitement représenté dans un état de mort
apparente : « Le corps du yogin devient comme une piéce
de bois . » « Le yogin, libre de toutes les conditions d’exis-
tence ¢t exempt de toute pensée, demeure comme mort :
il est délivré vivant, cela ne fait aucun doute 2, » Quoi-
qu'élant « mort » apparcmment, le manas cn réalité ne cesse
pas d'étre, bien que d’une maniére radicalement différente
de son mode d'existence ordinaire. I meurt en tant qu'il
cesse d'avoir une existence séparée, parce gqu'il est dans le
samadhi entiérement absorbé, immergé dans U'afman, totale-
ment indiscernable. Loin d'ére entiérement détrutt, le afta
existe alors dans son mode d'étre le plus intense et & son
niveau le plus élevé, comme en témoigne le satra de Pataijali :
« La modalité du atia appelée samadht se produit quand le
atte abandonne sa tendance A la dispersion sur de muluples
objets et manifeste son pouvoeir de concentration en un seul
point %, » La connaissance conceptuclle (urityatmakapiiana)
de type dualiste (sujet-objet] qui caracténise le fonctionne-
ment ordinaire du alta et qui est responsable de I'émergence
du monde phénoménal céde la place, dans le samadh, & 'intui-
ton spirituelle immédiate (prapial, qui est retour du ctla
A sa source indifférenciée, et auto-révélation du Soi, de
I'unicité de I'Etre.

Ce mode d’éire supréme du aile n'est aucint que dans la
mesure ot celui-ci cesse d’étre lui-méme et se fond dans
I'Etre, le substrat essentiel. D'onr le paradoxe d'affirmations
apparemment contradictoires. Les unes soulignent l'inadé-
quation de la pensée conceptuelle 4 saisir la Réalité absolue :

1, FLY.P. TV, 106.
2. HY. P IV, 107,
4 Y. SO 10 1.
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« Ni par la parole ni par la pensée le Soi ne peut étre
appréhendé ' »

« De 12 reviennent perplexes les paroles et le manas, sans
avoir pu l'atteindre 2 »

« Le Soi est incompréhensible, Il ne peut jamais étre
compris *, »

La « destruction » du manas, obstacle & la délivrance,
est donc préconisée :

« Comment la Connaissance peut-clle poindre dans
I'esprit, tant que le prana est vivant, tant quc le manas n'est
pas mort ? L'homme qui parvient a la dissolution de cette
paire : prana ¢t manas, lui seul atteint la libération, et nul
autre Y. »

Ailleurs le manas est présenté comme l'instrument méme
de la connaissance transcendante. Ce sont par exemple les
affirmations upanisadiques : « c’est par le manas seul que
Cela peut étre atteint ® », « c'est par le manas seul que le
Soi peut étre pergu ® » | « appréhendé par le ceeur, par la
réflexion, par le manas, ceux qui Le connaissent deviennent
immortels ¥ »,

La solution de cetre énigme git dans la caractére A double
tranchant du manas, qui par sa « vie» et son activité main-
tient 'homme ligoté dans le samsdra, mais par sa «mortn,
sa reddition, sa cessation, est I'instrument de la délivrance,
C’est bien en effet par le manas que le Soi est «réalisé»,
mais par le manas « parfait par les six qualités de calme
maitrise de soi, ete, ® », devenu par la pratique de la concen-
tration « aiguisé€ et subtil  » ; c'est par le manas en tant
qu'il dépouille sa nature propre et atteint I’état non mental,

. Kath. Up. LI, 3. 12,
Taite, Up, I1, ‘t
Brh. Ar, UB IV, g 21 1TV, 5, 45, ete.

H.

n;h U I[. t. 12,
Brh, Ar. iE.fp. IV, 4, 19y, etc..,
- Kath. Up. 11, 1, 9.
« Le manas parfait par le calme, la maitrise de soi, et le reste des
Kix qu.nlua (c'est-a-dire uparatt : la cessation, I'abstention, fifiksa 1 I'enclu-
rance. la patience, samddhdne : la concentration, et ¢raddhd : la foi, la
certitude confiante}), est Uinstrument de la vision du Soi ». (Sankardedrya,
Commentaire sur la B. G. 1, 21).

g. Kath. Up. I, 3, r2.

m-q.cx:n.g;mu...
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non psychique, amantbhdava ', (qu’il serait plus facile de
traduire en anglais, & cause de 'existence du mot mnd,
par @ supreme mindlessness ou state of no-mind).

Cie passage mystéricux de la « vie » du manas & I"amanibhava
est exprimé trés clairement par la Maityi-upanisad :

« Comme un feu qui manque de combustible s'apaise
et s’éteint au lieu méme ot il est apparu, de méme le cilla,
par la destruction de toute zrii, devient éteint en sa propre
source.

Méme dans un esprit (manas) éteint en sa source et assoiff¢
de vérité, s'élévent de fausses notions, lorsqu’il est égaré
par les objets des sens, 4 cause de 'emprise du karman {puis-
sance déterminante des actes passés),

C'est son prapre esprit (cifta), en vérité, qui est le samsara,
L'homme doit le purifier par son effort. Ce¢ que 'homme
pense, c'est cela qu'il devient, voila le mystére éternel.

Par 'apaisement de Uesprit (¢itfa), on détruit tout karman,
bon ou mauvais. Etabli dans le Soi pur et sercin, le yogin
jouit d'un bonheur impérissable.

Si Iesprit était fixé sur le Brahman de la meéme fagon qu'il
est chez les gens fixé sur le monde extérieur, domaine des
sens, qui alors ne serait libéré de tout enchainement ?

Le manas, cst-il dit, est de deux sortes : pur et impur ;
impur par contact avec le désir et pur quand il est libre de
cdésir. )

Lorsque, dégageant son esprit de la torpeur et de la dis-
persion, le yogin le rend puarfaitement immobile, il devient
« délivré de son esprit » (il atteint 'amanibhava) : c'est le
statut supréme.

Le manas doit ére restreint ¢t enfermé dans le ceeur jusqu’a
ce qu'on aboutisse 4 son extinction. Clest ecla la connaissance,
la libération, tout le reste n’est qu'extension des nocuds qui
nous ligotent,

Le bonhecur d’une conscience {celas) qui par le samadhi
a lavé ses souillures et qui est entré dans le Soi, ne peut
alors étre déerit, il faut soi-méme I'expérimenter, on ne peut
le saisir que par 'instrument de perception intérieur (antahka-
rapa).

On ne peut distinguer 'eau dans Peau, le feu dans le feu,

1. Maiw. Up. TV, 34, 7.
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I'air dans I'air, de méme, celui dont Desprit (manas) est
entré a Vintérieur (a disparu) est complétement libéré.

Leur propre esprit {manas) en vérité, est pour les hommes
cause d'esclavage et de libération ; d'esclavage, il est attaché
aux objets ; s'll est vide de tout objer, ¢’est la libération,
est-il enseigné ' »

En essayant de cerner le paradoxe de I'amanibhava, que la
Mattri-upanisad nous donne comme la seule voie d'accés 2
la Délivrance, nous sommes introduits d’emblée & une
notion centrale dans le systéme des Natha-yogin. Ceux-ci,
de maniére analogue, définissent I'élat atteint dans le samadhi
comme unmany-avastha 2, 1'état qui est négation du manas ;
un-man¥ est I'ex-tasis o0 la conscience est libérée de tous les
liens ® psychiques aussi bien que physiques qui I'enserrent,
ou elle se tient « en dehors » (ud) de la prison du corps et
de celle, plus insidicuse, du maras. lls P'appellent encore
par une redondance, manonmant 3, I'état de conscience au-dela
du manas. Clest un éeat comparable au sommeil profond
en ceci que P'on n'est plus conscient de son corps ni de son
esprit, I'état de béatitude atteint lorsque le manas ne fonc-
tionne plus, lorsque toutes ses opérations (perceptions,
sentiments, jugements, désirs, etc...) sont suspendues. Gorakga-
natha aimait 2 le désigner aussi par une expression forgée
sur le méme type : amanaska ®, o0 la méme idée de négation
ou de dépassement du manas est suggérée, Clest cet érat
au-dela de tout concept, définition ou_ description auguel
Svatmarima, dans une entreprise ardente et patiente de
définir I'indicible, consacre éloquemment nombre de stances
de sa Hatha-yoga-pradipika °.

« Celui dont 'esprit n'est ni endormi, ni éveillé, est exempt
de mémoire et d'oubli, ne meurt n1 ne nait, en vérité ¢'est
un mukta (libéré des cette vie) 7

. Maite, Up. VI, 34.

.e H. Y. P. 1V, 30, 47, 104, 106, etc..

4. Lomque cette « contraction » {samhoca) se desserve, la conscience
s'¢largit par degrés jusqu'a ce que, tous les liens qui la retennient se
défaisant, elle ne fasse plus qu'un avee la Conscience totale ou Piirna.

L HUOYL POV, a0, 1 40,

5 H. Y. P. IV, 4, ddvaye-taraka-up. 8 : ef. le titre d’une ceuvre sanskrite
attribuée i Garaksa : Amanaska- -Yoga.

6. Surtout dans le quatriéme chapitre.

7. LY. P IV, 110,
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Cet érat est le but unique qu'ont en vue le yogin comme
le fdnin. La principale différence entre la voie védantique
(sous sa (orme advaita) et la voie yogique est une diflérence
de méhode.

La premiére cherche & « abolir le civta » (citta-nasa) en
refusant au monde toute réalité ', car le zedantin sait que
c’est le monde objectif qui engendre les « tourbillons de
I'esprit » (alta-vrtt) ; la pensée n’est autre que 'objet pensé ;
"apaisement de I'esprit est atteint en réalisant que le monde
phénoménal n'a pas de réalité en dehors du Brahman absolu,
lui-méme essentiellement non différent du Sei. De son c6té
la voie yogique s'attaque directement au citte, et vise d'une
maniére pratique & la restreinte de tous ses fonctionnements
(vrtti-mrodha). Cette restreinte est obtenue d’une part en
développant un détachement parfait (zairdgya) i I’égard de
tout objet manifesté, qu'il soit d'ordre sensuel ou paradi-
siaque, d’autre part en répétant constamment et assidiiment
I'eftort (abhiydsaj pour maintenir I'esprit dans son état non
acrif, résorbé dans le Soi. Mais quelles que soient les diffé-
rences de méthode, le but est identique : le dépassement de
I'univers de la dualité entre objet connu et sujet connaissant,
la disparition de toute extériorité et séparativité, et la réali-
sation de I'unité supréme ol « tout est devenu le Soi ? »,
sont évoqués par Svatmarima avec des accents qui rappellent
ceux de Gaudapada :

« Tout ce qui existe est considéré comme objet de connais-
sance, et le manas est appelé la connaissance. Lorsque la
connaissance et le connaissable simultanément sont détruits,
il n'y a plus de voie pour une dualité. »

« Tout cet univers et tout ce qu'il contient d’animé et
d’inanimé, n’est rien d’autre que la vision de I'esprit. Lorsque
'esprit a atteint I'état d’wnmani, on ne saurait percevoir
la moindre trace de dualité 3. »

1. Autre que toute provisoire ¢t empirique ; le monde et la perception
erranée que nous avons ¢u Brahman,

2. Brh. Ar. Up. L1, 4, 14 : « La ot il y a comme une dualité. alors I'un
sent J"autre, 'un voit Tautre..., 'un connait l'autre ; mais 13 o0 toun o1
devenu soi-méme, alors par qum ct qui sentirait-on, par quoi cf qui
verrait-on.... par quoi et qul connaltrait-on ? Celui par qui tout ext connu,
par quoi serait-il connu ? »

3. H, Y. P. 1V, bo-61.
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5
La Tradition Tantrique

Nous avons entrevu jusqu'ici comment le Natha-sampradaya
plonge ses racines dans le Sivaisme et dans 'immense et
multiforme tradition du yoga. Nous avons vu 4 quel point
Sivaisme et yoga s'interpénétrent ; les différents mythes
relatifs au dieu Siva sont amplement développés dans les
Upaniyad tardives et les Purana : le Kirma Purdna ' par exemple,
nous apprend comment Siva est apparu, comme Sveta,
le « Blanc », au début de ’age Kali, pour le bien des brah-
manes, résida sur les cimes himalayennes et enseigna le
yoga a quatre disciples: Sveta, Svetadikha, Svetadva et
Svetalohita, chacun d’eux & I'origine d’une longue succession
de guru. Le Mahabharala glorifie également les pratiques
yogiques, surtout dans le Vana Parvan ¢t I'Udyoga Parvan,
I1 met en scéne Kpsna recevant de son guru Upamanyu
'enseignement du Siva-yoga, ce qui atteste encore le lien éuroit
entre Sivalsme et Yoga. Les pitces du dramaturge Bhava-
bhaiti, en particulier Malati et Madhave *, montrent que ce
yoga était familierement connu au vm® sidcle. Les murs
des temples de Salsette, d’Eléphanta et d'Ellora, o0 la
principale figure est Siva Yogi§vara, décor¢ de boucles
d'oreilles comme en portent encore les Kamphata Yogin, sont
couverts de bas-reliefs représentant des ascétes dans diffé-
rentes postures. De nombreuses cellules ol résidaient des
Yogin sont artachées a ces temples.

Mais il existe un autre courant spirituel qui se réclame
de la paternité de Siva et dont 'éwude est nécessaire pour la
détermination des sources du Natha-sampraddya : c'est le
Tantrisme, dont I'immense prestige s'est éiendu 4 I'Inde

1. g5o* chapitre, cuté dans le Sabdakalpadruma.
2 ?iurtoul I'ouverture du Ve acte.
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entigre vers le 1v¢ siecle de notre ére. La forme tantrique
du Yoga se distingue du systéme classique « par une élabo-
ration extraordinairement raffinée ct rigoureusement pour-
suivie des idées originales ' ». Les enseignements fonda-
mentaux des Tantra ont ¢ét¢ assimilés non seulement par les
grands courants religicux indiens et les différentes « sectes »
hindoues, mais également par le Bouddhisme et dans une
plus faible mesure, par le Jainisme.

Le terme Tantre (au sens propre la « chaine » d'un tissu),
qu’'on fait souvent dériver de la racine Tan : étendre, éuirer,
prolonger, amplifier 2, signifierait « Ce qui étend la connais-
sance ® ». Exprimant les idées de « déroulement » de « pro-
cessus continu », de « méthode », de « discipline », il est
devenu le nom générique d’une série de traités de technique
religieuse : les Tanira. L'esprit qui anime ces textes et qu'on
est convenu d'appeler le Tanrisme, exer¢a dans toute
'Inde une profonde influence atteignant son apogée du
vi® au vine siécle.

Toutefois, il faut noter que le Tantrisme ne sc limite
pas exclusivement aux textes intitulés Tunfra, appellation
qui s'applique plus particuliérement aux traités Sakla,
mais qu'il inclut aussi les Agama Sivaites, les Samkita visnuites,
des Siatra bouddhistes, et toutes sortes de traités philosophiques
et techniques. [nversement, des textes qui n’ont rien de tan-
trique, sont parfois dénommés tantra, au sens ordinaire de
« traité » : ainsi Saikaracarya appelle le Samkhya un Tantra,
II serait plus exact de désigner les textes d'inspiration tan-
trique par le terme générique d’Agama-Sastra.

Les Agama se divisent en trois groupes principaux selon
que I"aspect divin adoré (igtadevata) est Siva, Sakti ou Visnu :
ce sont le Saiva-Agama, le Sakta-Agama et le Vaisnava-Agama.

Les Agama ne s’attachent a aucun systéme de spéculation
abstraite, mais sont avant wut des sadhanasfastra, des sciences
pratiques de réalisation spirituclle, dont le but est de mettre

t. Cf. Dr P. H. Pott, Togaand Tantra - theiwr interrelation and their signi-
ficance for Indian Archeology. Martinus Nijhoff, La Haye, 1966, p. XII1.

2. Doi les expressions : tantumn tan 5 étrer le Al, prolonger sa lignée ;
vajlant tan : érendre (c'est-d-dire exécuter), le sacrifice.

3. Kasshaortii g, 2, 0.
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en ceuvre tous les enseignements et méthodes plus spéciale-
ment adaptés aux conditions du Kaltyuga 1.

Les Agama établissent une grande variété de pratiques
permettant méme 4 des personnes engagées par des liens
familiaux (grhastha) d'atteindre le but supréme de 'existence
humaine ; ils se présentent en général comme une adapta-
tion de la doctrine védique — partiellement perdue et
devenue inaccessible 2 I"humanité ordinaire — aux besoins
de Phomme du Aali-yuga. Cest pourquoi iis sont considérés
par leurs adeptes comme Sruti, Révélation, par opposition
A Smrer, la Traditon 2

1. La théorie du temps cycligue. telle gu’elle s'exprime dans les
cosmogonics Puriniques ou la Many Smpi, distingue quatre yuga, quatre
« Ages », entre chaque création et dissolution du monde. Cesont :

Le Krta-yuga (correspondant & « I"age d'or » de la mythologie gréco-
latine}, le plus proche de la perfection originelle. 11 est evalué 2 4800 années
divines (I'année divine, qui est prise comme unité, équivalant a 360 années
humaines}.

Le Treta-yuga (« 'age d'argent »), qui marque une premiére régression
par rappor( au Krfa-yuga, ne compe plus que 1.600 années divines,

Le Dudpara-yuga {« |'age de bronze ») est estimé 3 2,400 années divines,
et le Kali-yuga (« Pige de fer ») dure seulement 1.200 années divines,
{c'est-d~dire 432.000 anndes humaines).

Nous serions actuellement dans la période finale du Kalispuga, « La
réduction régulitre des nombres, traduitla dégradation progressive de
ces quatre périodes » (Madeleine Biardeaw, Endes de Mythologie hindous,
I Cosmogonres Purdntques. Bulletis: de 1'Ecole Frangaise d”Extréme-Orient,
tome LIV, Paris 1068).

Cette dégradation est liée a 'obscurcissement de I'entendement humain
de moins en moins capable de sawsir les vérités spirituclles, et a 1'écart de
plus en plus grand gui s’ensuit entre la norme idéale (dharma) et la situa-
tion effective. L'accroissement de 1'adkarma se traduit par fa_confusion
sociale et la cégénérescence morale. Méme les dimensions corporelles de
I'homme et sa Iongévitd décroissent, « La société actuelle est considérée
comme caractéristique du Rali-yuga | ¢'est-a-dire que nous nous trouvons
dans la période finale o le désordre grandissant semble annoncer un
sauveur ou la catastraphe socio-cosmique, le retour au chaos qui permettra
de tout recommencer » {Madeleine Biardeau. ibidem).

2, La Smuti, la Révélation, éant apewuseya, supra-humaine, imper-
sonnelle, et nitya, érernelle, est déerite symboliguernent comme émanant
du souffle divin. (Brh. Av. Up. II, 1, 10, 11, 4, 10, Mund, Up, 11, 1, 6.
Rg-veds X, g0, 9, etc...)

Elle ne résulte pas de la perception ordinaire, de I'inférence ou de la
réflexion. mals exprime 'expérience directe (sd@ksdt-Adra) des réalités
suprasenscrielles par des Sages ou Voyants (r5:) pleinement illuminés.
Parce qu'elle est une intuition directe des vérités essentielles, elle est
représentée comme une « audition » [$ruid). & cause de la primordialité
de lz qualité auditive et du son (se rapportant a I'élément éther) sur les
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Cette révélation tantrique, qui ne se rattache pas toujours
explicitement au Veda !, propose un autre ensemble de
moyens de salut plus approprié que 'orthodoxie védique
aux besoins de I'age Kali 2, et ouvert 2 tous sans distinction
de caste ni de sexe, (alors que le Vaidika-acara était réservé
aux castes de deux-fois-nés).

Kulluka Bhatta, commentant les Lois de Manu, affirme
que la Sruti est de deux types : védique et tantrique !, Cer-
tains textes comme le XKarma-purana (XVI, 1) font une dis-
tinction entre les Agama védiques [(Vaidika-Agama) et des
Agama non védiques (avatdika). Le Sanatkumara-samhila et
le Vayu-samhita opposent aussi deux sortes d'dgema, $rauta
(védique) et asrauta (non védique). Mais la qualification de
« non védique » est souvent appliquée a des écoles rivales.
Quelles qu’aient été leurs origines, tous les Agama affirmérent
par la suite éwre fondés sur la Sruti, et en donner I'interpré-
tation la plus autorisée et la plus adaptée aux conditions
actuelles, tout en se réservant la liberté de traiter d'avaidika
ceux qui en donnent une interprétation différente. Toutefols
il faut se garder d’une compréhension trop littérale, car ce
n'est qu'en un sens secondaire que le mot Veda désigne les
quatre corps de textes parvenus jusqu'a nous: le Rg, le
Yajur, le Saman et I'Atharva-veda. Dans son premier sens, le
Veda est la Parole originelle, idée cosmique dans ['esprit
du Créateur Brahma, la Connaissance d’ou dérivent toutes
les formes de connaissances. Elle est éternelle et se manifeste
au début de chaque création. C'est le « Brahman sous la
forme du Veda » (vedamirtibrahman) qui se révéle partielle-
ment en différents temps et différents lieux aux rg, aux
sages et aux voyants qui ont le pouveir de I'appréhender
directement. Les quatre Veda, s'ils sont la plus ancienne de

autres qualités sensibles dans l'ordre de développement de la Manifesta.
tion. Elle est aussi appelée une « audition », eu égard 4 son mode de
transmission,

La Smrti est la tradition humaine, fondée sur la Sruti et dérivant sa
validité de celle-ci, possédant donc un degré d'autonité secondaire.

t. Sur les rapports entre Tanirisme et Veda, cf. L. Renou, The destiny
of the Veda in India, Motilal Banarsidas, Delhi 1965,

4. D'apres le Kuldrmava Tantra, & chacun des quartre ages du Mahdyuga
correspond un certain fdstra |, les Veda conviennent au Krta-yuge et les
Agama ou Tantra au Kali-yuga, la Smrti an Treta-yuge, les Purana au
Dudpara- Yuga,
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ces révélations a lintérieur du cycle humain envisagé et
possédent donc une primauté de principe, n’épuisent pas
pour autant la capacité du Sabdebrehman a se manifester.
La Révélation (akdsa-sani) ne cesse jamais. Partout on il
y @ un vrai rg, il y a vision (vedal, il y a révélation ($ruli).
Du point de vue des Tantra, ce qui habilite un sastra 2 se
garantir comme $ruli est non pas un rattachement formel
a des textes plus anciens, mais Pefficacité¢ des méthodes
qu’il enseigne A obtenir la libération (moksa) pour ses adeptes.
Un tantra est « authentique » s'il fait ses preuves, §'il a pour
fruit siddhi, la réalisation. Le critére de vérité est essentielles
ment pratique et non théorique.

L'insistance sur la pratique, sur la nécessité d'une réali-
sation effective de la Vérité — non pas sculement une compré-
hension intellectuelle, mais une réalisation intégrale, s'ins-
crivant dans toutes les fibres de I'ére et transfigurant le
moindre de ses gestes — est unc constante de Punivers
tantrique que le Hathe-yoga reprendra 4 son compte, plus
fermement et plus strictement encore s'il est possible. Pour
ne citer que la Hapha-yoga-pradipika

« Qu'on soit un jeune homme, un homme mir ou un
vicillard, ou méme malade ou faible, ¢'est par la pratique
(abhyasa) qu'on obtient la Réalisation (siddht), si 'on cultive
infatigablement tous les aspects du yoga.

La Réalisation vient & celul qui est constamment engagé
dans l'action (attelé a la pralique yogique, krivayukia).
Comment serait-elle possible pour I'inactif ? Une simple
lecture des sastra ne suffit pas & laire jaillir Ja Réalisation
yogique ( yoga-siddhi),

Adopter une certaine robe ne contribue en rien 4 lz Réali-
sation, pas plus que les discours sur ce sujet. La mise en
pratique {du curriculum du yoga] est le seul facteur de la
Réalisation. Clest [A la vérité, il n’y a aucun doute.

Les postures, les rétentions du souffie et les autres divines
techniques, tout est 4 mettre en ceuvre dans la pratique
de Hatha, jusqu'a ce que le fruit, Rdja-yoga, soit atteint ', »

Pour les traités hathayogiques comme pour les 4gama, la

t. LY, PUT, 643 67, of, aussi Siva-sarphitg 1V, 16 4 18, V, 227-8, 264 :
« Celui qui pratique connait, Il devient respecté de moi. Cette connais-
sance impénétrable i [a parale et a la pensée est 2 obtemir seulement par
la pratique »,
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religion est une acuvité pratique. De méme que le corps a
besoin de certains exercices, I'esprit aussi doit étre entrainé.
En I'homme est emmagasiné un immense pouvoir, en partie
exprimé, en partie latent. L'objet du sadhana est de développer
cette puissance (la Sakti en 'homme), que ce soit pour des
réalisations d’ordre temporel ou d’ordre spirituel. Pour
atteindre cette fin, toutes les énergies humaines, physiques
et mentales, sont utilisées. Méme la force des passions et des
désirs doit &tre mise sous le joug et non pas gaspillée. Clest la
que nous découvrons l'originalité de la méthode tantrique :
« les passions, au lieu de devoir &tre péniblement exter-
minées, sont attelées comme des tigres rugissant au char de
I'adepte * ». Car P'un des principes tantriques essentiels
est que 'on doit s’élever au moyen méme de ce qui constitue
généralement une occasion de chute, L’obstacle lui-méme
doit étre accueilli et utilisé comme un instrument de salut,
Le poison qui tue peut devenir, entre des mains expertes,
un élixir de vie.

Ce n’est done pas dans la doctrine que se situe 'apport
du tantrisme, mais bien plutdt dans une nouvelle approche
des mémes problémes. Le point de départ doctrinal est en
effct commun au Vedanta, au Yoga classique et aux Agama.
Dans le langage des Tantra comine ailleurs, la Réalité Supréme
en lant que Perfection élernellement « réalisée », est figurée
par Siva. L'étre individuel {jiva) est potentiellement Siva,
Mais il ne le sait pas et n'est pas conscient de lui-méme en
tant que Siva. La libération consiste en cette « réalisation » ;
« Tu es cela » ( Tat fvam asi). Le jiva est Siva. Le Soi incarné
(jivdtman) n'est pas différent dans son essence du Soi Supréme
(Paramdtman). Mais comment réaliser cette identité 4 Siva,
qui est le but de tous les yogin ? Cest la qu’apparait la spéci-
ficité des solutions tantriques.

Ce qui empéche le jiva de réaliser sa nature divine, ct
en font un pasu (littéralement : un animal domestique),
un étre assujetti aux limitations de l'existence commune,
ce sont ses liens (pasa), son conditionnement (upadhi). Le
Jiva est déterminé par un réseau complexe de vasang (« impré-
gnations » mentales, impressions ensevelies dans le sub-

1. John Blofeld. The Way uf Power, a nactical guide to the Tantric Mysticism
af Tibet (Londres, 1q70). p. 71.



LA TRADITION TANTRIQUE 55

conscient) et de samskdra (laisceaux de vdsand formant des
tendances, latences, structure de linconscient). Certains
complexes de vdsand et de samskdra sont prédominants, et
forment les pulsions principales qui déterminent le jive dans
son comportement ordinaire. Ils constituent les mailles du
filet qui P'enserrent. Comment utiliser ces impulsions fonda-
mentales de jouissance (bhoga), de maniére a transformer
leur nature en les sublimant, 4 inverser la tendance égo-
centrique, a ouvrir la conscience finie et restreinte a I'Etre-
Conscicnce-Béatitude infinis, telle est la préoccupation
centrale des Tantra, qui cherchent A sacraliser et transmuter
la vie humaine sous tous ses aspects et dans toutes ses fonctions,
y compris les fonctions nutritives et sexuelles 1,

Un autre caractére fondamental des Tantra, en connexion
profonde avec la voie d'approche qui vient d'étre décrite,
est leur valornsation du monde en tant gu'expression de la
Devatma Sakti 2, la puissance de manifestation de Siva.
Par 14, les Tantra sont bien un retour au point de vue des

. Veda, qui n'ont jamais considéré le monde comme une

L

illusion, mais comme une manifestation de puissance divine,
un débordement d’énergie divine. On ne trouve dans les
Veda aucune suggestion du caractére irréel du monde phéno-
ménal. Selon les diftérentes versions du mythe cosmogonique,
le Supréme y est comparé 4 un charpentier qui construit
ou a4 un forgeron qui modéle le monde, & un poéte ou artiste
créateur (kaoi). Ailleurs, il est dit engendrer tous les étres.
Démembré a Porigine comme la victime sacrificielle, il est
une « présence totale, indivise dans les choses divisées 3 ». 11
péndtre toutes les choses, comme 'espace (@kasa) pénétre tout
Punivers. Il anime le cosmos comme le souffle de vie anime le
corps humain. De mérme, dans les Upanisad, le Supréme
est congu a4 la fois comme immanent et transcendant,
manifesté et non manifesté (vyaktavyakta), Verbe et Silence
($abdasabda), divisé ct indivisé (sakaldkala), explicite et non

1 Vair Pétude de John Woodroffe sur le Peficatatiza dans Sakti et
Sdktr, Ganesh & Co, Madras 196g.

2. Svet. Up. [, 3. « Cles r&i vouts A la méditation et au yoga virent la
Puissance du Soi divin cachée sous ses propres qualités ».

2. A, K. Coomaraswamy. Hindovime ef Bouddhisme, Gallimard, Paris,
1949, p. 26
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explicite (miruklanirukta), temporel et éternel (kalakala) ',
bien que de nombreux passages suggérent que lunivers
de la multiplicité €8t seulement apparent 2, ou bien qu’il
représente sculement « un quart du Brahman 2 ».

Cependant, I'immense notoriété de ia doctrine de Sankara-
carya, interprétant le Vedanta dans le sens d'un « pur non
dualisme » (Kevaladvaiia), et son illustre théorie de la Maya
en tant que puissance d'illusion inexplicable qui fait appa-
raitre le monde %, avaient eu souvent pour répercussion une
tendance 2 déprécier le cosmos et la vie, considérés comme
irréels, trompeurs, dénués de toute valeur, simple apparence
dépourvue d'existence effective, comme une sorte de réve
absurde.

C’est contre cette dépréciation de la vie et du monde que
les Tantra réagirent, réinterprétant, en quelque sorte, la

1. Maitr. Up, VI, 15 : « il y a en vérité deux formes du Brahman,
temporelle ¢t memporelle », VI, 11, § | «en vue d'expérimemer le
véritable et [e mensonger, le grand Soi posséde une double nature »,

Brh. Ar. Up. I, 3, 1 : « En vérité, il y a deux formes du Brahman,
formelle et informelle, mortelle et immortelle... »

2. Brh. Ar. Up. I1, 4, 14 : « la ot il y a semble-t~1 unc dualité ».

3. L'hvmne au Purusa du Rg-veda (X g0) décrit le Géant Primordial
quis’est divisé en quatre : « Tous les étres sont un quartier de lui ; Pimmor-
tel au Ciel, les trois amres quaris ». Un quart du Purusa seulement est
manilesté, el ¢'est cel unigue quart qui constitue les trois mondes (Bhuk,
Bhuvat, Sveh : Terre, Espace intermédiaire, Cliel), les trois Veda, les
trois conditions de I'étre (vaisvdnara, tagjasa, prajfa), ecte... Cf. Maitr.
Up. VI, 11 : « L'état de veille, le réve, le sommetl profond et ce gui est
au-dela du sommei] profond, ¢e sont les quatre conditions distinctes de
I'étre. Parmi elles la quatriéme est plus grande que le reste. Avec un quart,
le Brahman se meut dans les trois premicres et avee trois quarts dansla
derniére. »

Cf. aussi Rg-vedn 1, 164, 45 : « La Parole est mesurée en quatre quarts
que connaissent les brahmanes doués de sagesse. Trois demeurent cachés
et immobiles. Les hommes parlent le quatriéme quart de la Parole. »

4- Ne relevant ni de I'étre, ni du non-éire, ¢'est pour Sankarfecfirya un
pouvoir magique, comparable aux tours d'un illusionniste, qui disparait
dés que la vérité jaillit. Tl ne peut y avoir de réponse i la question des
rapports entre le Brahman et la réalité empirique : « Tant que nous
croyons connalitre le monde par notre pensée, nous ne cennaistons pas le
Brahman, et quand nous contemplens le Brahman par ['intuition, ce
wonde plexiste pus pour nous ». {Gouda, Relggons de "Inde, lome L),
Sankaracirya développail sa doctrine (souvent résumée par la formule :
jagad mithyam, Brakma salyam, le moude est faux, Brahman est la vraie
Réalité), en se placant exclusivemnent du point de vue de la transcendance
divine. Il définissait @ priori le Réel comme ce qui ne comporte aucun
changement, I'Tmmuable. En ce sens le monde, soumis i un changement
perpétuel, impermanent, sujet & la paissance, au déclin et 4 la mort, n'a
qu'une réalité relative, éloignée du statut de I'Etre pur.
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notion de mayd dans une nouvelle direction, plus conforme en
méme temps A l'acceptation védique originelle. En effet,
dans le Rg-veda le mot maya signifie « art divin », et se référe
a un pouvoir créatfl merveilleux, Le dieu Indra est dit
assumer de nombreuses formes grace & sa m@vd. De méme
dans la Sveldsvatara-upanisad, Dieu est Mayin, « doué de
mayé », 1l a la toute puissance d’accomplir des merveilles.
« Il est P'architecte divin qui produit la manifestation au
moyen <e son « art » (mdyd) et le monde est son « ceuvre
d’art ' », De ce point de vue, le monde posséde un degré
de réalité analogue A celui des ccuvres d’art humaines. De
méme que toute ceuvre d'art exprime quelque chose de son
auteur, projctte extérieurement son mode d’étre, les pro-
ductions de Mayé expriment toutes un certain aspect du
Principe 2. Maya est, étymologiquement parlant, «cc qui
mesure », « ce qui délimite » une forme (7izpa) dans I'Infini
sans forme (aripa). Pour les Tantra, Maya sera le Pouvoir
par lequel la Conscience infinie et sans forme se limite
elle-méme afin de pouvoir se connaitre cn tant que Forme ;
car sans délimitation il ne peut y avoir 'apparition d'une
forme. Mais en méme temps, cetie forme manileste « ce qui
ne comporte aucune forme » (arigpa), elle formule Vinfor-
mulable, L’Infini est «sans nom » (andma), parce qu'il
inclut tous les « noms » (rama). Le déploiement entier de
Punivers préexiste potentiellement dans I'Etre Divin. La
création est « expression de Soi » (svaprakasa, almabhivyakti)
du Divin. Dieu ne crée pas quelque chose de rien, il se pro-
jette Lui-méme dans la Création. Il ne crée pas le monde,
il le devient, wout en restant éternellement identique a
lui-méme. C’cst pourquoi la Mdaya est, pour les Tantra,
la Sakti 3 de Siva, sa puissance de manifestation, qui se joue

t. A, K. Coomaraswamy dans Review of Religion n® de mars 1947,
{compte rendu du livee d"Heinrich Zimmer @ Myths and Symbols in Indian
Art and Civiliration).

2. Cf. René¢ Guénon, Enudes sur I' Hindoutsme, Editions Traditionnelles,
Paris, 1970, p. 104, :

3. Le mot Sakti vient de la racine SAK, « étre capable ». « pouvoir »,
et indigue la force acuve, la puissance d'agir. En ce qui concerne la
Sakti de Siva, il est faux de restreindre la signification de ce mot 4 une
forme particuliére d’activité ou de puissance. La maridre sous 1outes ses
formes, et la conscience 2 tous ses degrés et dans routes ses modalités sont
autant d'aspects de la Sakti, dont univers tout catier | jagat ; 'en-mou-
vement) est le déploiement d'acuvitd,
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(kridate) dans le monde du devenir et de la temporalité, et
manifeste I'infini et 'unique en mode fini ¢t multiple. Lillu-
sion, ¢'il en est une, consiste 4 ne pas rapporter le jeu des
forces cosmiques 4 cette Puissance divine. L'illusion est
relative non pas a I'existence du monde mais a sa signification,
a la maniére dont nous le percevons par nos facultés senso-
riclles et mentales.

Dans le domaine de notre expérience ordinaire, le « pou-
voir » d’une chose reste indistinct, caché dans la nature
essenticlle de cette chose jusqu'an moment ou il s¢ manifeste
par une certaine action (kriya) ou par certains effets (karya). Le
« pouvoir » total d’une chose, incluant toutes ses possiblités
d'action ou de réaction dans toutes les conditions possibles,
ne se révéle & nous qu'au cours de l'expérience, mais il est
évident qu'il est identique & la nature de cette chose. Ainsi
les différentes substances maténielles, les divers ordres d’orga-
nismes vivants, les différentes formes de conscience ne
se révelent a nous que par leurs différents pouvoirs, dont
certains, longtemps insoupgonnés, n'apparaissent que dans
des concours de circonstances spéciaux. Une entité quel-
conque n'est donc qu'un « sidége ou centre de pouveirs et
’Univers entier est constitué de pouvoirs (condensés en
formes matérielles) qui sont ultimement les manifestations
diversifiées d'un Unique Pouvoir ou Energie Supréme !»,
Toute la diversité du monde phénoménal est la manifesta-
tion en mode spatio-temporel de la Puissance intrinséque
(Nija Sakti) du Supréme Brahman, dont I'essence est sat-
cid-ananda, Ltre, Conscience, et Béatitude absolus.

Cette Conscience infinie et éternelle se révéle dans et par
['ordre cosmique sans jamais perdre son unité transcendante,
sans que son caractére non ducl ¢n soit aucunement affecté,
de méme que l'infini, quelle que soit la quantité qu'on lui
soustrait, reste toujours infini, de méme que I"Amour n'est
jamais épuisé quels que soient les formes et gestes par lesquels
il s'exprime. Comme dit I' Upanisad 2 :

« Cela (le Brahman transcendant) est Plénitude,
Ceci (ce monde manifesté) est Plénitude

1. Akshaya Kumar Banerjea, Philosophy of Gorekhnath, Gorakhpur,
1462, p. 38

2. Brh. Ar. Up. V. 2. 1, reprise par I$a-up.
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Du Plein le Plein a émané
Du Plein lorsque le Plein est enlevé
Le Plein demeure. »

La source de I'Energie est infinie et n’est pas épuisée
par actualisation de son potentiel.

On pourrait trouver des antécédents trés anciens a cette
conception de la $Sakti. Ainsi dans les Veda, nous voyons
déja une Energie créatrice [éminine ; par exemple dans
I'hymne au Prrusa du Rg-veda (X go.5) :

« De lui est née I'Energie créatrice, de ’Energie créatrice
est né I'homme. »

Cette Energie est Parole (nac}, clle est la Vache cosmique.
De méme Vac dans les Brahmana est décrite comme la grandeur
ou la puissance méme de¢ Prajapati, le Pére des créatures
(asye mahima). Cette puissance créatrice qui est Parole,
puisque Prajapati crée au moyen de sa parole, est congue
comme « & la fois distincte ¢t non distincte de lui ' » :

« Prajapati était la ; Vac était sa compagne. Il s’unit
a elle. Puis clle le quitta et porta toutes ces créatures. Aprés
quoi ¢lle revint en Prajapati. »

ou encore : « Prajapati érait seul cet univers. Il ne possédait
que la Parole. La Parole était la deuxiéme chose qui existat.
Il désira: « Que j'émette cctie Parole, elle emplira tout
cet univers. » Il émit la Parole, ¢t elle pénéira tout Punivers. »

Goraksanatha, définissant sa position doctrinale dans la
Siddhasiddhantapaddhati 2, appelle 1'Energie Nija Sakt, le
« Pouvoir inhérent » a la Réalité Absolue :

« Cet Indicible est autonome, absolument un, sans com-
mencement ni fin, tel est le fameux principe des Siddha.

Sa Puissance intrinséque, ayant Sa nature a Lui dont
la nature est pur Souhair, est aussi bien connue. »

Sclon cette expression, la Sakti « manifeste Celui dont
la nature est pure Volonté, pur Souhait », c'est-a-dire Celui
qui n’a qu'a souhaiter pour que son Désir se réalise instan-
tanément, Jechd, le Désir créatifl dont il s'agit ici, est celui
qui est formulé traditionnellement dans les Upanisad 3 :

t. A, Padoux, Recherches sur la symboligue ex Uénergie de ln parole dans
certams lextes tantrigues, publication de I'lnstitut de Givilisation [ndienne,
fasc. 21, De Boceard, Paris, 1963, p. 24

2. Editée pur Kalyani Mallik, Siddhanddfiniapaddhett and other works
aof the Natha yogis, Poona Oriental Book House, 1554

4. Tatet, Up. 11, 6, 1. Chind. Up. VI, 2, 1.
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« Il (PEtre qui était « au commencement », Un sans
sevond) désira @ puissé-je étre multiple, puissé-je donner
naissance ? »

Ce Désir ' de PUn de se manifester en mode multiple
est accompli par sa Puissance ou Sakti qui opére en tant que
Maya. Trente-six t4ttva, dont vingt-cing sont repris du Samkhya,
sont pour les Tantra les étapes de V'évolution de I'Un assumant
un mode multiple et apparaissant sous forme de psychisme et
de matiére. Ainsi, Sakti, qui accomplit le vaeu créatif de Siva,
n'est pas seulement comme la Prakrti du Samkhya, la Substance
Primordiale dépourvue de conscience, mais une puissance
consciente, cifsakti, la Puissance de la Conscience elle-méme,
Siva illumine et régne comme le Soi de tous les étres, et
Sakti élabore et fournit au Soi, pour son divertissement,
les différentes enveloppes {kosa) corporelles, vitales, mentales
et intellectuelles, o il réside. Sakti a une tendance diver-
sifiante (prasirana) ainsi qu'une tendance unifiante (samko-
cana). Elle diversifie I'Unité et unifie la mulnplicité. Elle
crée d'innombrables existences & partir de 'Etre unique,
puis de nouveau dévoile l'essentielle umité de toutes les
existences. Son double jeu est sans cesse 4 'ceuvre.

Avant le développement de la manifestation {srgi), Saku
est cachée (antarlina), latente, non manifestée (avyakta),
dans la nature transcendante de Siva. Si Siva apparaft
alors comme dépouillé de sa Sakti, c’est que Sakt dans cet
état n'a pas d'expression extérieure. Mais en réalité Sakti
est présente en Siva, mais dans un éar d'équilibre parfait,
d’identification (samarase). L'aspect dynamique de S};va est
alors totalement résorbé dans son aspect transcendant, dans
un état d'indisuncuon, d'indifférenciation parfaite. Dans
le développement de la manifestation, aspect dynamique est
prédominant, et Siva sc révéle alors comme le Danseur
cosmique. Sa Sakti entre en action, tandis qu'il demeure
invisible, en tant qu’aatarydmun, « ordonnateur interne »,

t. Ce désir ne saurant partir "un manque ou d'une incomplétude,
puisqu'il n'existe rien. pour 'Esprit Supréme. qui soit & atteindre, rien
qui 30it ¢n dehors de Lu-méme. On ne peut decouvreir de motivation
suzceptible d'inciter le Supréme 3 se mantfester en une pluralité d'exis-
tentes finies, si ¢ n'est une surabondance d'étre. un débordement de
plénitude ; cette manifesiation ext souvent comparée & un jeu, un diver-
tisseinent ({Ha).
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principe le plus intéricur de tous les étres, et assiste au déploie-
ment cosmique de sa Sakti et 4 tous ses « jeux » (vildsa)
mirifiques. Ainsi Siva, bien que se manifestant i travers sa
Sakti en unc infinie variété de noms et de formes, demeure
éternellement I'Un sans dualité. Bien que dansant éternelle-
ment sur des rythmes variés, il est perpétuellement en éat
de samadhi. C'est encore ce qui est exprimé par le fait que
Siva et Sakti, c'est-a-dire le Supréme sous son aspect statique
et le Supréme sous son aspect dynamigque, sont représentés
comme nséparablement unis Pun 4 "autre, comme enlacés
dany une étreinte amoureuse. Ils forment le couple divin
(yugala), Siva étant considérée comme le Pére, Sakti comme
la Mére de I'Univers. Cles conceptions sans doute n'ont pas
ét¢ sans contribuer fortement a la glorification de [Punion
conjugale si caractéristique de la société indiennc *.

Presque tous les sampradaya adoptérent ce mode d’ado-
ration du Brahman supréme qui est I'Un absolu, sous la
forme de son premier dédoublement ou polarisation en deux
principes opposés et complémentaires symbolisés par le
principe male et le principe femelle, dont le jeu erée I'Univers
et dont I'union restaure I'Unité primordiale. Pour les Vaisnava
sampradaya, <’est Narayana en union avec Laksmi, Krspa en
union avee Radhda, Rama en union avec Sita. A Dintérieur
du Sivaisme, cette polarisation de I'Ewre — polarisation
qui n'affecte pas son unité intime — est représentée icono-
graphiquement par la marti androgyne de Siva, appelée
ardhanarl ou ardhanesvari, ot la moitié droite du corps du
dieu est masculine, et assimilée au Purusa du Samhhya, et la
moitié gauche est {éminine, assimilée & la Prakrii. « Divisant
son propre corps, le Seigneur devint mi-male, mi-femelle »
(Lois de Manu, I, 32). La partie {éminine du corps de Siva
correspond 2 sa puissance de manifestation, a sa Sakui.
Dans les Saiva sampradiva, Saku est représentée sous des
aspects divers de Sati, d'Uma, de Gauri, de Kali, de Téra,
de Tripura-Sundari, de Candi, cte... selon ses fonctions et
ses attributs 2. Comme 'écrit André Padoux dans son

1. Il ne faut pas oublier que tout homme, du point de vue antrique,
est une incarnation de Siva, tandis que toute fernme st une incarnation
de Sakn.

2. Méme des divinités féminines originellement extéricurea @ I™hin-
doulsme (assamaises, birmanes, tibétaines, etc...) ont é1é assimilées et
mterprétecs comme des manifestations de la Sakii,
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étude sur le Sivaisme du Cachemire !, « de I'énergie supréme
émanent d'innombrables énergies secondaires, hiérarchisées,
qui sont autant des aspects de ['énergie premiére que des
divinités secondaires, et qui vont de la divinité, simple aspect
du dieu transcendant, ou son épouse, jusqu'aux formes les
plus basses ot clles ne sont plus guére que des sortes d’esprigs,
de fées, ou de sorciéres. Toutes ces énergies ont leur rdle
dans le déroulement des cycles cosmiques comme dans
I'économie de la délivrance, ou de Uenchainement des
hemmes ».

Le symbolisme de I'interpénétration du dieu et de sa Sakti
sous la forme d'une union sexuelle, est présent, méme s'il
n'est pas développé par une pratique rituelle, dans toutes
les écoles tantriques, et se retrouve aussi chez les Tibérains
sous la forme du Yab-yum (littéralement Pere-Mere),
représentation des déités enlacées, union des forces de Sagesse
et de Compassion, qui par analogie avec |'union physique,
débouche sur une béatitude inexprimable.

Tous ces mythes, symboles et représentations tendent 2
cerner le mystére a la fois duel et non duel de la Réalité.
Le Supréme et son Pouvoir infini sont deux en un et un en
deux, La nature dynamique (Sakti) du Supréme est imma-
nente A sa nature lranscendante (Siva) et inversement.
C’est un des points sur lequel les Tantra insistent le plus,
et dont Goraksa se fera 'écho : Sakti n'existe pas séparément
de Siva, et si Sakii est niée, Siva n'a pas d’expression de
lui-méme.

« Siva lui-méme, privé de sa Sakti, ne peut absolument
rien faire. Mais conjoint & sa propre Sakti, il [ait @pparaitre
toutes choses.

C’est pourquoi il est Saktiman, le doué de Puissance,
le Tout-Puissant . »

Ceci est a la source du jeu de mots affirmant que Siva
sans sa Sakti n'est qu'un fwwa, un cadavre, car il ne peut
aucunement se mouvoir sans elle 3. Siva, le Principe trans-

. Op ey gy

2. Stddhasiddha, :xa‘e:padrfhaﬂ, IV, 14,
3. Idée rrprwr par Sankaricirya dans Saundarya- laharf (vers 1) - Quand
Siva est um & sa Sakd, il est capable de créer, sinon, il est incapable
méme de se mouvarr, De méme dany le Rudrayd@mala, version tantrique de
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cendant, non qualifié, sans aucun attribut {(nirgupe) est
non-agissant et immobile. Il correspond a I'axe de la roue,
au « moteuy immobile ». Clest sa é’lkti qui se meut et agit,
engendre, soutient et résorbe les mondes, Clest par sa Sakti
quiil devient conscient de Lui-méme en tant qu'l$vara,
Dieu ommipotent, créateur et Maitre de ['ordre cosmique.
Mais en méme temps il est dit que la relation entre Siva,
qui est le Possesseur de la Sakti, et la Sakii elle-méme il y a
une relation d’identité. L'un ne peut étre sans l'autre,

« Sakti est intérieure 2 Siva, Siva est intérieure a Sakti.
Qu’on ne voit pas de différence entre les deux, pas plus
gu'entre la lune et sa lumieére *, »

Les rayons lunairves irradiant dans toutes les directions
n'existent pas indépendamment de la lune, et la lune elle-
méme n'est lumineuse que par sa lumiére, De méme, la
Sakti divine n'est pas différente de Siva, et les productions
ou manifestations de Sakti n’étant pas cssentiellement diffé-
rentes de celle-ci, le monde et tous les étres qu'il contient
doivent étre considérés comme divins.

En ce sens on peut dire avec Mircea Eliade que I’on assiste
« dans certaines formes de voga tantrique a un effort déses-
péré de re-sacralisation de lexistence 2». En effer, les
maitres de cette tradition n’ignorent pas que dans 'expérience
ordinaire, profane, P'aspect transcendant du Divin, Siva,
demeure voilé, et I'homme pergoit seulement le «jeu »
(krida, liia, vilasa) de Sakti, ses multiples expressions dans
le monde de la diversité et du changement. Ou plutét, il ne
percoit pas celles-ci comme une activité ludique car il s'1den-
tifie trop fortement & lexpérience de la limitation et de la
douleur ; la véritable nature de Saku échappe 2 Phomme
ordinaire qui n’éprouve pas les différentes forees & Peeuvre
dans ['univers comme les expressions d’une et méme Force.
Il ne sait pas d’ol ni comment ce monde est venu & I'étre,
comment et par quel Pouvoir il est soutenu et ordanné,

la légende de Vasistha, fils de Brahmai, le Bouddha explique & celui-ci,
dont les efforts ascétiques s'avérent siériles, le pouvoir de la Sakti : « Sans
Sakti méme Siva est incapable de produire quoi que ce soit, Que dire alors
des hommes aver leur compréhension limitée | » et 3] lui conseille d’adorer
la ddesse.

v Suddhasiddhéntapaddhati.

2, Patasijali et le Yoga, Ed. du Seuil, Paris, 1962, p. 13.
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ni vers quelle fin il se meut. Mais le yogin s’éveillant de I'état
de samadhi (oyutthita) ot il est unifié au Brahman transcendant,
est censé découvrir Iaspect Saktique du Supréme. L’univers
lui apparait anmimé, saturé, illuminé par Sal-cid-ananda.
1l contemple une seule Existence dans toutes les existences,
une scule Conscience dans toutes les consciences, et discerne
la présence de P'infini dans le fini, de I'éternel dans le tem-
porel, de 'absolu dans le relatil. Méme dans les formes les
plus inertes de la matiére il voit seulement fa limite extréme
du pouvelr qu'a la Pure Conscience, eit, de se voiler cile-méme,
de s'objectifier, de se condenser en formes, ¢’est-a-dire
d'apparaitre  comme non-aif. « C'est ["ultime possibilité
de descente du Divin, prosque non-étre, mais pas absolu
non-étre ', »

Non sculement la Sakti divine ne peut étre contemplée
que grice & une « réalisation » yogique, mais tous les rituels
et les exercices méditatfs caraciéristiques du sadhana tantrique,
tels que la « visualisation » d'images divines, identification
de I'adorateur avec la déité, INutilisation de « syllabes mys-
tiques » (mantra, dhdrani) comme support de concentration
et tant d'autres aspects de la voie tantrique, présupposent
une connaissance des techniques fondamentales do voga,
et en particulier du Hatha-yoga 2. lls ne peuvent ére effectifs
sans cette pratique yogique. Ainsi nous voyons le Guhyasamaja-
tantra, Tun des plus anciens 7Tantra bouddhistes ¥, recom-
mander & ses adeptes, lorsque leurs efforts pour visualiser
la déité s'avérent vains, que la déité ne se présente pas d'elle-
méme a leur vue et que la Bodhi n'est pas atreinte, de se
remettre & Uexercice du Hatha-yoga *. 1ot il apparait que
les disciples doivent &tre Hatha-yogin accomplis avant d*abor-
der les pratiques tantriques et que si celles-ci ne procurent
pas les résultats désirés, le [ait est imputé aux impuretés
qui encombrent encore le corps du yogin, impuretés qu'il

t. 8. Radhakrishnan, The Principal Upanizads, Allen & Unwin, Londres,
1954, introduction r. 7.

2. Surtout pour les ritucls comportant ane union sexuclle [maithuna),
le yogin est généralement censé posséder une malinze de technique
hathua-yogiques {pajmfl, sahupell et emaroll mudrd) lui permettant de faire
remonter 1on sperme.,

% 1l date probablement du mi® si¢ele, epogue d':\s:mg}a. Il est la prin-
cipale source d'inspiration pour les Tantra bouddhiques plus tardifs.

4 Guhyasamdju Tanira, publi¢ par Benoytosh Bhattacharyya, Baroda,
LTI R L
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doit éliminer griace au Hatha-yoga. C'est pourquoi on assiste
avec les Tantra & une sorte de recension de toutes les méthodes
yogiques cxistantes, et & leur pleinc utilisation.

D’autres caractéres fondamentaux du tantrisme, qui
transparaissent nettement dans notre texte, découlent plus
ou moins des quelques principes que hous avons entrevus,
La glorification de la Sakti, I’accent mis sur 'immanence
divine dans les Tanfra sont a4 mettre en rapport avec leur
altitude anti-ascétique et 'importance qu’ils attachent au
corps humain en tant qu’instrument de réalisation spirituelle.
Le corps n’est plus vu comme un obstacle, une entrave, une
source de souffrances, mais comme ['instrument le plus par-
fait de sadhana. La vérité doit étre réalisée dans et par le corps.
La Réalité ultime n’est pas sculement un principe abstrait,
transcendant 'Univers et extéricur a homme, mais elle
est immanente et réside dans le ceeur méme de 'homme.
L'homme doit la rechercher au centre de son étre. Au licu
de se sentir perdu dans 'immensité du cosmos ¢t sans res-
sources devant son mystére impénétrable, le sadhaka (celui
qui aspire a la réalisation) est invité a tourner son attention
vers lui-méme, et a chercher en lui-méme, avec la claire
conviction que la Réalit€ qu’il découvre en lui est la méme
omniprésente Réalité qui sous-tend tout 'univers. Le corps
humain lui-méme est la manifestation de la méme Sakti
qui structure et maintient le vaste cosmos. En ce sens les
Tantra ne font que développer un des courants majeurs de
la pensée indienne, qui consiste A établir des correspondances
structurelles et fonctionnelles entre les éléments du cosmos
et ceux de I'étre humain,

Déja le Purusa-sikta * du Rg-veda décrivait la Personne
Primordizle (Prrusa} dont le démembrement sacrificiel a
Porigine des temps donna naissance 2 ['Univers et a tous les
étres. Le cosmos y est identifi¢ au Géant primordial et 2
travers lui mis en correspondance avec le corps humain 2,

1. X, 9o, 120

2, Cf. ]. Filliozat « La force orig:miquc et la force cosmigue dans la
philosophic meédicale de I'Inde et dans le Veda », dans Revue Philesophiyque
LVII nov., déc. 1933, p. 428 : discuté par Paul Mus dans Bargbudur
in B. E. F, E. O. tome }LJ)CX.III (1933) p. 845 A B51 (réimprimé dans :
Barabudur, esquisse d’une histoire du Bw:dli}mmf Jondé swr la eritigue archéologique
dey textes, Imprimerie d’Extréme-Orient, Hanoi, 1933).
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Dans de nombreux autres hymnes, en particulier ceux qui
traitent du sacrifice du cheval (afvamedha), sont établies des
séries de corvespondances entre le corps humain ou animal !
et les diverses parties de "univers, considéré comme un corps
immense d’homme ou d’animal 2, » Mais ce sont surtout
les Upamsad qui ne se lasseront pas de développer le théme
de la correspondance exacte entre le microcosme et le
macrocosme.

« Cer espace qui est extérieur a I"homme, dit la Chandog ya,
cet espace est le méme qui est intérieur 4 Phomme, et cet
cspace qui est intérieur & "homme, c’est celui-ld méme qui
est au-dedans du ceeur ®. »

Et encore : « Cette lumiére du ciel qui, au-dessus de nous
brille par-dela toutes choses, par-dela I'Univers, cette lumiére
est assurément la méme que la lumidre qui est au-dedans
de 'homme % »

Un mode de pensée analogique s'v donne libre cours,
qui s¢ meut en établissant des corrélations entre toutes choses,
Les mémes principes qui régissent le cosmos sont vus a
'ccuvre dans le corps humain. L'homme est un univers ¢n
réduction, et inversement le cosmos est analogue 2 un homme
gigantesque. Non seulement la vie de Vindividu est I'expres-
sion des mémes lois qui gouvernent V'univers, mais chacun
des éléments qui constituent Uindividu participe & I'élément
correspondant dans I"univers *.

1. On retrouve cotte vision saiissante du monde comme animal sacri-
ficiel au début de |a Brh. Ar. Up, -

« Aum, en vérité 'aube est la téte du cheval sacrificiel, le soleil est son
ail, le vent son souflle, sa bouche vuverte le feu Vaidvinara ; "année est
le corps du cheval sacrificiel, le ciel et san das, I'espace intermédiaire son
ventre, la terre ses subots, les directions de 'espace ses cotés, les directions
intermédinires 3es ctes, les saisons ses membres, les mois et les quinzaines
xe3 jointures, les jours et les nuits sex pieds, lex étoiles ses o5, les nuages sa
chair ; la nourniture dans son estomac est le sable, les rividres sont ses
valscax sAnguing, son foie ef <es poumons sont les montagnes, les plantes
et les arbres sont ses poils ; le (soleil) levant est sa moitié antérieure, le
(solesl) couchant est sa partie postérieure, guand il baille, I'¢clair fulgure,
quand il s"¢broue, il tonne, quand il urine, il pleut ».

2. ]. Filliozat, La Doctrine Classique de la Médecine Indienne, Imprimerie
Nationale, Paris, 1649, p. 154,

3- '};raductjog E. %cnarl. Paris, Belles Letwres 1930, p. 37.

4. lbid., p. 38,

=. Cf. Brh. 1- Up. 111, 2, 13 ol 'on trouve l'idée, partagée par les
Bouddhistes, que les différents ééments constitutifs du corps humain se
dispersent 4 sa mort ¢f rejoignent 'élément correspondant dans 'univers.
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Tantdt ce sont les ¢léments de 'univers qui assument
la forme d’un puruga humain ; témoin le mythe des devatd,
des divinités ou puissances cosmiques qui entrent dans le
corps humain :

« Le Feu, devenant la parole, entra dans la bouche.
L’Air devenant le souffle, entra dans les narines. Le Soleil,
devenant la vue, enrra dans les yeux. Les quartiers de 'espace,
devenant |'audition, entrérent dans les oreilles. Les plantes
et les arbres devenant les poils entrérent dans la peau. La
lune devenant le mental, entra dans le cecur. La mort,
devenant le souffle apdne, entra dans le nombril. L’Eau,
devenant le sperme, entra dans 'organe générateur ' »

Tamdr ce sont les éléments du cosmos qui émergent de
I'Etre primordial (Purusa) & forme humaine, et la naissance
de l'univers est comparable 4 la croissance d’un embryon
humain 2,

D’on le sens équivoque du mot Purusa, qui est 4 la fois
le Soi & lintéricur et le Soi & 'exiérieur, la Personne cos-
mique et le « principe de personnalisation » en "homme,
C'est un mouvement caractéristique de la pensée indienne
que d'amener 'univers entier A intéricur du champ de la
conscience du Saoi :

« Aussi loin en vérté, que cet espace (extéricur) s'étend,
aussi loin s'étend l'espace a U'intérieur du ceeur. En lui somt
contenus A la fois le Ciel et la Terre, le feu et air, le soleil
ct la lune, I'éclair et les étoiles. Tout ce qui existe en ce monde
et lout ce qui n'existe plus ou pas encore, tout cela est contenu
en lu 3 »

et inversement, d'universaliser le Soi en 'étendant A 'infini
du cosmos :

« Le Soi, en vérité est en bas, le Soi est en haut, le Soi
est derriére, le Soi est en face, le Soi cst au Sud, le Soi est
au Nord, le Soi en vérité, est ce monde tout entier. »

« La voix d'un homine entre dans le Feu, son souflle dans I'Air, son il
dans le Soleil, son mental dans la Lune, son oute dana les directions de
Pespace, son corps dans 1a Terre ; son Ame dans I'Ether, ses poils dans les
plantes, ses cheveux dans les arbres, son sang ef son sperme dans les Eaux n.
Cf. aussi Brh. Ar. Up. [1, 5, 1 &1 10,

1. Air, Up. [, 2, 4.

2. Ait. Up. I, 1, 4.

3. Chand. Up. VIIL, 1. 3.
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Ce principe de la correspondance entre le macrocosme
et le microcosme se vérifie A différents niveaux, Ainsi, nous
avons une cosmologie congue somatologiquement, répondant
4 une physiologie fondée sur la cosmologie, aussi ces corres-
pondances débouchent-elles naturellement sur le postulat
suivant : de méme que le corps et le psychisme humain sont
gouvernés par son Soi, de méme ce grand corps qu’est I'uni-
vers est contrdlé par un principe directeur, un Soi, qui est
essenticllement identique au Soi de I'homme. Toute la
réflexion upanisadique colmine en cente découverte @ le
Soi a l'intéricur de 'homme (dtman) n'est pas différent en
son essence du Principe qui gouverne I'Univers (Brahman).
Cest e méme Soi qui a tantdt une dimension microcosmique
(« plus petit que 'infiniment petit », « caché dans la caverne
du coeur ») et tantdt une dimension macrocosmique (« plus
vaste que la magnitude »). C'est ce qui permet 2 Yajnavalkya
dans la Brhadiranyaka-up. (111, 7, 3) de décrire le Soi d’abord
comme 'ordonnateur interne (antarvamin) qui gouverne les
diflérents éléments du monde extérieur (terre, eau, f[eu,
atmosphére, etc.) !, puis de le décrire comme 'ordonnateur
interne qui régit les différents éléments de [I'individualité
humaine (souffle, parole, wil, etc...) *

Tout ce jeu d'analogies et d'identifications aboutit &
la certitude que 'univers entier, et le Principe qui le régit,
se retouvent A 'intérieur de 'homme. « Tout les dieux
résident dans "homme, comme des vaches dans une étable.
Celui qui connait "homme pense : ceci est le Brahman »
disait 1"Atharva-reda (X1, 8, 32). « Tous les dieux résident
dans le corps » (sarve devdh Sarivasthah) est un leitmonv des

1. = Celui qui. résidant dans la terre, est différent de Ia terre; que In
terre ne connait pas, dont la terre est le corps, qui de intérieur actionne la
terve, celui-la est ton dman, 'ordonnateur interne, immeortel. » La niégme
formule est appliquée tour & tour pour chacun des éléments,

2. « Celui gui, risidant dans le xouffle, ext différent du souffle... qu'on
ne voil pas o1 fui voit, gqu'on n'entend pas et qui entend, qu'an ne pergoit
pas et qui percoir, qu'on ne connalt pas et qui cennale. [l n'y a pas d'autre
voyant que lui. pas d'antre perceptenr que lui, pas d'autre connaisseur
que lut. Celui-lh o5t ton dfman, V'ordounateur interne, 'immortel. Tout
ce qui n'est pas lul est voud & la soulfrance, »
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Tanlra. CPest sur ce principe que se fonde le Hapha-yoga.

Ainsi la Siva-samhita (I1) proclame :

« Dans ce corps se trouve le Mont Meru, ainsi que les
sept continents, les rivitres, les océans, les montagnes, les
domaines et les gardiens des domaines.

« Les Sages et les ascétes, toutes les étoiles et les plandtes
les Iteux sainmts, Jes sanctuaires, et les déités des sanctuaires,
sont contenus (dans le carps).

« La lIune et le soleil, agents de la création et de la destruc-
tion, s’y meuvent. L'espace, le vent, le feu. I'eau et la terre
¥ SONt AusSsI.

« Tous les étres qui existent dans les trois mondes se retrou-
vent dans le corps. Entourant le Meru, ils sont engagés dans
leurs foncrions respectives. Celui qui connait tout cela est un
yogin, cela est certain, »

La conclugion qui s'impose est celle clairement énoncée
par Laksminkara dans son Advayasiddhi :

« Il n'est pas nécessaire dlinventer des morrifications,
de pratiquer des jeimes et des rites, des ablutions, des puri-
fications, et les autres observances sociales peuvent étre
abandonnées.

Nul besoin non plus de vénérer des dicux formés de bois,
de pierre, ou de boue, mais on doit ofirir perpétuellement
son adoration, avec concentration, a ce corps (ot tous les
dicux résident). »

Et le Rudrayamala (1. V, 160) est formel :

« Sans le corps, ’homme ne peut atteindre aucun résultat. »

Mais le corps physique, lc plus immédiatement percep-
tible, n’est que 'enveloppe la plus extéricure. On distngue
en réalité trois « corps » constituant U'individualité humaine,

De méme que sur le plan macrocosmique, le supréme
Brahman se manifeste comme I§vara (son aspect causal,
correspondant & Prajia}, comme Hiranyagarbha (son aspect
subtil, correspondant & Taijasa), et comime Viral (son aspect
gI'OSSﬂEl correspondant a4 Vai§vanara) ; de méme, sur le plan
du microcosme, I'diman posséde trois « corps » & corps causal
(karapa-$arira), corps subtil (siksma-Sarira) et corps grossier
(sthala-Sartra), Clest pourquoi il est appelé jratman « ére
incarné ».

Le karana-sarira « corps causal », est constitué par la
Prakrti, cause des corps subtil et grossier, Ce corps dure
jusqu'a la Délivrance (moksa). Alors le jivdiman cesse d’étre
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tel et redevient le paramatman, I'Esprit libre de toute incar-
nation (wideha-mukti). Durant le sommeil profond (susupti)
état de¢ béatitude ou la conscience n'est ni objective, ni
s;ubjcc:tive mais unitaire (¢kibhata), le jiva existe dans ce
corps !

Le su&mm-sar!ra « corps subtil », est appelé aussi {tigadarira,
« corps qui est le signe », Loe. « qui distingue » ["ame indi-
viduelle. Ce corps est formé des premiers développements
de Prakrtr, c’est-adire de dix-huit des constituants (tattva)
énumérés par le  Samkhya : 1intelligence impersonnelle,
antérieure 2 l'individuation (bnddlr), appelée aussi « grand
Principe » (mahan), le sens de Dindividuation (ahanrkdra),
le mental (manas), les cinq tacultés de sensation ( jidnendriya),
nommément : l'oute, le toucher, la vue, le goat et odorat,
les cing facultés d’action (karmendriya), nommément : la
parole, la préhension, la marche, 'excrétion et la génération,
enfin les cing qualités sensibles 2 1'état principiel (tanmdtra),
sonore, tangible, visible, sapide et olfactive.

Clest ce « corps subtil », impérissable jusqu'a la Déhi-
vrance, qui transmigre d'un corps 4 lautre, emportant
avec lui toutes les impressions résiduelles, les tendances
et les caractéristiques de I'individu. C’est en ce corps que
demeurc le jiva dans I'&at de réve (svapna), ol il n'a cons-
cience que d'objets intérieurs a lui-méme (antahprajnia)
et vit dans un univers mental,

Le sthila-sarira « corps grossier », est le corps au sens
ordinaire du terme. Il comprend les ¢inq organes de sensa-
tion (loreille, la peau, I'ceil, la langue et le nez) et les cing
organes d’action (la bouche, les mains, les pieds, 'anus et
le sexe) qui sont les supports et instruments des facultés
{indriya) correspondantes, Il est constitué des mémes cing
éléments (makabhita) qui forment la matiére de toutes choses
dans |'univers.

On fait souvent dériver le mot Sarira, corps, de la racine
SR : dépérir, se désagréger. Car le corps grossicr, soumis
au vicillissement, se dissout définitivement au moment de

. Cet &tar, comre les deux suivants, est cependant associé a ligno-
ramr {avidy@). 1 n'y a que dans le « uatriéme état » .fﬂr;a obtenu par le
samidhi qu'est expérimentéde la pa.rlgtte béatitude unie 2 la Conscience
absolue (sacerddnanda).
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la mort. On P'appelle annamayakosa, « enveloppe formée de
nourriture », parce que le corps physique se maintient au
moyen de la nourriture, qu’il convertit en chyle, sang,
chair, graisse, os, moelle et sperme (nommeés les sept dhatu).
C'est dans ce corps que le jipa vit A 'état de veille (jdgrat).

Les cing éiéments (paicabhiita) qui constituent le corps
grossier et qui sont les derniéres productions de Prakri,
sont I’Espace ou Ether (akdsa), 1'Air (vayu), le Feu (lgas),
I'Eau (ap) et la Terre (prthivi). Nous leurs metlons une
majuscule pour les distinguer des substances vulgairement
entendues par ces noms, car toute substance matérielle n’est
gqu'un compost de ces cing « €éléments », qui représentent
plutét des états de la matiére. Ainsi, toute substance solide,
(parthiva) possédant cohésion et résistance, comporte une
prédominance de Prthivi, toute substance liquide (apya)
une prédominance d’gp, tout ce qui est lumineux ou chaud
(prakasa, tape) une prédominance de fejas, toute matiére a
I’état gazeux (vayava) une prédominance de saw. L'éther
(@kasa) est présent partout et pénétre tous les corps (sar-
vavyapi).

Dans le corps humain, la terre se manifeste comme os et
muscles, comme la charpente solide du corps. L'eau « sous
les diverses formies du Siegman, est ’élément a la fois humide,
froid et liant de I'organisme... Dans la gorge et sur la langue,
elle assure Ja gustation ! ». Le Feu, qui seMmanifeste comme
lumiére et chaleur, est un principe de rayonnement répandu
dans tout le corps. Il donne la vie, la force (gjas), la vigueur
corporelle, il assume la fonction de digestion (la digestion
étant considérée comme une cuisson), il communique sa
vertu ignée au liquide qu'est le sang (auquel il conlére sa
couleur rougej, et il est la cause de la chaleur corporelle.
Clest encore lul qui dans 'eil, permet la vision, dans la
peau explique la clarté du teint, dans le coeur donne force
aux volitions, et dans les organes génitaux, allume kamagn,
le feu du désir. Enfin il est présent particuliérement dans
la bile (pitta) qui est une forme de feu liquide.

L’Air, qui a pour caractére essentiel la mobilité, se mani-
feste dans le corps comme le prana, soutie vital qui se divise
en cing « souffles » organiques, c'est-a-dire en cing courants

1. Jean Filliozat, La Dastrine clessique de la Médecine mdienne, p. 23,
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d’énergie vitale qui parcourent le corps : prapa proprement
dit, «souffle de devant », siégeant dans le cceur, assure la
respiration et la déglutition ; apana, «souffle qui va vers
le bas », siégeant dans I"anus, gouverne les fonctions d’excré-
tion et I'accouchement ; samana « souffle concentré » siégeant
dans le nombril, atuse le feu corporel et dirige les fonctions
de digestion ct d'assimilation ; zpane «souffle diffusé »,
est présent dans le corps enticr, effectuant la diffusion,
maintenant la cohésion du corps, permettant le mouvement
des membres ; udana « souffle qui va en haut », siégeant
dans la gorge, permet la parole L

De méme que le vent circule sans cesse dans Punivers,
les prana sont les grandes lignes de direction de ['énergie
vitale, Toutefois, lorsque prana et apana sont envisagés deux
a deux, ils désignent tantdt les deux phases du souflle respi-
ratoire, inspiration et expiration (['expiration, rapportée
en ce cas a apana, étant envisagée comme un¢ expulsion),
tantdt ils représentent I'ensemble des cing pranae divisé en
deux groupes, ceux qui siégent dans la moitié supéricure du
corps et ceux qui siégent dans la moitié inférieure ®

Le prana (au sens global) a un role essentiel, en ce sens
qu'il assume un rble d’intermédiaire et de liant entre le
corps grossier et le corps subtil. Son importance est longue-
ment décrite dans les Upamisad grice 4 toutes sortes de
mythes.

De méme que le vdyw est « le fil qui relie ce monde et
PPautre monde, et tous les étres ® », le prane (souvent appelé
vaye méme dans le corps humain] est le fil qui relie la psyché
de T'homme 2 son corps, c'est-i-dire le s@ksma-farira an
sthiila-Sarira. Cest pourquoi la régulation du souffle ( pranayama)
visant & controler non seulement le souffle respiratoire mais
tous les « souffles » organiques, sera la principale méthode
mise en ceuvre dans le Hatha-yoga ' pour acquérir Ja maitrise

1. D'aprés A, Avalon (The Serpent Power, 1. 81}, ils correspondent
aux f(enctions d'« d.ppruplidlmn {prina), HpuLmn {afrd ) asstnilation
['mml’ 1) distribution (oydna} et CXPTESSTON {nebiina ) o,
. Jean Filliozat, rhidem, p. 145 24 152,

3 Byh. Ar. Up. 111, 7, 2

4. Le prandyama est TECONTIY Commme un des « membres » {anpga) du
voga. Mais alors qu'il n'esi qu'un auxiliaire dans les autres formes du
yoga, dans le Fatha-yoge la maitrise du prdne est considérée comme le
principal moyen d'atteindre le samddin.
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a la fois du corps physique et de 'organe mental (entahkarana).

Le corps grossier ne faisant que manifester sur le plan
physique la structure du corps subtil, il s’ensuit que les
différents lattva dans leur ordre de développement, sont
inscrits dans le corps physique. C’est ainsi que sont loca-
lisées dans le corps humain, des « régions » correspondant
a certaines modalités de la manifestation subtile !, et qui
ont pour équivalent analogique des « régions » de I'univers
(puisque celui-ci représente le corps grossier du Brahman
supréme). Méme les éléments de la manifestation grossiere
(mahabhita) bien que présents dans tout le corps et, comme
nous 'avons vu, présidant chacun de maniére spécifique 2
son fonctionnement, sont mis en relation avec des « centres »
situés dans des régions particuliéres du corps. Ces « centres »
appelés cakra (roue) ou padma (lotus), n'appartiennent pas
au corps grossier mais sont la localisation, dans le corps
grossier, des fattva du corps subtil 2.

Ces centres sont au nombre de six, répars le long de ['axe
cérébro-spinal, appelé « colonne du Meru » (Meru-danda)
par comparaison avec la montagne Meru, représentée tra-
ditionnellement comme "axe du monde.

L’élément Terre avec la qualité olfactive (gandhatanmatra),
le sens de I'odorat (ghrdna) et la faculté de locomotion ont
leur siége dans le muladhdra-cakra, localisé 4 la base du tronc,
dans la région coccygienne.

L'élément Eau, avec la qualité sapide (rasa-tanmatra)
le sens du goiit (rasana) et la faculté de préhension ont leur
sitge dans le svddhisthana-cakra, localisé dans la région abdo-
minale.

L'¢lément Feu avec la qualité visucile (ripa-tanmatra)
le sens de la vue (caksus) et la faculté d'excrétion ont leur
siege dans le manipira-cakra, localisé dans la région ombilicale.

L'élément Air, avec la qualité tactile (sparsa-tanmatra)
le sens du toucher (fvac) et la faculté de génération ont leur
siege dans Vanghata-cakra, localisé dans la région du caur.

1. Cf. René Guénon, Etudes sur {' Hindowsme, Editions Traditionnelles,
Paris, 1970, p. 31.

2. Il serait done vain de chercher & les identifier a des organes corporels
méme 3'il y apparente similitude entre la description des cakra et la
structure des plexus ou d'autres centres nerveux, L'organe corporel ne
peut étre que le support du cakra et ne saurait étre idenuhfié a Jui,
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L'élément Espace, avec la qualité sonore (fabda-tanmatra)
le sens de V'ouie ($rotra) et la faculté de la parole ont leur
siege dans le visuddha-cakra, localisé dans la région de la
gOl’g(.‘.

Les trois autres lativa, ceux-l2 mentaux, le sens interne
(manas), le sens de Vindividuation (ehankara), 1'intelligence
(buddhi) ont leur siege dans I'éiid-cakra, localisé dans la téte,
entre les deux sourcils,

Enfin, le scptitme cakra, schasrara-padma, « le lotus aux
mille pétales » n'est pas compté au nombre des ¢cakra parce
qu'il transcende le domaine de la manifestation. Il représente
I"état inconditionné ol Prakrti est résorbée en Purusa et
demeure dans un état de non-différenciation absolue, d’équi-
libre des trois gupa. Ce cakra est localisé A Torifice situé
dans la couronne du crane (brahma-randhra), correspondant
4 la fontanelle chez les nouveau-nés, et qui est la « porte
de la Délivrance ».

Chez I'homme ordinaire, Sakti, la force cosmique, ayant
accompli son travail de création, est représentée comme
assoupie au niveau le plus bas, dans le miladhira-cakra 2 la
base du tronc, ou elle demeure immobile, comme base et
support de [a manifestation individuclle.

Comparée 2 un serpent endormi, elle est appelée Kunda-
lini, « la lovée ». Le but des exercices yogiques est d’éveiller
cette énergie, qui alors se déroule et commence & se mouvoir
dans la direction ascendante, suivant un mouvement de
retour a sa Source, inverse du mouvement créateur. A mesure
qu'elle traverse les différents centres échelonnés le long de
la colonne vertébrale et qui marquent les étapes du processus
créatif, elle résorbe en elle-méme les fafva qui sont spécia-
lement liés & ces centres. Les éléments les plus grossiers se
fondant 2 chaque fois dans les éléments les plus subtils, ces
tattva sont ramenés a 1'état potenticl et entrainés par Kup-
dalini dans sa course ascendante. Celle-ci traverse trois
points critiques au cours de sa remontée, qui sont appelés
des « neceuds » (granthi), qu'elle doit « percer » : ce sont
le Brakma-granthi, situé dans le mialddhare, le Vispu-granthi,
situé dans I'andhata, et le Rudra-grantht sivaé dans V'ajig-cakra.

Au terme de cette résorption (laya), Sakti s'unit A Siva,
la Conscience transcendante, dans le «lotus aux mille pétales»,
qui est la demeure du Brahman (Brafima-sthéna) ou le Soi
cst réalisé. Le vogin est alors totalement libéré de tous les
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liens qui 'attachent au samsdra, et il atteint I'état de jivan-
mukia libéré vivant.

Nous n’avons pu en ces quelques pages qu'esquisser 2
grands traits le contexte de croyances et de traditions ol
vient s'insérer notre texte. Il serait trop long, dans le cadre
de la présente étude, d’examiner chacun des thémes et des
symboles qui abondent dans la Hatha-yoga-pradipikd ; nous
nous contenterons d’en éclaircir autant que possible la
teneur en faisant appel au commentaire de Brahmananda
chaque fois que celui-ci ne se borne pas 4 un simple
mot 2 mot mais explicite et développe le texte. Nous nous
appuierons également, aussi souvent que possible, sur la
comparaison avec les autres traités de Hafha-yoga, afin de
tenter d'établir la nature exacte de chaque pratique yogique,
tout en notant les concordances des textes 2 leur sujet ou
au contraire les dissimilitudes et les variations chaque
fois qu’il y a lieu.



IL.
Traduction




Cuaritre 1.

1. Je me prosterne devant le Maitre Originel, Sri
Adinatha, par qui fut enseignée la science du Hatha-
yoga.

Cette science glorieuse resplendit comme une échelle
pour qui désire atteindre les cimes du Raja-yoga.

Adinitha cst identifié a Sankara (Siva), qui est mahdyogin
par excellence, ¢t a qui est attribué Denscignement du
Mantra-yoga, du Laya-yoga et du Hapha-yoga, sous la forme d’une
conversation avec son épouse Parvati,

Cette ceuvre appartient au Natha-sampradiya. _

L'auteur pose en principe, dés le début, que le Hapha-yoga
est inséparable du Raja-yoga. Le Raja-yoga, « yoga royal », est
la perfection en yoga, présentée comme le résultat, le « fruit »
(phale) obtenu au moyen du Hagha-yoga, et ce dernier est
considéré comme la méthode la plus efficace pour atteindre
ce but.

Le commentateur indien Brahménanda présente ainsi son
commentaire :

Ayant salué le guru qui est Siva lui-méme, Brahma-
nanda compose ce Clatr de lune sur la Hathayogapradipika
( Hatha-pradipika-fyotsna) pour éclairer la voie du yoga.

Maintenant, pour que la postérité ait (de la Harha-
Jyogapradiptka) unc compréhension juste, ayant bien
assimilé le ceceur de la doctrine de Goraksa, j'en
explique le sens trés profond qui m'est devenu mani-
feste grace 4 mon intense application sous Ja direction
du maitre Merusastri.

Svatmarama Yogindra, désireux dans son extréme
compassion de composer pour le bien des aspirants 2 la
Délivrance cette Hatha-yoga-pradipika dont le fruit est
Le « Dégagement Libérateur » (Kaivalya) par I'inter-
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médiaire du Raja-yoga, accomplit dés le commence-
ment, afin d'écarter les obstacles, une stance propi-
tiatoire sous la forme d’une salutation au Seigneur
Adinatha, lc fondateur du Hagha-yoga.

... A cet Adinatha, hommage soit rendu, tel est le
sens. Il est le Maitre (ratha) des origines (adi), c’est-a-
dire le Seigneur de tout, Siva...

Le Hatha-yoga est 'union (yoga) de ha et de tha, du
soleil et de la lune. Ainsi le Hagha-yoga n'est autre que le
prandyama, caractérisé par I'umfication du prane et de
I'apana, auxquels on donne le nom de soleil et de lune,
et qui sont exprimés par le mot hatha. Ainsi est établie
la définition du Harha-yoga. Ceci est corroboré par
Goraksandtha dans la Stddhasiddhantapaddhati ; « La
syllabe ha est connue pour [désigner] le soleil, la
syllabe tha dénote la lune. L’union du soleil et de la
lune est appelée Hatha-yoga, »

2. Ayant salué en son guru Natha lui-méme, le yogin
Svatmarama entreprend cet exposé de la science de
Hatha uniquement en vue du Réja-yoga.

La multitude des obstacles dans la voie du yoga
nécessite une abondance de stances propitiatoires
(mangala), Aprés I'hommage au Guru supréme (Para-
magurw), Adinitha Siva, initateur de la tradition,
I'autcur ofire maintenant une salutaton a son propre
guru (svaguru) qui représente a ses yeux le Dieu
(Natha).

Le guru est la divinité immanente et seule la dévotion au
gurx habilite 2 recevoir I'enseignement : « Celui qui a pour
Dieu, et pour son guru comme pour Dicu, la supréme bhakii,
pour cette grande ame seulement ce qui est enseigné apparait
lumineux. » (Svet. Up. IV, 23).

Toutefois, il est possible que l'auteur adresse ici son hom-
mage non pas & son guru immédiat, mais au Natha qui est le
gure du Natha-sampraddya 1out entier : Goraksanatha.

En méme temps qu’il annonce le sujet (viyaya) de son
enseignement, Svitmarima en éablit clairement le but
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(prayojana). Le but du Hatha-yoga est de préparer le
disciple au Rdja-poga. Par le mot « uniquement »,
Svatmarama exclut dés 'abord tout autre but aux
technigues yogiques qu’il va exposer, et en particulier
que celles-ci visent 'obtention de siddhi ou pouvoirs
extraordinaires. Ces pouvoirs sont seulement une
résultante accessoire, un effet secondaire (anugangiki)
de la pratique du Hapha-yoga et ne doivenl pas étre.
recherchés pour eux-mémes. Le Hatha-yoga a pour
résultat principal {mukhyaphala) le Rija-voga, qui lui-
méme a pour [ruit Kawalya ou moksa, '« Isolement »
absolu, la Libération.

Ainsi se justific la comparaison avec une échelle, le Hafha-
yoga étant le premier degré dans cette ascension graduelle qui
méne 2 la Délivrance. C'est pourquoi il est une véritable
science, puisque « toute science qui n'a pas pour objet la
Délivrance est dépourvue de toute valeur » (commentaire du
roi Bhoja aux Y. S. IV, 22). « Hormis cela, rien ne mérite
d'étre connu » (Svet. Up. 1, 14).

3. A ceux qui ne peuvent connaitre le Raja-yoga, tout
égarés qu'ils sont dans les ténébres résultant de la
multiplicité des opinions, Svatmarama dans sa compas-
sion offre cette « lampe du Hatha-yoga » (compose cet
« éclaircissement du Hatha-yoga »).

§'il est possible d’obtenir directement la perfection
en Raja-yoga par toutes sortes de méthodes autres que le
Hatha-yoga, telles que la répétition de formules sacrées
(mantra}, la méditation sur les attributs divins, sur les
aspects du Brahman qualifié (saguna-dhyana), ou la
méditation sur le Brahman transcendant, non qualifié
(nirguna-dhydna), quelle est donc l'utilité du Hapha-
yoga ?

A cette objection (u’on pourrait soulever, Svatma-
rama répond qu'aucune de ces méthodes n'est apte 2
faire « connaitre » le Raja-yoga. Au contraire, la mult-
plicité d’opinions divergentes proposant différentes
voies d'approche du Raja-yoga ne fait que plonger les
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aspirants dans la confusion et l'obscurité. A cette
obscurité seul le Hapha-yoga peut les arracher, érant le
seul moyen efficace d’obtenir la maitrise en Raja-yoga.

Note sur le titre de 'ceuvre : pradipikd veut dire « petite
lampe », et ¢'est une désignation modeste du texte qui éclaire
le Hatha-yoga, parce que ce texte est un précis abrégé et non
un grand traité. D'autre part, ce mot composé ;: Hafha-yoga-
pradipikd, peut étre compris A la fois comme : « la lampe
illuminant le Hatha-yoga » (1'éclaircissement, I'élucidation du
Hatha-yoga), et comme «la lampe qu’est le Hatha-yoga »
{jetant une lumiére sur le Raja-yoga).

Un sadhaka en méditation a l'esprit absorbé en
Brahman. Mais généralement lorsqu’il se Iéve de sa
méditation, son esprit se disperse a nouveau, Clest le
vrulthita~citta  (esprit  dispersé) par opposilion au
samadla-vitla (esprit concentré). Tous les aspirants ne
sont pas capables de maintenir constamment dans
toutes leurs activités cet €tat de concentration ct
d’absorption en Brahman. Ils ne peuvent devenir des
Raja-yogin simplement par Ja répétition dc mantra et
autres expédients. A cause de cette difficulté de réaliser
le Raja-yaga pour ceux qui n'ont pas atteint la perfec-
tion en samadht, 'auteur décide d’écrire un livre prou-
vant qu’il n'y a obtention du Raja-yoga qu’d travers le
Hatha-yoga.

Le mantra-yogin aussi doit s’appliquer au Haha-yoga. Seul le
Hatha-yoga est |'arme directe permettant d'atteindre le Raja-
yega, & cause de la connexion organique qui existe entre corps
et esprit. C'est le corps humain tont entier qui doit étre
convert en temple de Dieu, il n’est pas suffisant d'adorer le
Divin dans des pierres, des images ou des mantra.

Stgnification du nom de ['auteur, Sodtmdrama :

Svatmarama est celul qui, ayant atteint le septiéme
degré de la Connaissance, est dit : Brakmavidvantha,
« le meilleur des Connaisseurs du Brahman ». En
effet la Sruti (Révélation) dit :

« Le meilleur des Connaisseurs du Brahman est ¢elui
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qui tout en étant engagé dans I'action se joue dans le
Soi, tire ses délices du Sai » (Mund. Up. 111, 1. 4).

Les sept niveaux de la Connaissance (sapta-)idna-
bhamika) sont mentionnés dans le Yoga-Vasistha :

« Le premicr niveau de la Connaissance est nommé
Subheccha (désir juste, c’est-a-dire @ intense désir de
libération).

Le deuxi¢me niveau est vicarand (enquéte intellec-
tuelle sur la Vérité). Le troisiéme tanumanasa (affine-
ment de I'esprit lorsqu’il est concentré sur un seul
objet).

Le quatriéme est saftvapatit (obtention de sattva).

Le cinquiéme est nommé asamsakti (non-attache-
ment, méme aux siddhi ou pouvoirs surnaturels).

Le sixiéme est pararthabhavini (ne rien concevoir en
dchors du supréme Brahman).

Et le septiéme est connu comme turyaga (le quatri¢me
état, au-dela des états de veille, de réve et de sommeil
profond).

Celui qui a atteint ce septiéme niveau est appelé
Brahmavidvaristha « le plus parfait d'entre les connaisseurs
du Brahman » et c'est ce degré de réalisation qui
est exprimé par le nom Svatmarama. »

4. Cette science de Hatha, ceux en téte de qui sont
Matsyendra et Goraksa 'ont connue. Par la grice de
cette lignée de guru, le yogin Smatmarama vint a la
connaitre,

Ceux en téte de qui sont Matsyendra et Goraksa,
entre autres Jalandharanatha, Bhartrhari, Gopicandra,
connurent cette science au temps jadis. 11 est dit dans le
Yogaydjiavalkya : « c'est Hiranyagarbha qui exposa la
science du yoga, et nul n’est plus ancien que lui »,
(Hiranyagarbha, « 'embryon d’or » est Brahma, le
Créateur). Dans le Bhagavata-purana, lc Scigncur Krgna
explique cette science du yoga a Uddhava et a
d’autres disciples. Mais c'est Siva le plus illustre yogin.
Ainsi cette science est pratiquée par les trois aspects du
Supréme : Brahma, Visnu et Siva.
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5. Sri Adinatha, Matsyendra, Sibara, Anandabhai-
rava, Caurangi, Mina, Goraksa, Viripaksa, Bilesaya,

6. Manthanabhairava, Siddhi, Buddha, Kanthadi,
Korantaka, Surananda, Siddhipada, Carpati,

7. Kaneri, Pajyapada, Nityanatha, Niranjana, Kapals,
Bindunatha, Kakacandisvara,

8. Allama, Prabhudeva, Ghodacoli, lintini, Bhaniki,
Naradeva, Khandakapalika,

9. et tant d’autres Mahasiddha, ayant par la puis-
sance du Hatha-yoga brisé la férule de la Mort, se
meuvent librement dans I'Univers.

Adinitha est Siva, le premier de tous les Natha, c’est
de lul qu'est issu le Nathg-sampradaya. Matsyendra fut
le disciple d’Adinatha. On raconte & ce sujet qu'un
jour, Adinatha se trouvait sur une ile qu’il croyait
déserte, et enseignait le yoga & Girija. Mais un poisson
qui se trouvait dans 'eau prés de la rive écouta cet
enseignement du yoga avec concentration d’esprit et
sans un mouvement du corps. L'apercevant dans cette
attitude et pensant: «il a entendu le yoga », le
compatissant Adinatha I'aspergea d’eau. Et ce poisson,
ayant obtenu rien que par cette aspersion un corps
divin, devint le Siddha Matsyendra. Clest lui qu'on
appelle Matsyendranatha. i

Sabara est un autre Siddha ([variante Savara) ;
Anandabhairava encore un autre. Caurangi est le nom
qu'on donne en dialecte hindusth@ni & un homme 2 qui
I'on a coupé les mains et les pieds. Un jour ot Matsyen-
drandtha, 2 qui Adinatha avait conféré le yoga, par-
courait la terre, il vit un infirme qui gisait quelque
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part dans une [orét, et celui-ci retrouva ses mains et ses
pieds par un seul regard de compassion de Mat-
syendra. 'ensant : « C'est par la grace de celui-ci que
mes mains et mes pieds ont repoussé », il se jeta aux
pieds de Matsyendra en le suppliant : « Accorde-moi
ta faveur ». Et Mawyendra lui ayant accordé sa
faveur, il devint par la grace de Matsyendra le fameux
Siddha Caurangi.

Mina est Minanatha, Goraksa Goraksanatha.

Siddhipada : variante Siddhapada. On peut lire Kaneri et
Piljyapada comme deux noms différents, ou bien Kaneri-
pljyapida, le Vénérable Kaneri. De méme Kapali et Bindu-
natha ou bien : le Kapali Bindunitha.

10. Le Hatha est la cellule ou trouvent un asile ceux’
que tourmentent toutes les formes de souffrance. !

Le Hatha est la tortue qui supporte I'Univers, pour
ceux qui sont adonnés 2 toutes formes de Yoga.

Le but que cherche 2 atteindre le yoga par une « mise en
position du psychisme » (semadhi) est identique au but que
vise le Samkhya par I'investigation métaphysique : mettre fin,
non pas provisoirement comme le font les remédes ordinaires,
mais d’'une maniére définitive et radicale, 4 la soufirance
humaine sous ses trois formes (dubkha-traya) :

adhyatmika : la douleur intérieure, personnelle, ayant sa
source dans le corps (maladies ou miséres physiques) et dans
'esprit (étre séparé de ce qu'on aime et obtenir ce qu’on
n’aime pas, €ic...) ;

adhibhautika : la douleur causée par les autres éires, que ce
soit les humains, les animaux (insectes, serpents, etc...) ou les
objets inanimés ;

adhidaivika : la douleur d’origine céleste, c’est-a-dire 2
imputer aux éléments naturels {chaleur, sécheresse, froid,
orages, etc...) et aux influences planétaires (cf. Samkhya-kanika
d’I§vara-Krsna I, 1).
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La souffrance, quelle que soit son origine, qu'elle prenne
une forme évidente ou subtile, douleur physique ou sentiment
d’insatisfaction, est universelle : « Méme au Ciel il y a expé-
rience de la souflrance pour de nombreuses raisons, comme
d’envier le plus grand bonheur d’autres étres. En vérité, il n’en
faut pas douter, Punivers tout entier n’est que douleur »
(Siva-samhita 1, 2g).

Le Hagha-yoga concerne tout autant ceux qui sont encore en
proi¢ aux tourments du samsara (le cycle des naissances et des
morts) que ceux qui sont déja engagés dans une voie de yoga.

Négativement, il a la caractéristique de détruire toute douleur, ",

et positivement, celle de permetire le succés dans n’importe
quelle branche du yoga.

11. La science de Hatha doit étre gardée éminemment
secrete par le yogin désireux de perfection. Gardée
secréte, elle devient effective. Divulguée, elle perd sa
force.

Il énonce le caractére trés secret de la science de
Hagha par rapport A toutes les autres sciences.

Elle ne doit étre impartie 2 nul autre qu'a un dis-
ciple qualifi¢ pour le yoga ( yoga-adhikdrin), qui a vaincu
ses sens, pacifié son esprit, qui s’attache de toutes ses
forces a [I'effort de] Délivrance, qui est exempt de
défauts, qui n'est attaché a rien, pas méme 2 la Déli-
vrance, qui abonde en qualités, qui agit en conformité
avec ce qui est enjoint. C'est ce que dit Yajiavalkya :

« Le [disciple] qualifié pour le yoga est celui qui
accorde ses actes aux injonctions, ¢st libre d’imagina-
tion et de désir, en possession de lui-méme grace aux
yama €t aux niyama, exempt de tout attachement, en
qui la connaissance est parfaite, qui a conquis la colére,
qui est dédié 2 la religion de la vérité, qui met sa joie &
étre attentif au guru, qui a du dévouement pour son pére
ct sa mére, qui demeure dans son propre stade de vie
{@$rama), qui a une conduite juste, et qui regoit un bon
enseignement de ceux qui savent. » Il ecst dit par
ailleurs : « On ne doit pas donner cette instruction a



TRADUCTION 87

ceux qui sont voués a leur ventre et A leur sexe méme
s'ils portent la robe [de religieux]. »

Bien que Brahmainanda semble suggérer ici qu'une quasi-
perfection soit requise du disciple pour étre admis a 'ensei-
gnement du yoga, les textes de yoga en général considérent
que seuls sont indispensables une aspiration ardente a se
délivrer des facteurs de servitude et une mise en pratique
sérieuse et intense des méthodes enseignées. Le feu du yoga est
souvent célébré comme capable de consumer méme une mon-
tagne d’impuretés :

« Haut comme une montagne, long de mille lieues, le péché
accumulé la vie durant ! Seule peut le détruire la pratique de
la méditation. 1l n’est point d'autre moyen » (Dhyanabindu-
up. 1).

« Qui entendra ct assimilera cet enseignenent sera 4 jamais
lavé des souillures du mal » (Yogatattva-up. 1). —

C’est la pratique méme du yoga qui transforme le disciple
en « un écrin digne des joyaux les plus beaux » (Hamisa-up. 3),
c'est-a-dire digne d’étre initié aux étapes les plus intérieures,
ultimes et difficilement accessibles du yoga.

L'auteur du Yoge-cintamani écrit : « Discipline de
purification pour les Sidra et les femmes aussi bien
que pour les Brahmanes, les Ksalriya et les Vaifya, il o'y
a rien de tel que le yoga, pour 'apaisement de Uesprit
et la libération [de Penchainement] des actes. »
D'apreés les déclarations des Purana telles que celles-ci,
tout étre humain détient une éligibilité pour le yoga.

iependant, le résultat sous la forme de la Délivrance
n'est possible que pour celui qui a perdu tout intérét

our les jouissances transitoires. Clest lui seul qu’on
appelle « qualifié pour le yoga ». Ainsi est-il dit dans la
Vayu-samhita : « Celui qui a perdu tout intérét pour tout
ce qui est vu et pour tout ¢e qui est entendu (= trans-
mis par la tradition védique) i. e, pour l'univers
visible et invisible, celui-la seul détient 1'éligibilité
pour le yoga.» Sure§varacarya dit: «L’homme en
quéte de la Connaissance, qui est détaché de ce monde
et de 'autre, et désire abandonner la ronde des exis-
tences (samsara), lui seul est qualifié pour le yoga ».
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Méme les anciens ont dit : « Jamais la connaissance ne
doit étre donnée 4 un malappris, un indiscipling, c’est
quand elle est bien gardée quelle conduit A de bons
résultats. La déesse du langage, si clle est placée en un
lieu impropre [c’est-d-dire chez une persenne indigne),
nous consumera de sa colére. »

12. Le Hatha-yogin doit s'établir dans un pays bien
gouverné, ou les lois du dharma sont appliquées, ou les
aumdnes en nourriture abondent, en un lieu a Pabri
de tout trouble, et pratiquer a I'intérieur d'une petite
cellule de la dimension d’un arc, exempte de pierres,
de feu et d’eau, et située dans un endroit solitaire.

Pour choisir le lieu le plus favorable & sa pratique, le
Hatha-yogin doit auparavant bien connaitre toutes les condi-
tions sociales et économiques. I1 doit faire porter son choix sur
un pays gouverné par un bon chef d’Etat ou roi (car, selon le
mot du Mahabharata : Raja kalasya karanam, « C'est le Roi qui
fait les temps », qui est responsable de I'époque et non
'inverse). 11 doit sassurer que le bon ordre (dharma) régne,
que les gens soient vertueux, engagés justement dans ['exercice
de leurs fonctions respectives, spirituellement inclinés et
compréhensifs a I'égard des yogin. Il faut en outre que la nour-
riture soit suffisamment abondante pour qu’il puisse obtenir
sans aucune difficulté sa subsistance quotidienne sous forme
d’aumoénes. II doit choisir un lieu a Pabri des cataclysmes
naturcls et protégé des bétes sauvages, des brigands et autres
calamités de toutes sortes. Il recherchera un endroit calme, 2
I'écart, dans un environnement naturel, empreint d’une
atmosphére propice a la méditation, évitant autant que pos-
sible la compagnie humaine qui est 'occasion de dissensions
et de bavardages futiles. (Sur la nécessité de la solitude et du
choix d’un endroit tranquille a écart de la sociéié humaine,
voir Bhagavad-gita V1, 10).

Avant de construire la cellule, une préparation spéciale du
sol est nécessaire pour éliminer toutes les picrres et en niveler
la surface ; la cellule ne doit pas &tre humide, les murs ne
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doivent pas suinter. [] n’est pas permis au yegin d’allumer un
feu A 'intéricur de sa cellule.

La cellule est trés petite, puisqu’elle mesure un « arc » de
largeur, Un « arc » équivaut A quatre hasta (hasta : distance
depuis le coude jusqu'a Pextrémité du doigt médian de la
main). La cellule est propertionnée aux mesures du yogin qui
doit ["habiter.

13. La cellule doit avoir une petite porte ; étre sans
fenétre, sans trou ni fissure, ni trop haute ni trop basse,
correctement enduite d’une épaisse couche de bouse de
vache, propre, absolument exempte d’insectes.
L’extéricur doit &tre plaisant, agrémenté¢ d’une
grande salle ouverte en plein air, d’'une plate-forme
surélevée, et d’un puits, le tout entouré d’un mur
d’enceinte. Telles sont les caractéristiques d’une cellule

de yoga décrite par les Siddha experts en Hatha-yoga.

La bouse de vache, qui a des vertus purificatrices et éloigne
les insectes, doit étre chaque jour appliquée sur le sol puis
balayée lorsqu’elle a séché.

Le mapdapa, grande salle ouverte oun halle, peut étre aussi
un pavillon temporaire comme une tente dressée en plein air,
ou une construction plus solide comme un temple.

La vedi est une plate-forme surélevée servant d'autel sacrifi-
ciel ou plus simplement de siége surélevé. Le mur est destiné &
protéger le yogin des regards des curieux.

Le métre employé pour ce §loka décrivant la cellule du
Hatha-yogin est nommé sardala-vikridita (« divertissement d'un
tigre »).

14. Prenant place dans une telle cellule, et libre de
tout souci, 1l doit se consacrer exclusivement a la pra-
tique du yoga, selon la vole enseignée par son guru.

Sur I'absolue nécessité de I'enseignement requ directement
du maitre cf. Siva-samhita 111, 11 4 15 :
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« Seule la Connaissance reque de la bouche du gury est
puissante et efficace. Autrement elle est infructueuse, impuis-
sante et n’apporte que douleur.

Ceux qui se consacrent & une connaissance tout en mettant
le plus grand soin 2 satisfaire leur guru, ceux-Ja sans aucun
délai obtiennent le [ruit de cette connaissance.

Il n’y a pas le moindre doute que le gure est un pére, le guru
est une mére, le guru est la Divinité elle-méme. C’est pourquoi
tous doivent le vénérer en action, en esprit et en paroles.

C’est par la grace du guru que tout ce qui est bénéfique pour
I’ame est obtenu. Ainsi le gurx doit étre continuellement servi,
Autrement, il ne saurait y avoir rien de bénéfique.

Ayant fait trois fois la pradaksing (circamambulation) autour
de son guru, qu'il le saluc en se prosternant A plat sur le sol et
touche de la main droite le lotus de ses pieds. »

Cf. aussi Advaya-taraka-up. 162 18 :

« La syllabe « Gu » indique les ténébres, la syllabe « Ru »
ce qui les disperse. A cause de son pouvoir de disperser les
ténébres, le Guru est ainsi appelé.

Le guru seul est le Brahman transcendant ; le guru seul est la
voie supréme ; le gurn scul est la connaissance supréme ; le
guru seul est le dernier refuge. Le guru seul est la limite ultime ;
le guru scul est la plus haute richesse. Parce qu’il enseigne
Cela, le guru est plus grand que tout. »

15, Le yoga est interrompu par six obstacles : les
exceés de nourriture, les efforts trop violents, la loqua-
cité, 'adhérence a des observances spéciales, la fréquen-
tation des gens, ct I'instabilité,

Les obstacles (pratibandha) dans la pratique du yoga sont
maintenant énumérés.

Le premier obstacle est de trop manger (afydhdra) ; cf.
B. G. 1V, 16-17 : « En vérité, le yoga n'est pas pour celui qui
dort trop, ni pour celui qui veille trop, 6 Arjuna! L’homme qui
est mesuré dans sa nourriture et ses délassements, mesuré
dans ses gestes et ses activités, dant le temps de somimeil et le
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temps de veille sont réglés, pour lui il y a yoga, qui détruit
oute souffrance. » Cf, aussi Amptanada-up. 27.

Le second obstacle est constitué par les efforts excessifs
{praydsa), résultant cn surmenage ct cn épuiscment. Voir a
ce propos la recommandation de Vagbhata dans son Astan-
gahrdaya (Sitrasthana 11, 11): « Les exercices physiques
doivent étre pratiqués par des hommes forts, qui mangent des
substances grasses, ¢l en dépensant seulement la moitié de leur
énergie. »

Le yogin doit aussi s'abstenir d’adhérer 2 des observances
particuliéres {miyama) ou vaeux (prata) tels que : prendre un
bain froid a I'aube, manger un seul repas par jour, ne se
nourrir que de [ruits, jeGiner, et autres pratiques ascéliques
(tapas). D'une maniére générale, les pratiques religicuses
extérieures sont rejetées. D'aprés Siva-samhita (111, 36-37), le
yogin doit également renoncer 4 de trop longues marches
(bahula bhramana), c'est-a-dire qu’il doit cesser de mener une
vie errante et se fixer quelque part pour se consacrer i sa
pratique. Le méme texte Jui enjoint aussi de renoncer aux
bains de 'aube (pratahsnana), aux jennes (upavdsa), au culte
du feu (agniserd), c'est-a-dire aux sacrifices et cérémonies
accomplis grace au feu.

Pataiijali n’envisage pas d’obstacle créé par des excés de
rigueur ascétique. Il considére méme le tapas, conjointement
avee ’étude des textes sacrés (svadhydya) et le dévouement de
soi a4 Dieu (Kvaraprapidhina) comme ce qui permet de se puri-
fier des impuretés accumulées dans le subconscient sous forme
de vdsana, impressions résiduclles des actes antérieurs, depuis
un temps sans commencement (Y. 8. I1, 1). Le tapas, qui en
IPoccurrence signifie plutdt la force de volonté et la capacité de
s'imposer 2 soi-méme une discipline de longue haleine, fait
partie intégrante pour Patadjali du Kriyd-yoga, yoga de 'action
¢t yoga purificatoire, qui a pour but de réduire ou diminuer
les sources de souffrance (klesa). Mais le commentaire de
Vyisa (11, 1) prend soin de préciser que le fapas « doit étre
pratiqué dans la mesure ol il ne nuit pas au calme serein de
I’cspri( »,

Patafijali n'envisage, A& part la maladie, que des obstacles
d'ordre psychique (I, 30) :
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« La maladie, la lourdeur d'esprit, le doute, Pinattention,
la paresse, I'intempérance, la conception erronée, I'incapacité
d’atteindre aucun degré de concentration ou de maintenir le
degré atteint, ces formes de dispersion mentale sont les
obstacles au yoga. »

16. Le yoga réussit grace a six facteurs : énergie, la
promptitude, la persévérance, la connaissance de la
réalité ultime, la certitude, I'abandon des relatons
avec les gens.

Utsaha : le courage, 'enthousiasme, I'énergie, la décision.
Brahminanda le définit ainsi : 1a détermination : « je tiendrai
sous contrble mon esprit, dont la tendance est d’aller vers les
objets des sens ».

Sahasa © la promptitude, Paudace, Uintrépidité, 'impé-
tuosité, I'esprit d'aventure qui fait se jeter 4 corps perdu dans
unc entreprise. Brahmananda le définit : « le fait de commen-
cer une activité soudainement sans réfléchir si la chose est
réalisable ou non ». Trop de réflexion nunt au succés. Ces
deux premiers facteurs sont des qualités d’homme d’action.

Dhairya : patience et constance qui permet de persévérer
dans 'effort sans jamais se décourager.

Tattvajiana : connaissance de la vérité @ « les objets des sens
sont irréels, comme le mirage que poursuit le daim. Brahman
est la seule réalité »,

Niscaya ou $raddha : foi inébranlable en la validité des ensei-
gnements des §@stra et du guru.

Jana-sariga-parityGga : cessev d’avoir des relations avec les
gens qui sont opposés a la prauque du yoga.

Ici se placent dans certaines éditions deux $loka ¢t demi
interpolés, non commentés par Brahménanda, destinés visible-
ment a introduire les yama et niyama pour le parallélisme avec le
yoga de Patanjali, Ces vers sont identiques 2 un mot prés a
ceux d’une Upanisad yogique, la Sandilya-upanisad, décrivant les
dix yama (1, 4) et les dix niyama (11, 1).
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La non-violence, la véracité, "honnéteté, la conti-
nence, le pardon, la constance, la compassion, la
droiture, la modération dans la nourriture, et la pureté
physique et morale sont les dix_yama.

L’ascése, le contentement, la croyance [en I'existence
de la Réalité supréme et en I'autorité des Veda], le don,
'adoration de la divinité, audition de Pexposé des
principes du yoga, la honte [de se conduire contraire-
ment aux injonctions des Sastra], la compréhension
juste, la répéution des mantra, et Poblation sont appelés
par les experts les dix niyama.

Les yama, littéralement : « les réfrénements », « les res-
treintes », sont les régles morales universelles, & observer sans
distinction de temps ni de lieu.

Les niyama sont les disciplines, les observances particuliéres,
obligatoires seulement pour les yogin.

Abimsa est littéralement Pabsence de désir de tuer, ¢'est-a-
dire le respect de la vie sous toutes ses formes.

Le Sandilya-upanisad a pour dixiéme niyama vraténi : les veeux
religieux, au lieu de Autam, Poblation.

17. La prise de posture (dsana) formant le premier élé-
ment du Hatha-yoga est décrite tout d’abord. Elle a
pour résultat la fermeté de la position, la disparition de
toute maladie et la légeéreté physique.

La pratique des @sara a pour premier efiet la fermeté de la
posture (sthairya), qui est stabilité du corps et de I'esprit a
causc de la destruction du guna rajas dont la nature est insta-
bilité et agitation.

Le second fruit est 'absence de toute maladie (gr9gya), donc
la suppression du premier type d'obstacles mentionné par
Patanjali (I, 30) comme cause de la dispersion de Pesprit.

Le troisiéme fruit, la légereté physique (anga-laghava) est di
a la destruction du gwra lamas, dont la prépondérance dans le
corps engendre la sensation de lourdeur, |'inertie, la torpeur
ct la paresse,
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Le but des dsana est donc de maitriser rajas (I'agitation) et
tamas ('inertie) et d’accroitre la proportion du guna sailva
dans le corps.

18. Je vais décrire quelques asana adoptés par des munt
tels que Vasistha et des yogin tels que Matsyendra.

L'auteur choisit a titre d’exemple quelques asana, les
plus utiles, sanctionnés a la fois par la tradition des
muni, des sages, de ceux qui ont le tempérament de
penscurs (mananastia), tels que Vasistha, le sage védique
et épique, et Yajiavalkya, le sage des Upanisad ; et par
la tradition des yogin, ceux qui pratiquent le Hatha
(haphabhydsin) et sont adonnds avant tout aux mudrd
(mudradipara), tels que Matsyendranatha et Jalandhara-
natha,

Svastikasana

19. Lorsqu'on a correctement inséré la plante de
chaque pied entre la cuisse et le mollet (opposés), et
qu'on est bien assis, le corps droit, c’est ce qu’on appelle
le svastikasana.

)
N
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L'auteur décrit d'abord le svastk@sana parce que
c’est I'asana le plus aisé & accomplir,

11 est appelé aussi, dans la Siva-sembita, sukhasena, « 'asana
facile », « 'asana ol l'on est a son aise ». Pourtant, pour la
Trisikhibrakmana-upanisad (51), on donne le nom de sukhdsana
a toute posture qui procure le confort et la stabilité, et qui est
adoptée par celui qui n'est pas capable de demeurer dans les
autres postures.

Svastikasana est littéralement l'dsare du croisement, les
jambes étant croisées dans cette position. D’autre part la croix
gammée (aux branches tournées vers la droite, dans le sens de
la pradaksina) qu'est le svastika est un signe « auspicieux »
comme son nom l'indique (su-asfi : bien-étre, bonheur, honne
fortune), symbolisant le mouvement de rotation autour d’un
centre ou axe fixe, ¢’est-a-dire le bon ordre cosmique.

La Gherapda-samhita ajoute & cette description (I, 116-117) !

« Par cette méthode, le yogin doit pratiquer la maitrise du
souffle, s'il est sage. La maladie ne peut envahir son corps, et
la maitrise du souffle est atteinte. Ceci est nommé aussi
sukhdsana, destructeur de tous les maux. Le svastikdsana,
supréme dispensateur du bonheur et de la santé (svasti), doit
étre gardé secret par les yogin. »

Svastikdsana est 'un des quatre dsana essentiels selon la
Gheranda-sambhita.

Gomukhasana

(asana du mufle de vache)

20. On doit placer le talon droit du c6té gauche du bas
du dos et le talon gauche du c6té droit du bas du dos :
c'est gomukhasana, qui ressemble au mufle d’une vache.
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De meme dans la Gheranda-samhnta 11, 16 :

« Les deux pieds doivent étre placés sur le sol contre chaque
coté du dos. S'asseoir ainsi avec le corps ferme constitue le
gomukhdsana, qui a "apparence d'un mufle de vache. »

Cet dsana est mentionné pour la premiére fois par le sage
Yajiavalkva dans son Yoga [JYoga-Yajhavalkya, ¢dité par
P. C. Divanji, Royal Asiatic Society Monograph No 3,
Bombay, 1954). Il est décrit aussi en termes identiques 2 ceux
dela H. Y. P. par la Darsana (111, 3), la Séngilya (1, 3,2) etla
Trisikhibrahmana-upanisad (36).

Virasana

(I'asana du héros)

21. Placer un pied sur 'une des cuisses, cette cuisse se
trouvant au-dessus de autre pied : cela est virasana.
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Placer par exemple le pied droit sur la cuisse gauche et la
cuisse gauche au-dessus du pied gauche (c'est-a-dire le pied
gauche sous la cuisse gauche). Lecture presque identique dans
la Sandiiya-up- (1, 3, 4).

La Gheranda-samhita est plus explicite :

« On doit placer un pied sur 'une des cuisses, et sur 'autre
pied cette cuisse doit s'appuyer par-derriére : c'est le virdsana. »
Mais pour la Trnsikhtbrahmana ¢t la Darfana-up. le fait de placer
un pied sur la cuisse opposée suffit A caractériser la posture,
sans qu'il soit fait mention de ramener par-derviére I'autre
pied sous la cuisse :

« Si |'on est assis immobile, ayant placé un pied sur la
cuisse opposée, cela est connu comme le virdsena, qui détruit
les péchés. » ( Tristkhibrahmana-up. 37.)

« On doit placer le pied gauche sur la cuisse droite, et étre
assis avec le corps droit : c'est le virasana. » (Dardana-up. 111, 6.)

4
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Kurmasana

(asana de la tortue)

22. S’asseoir précautionneusement en comprimant
'anus avec les deux talons en ordre inverse (le talon droit
du c6té gauche et le talon gauche du cété droit) cons-
titue le kurmasana, ainsi savent les connaisseurs du yoga.

Comparer Gherapda-samhata 11, 31

« Joignez les talons en les croisant au-dessous des testicules
et maintenez le corps, la téte et le cou dans une ligne droite :
c’est le kdrmdsana. »

Cet asana est mentionné, mais non décrit, dans la Varaha-
up. V, 15. La Trifikhibrahmana-up. (38) donne exactement la
méme définition que la H. Y. P. mais nomme cette posture
Yogdsana.
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Kukkutasana

(asana du coq)

23. Ayant pris la position de padmasana, insérer les
deux mains entre les cuisses et les mollets, et, les plagant
sur le sol, se soulever et se tenir en l'air, c’est le kukkuta-
sana.

Cette posture imite la position du coq debout sur ses
deux pattes.

Comparer Gheranda-samhita 11, 30 :

« Dans l'atdtude de padmasana, insérer les deux mains entre
les cuisses et les mollets, et, s’équilibrant avec les coudes, rester
confortablement assis (comme) sur une estrade, c'est le
kukkupasana. »

La Trsikhibrahmana-up. (41) a la méme lecture que la
H.Y. P .

PN AN,
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Uttanakurmasana

(asana de la tortue renversée)

24. Lorsque, partant de la posture du kukkutasana, on
3 e, Patiant, P #
joint les mains derriére la nuque, cela devient wtld-

nakurmasana, ressemblant & une tortue renversée sur le
dos.

Comparer Gheranda-samhita 11, 32 (sleka presque identique) :

« Quand, dans la position de kukkwt@sane, on saisit la nuque
avec les deux mains, cette posture, semblable & celle d'une
tortue renversée, est wlldnakiirmasana. »

Trisikhibrahmana-up. (42) : méme lecture que la H. Y. P,
avec la variante Sete farmavad ultanaf : (le yogin) est étendu sur
le dos comme une tortue, qui est plus explicite.

Lorsque cette méme posture est prise dans la position assise
et non couchée, cn l'appelle garbhdsana, 'asana du feetus,
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Dhanurasana
(asana de I'arc)

25. Saisissant les deux gros orteils avec les deux mains.
les tirer a soi jusqu'aux oreilles en bandant le corps
comme un arc, s’appelle le dhanurasana.

Cf. Trnsikhibrahmana-up. (43), lecture similaire,

La Gheranda-samhita précise que c’est par-derriére qu’il faut
saisir les pieds avec les mains :

« Etendant les jambes droites sur le sol, saisir les deux pieds
avee les deux mains, dans le dos, et imprimer au corps un
mouvement arqué, c’est dhanurdsana. »

Si ce n’érait pour cette précision on pourrait comprendre la
définition de la H. Y, P. d’'une autre fagon, qui correspond
d'ailleurs & ce que les yogin actuels appellent akarna-dhanura-
sana : dans cette posture, ['orteil gauche est saisi avec la main
gauche et amené jusqu’d oreille gauche, tandis que autre
main tient Porteil de la jambe droite, allongée toute droite sur
le sol. Cette attitude ressemble aussi au geste de bander un arc.
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Matsyendrasana

('asana de Matsyendra)

26. Le pied droit doit étre placé a la base de la cuisse
gauche, et le pied gauche contre le genou (droit),
contournant le genou par I'extérieur. Que le yogin
demeure dans cette position, saisissant ses pieds et le
corps tourné dans la direction opposée. C'est '@sana
enseigné par Sri Matsyanatha.

27. Cette posture de Matsyendra stimule le feu diges-
tif, elle est I'arme puissante qui brise le cercle des
maladies terribles. Sa pratique répéiée confere aux
hommes 'éveil de Kundalini et la stabilisation du
nectar lunaire.

D’aprés la tradition (samgraddya), il faut saisir le
pied droit, placé i la naissance de la cuisse gauche,
avec la main gauche passant par-derriére le dos, et le
pied gauche, qui entoure le genou droit, avec la main
droite.

La définition de la Trisikhibrahmana-up. {48), est elliptique :
« Fixer le pied droit a la racine de la cuisse gauche. Avec
une main (la main droite) entourer le genou [gauche]. Avec

la main gauche, saisir le gros orteil du pied gauche, c’est
I'asana du poisson (matsya). »

La Gherangda-sambata (11, 23-24) est plus explicite :

« Imprimer au buste [une telle torsion] que ['estomac
semble &tre devenu le dos, et maintenir avec énergic 1'atti-
tude ; plier la jambe gauche, et placer le pied gauche par-
dessus le genou droit, et [aire passer sur ce genou le coude du
bras droiz, le visage tourné vers la main droite ; le regard est
fixé entre les deux sourcils. On appelle cet dsana celui de
Matsyendra. »
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Cet dsana est extrémement difficile, c’est pourquot on veit le
plus souvent les yogin accomplir une variante plus aisée de la
méme posture : ardha-matsyendrasana, « le demi-malsyendrasana »,
dans lequel le pied droit est placé non pas contre l'aine a la
racine de la cuisse gauche, mais au-dessous de cette cuisse
contre le sol,

« Stimuler le feu digestif » est un point capital pour la
médecine indienne qui considére le déréglement de la fonction
digestive comme la source d’innombrables maladies.

Kundalini est adhare-sakti, I'énergic du fondement, la
Sakti « endormie » dans le mi#lddhara-cakra 4 la base du
tronc,

Le « nectar lunaire » est localisé dans la région
palatale supérieure, De Ia, il s'écoule (ksaratt) conti-
nuellement et est consumé par le feu gastrique. Clest
cet écoulement (ksarana) qui rend homme périssable
(ksara). Sa préservation ou immobilisation est syno- |
nyme d’immortalité. '
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Pascimatanasana

(asana de V'extension dorsale)

28. Ayant étendu les deux jambes sur le sol, droites
comme des batons, il faut saisir les deux pointes des
pieds avec les bras, et posant la région du front sur les
genoux, demeurer dans cette position ; c’est ce qu'on
nomme pascimatana.

29. Cet dsana préémincm pascimatana, fait circuler le
courant vital a ["arriere du corps (dans la susumna nadi).
IT ranime le feu digestif, amincit le ventre, et confére la
santé.

Les jambes doivent étre « droites comme des batons »,
c’est-a-dire que les genoux ne doivent pas du tout fiéchir ni
décoller du sol. Les deux talons doivent étre joints. Il faut
saisir les deux pointes des pieds avec I'index des deux mains et
tirer avec lorce.

Cet dsana est appelé pascimottana dans la Gheranda et la
Stva-samhit@. Le verbe ut-TAN signifiant « s’étendre vers le
haut », « s’effarcer de monter », ce nom se référe peut-étre 4
la montée du prana par la voic postérieure {pascima-marga),
susumnd.

« Etendant les deux jambes sur le sol, raides comme des
batons. déposer la téte sur les deux genoux, en saisissant avec
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effort les deux pieds avec les deux mains. Cette posture des
grands yogin est appelée pascimottana. » (Gheranda-sambita 11, 22.)

Dans la Siva-samhitd 111, 110-112, elle porte aussi le nom
d’ugrasana : 1'asana puissant, formidable, violent, et constitue
I'une des quatre postures principales :

« Etendre les deux jambes sans les joindre 'une & I"autwre,
Saisissant fermement les pieds avec les deux mains, on doit
poser la téte sur les genoux. Ceci est déclaré Udsana terrible
(ugra) qui attise le feu digestif, supprime toutes les détresses
physiques et est connu aussi sous le nom de pascimottana. Le
yogin avisé qui pratique tous les jours cet excellent &sana
obtient de faire circuler le Vent de fagon permanente le long
de la voie postérieure (la susumna nadr). »

La difficulté dans cette description est la lecture parasparam
asamyuktam ; « les jambes non jointes I'une A I'autre », ce qui
contredit les descriptions précédentes. D'autre part, il semble
impossible de poser la téte sur les deux genoux a la fois si les
jambes sont écartées. Peut-étre s'agit-il d'unc variante du
méme dsana ol la téte est posée successivement sur chacun des
deux genoux, les jambes restant écartées (dsena connu actuelle-
ment sous le nom d'upavistha kondsana).

Mayurasana
(La posture du paon)

30. Prenant appui sur la terre avec les deux mains,
placer les coudes de chaque c6té du nombril et soulever
le corps dans I'espace tout en le gardant bien droit. On
dénomme cette posture mayirasana.

31. Cet asana élimine rapidement toutes les maladies,
a commencer par la dilatation de la rate et ’hydropisie,
et vient & bout de tous les troubles. Il consume entiére-
ment toute nourriture malsaine ou prise en excés,
vivifie le feu digestif, et digére méme les poisons mortels.
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Lorsqu’on prend appui sur le sol avec les deux mains,
les doigts doivent étre écartds, les deux paumes adhé-
rant au sol, rapprochées I'une dc autre.

La version de Gheranda-samhita 11, 2g différe peu

« Prenant appui sur la terre avec la paume des deux mains,
appliquer la région ombilicale contre les deux coudes et prenez
position en 'air, le corps droit comme un baton dans I'espace ;
c'est la posture qu'on nomme mayirasana. »

Nulle part il n'est indiqué que les jambes doivent étre
croisées en padmasana, comme Sris Chandra Vasu le précise
dans sa traduction (Gheranda Samhita, Adyar, Theos. Publ,
House, 1933), bien que cette variante de 1'dsana soit certaine-
ment possible. L'expression ucedsana ne suffit pas a établir qu’il
faut croiser les jambes en padmasana, puisque le mot dsana
n'indique pas nécessairement une posture assise. En outre,
'expression dandavat : « raide comme un baton », est employée
chaque fois que les jambes doivent éwre étendues toutes
droites.

La Darfana-up. IV, 10-11, apporte une précision impor-
tante 2 la position finale : « les pieds et la téte doivent étre
élevés au méme niveau »,

« On doit placer, 6 meilleur d’entre les Sages, la pointe des
coudes sur les cotés du nombril. Ayant posé sur le sol 1a paume
des mains, avec 'esprit concentré, on doit se tenir horizontale-
ment dans I'espace, les pieds et la tére au méme niveau. Clest
le mayiirasana destructeur de tous les péchés. »

Cette indication est reprise aussi par la Sandilya-up. 1, 3, 11
et la Trniikhibrabmana-up., 48.
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Savasana

(Pasana du cadavre)

32. Etre allongé sur le sol comme un cadavre étendu |
sur le dos, c'est savdsana.

avasana dissipe la fatigue et apporte a lesprit le
repos.

Savisana est la posture de « relaxation » par excellence. Le
sol doit étre plat, la colonne vertébrale droite, les paumes
tournées vers I'extérieur (selon la maniére traditionnelle de
disposer les morts), le dos doit adhérer au sol comme dans le
sommeil. Le but de cette posture est de dissiper la tension et la
fatigue provoquées par 'exercice des dsana, et grace a l'interac-
tion du corps et de 'esprit, d’amener aussi la pensée 2 un état
d’immobilité et de repos total.

Cet asana est appelé Mrtasana (I'dsana du mort) dans la
Gherapda-samhita (11, 19).

33. D’entre les quatre-vingt-quatre asana enseignés par
Siva, je choisis les quatre essentiels, et je vais les expli-
quer.

Brahmananda cite & I"appui les vers 5 et 6 du Goraksasataka
attribué & Goraksanitha :

« Il y a autant d’@sana qu’il existe d’espéces d’étres vivants.
Mahe$vara seul connait toutes leurs variétés. D'entre ces
quatre-vingt-quatre centaines de¢ milliers d’dsana, un dsana
représentant chaque centaine de mille a été cité et ainsi Siva
a énuméré quatre-vingt-quatre dsana. »

Ces deux vers se référent A la croyance (exprimée dans la
Manusmpti et les Purdna) qu’il existe en tout guatre-vingt-
quatre centaines de milliers d’especes d’étres vivants sur la
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terre, et que la vie évolue en passant par chacune de ces espéces
I'une aprés 'autre dans une direction ascendante. La matiére
inanimée (anna) aspire a la vie (prapa), les formes vivantes
comme les végétaux aspirent 2 la faculté mentale ({manas),
telle qu'elle apparait chez les animaux, la conscience animale
aspire 2 la conscience intellectuelle de I'homme (vijfiana).
Mais méme I'homme se sent incomplet et aspire dans sa quéte
intellectuelle 2 la libération spirituelle ou parfaite béatitude,
qui est 'émancipation de toute limitation. De la sorte, chaque
étre individuel a & parcourir dans ses existences successives
toute I'échelle des formes de vie, toute la hiérarchie des condi-
tions d’existence, et il doit donc passer par 8.400.000 « matri-
ces » (yont) avant d’arriver a la condition humaine. Chaque
« matrice » ou condition d’existence est associée a une certaine
forme, artitude, ou position (dsana). Mais le nombre de
quatre-vingt-quatre centaines de milliers est si énorme que
chaque centaine de mille est typifiée par un seul dsana. Clest
pourquoi 'on dit que chacun de ces quatre-vingt-quatre prin-
cipaux dsanz comporte cent mille variations. On notera qu’un
trés grand nombre de postures se référent a des animaux dont
elles portent le nom, par exemple sinhdsana (posture du lion),
matsyasana (du poisson), mayardsana (du paon), kukkuasana
(du coq), kirmasana (de la tortue), mangdikasana (de la gre-
nouille), vrsebhasane (du taureaw), salabhasana (de la saute-
relle), makardsana (du crocodile), wustrdsana (du chameau),
bhujangasana (du serpent), gomukhdsana (du mufle de vache),
etc... Quelques postures portent méme le nom de végétaux
comme urksasang (Parbre) ct padmasana (le lotus), pour ne
mentionner que les dsana cités dans les textes. La totalité des
@sana connus et pratiqués de nos jours par les yogin indiens ou
tibétains dépasse largement le nombre de 84, bien qu'on
puisse considérer que beaucoup ne sont que des variations
sur le méme @sana fondamental,

On retrouve les mémes idées dans la Gheranda-sambita 11,1

« Les d@sana dans leur totalité sont aussi nombreux que les
espéces d'étres vivants. Siva jadis en expliqua 84 centaines de
mille ; d’entre ces 84 centaines de mille, on en distingue 84
seulement comme les principaux ; et parmi ces 84, 32 ont
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été retenus comme les plus bénéfiques pour le monde des
humains. » C’est la Gheranda-samhila, avec ces irente-deux dsana,
qui décrit le plus grand nombre de postures ; la H. Y. P. n’en
propose que quinze, dont quatre sont considérées comme les
plus importantes : siddhasana, padmésana, sumhésana, ct bhadrasana
(ou Goraksdsana). La Siva-sambhitd (I11, 98) également, aprés
avoir mentionné le chiffre traditionnel de quatre-vingt-
quatre @sana, en retient quatre, mais deux d'entre ces quatre
différent, puisque la liste en est: siddhdsana, padmasana,
ugrisana  (ou  pascimofignasana) et svastikasana, Le Goraksa-
sataka (I, 7), lui, est encore plus concis, puisqu'il ne retient
d'entre ies quatre-vingt-quatre dsana que deux seulement :
siddhdsana et padmasana (ou kamaldsana), que tous les textes
d’ailleurs sont unanimes a reconnaitre comme les deux plus
importants dsana, siddhdsena venant en téte.

34. Ces quatre sont siddhasana, padmasana, simhasana et
bhadrasana, les meilieurs d’entre tous les @sana. Et méme
parmi ceux-ci, siddhasana, étant le plus confortable, doit
étre pratiqué toujours,

Siddhasana

'asana parfait ou asana des Siddha

35. Ayant appliqué la plante de I'un des pieds contre
la région périnéale, on doit placer fermement l'autre
pied au-dessus de 'organe sexuel. Pressant solidement
le menton contre la poitrine, on doit se tenir droit, res-
treindre ses sens, et regarder fixement I'espace entre les
sourcils. Ceci est proclamé le siddhdsana qui ouvre de
force les vantaux de la libération.
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36. Lorsqu'on place la cheville gauche au-dessus de
Porgane sexuel, et qu'on dispose par-dessus la cheville
gauche Pautre cheville de la méme fagon, ¢’est aussi le
stddhasana.

Le siddhasana étant prééminent dans le groupe des
quatre postures principales est décrit en premicr. La
région périnéale (yonisthana) est I'espace compris entre
I'anus ct les organes génitaux.

Le menton doit étre pressé contre la poitrine, A une
distance de quatre doigts du coeur.

La premiére méthode exposée est celle adoptée par
Matsyendra et les grands Siddha. La seconde méthode
est une version adoptée par d’autres yogin.

Méme description dans la Sangilya (111, 7) et la Trisikhi-

bralmana-np. (49).

37. On appelle cette posture siddhasana ; d'autres la
connaissent comme vajrasana ; certains la nomment
muklasana, d’autres encore guplasana.
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Ceux qui sont experts en dsana lont entre ces quatre
désignations la distinction suivante :

1) Lorsque le talon du pied gauche est fixé a la
région périnéale (entre l'anus ¢t le scrotum) tandis que
le talon du pied droit est placé au-dessus de 'organe
viril, cela est siddhasana ou vajrasana ('dsana du foudre
ou du diamant).

2) Mais lorsque les deux talons, droit et gauche,
réunis et posés I'un sur I"autre, sont appliqués contre la
région du périnée, cela est muktdsana (« I"asana libre »,
sans doute parce que les organes génitaux se trouvent
alors au-dessus des talons, & découvert),

3) Et lorsque les deux talons disposés comme précé-
demment sont appliqués au-dessus du membre viril,
cela est guptasana (« I'asana caché » sans doute parce
que les organes génitaux sont alors cachés par les
deux talons réunis).

Cf. Sandilya-up. 111, g :

« Lorsqu'on presse le fin raphé du scrotum avec la cheville
gauche, et [la cheville] gauche avec la cheville droite, cela
forme le mukt@sana. » Méme définition dans la Darfana-up.
IV, 8-9.

38. De méme qu'une alimentation mesurée est pour
les Siddha le premier des yama, et la non-violence le pre-
mier des niyama, de méme les Siddha considérent le
stddhasana comme le principal d’entre tous les asana.

Noter que la modération dans l'alimentation (mitahara) ne
figure pas en réalité parmi les cinq yama dans les Yoga-sitra,
mais est préconisée par Kryna dans la Bhag. Gita (1V, 16-17),
puis adoptée par les Upamsad yogiques (Sandilya 1, 4, etc...)
comme ['un des yama, désormais portés au nombre de dix.

De méme, la non-violence ou plutdt 'absence de désir de
tuer aucun étre vivant (ahimisd) n'est pas pour Patafijali le
premier des niyama mais bien le premicr des yama.

Svatmirima semble suivre ici une autre tradition que celle
de Pataijali, tradition dont on trouve des échos dans la
Dattatreya-samhita (32-33), la Yogatattva-up. (28) ct la version
chinoise des Sa@mkhya-karika par Paramartha (23) ; dans ces
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trois ouvrages, la modération dans I'alimentation est comptée
comme un_yama, ¢t la non-violence comme un niyama.

39. D’entre les quatre-vingt-quatre postures, siddhasana
doit étre pratiqué sans cesse, car il purifie les soixante
douze mille radi de toute impureté.

Les nadi sont les conduits véhiculant le praga, les lignes de
force de I'énergie vitale, les courants selon lesquels clle circule
et se distribue dans le corps subtil, Ces « courants » qui
perméent le corps subtil sont comparés aux riviéres qui sclon
la géographie symbolique, prennent leur source au sommet du
Mont Meru et irriguent le continent indien. Les nadi se rami-
fiant forment un réseau trés serré, leur nombre est incalcula-
ble : 350.000 selon la Siva-Samhitd, 72.000 selon les Upanisad
du yoga. Mais seules 72 sont importantes, et parmi celles-ci
14 sont les principales, et d'entre ces 14 il y en a trois dont la
connaissance est essentielle pour les yogin : ce sont idd, piigala
et sugumna (sur ces trois voir plus loin 11, 6 et commentaire).

40. Un yogin qui médite sur le Soi et mange avec modé-
ration pendant douze ans, arrive a I'accomplissement
final par la pratique incessante du siddhasana.

41. Quel besoin des innombrables autres postures,
lorsqu’on a atteint la perfection en siddhasana, ct que
le souffle est soigneusement restreint par le Aevala

kumbhaka ?

42. Si sculement le siddhasana est maitrisé et fermement
établi, sans effort, de lui-méme, apparait le stade de
suspension des fonctions de Uesprit (unmani kald), ct les
trois ligatures (bandha) s’cflectuent sans difficulté,
spontanément.

Nigpatli, « "accomplissement final », le couronnement des
cfforts du yogin, est la perfection du yoga. Cf. 1V, 69 et 76.

Le kevala kumbhaka est la rétention du souffle directe, sans
préparation par une expiration ou une inspiration. Cf. IT, 71.
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L'unmant-bhdva ou unmany-avasthd est 1'état on I'esprit ne
fonctionne plus (Brakmabindu-up. 4 que la dipikd explique :
unmanlbhdvo mpsankalpatda ; absence de formation de concepts;).
Kali est une « partie », une « phase », un « stade », Unmanl
kald est donc le stade de suspension de toutes les fonctions
mentales. Unmanf est le nom de la plus haute kald évoquée
dans le prasadamantra (cf, Héléne Brunner-Lachaux, Somasam-
bhupaddhati, Publication de I'Institut Frangais d'Indologie,
Pondichéry, 1963, tome 1, planche VI). L od les fonctions de
I'esprit sont suspendues, on est au terme du yoga (cifta-
vrttisnirodia).

Il y a aussi seize kald de Ia lune mais la comparaison du
commentaire avec le candrarekha, le croissant lunaire, parait
porter surtout sur la joie causée par le rayon de lune,

Les trois bandha sont mila-bandha, uddiyana-bandhe et jalan-
dhara-bandha, expliqués au chapitre II, 45-47 et III, 51, 61
et 70.

43. Il n’y a pas d'@sana qui égale siddhasana, pas de
kumbhaka comparable a kevala kumbhaka, pas de mudra
pareille & khecari, et pas d'absorption de 'esprit ({aya)
semblable a celle en nada.

Kevala-kumbhaka. Cf. 11, 71 & 76.
Khecart mudra. Cf. 111, 6, 2 2 32 ; 1V, 38, 43 & 40.
Nada, Cf, TV, 67,80 2 102.

Padmasana
(I'asana du lotus)

44. Placer le pied droit sur la cuisse gauche et de la
méme fagon le pied gauche sur la cuisse droite. Saisis-
sant fermement les deux gros orteils avec les mains
passant par-derriére le dos, appliquer le menton contre
la poitrine et diriger le regard vers la pointe du nez.
Ceci est nommé par les yamin le padmasana, destructeur
de toutes les maladies.
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Les yamin sont ceux qui pratiquent les yama, ceux qui se
maitrisent, les yogin.

Clest le baddha-padmasana qui est décrit, on les deux bras se
croisent derriére le dos et chaque main saisit la pointe du pied
opposé.

Les deux pieds doivent étre placés sur les cuisses, la
plante tournée vers le haut. Le menton doit étre placé
contre la poitrine, & une distance de quatre doigts du
cceur (jalandharabandha). On doil assumer le nasagra-
drsp, le « regard de la pointe du nez », dans lequel le
regard ne se fixe pas exactement sur la pointe du nez
mais prolonge cette direction dans U'espace et s'arréte,
a une distance de douze doigts A partir des yeux, dans
Pespace pur (wimale’ mbare).

Cf. P'éwude de Jean Filliozat: sur «la concentration
oculaire » dans le Yoga (Revue Yoga, Marburg, 1931).

Rapprocher de la Darsana-up. 111, 4-5, Tristkkibrahmana-up.
40, Sangilya-up. 1, 3.

45. Disposer sur les cuisses les deux pieds, la plante
tournée vers le haut. Au milieu des cuisses, placer les
deux mains la paume vers le haut semblablement.
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46. Diriger le regard vers la pointe du nez, appuyer la
langue contre la racine des incisives et le menton contre
la poitrine, et lentement faire monter le souffe.

47. Cela est proclamé le padmasana, destructeur de
toute maladie, difficile & atteindre pour I'homme ordi-
naire, accessible senlement aux sages en ce monde.

C'est maintenant le padméisana selon la méthode de
Matsyendranatha qui est décrit.

La paume des mains est tournée vers le haut, le dos
des mains adhére a la plante des pieds. Le regard doit se
fixer sans vaciller dans la direction de la pointe du nez.
Assumer Jikod-bandha : Ja langue ne doit pas étre déten-
due et relichée, mais retournée et étayée contre la
voite du palais, technique qui doit étre apprise directe-
ment de la bouche d’un guru. Fixer le jalandhara-bandha
(le menton appuyé contre la poitrine) et le mile-
bandha, qui consiste A faire s'élever lentement le odyu,
ce qui est également A apprendre des directives d’un
guru.
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48. Prenant bien fermement le padmasana, joindre les
mains en forme de coupe, et enfoncer fortement le men-
ton contre la poitrine ; tout en contemplant Cela dans
le ceceur, on doit maintes et maintes fois pousser vers le
haut I'apana vayu et pousser vers le bas le prana inspiré.
Celui qui accomplit ceci atteint par la puissance de la
Sakti & un éveil incomparable.

Description d'un processus particulier approuvé par
les Mahayogin dans I'attitude du padmasana. Enloncer le
menton : assumer jdlandhara-bandha. Concentrer son
esprit sur Cela (Tat), sur le Brahman. Contempler
dans le cceur soit le Brahman impersonnel triplement
désigné par les mots om tat sal, soit sur le Brahman
personnalis¢ sous la forme de la divinité d’élection
(is1a-devatd).

Cf. Bhagavad-gita X11, 5 on Krsna déclare que : « la diffi-
culté est plus grande pour ceux qui fixent leur esprit sur le
Non-manifesté », et que I'adoration de Dieu personnalisé est
plus accessible et plus naturelle que celle de 'Absolu indicible,
non-manifesté et inconcevable, bien que I'aboutissement des
deux voies soit identique.

Pousser vers le haut l'gpana vdyu au moyen du mila-bandha.
On doit faire monter |'apina vayu pour le faire pénétrer dans le
sSusumnd-marga.

Pirnita prana : le souffle dont on s’est empli la poitrine par unc
inspiration [ piraka). Il doit étre poussé vers le bas. Le but est
Punification du prapa et de 'apdna ( prandpanayor atkya).

Lorsque le prana et I'apdna sont unifiés, |'éveil de
Kundalini en résulte. Lorsque Kundalini est éveillée,
le prana atteint le brakmarandhra par la voie de susumnd,
ce qui produit la stabilité de Pesprit (attasthairya) et la
Reéalisation directe du Soi (dtmasaksilkara).

49. Le yogin établi en padmasana, qui a la capacité de
retenir le souffle inspiré par la porte de la nadi; est un
homme libéré, on n’en saurait douter,
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Piritam marutam : le souflle qu'on a fait entrer A
Pintérieur, qu’on a inspiré, et qu'on a conduit par la
susumnd nadi jusqu'an sommet du crane, doit étre
retenu, doit étre stabilisé.

Simhasana
(I'asana du lion)

50. On doit placer les deux chevilles sous les testicules,
de chaque c6té de la stvant, la cheville gauche du coré
droit et la cheville droite du cété gauche.

51. Posant les mains sur les genoux, les doigts écartés,
la bouche grande ouverte, 'esprit bien concentré, fixer
le regard sur la pointe du nez.

52, Ceci est le simhasana, honoré par les héros d’entre les
yogin, Vasana excellent qui opére la coordination entre
les trois bandha.
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La stvani : littéralement « la couture », 1'espace de peau
s'étendant entre 'anus et les organes génitaux, le raphé du
périnée.

La paume des mains doit adhérer aux genoux, la
bouche doit étre grande ouverte et la langue pendante,

La définition du simhdsana donnée dans les vers 50 A 52 de
Ja H. Y. P. se retrouve identique dans la Sandilya (111, 5-6)
et la Dardana-up. (1V, 6). Celle de Ya Trsikhibrahmana-up. 44,
est plus bréve :

« Lorsqu'on presse la siwanf avec la région des chevilles
placées en ordre inverse et qu'on étend les deux mains sur les
genoux, c'est le sipthasana. »

Cf. aussi Gheranda-samhita 11, 14.
Certains yogin dans cette posture font entendre un rugisse-
ment de lion.

Bhadrasana

(I'asana bénéfique)

83. Placer les deux chevilles sous les testicules, de
chaque c6té de la sivani, en gardant la cheville gauche a
gauche et la cheville droite a droite.

54, Saisissant fermement avec les deux mains les cHtés
des pieds, les tenir fixement joints Pun a Pautre. Gela
devient le bhadrasana, destructeur de toutes les maladies.

55. Les Siddha et les yogin appellent le Goraksasana. En
se tenant ainsi, la fatigue ressentie dans les asana et les
bandha est dissipée.
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L’expression bhadrasana : « I'asana bénéfique, propice »,
signific dans d'autres contextes un « siége splendide » et en
particulier « le tréne royal ».

Parsva-padau ... baddhva : « Saisissant les cotés des pieds, la
partie latérale des pieds. » Nous avons dans la Sangdilya-up.
(111, 8) la variante pada-parsve, qui est plus claire. La Trzsikhi-
brakmana-up. (45) décrit ainsi la posture :

« Placer les deux chevilles sous les testicules, des deux cotés
de la sizant, et les plaquer contre le sol en les tenant jointes
I'une a 'autre avec les deux mains. »

La posture décrite par la Gheranda-samhitd sous le nom de
bhadrasana est différente :

« Placer les chevilles en ordre inverse sous les testicules,
I'esprit concentré. Saisir par-derriére le dos les deux gros orteils
avec les deux mains, Assumer le jalandhara-bandha et fixer le
regard sur la pointe du nez. Cela devient le bhadrdsana qui
dérruit toutes les maladies. » lIci, les chevilles doivent étre
ramenées en ordre inverse (pyutkramepa) sous le scrotum,
comme dans le simhdsana, et les pieds saisis par-derriére et non
par-devant. La Gheranda-samhita en outre considére le Goraksa-
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sana comme une posture disuncte, dont elle donne la descrip-
tion suivante (I, 25-26) :

« Insérer les picds entre les cuisses et les mollets, la plante
tournée vers le haut, [de maniére A les rendre] invisibles, et
couvrir les deux talons soigncusement avee les deux mains
dont la paume est tournée vers le haut. Faire la contraction
de la gorge ct diriger le regard vers le bout du nez. Ceci est
appelé Goraksasana, qui confére la siddhi aux yogin. »

La position des jambes décrite ci-dessus est trés proche de
celle du svastikasana.

56. On doit alors porter son attention sur la purifica-
tion des nadr, sur le travail du souffle an moyen des
mudra, etc.

Les asana, les kumbhaka de toutes sortes, puis les
techniques appelées mudra,

57. enfin I'écoute attentive de la résonance intérieure
(nada-anusamdhana), telle est la séquence des exercices a
mafitriser dans le Hatha-yoga.

Un disciple qui observe le veeu de continence, qui est
mesuré dans son alimentation, qui est un renongant,
et se consacre entierement au yoga, dans 'espace d’une
année devient un Siddha (atteint la perfection), il ne
faut pas mettre cela en question.

Pavana-kriyd : le travail du souffle, les opérations du souffle
vital.

Nada : andhata dhrani, la sonorité continue (et non pas
frappéc comme le battement d’un tambour ou du ceeur) que le
sogin entend 2 I'intéricur de son corps lorsqu’il concentre son
attention pour écouter (anusamdha).

Tyagin : un renoncant, ou un homme dans le monde
au tempérament généreux, qui donne beaucoup et sc
détache des objets des sens.

Une année est le minimum de temps requis pour la maitrise
du Hatha-yoga.
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58. La nourriture onctueuse et savoureuse, qui laisse un
quart de Pegtomac vide, et qui est mangée pour la délec-
tation de Siva, voild cec qu'on appelle alimentation
mesurée.

Susmgdha : nourriture onctueuse, grasse, riche en beurre et
en ghl, lubrifiante pour les intestins. Le ghr ou beurre clarifié
est appelé anna-suddhi : la purification de la nourriture.

Madhura : savoureuse, agréable au golt, douce,

Caturthamsevivarjita : « avec un quart en moins » (par
rapport & la quantité normale de nourriture).

On doit emplir deux quarts de I'estomac avec de la
nourriture, un quart avec de I'cau, et laisser un quart
vide pour la circulation de Iair.

Stva-samprityai : pour la joie de Siva. La nourriture doit étre
offerte en oblation 4 la divinité, et mangée comme une
offrande destinée A plaire & Siva, A susciter sa grice. Siva est le
principe divin qui est a Pintérieur du yogin, avec lequel
celui-ci cherche A s'identifier (Sivo'ham). Le yogin doit penser
que celui qui mange la nourriture est Siva et non [ui-méme,

Comme dit Je dicton : Celui qui jouit de la nourriture
est le dieu Mahesvara.

59. La nourriture amere, acide, cuisante, trop salée,
chaude, les légumes verts, le gruau aigre, les huiles, les
grains dc sésame, la moutarde, les boissons enivrantes,
le poisson, la viande de chévre et d’autres animaux, le
lait caillé, le petit lait, le légume a gousse kulattha, les
jujubes, les gateaux dc sésame, 'assa foctida, et l ail,
sont contre-indiqués (pour un yogin).

Différents types de nourriture sont distingués d’aprés la
saveur (rasz). Parmi elles, certaines sont contre-indiquées
pour le yogin :

Ce qui est amer (kafu), comme le kdravella (hindi kareld,
marathi : karle), la courge Momordica Charantia (en anglais
Balsam apple).
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L'acide (amla), comme le cicaphala (hindi imll), le fruit du
tamarin, _

Le cuisant ou piquant (ikspa), comme le poivre (marlea)
et les épices brilants.

Le salé (lavana).

Est également considéré comme impropre :

1) La nourriture « chaude » (una), c’est-2-dire ce qui,
d'aprés I’ Ayur-veda, augmente la chaleur dans le corps, comme
les mélasses, le jus de sucre de canne épaissi & 1'ébullition
(guda).

2) Les légumes verts (harllasaka) : les légumes A feuilles
(patrasaka).

3) Legruau aigre (sauvira) : I'eau de riz bouilli dans un état
de fermentation spontanée.

4) Les huiles ({aila}, en particulier huile de sésame.

5) Les grains de sésame (tla), trés utilisés habituellement
dans la cuisine. La légende veut qu'’ils sotent issus d'une goutte
de sueur de Visnu (Caturvargacintamani de Hemadri),

6) La moutarde (sarsapa).

7) Les boissons enivrantes, le vin et les liqueurs (madya).

8) Le poisson (matsya) et les viandes (mamsa).

9) Le lait caillé (dadhi) dont le petit lait n’a pas été enlevé.

10) Le petit lait ou lait de beurre (takra) : ce qui reste

lorsque le caillé a été baratté et que le beurre ainsi formé a été
enlevé.

11) Le kulattha, sorte de légume a gousse (Dolichos Uni-
florus) qui sert & I'alimentation des chevaux et du bétail mais
est aussi consommé par les gens trés pauvres.

12) Les jujubes (4ola}, considérés comme aphrodisiaques.

13) Le giteau de sésame (pmyaka), sorte de boulette ou
de nougat de grains de sésame (tflaginda).

14) L’assa foetida (fuigu), substance résincuse obtenue par
incision de la racine de la plante du méme nom, employée
comme assaisonnement ou médicament. D’odeur forte, per-

sistante et alliacée, elle est généralement [rite avant d’étre
consommée.
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15) L'ail, etc... (lesunadi), c’est-a-dire I'ail, les oignons
(paldndy), les oignons rouges (griijana), les substances intoxi-
cantes (mdadakadravya) et la variété de féves appelée masa
{Phaseolus Radiatus). La consommation des oignons rouges est
prohibée par les Lois de Manu (livre V, 5), par Yajhavalkya
(I, 176), etc...

Cf. Goraksasataka, 5o :

« On doit éviter ce qui est amer, acide et salé, et prendre une
alimentation A base de lait. »

Dattatreya, cité par Brahmananda :

« Je vais dire les choses qu’on doit éviter comme faisant
obstacle au yoga : le sel, la moutarde, les aliments acides,
4cres, cuisants, secs, les excés de nourriture, de sommeil, de
paroles. »

60. On doit connaitre la nourriture qui ne convient
pas [a un yogin] : le repas réchauffé de la veille, qui est
sec ou fade, totalement dépourvu de sel (ou trop salé),
assaisonné de substances acides, la nourriture avariée,
ou un régime prédominant en légumes, doivent étre
évités,

Usnikrta-bhojana : un repas préparé antérieurement, qui s’est
refroidi et qu'on a fait réchauffer pour le resservir, est considéré
comme une nourriture morte et insalubre,

Riksa : sec, c’est-a-dire sans beurre clarifié (ghrta, hindi ghr).

Atilavana : deux interprétations sont possibles :

— trop salé, qui comporte du sel en excés, ou

— sans aucun sel.

Etant donné que la régle concernant les yogin : « on
doit éviter le sel », est généralement acceptée, la
seconde interprétation corrige les excés dans ce sens :
on ne doit pas prendre une alimentation totalement
privée de sel. Si le sel marin n'est pas accepté on doit
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utiliser du sel végétal (cakiwa) ou un alcali préparé a
partir des cendres de grains d’orge verts calcinés
( yavaksara)

Seuls les 1égumes contre-indiqués, comme le yavanala
(Andropogon Bicolor ou Sorgho), le kodrava (paspalum
scrobiculatum, sorte de millet mangé par les pauvres)
doivent étre évités.

Saka-utkaga peut ftre compris comme ! une hourriture pré-
dominante en légumes, ou : consistant en légumes et en épices
britlans. La premiére interprétation parait la plus simple,
mais le commentateur a adopté la seconde.

61. Des le début de la pratique, on doit exclure de se
consacrer au feu porteur d'offrandes, aux femmes, et
aux voyages. Selon la parole de Goraksa : « Il faut
eviter la proximité des gens malfaisants, ne plus
s’occuper ni du feu sacrificiel, ni de femmes, ni de
pelerinages, renoncer aux bains de 'aube, aux jeiines,
et a tous les actes prescrits qui risquent d’étre cause de
souffrance pour le corps.

Aprés avoir énuméré les choses que le yogin doit tou-
jours éviter, il mentionne celles que le yogin doit éviter
pendant toute la durée de sa pratique. Une fois que la
pratique est complétée, on peut parfois s’y adonner.
Par le mot « dés le début », il est suggéré qu’en dehors
du temps de la prauque, il n'est pas interdit de se
chauffer en hiver avec du feu, de s'unir avee son épouse
aux périodes favorables si l'on est chel de [amille
{grhastha), et de prendre la route pour faire des
pélerinages.

Ce commentaire montre que le Hapha-pogin n'est pas forcé-
ment un samnyasin, mais qu'il peut ére dans le monde, étre
marié et pratiquer, en dehors du temps de son ascése yogique,
la religion « séculiére », rituelle ct sacrificielle.

Le voisinage des gens malfaisants ou l'amitié envers
des méchants doivent éwre évités. On trouve quelque
part la lecture : Paffection cavers les méchants.
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On ne doit pas rester a proximité d'un feu, dangereux en
cas de transe, mi faire d'offrandes ou de sacrifices sur le feu.
Le sacrifice est entiérement intériorisé et a licu dans le corps
méme du yogin. I faut se fixer en un lieu et y demeurer pen-
dant toute la durée de la pratique, donc renoncer 4 I'errance.
Le bain de I'aube prescrit par la Manusmpti, doit étre aban-
donné.

Un débutant risque d’attraper froid s’il prend un
bain & 'aube, il peut devenir bilicux §'il jetne. Toutes
les activités qui engendrent une torture physique,
comme de faire des milliers de prosternations, de trans-
porter de lourdes charges, etc..., doivent étre aban-
données.

62. Les plus belles céréales comme le blé, le riz, 'orge ;
le riz sasttka, cte..., le lait, le beurre clarifié, le beurre
frais, le sucre roux, le sucre raffiné, le miel, le gingem-
bre, les légumes en forme de fruits tels que le patolaka,
etc..., les cinq légumes verts, le mudga et les autres
variétés de lentilles, la pure eau de pluie, sont recom-
mandés pour les yogin.

Le blé, le riz, I'orge, la variété de riz nommée sasnka, le
millet syamake (Pamicum frumentaceum), le riz nivara (riz
sauvage), constituent les nourritures excellentes (Sobhananna),
les céréales sacrées (pauilranna), qui sont utilisées dans les
sacrifices.

Le sastika est une variété de riz qui marir en soixante jours.

ﬂ”}ugtda—farkaré : le sucre roux en bloc.,

Sita : le sucre raffiné, blanc, en cristaux (appelé misr7 en
hindi).

Sunthi : le gingembre sec (en hindi adrak).

Les légumes en forme de fruit comme le pagola ou patolaka
sorte de courge ou concombre, fruit de la Trichosanthes
Dioeca, appelé patel en bengali, janglt ciconda en hindi, en
gujrati jangali parula ou parvar, en marathi padavar, parval, ou
kadu padavale (en anglais : snake gourd ou bitter gourd) ;
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fruit oblong, d’un vert blanchitre, marqué de raies longitudi-
nales, on en prépare une soupe réputée bhénéfique pour les
bilieux. Il est aussi administré aux lépreux, ¢t comme fébrifuge
et tonique général.

Un autre fruit-légume recommandé pour les yogin est la
kofdtakl ou kausatakl (Luffa Amara), en hindi karvi furai ou
kurella, en marathi Kadu dorka, en bengali jhingo.

D’aprés la médecine ayur-védique, les légumes verts dans
I'ensemble ne sont pas bénéfiques pour les yeux, saul cing.

Jes cing légumes sont (cf. NMighaptu X1, 5) :

1) jivanti : (Dendrobium Macrael), en hindi harinavel, ou
hanip dod:, plante grimpante de croissance prolifique qui se
développe comme le « bond d'un daim » ; comestible et
médicinale ; elle est commune 2 Goa ;

2) vastu : 'herbe potagére Chenopodium album, en hindi
et marathi bathvd, candan bathva ;

3) malyaksi : non identifié. Nighanfu XI, 5, porte la lecture
matsydksi : « il de poisson » = Alternanthera sessiles ;

4) meghandda, littéralement « grondement de nuage »,
« tonnerre », Amaranthus Polygonoides, en marathi tandoza
ou tandurza, en hindi rasurjagi, sarcar ;

5) punarnava : « qui se renouvelle », car la plante repousse
chaque année de la méme racine. Boerhavia diffusa ou pro-
cumbens, en anglais hog-weed, en bengali punernabha, en
gujrati vakha khapara ou sasodi, en hindi besa khapara ou thikn,
en marathi punanava ou gheturi. 1l existe deux variétés de cette
plante, blanche et rouge. Clest surtout la blanche qui est
consommée (svetapunarnava). Elle porte aussi en sanskrit le
nom de sothaghni, « qui détruit I'enflure » c’est-2-dire qui
guérit de I’hydropisie. On la considére également comme un
excellent reméde pour les yeux,

Une autre plante est aussi appelée en sanskrit punarnaza : il
s'agit de la Trianthema Monogyna. dont la racine est brune,
d'odeur aromatique, de goQit amer ¢t astringent, et dont les
feuilles, épaisses et succulentes, sont bouillies et consemmées
comme légume (en bengali sabimi, en gujrati setudo, en hindi
nasurjanghi, viskhapra, en marathi vigkhapra).
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Le mugda (Phaseolus mungo) est une variété de lentilles (en
hindi mung ki dal).

63. Un yogin doit adopter une alimentation nourris-
sante, riche en graisses, abondante en produits laitiers,
qui sustente bien les éléments constitutifs du corps, qui
soit appétissante et délicieuse, mais appropriée.

Gavya : les produits de la vache. Si I'on ne peut se
procurer du lait de vache, le lait de bufflesse peut étre
consommé,

La nourriture doit &tre appétissante (mano’bhulasita :
désirable et plaisante pour I'esprit). Mais peut-on pour
autant manger ce qui n'est pas prescrit, si c'est déli-
cieux ? non, mais seulement la nourriture appropriée,
c’est-a-dire prescrite.

64. Qu’on soit un jeune homme, un homme mar, ou
un vieillard, ou méme malade ct faible, on n'obtient la
réalisation que par la pratique, par 'effort soutenu,
par unc attention infatigable & tous les aspects du yoga.

Aucune condition d'age particulier ni de santé parfaite
n'est requise de celui qui commence la pratique du yoga.
On n’obtient le succes : samadhi, que par la pratique qui
consiste en dsana, prandydma, etc. Les aspects du yoga sont les
anga du yoga qui constituent le sadkana.

65. La réalisation vient a celui qui est constamment
engagé dans la pratique yogique. Comment vien-
drait-elle 4 I'inactif ? Ce n’est pas simplement en lisant
les traités que la perfection en yoga peut naitre.

Akriya, I'inactif, est celui qui n’est pas engagé dans la mise
en ceuvre des techniques du yoga.
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66. Le port d’une certaine robe ne suffit pas a procurer
la réalisation, pas plus que les discours a ce sujet. Clest
la mise en pratique (des méthodes du yoga) qui est la
seule cause de la réalisation, Clest la la vérité pure,
on ne doit pas avoir de doute.

Contrairement 3 l'opinion commune que « vasal pradhanam
khalu yogyatal », « c'est P'habit le principal facteur de la
dignité » (I'habit [ait la fonction), dans ce cas, la robe ne fait
pas le yogin.

67. Les postures, les différentes sortes de kumbhaka, et
les autres divines techniques, tout, dans la pratique du
Hatha, doit étre appliqué, jusqui ce que le fruit,
Raja-yoga, soit atteint.




CHAPITRE 2.

1. Et maintenant, lorsque la posture est fermement
établie, le yogin, maitre de lui-méme, prenant une ali-
mentation salutaire et modérée, doit se consacrer
aux pranayama selon la voie enseignée par son gurw.

2. Lorsque le souffle est agité, esprit est agité. Lors-
que le souffle est immobile, l'esprit est immobile, le
yogin atteint la fixité. Clest pourquoi 'on doit arréter
le souffle.

3. Tantquelesouffledemeuredanslecorps,c’estcequ’on
appelle la vie. La mort n'est rien d’autre que le départ
du souffle. C’est pourquoi l'on doit arréter le souffle.

Le mot atha, « ¢t maintenant », a une valeur de maigala
(plagant I'ceuvre sous de bons auspices).

Le yogin est vasin, doué d'une grande force de volonté,
controlant ses sens.

Sthanutva : la fixité, la stabilit¢, Pimmutabilité, comparable
a celle d'un tronc, d’un pilier, d’un axe,

Le sioka 2 est identique au sloka 309 du Goraksadataka.

Nadr-Suddhi

4. Les nadi étant surchargées d’impuretés, Pair ne
Passe pas par la voie médiane. Comment y aurait-il
alor_s unmani-bhdva, comment atteindrait-on la per-
fection dans la pratique ?
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5. Lorsque ['entier circuit des nadi, saturé d’impuretds,
devient purifié, alors seulement le yogin devient capable
de contenir le prapa intégralement.

6. C'est pourquoi il faut pratiquer le pranayama chaque
jour dans un état d’esprit sattvique, jusqu’a ce que la
susumna nadi soit nettoyée des impuretés qui 'obstruent.

Unmanibhara : V'état ol le manas ne fonctionne plus. Cf
chapitre I, $loka 32 ¢t commentaire.

Prana-samgrahana - conrdle global, sur tous les aspects du
prana.

Le circuit des nadi (nadi-cakra), littéralement la roue des
nadi, c'est-a-dire le systéme, l'ensemble, le faisceau des
72,000 nadi (voir ci-dessus I, 3g).

La susumnd nadi est la nédi centrale, axiale, ascendant tout
droit de la base de la colonne vertébrale au sommet du crane,
Ida et pingala sont les nadi latérales et s’entrelacent autour d'elle
A la maniére des serpents du caducée de Mercure. Prenant leur
départ dans une sorte de bulbe (kandza) & la base du tronc, ot
senracinent toutes les zadi et qui enveloppe Kundalini endor-
mie, elles s'entrecroisent plusieurs fois et aboutissent respecti-
vement 2 la narine gauche et & la narine droite, /da, aboutis-
sant & gauche, est associée au symbolisme lunaire, & la couleur
blanchatre ou jaune pale, an féminin ; piigald, aboutissant i
droite, au symbolisme solaire, & la couleur rouge, au masculin.
Susumna au centre représente 'union des dualités, la fusion des
opposés. Lumineuse comme ['éclair, elle est «la nddi du
Brahman » (Brahmae-nadi) parce qu'elle seule conduit a
Pexpérience de la Réalité absolue et inconditionnée.

Puisque sans 'élimination des impurctés des nadi,
on ne peut devenir compétent dans la rétention du
souffle, on doit pratiquer le prapdyama chaque jour
avec résolution (buddht) dans un état d'esprit contem-
plaif (satteika dli), c'est-3-dire lumineux et serein
ayant triomphé¢ des caractéristiques rajasiques et
tamasiques de l'esprit lelles que la dispersion, la
paresse, cte.,., grice aux cfforts tels que la dédication
de soi & Dicu, 'énergic, le courage, etc,
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Nadi-sodhana pranayama

7. Ayant pris la position de padmasena le yogin doit
inspirer U'air par la narine lunaire, et 'ayant retenu
dans la mesure de ses forces, qu’il I'expire par la narine
solaire.

8. Puis, ayant attiré 'air par la narine solaire, qu’il
emplisse lentement la poitrine ; aprés avoir suspendu
le souffle de la maniére preserite, quil expire par la
narine lunaire.

9. Inspirant a chaque [ois par la narine par laquelle i
vient d’expirer, il doit comprimer le souffle autant que
possible, puis expirer par autre narine, lentement, et
non pas rapidement.

10. Si le souffle est inspiré par i/da (la narine gauche),
aprés 'avoir restreint, qu’on expire par 'autre narine.
Quand on a inspiré par pingala (la narine droite), qu’on
retienne l'air, puis le rejette par la narine gauche, Chez
les yamin qui continuent régulierement cet exercice, ¢n
respirant alternativement par la narine droite et la
narine gauche sclon la méthode indiquée, en trois mois,
la totalité des radi est purifide.

Littéralement : inspirer par la lune et expirer par lv
soleil, ¢’est-d-dire inspirer par Ja narine gauche et expirer
par la narine droite, auxquelles correspondent symbolique-
ment la lune et le soleil respectivement.

Aucune mesure de temps définic n'est prescrite ici pour
la rétention. Le yogin doit seulement retenir le souffle aussi
longtemps qu'il en est capable. La rétention doit étre accompa-
gnée des trois bandha.

Le souffle est appelé samirana : la brise rafraichissante,
purifiante. Ce mot est employé comme synonyme de wdw,
Pélément vent qui dans le microcosme esi le prana.
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11. On doit pratiquer les pranayama quatre fois par
jour, au lever du soleil, @ midi, au crépuscule et a
minuit, et accroitre progressivement le nombre jusqu a
quatre-vingts pranayama (2 chaque fois).

Au lever du soleil : vers quatre heures et demie (Brafima-
muhirta), moment particuliérement propice A tout sadhana.

Si l'on n'est pas capable de pratiquer 2 minuit, on peut
pratiquer seulement trois fois par jour,

La limite supérieure est de 8o pranayama a chaque fois,
c'est-a-dire 320 prangydma par jour.

12, Au stade initial il y a transpiration, au stade inter-
médiaire se produisent des tremblements, au stade final
on atteint le vrai Lieu. G’est pourquoi il faut capturer le
vayu.

Il donne la gradation des différents accomplissements
obtenus par le pranayama. La transpiration permet d'inférer
qu’'on a atteint le stade inférieur, les tremblements sont un
signe quon a atteint le stade moyen et lorsque le prana
atteint le lieu recherché, c’est-a-dire le brafimarandhra au
sommet du crane, c’est le stade supérieur. Le souffle doit
étre alors enfermé, bloqué a Pintérieur du corps, en circula-
tion intérieure.

A ce propos, le Linga-purana s’exprime ainsi :

« La mesure d'un prandyame est de 12 unités de
temps (matrd). Le type inféricur de prapdyama dure
12 mdtrd, le type moyen deux fois autant @ 24 mafrd,
et le type supérieur, g fois autant : 36 mdtra. Sueur,
tremblements, éveil de Kundalini, tels sont, dans
Pordre d’apparition, les effets produits. Une béatitude
se manifeste alors, et une sorte de sommeil e de
brouillard. Les poils se dressent sur le corps, des
sons sont perqus, tous les membres tressaillent. Lorsque
la transpiration, les murmures, etc. disparaissent,
il v a évanouissement de la conscience, ¢'est ce qu'on
appelle le stade le plus haut, le plus excellent pra-
ugvama. »

Et Goraksa dit: «le pranavama inféricur est de
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12 mdtrd, le prandyama moyen multiplie cette durée
par deux, le prandyama supéricur par trois. »

Au sujet de 'unit¢é de temps, voici ce que dit
Yajiiavalkya :

« On explique le terme matréa comme le temps de
trois battements des mains ou le temps que met Ja
main a faire le tour du genou en claquant des doigts
trois fois. »

Et le Skanda-purana : « Le prandyama est défini comme
une mesure (matrd) consistant cn une scule respiration
(un seul cycle inspir-expir) ». Ceci est expliqué
dans le Yoga-cintamani : « le temps que met un homme
profondément endormi a faire une respiration (svasa),
c'est cela une mesure. La durée d'un prandyama peut
atteindre jusqu'a rz Sudsa et demi. 6 svdsa font 1 pala.
Ainsi la durée d’un prapayama parfait est de 2 pals
et un demi svdsa (12 fvasa et demi) »,

Il n'y a pas de contradiction entre cette affirmation
de Goraksa et celle du Lisiga-purdna précédemment
cité. On ne doit pas entretenir de doute a ce sujet,
car le pranayama qui dure 12 maird était défini comme
le pranaydma de type inférieur : « on doit faire le tour
du genou sans hite ni lenteur avec la main et faire
entendre une chotika {claquement du pouce contre
le majeur), c’est la mesure d'une matra » dit le Skanda-
purdna. Dans le Linga-purana et les paroles citées de
Goraksa, ce qu'on veut dire, c'est qu'une mditrd est le
temps délimité par une chogika. Dans les paroles de
Yajnavakya, ce quion veut dire, c’est qu’une mdtrd
est le temps délimité par 3 chofika ; il n'y a pas de
contradiction puisque le type supénieur de prandyama
est dit wrois fois plus long.

Le prandydma est la principale de toutes les méthodes
du yoga. S’il est parfaitement accompli, la perfection
en pralyaghire découle d'elle-méme. Le développement
du prandyama confére tous les autres anga du yoga.

Le Yogacintamant dit : « En réalité, c’est le frdnayama
lui-méme, se développant par un exercice progressif,
qui est exprimé par les mots: pralyahira, dhydna,
dharand ct samadhi. »

Et il est dit dans le Skanda-purdna : « St 'on pratique
12 prandyama, cela est défini comme un prafydhara.
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12 pratydhdra constituent une dharand. 12 dharand font
un dhyana qui conduit 2 ['union avec Dieu. Par
12 dhyana est défini le samadhi. C'est dans le samddh
qu'est contemplée cette supréme lumiére, infinie,
qui tire son ¢blouissante évidence d’elle-iméme. »

Et aussi : « Un pranaydma de deux heures (5 nadika,
1 nadika étant 24 minutes) est appelé dharepa, un
pranayama d’un jour entier (6o nadika = 24 heurces)
est le dhyana, et si Pon réussit un pranavama de 12 jours,
c'est le samadhi. »

Goraksa et les autres Siddha ont souvent dit cect :
« Voici I'ordre qu'on doit suivre @ le temps rvequis
pour le pranayama de type inférieur est un peu moins
de 42 dupala (= environ 42 secondes), Ce temps est
le méme que le temps compté par 12 maira, unc
malra frant unité de temps délimitée par 1 chopikd
(claquement de doigts), Le prapavama de type moyen
dure un peu moins de 84 dvipala (= 1 minute et
demie), ce qui est aussi le temps compté par 24 matrd.
Le pragayama de type supérieur dure 125 dvipala
(= environ 2 minutes), c'est-d-dive 36 matra de
1 chogika ou bien 12 matra de 8 choptka. On doil compter
jusqud 125 dmpaela A pardr du moment ot l'on a
commencé 2 retenir le soullle. Alors le prage pénétre
dans le brakmarandhra. Quand il a atteint le Brahma-
randhra, s'il y demeure pendant 24 pale (1o minutes)
c'est le pratydhira. Lorsqu’il demeure 1A pendant
2 heures {5 ghatikd) contintment, c'est la dharana.
Lorsqu’il y demeure pendant un jour entier (6o gha-
tka = 24 heures) contintment, ¢'est le dhyana. Lors-
qulil y demeure pendant 12 jours continliment,
c’est le samadhi. » Tout est éclairci.

13. Avec la sueur produite par I'effort, on doit fric-
tionner le corps, ce qui lui donne fermeté et légéreté.

On ne deoit pas éponger la sucur produite par le corps
mais la frotter sur le corps comme on ferait avec une huile

de bain,

14. Dans les premiers temps de la pnthm il est
recommandé de manger des repas qui contiennent du
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ait et du beurre clarifié (ght). Par la suite, lorsque la
lai & 1 i
pratique devient établie, une telle discipline n'est plus
nécessaire.

Lorsque la pratique devient établie, c’est-a-dire
lorsqu'on a maitrisé le kevala kumbhaka.

15. De méme qu’un lion, un éléphant ou un tigre nc
sont domptés que progressivement, de méme le souffle
doit étre contrdlé par degrés, lentement, autrement il
tue le sddhaka lui-méme.

16. Lc pranayvama correctement exécuté détruit toutes
les maladies. Mais une pratique incorrecte engendre
toutes les maladies.

17. Le hoquet, I'essoufflement, la toux, les migraines,
les douleurs dans les oreilles et dans les yeux, et de
nombreuses maladies de formes variées sont engendrées
par une perturbation du vayu.

Pavana-prakepa : perturbation, irritation, insurrection de
Pélément air dans l'organisme résultant d'unc pratique
incorrecte du pranaydma ; allusion A la théorie ayurvédique
des trois éléments constitutifs de 'organisme, vata, pitta et

kapha, dont le déréglement est la cause de toutes les mala-
dies.

18. Avec justesse on doit chaque fois rejeter [air,
avec justesse I'inspirer, avec justesse le retenir, ainsi
obtient-on "accomplissement parfait.

19. Quand les nadi sont purifiées, alors les signes exté-
ricurs, tels que minceur du corps, beauté attrayante, se
manifestent & coup sir.

20, Grace a la purification des radi, on peut retenir
Pair a volonté, le feu digestif est attisé, il y a manifesta-
tion des sons intérieurs, et I'on jouit d’une santé par-
faite.



136 HATHA-YOGA-PRADIPIKA

Les six actions

(sat karman)

21. Quand on souffre d’'un excés de graisse ou de
phlegme dans le corps, on doit aveir recours auparavant
aux six actions. Mais unc personnc exempte de ces
défauts ne doit pas les pratiquer, puisqu'il y a déja chez
clle équilibre entre les trois éléments.

Auparavant : avant la pratique du pragayama.

Le slesman : le phlegme ou pituite, 'une des trois humeurs
fondamentales du corps d’apres la médecine ayurvédique.

Dosaném samabhdva : |'équilibre, c'est-a-dire une propor-
tion égale, entre les trois éléments (tridhatn), qui sont les
mémes dans 'univers et le corps humain, A savoir le vent,
le feu, et Peau. Le vent (vdta ou v@yu) assume dans 'organisme
la forme du souffle {prana), le feu (1gas ou agni) celle de la
bile (pitta), 'eau (ap) celle de la pituite ou phlegme (kapha
ou $lesman). « Quand ils sont excités ou au contraire quand
feur action s’arréte, la maladie survient. Ils sont donc a
la fois les trois éléments, tridhatu, et les trois troubles, tridosa,
de Porganisme » (Jean Fillozat, la Ductrine classique de la
Meédecine indienne, page 22).

Les six karman (opérations, actions, expédients) vont
étre décrits.

22. Dhauli, basti, neti, trataka, nauli, kapalabhati, relles
sont les six actions.

23. Ces six actions, moyens de purifier le receptacle
physique, doivent étre gardées secrétes. Douées de qua-
lités étonnantes, elles sont tenues en haute estime par
les meilleurs yogin.
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Le corps est appelé ghafa : la jarre, le vase, le réceptacle.
Cl. Gheranda-samhita 1, 1, ou Candakapili demande au sage
Gheranda de linstruire sur le ghata-stha-yoga, le yoga fondé¢
sur le corps.

Dhauti

(nettoyage interne)

24. On doit avaler lentement, de la maniére indiquée
par le guru, une bande d'étoffe de quatre doigts de
large et de quinze coudées de long, bien imbibée d’eau,
puis la faire ressortir lentement. Ceci est appelé le
dhauti karman.

25. Il n’y a pas de doute que la toux, I'essouffiement,
la dilatation de la rate, 4a lépre, et une vingtaine de
maladies nées de kapha disparaissent par la puissance
du dhautt karman.

La bande d’étoffe doit étre fine et douce. Elle doit
étre trempée dans l'eau tiéde. Elle doit mesurer
quinze coudées, une coudée (hastz) étant la longueur
depuis le coude jusqu'au bout des doigts ; il faut
Pavaler trés lentement, peu & peu : le premier jour,
avaler la longueur d'une coudée, puis retirer Pétoffe ;
le deuxiéme jour, deux coudées ; le troisiéme jour,
trois coudées, et augmenter ainsi l'exercice d'une
coudée chaque jour. Lorsque presque toute la lon-
gucur de 'étoffe a été avalée, maintenir Pextrémité
serrée entre les incisives et imprimer au reste de I'étoffe
qui se trouve dans le ventre un vif mouvement rotatif
par le nawlt karman. Puis la faire ressortir progressive-
ment.

Cette technique est connue de la Gheranda-samhita (1, 41)
qui la nomme vdsa-dhauti {nettoyage avec un tissu), et la
considére comme une des formes de hrd-dhauti (nettoyage
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de la poitrine), les deux autres formes de hrd-dhauti sont :
danda-dhauti (nettoyage avec une baguette] qui consiste 2
avaler progressivement, puis 2 faire ressortir, de la méme
fagon que pour vdsa-dhauti, une tige végétale (plantain,
tarméric, ete,) ; et ramana-dhauti (nettoyage par vomisse-
ment), correspondant au gaja-karapi de la H. Y. P. (II, 38).

La Gheranda-samhita, particulierement prolixe sur le sujet
des satkarman, mentionne d’autres sortes de dhault que les
hrd-dhauti, Ce sont :

1. antar-dhaut; (mettoyage interne), comprenant vdlasdra
(purification par l'air), vdrisara (purification par [eau),
vahnisara (purification par le feu), et bahiskria (évacuation
par le rectum de P'air avalé).

I1. danta-dhauli [(nettoyage dentaire] comprenant danta-
mila-dhauti (nettoyage de la base des dents), jihva-sodhana
(purification de la langue), karma-dhauti (nettoyage des
oreilles), kapalarandhra-dhauti (nettoyage de la cavité cra-
nienne),

II1. milasodhana (purification du rectum).

Le dhauti-karman cst réputé guérir de fvdsa « l'essouffle-
ment », nom générique de toutes les maladies s’accompagnant
de difficultés A respirer, comme I'asthme. Il existe cing
variétés de svde : ksudra, tamaka, chinna, mahai, et hrdhva
(Susruta),

Sur kapha, la pituvite ou phlegme, 'une des trois « humeurs »
cardinales, cf. Commentaire au vers 21.

Basti

(lavement)

26. Accroupi dans I'eau jusqu’a la hauteur du nombril,
dans la posture d’utkafdsana, ayant introduit un tube
dans I'anus, on doit contracter le rectum, aspirer Ieau,
et effectuer le lavement : ¢’est le basti karman.
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27. La tumeur abdominale, la dilatation de la rate,
Phydropisie et tous les maux résultant du déréglement
de vata, pitta ct kapha sont consumés par la puissance du
basti karman.

28. Ce basti karman pratiqué dans 'cau clarific et
harmonise les sept dhdtu, les facultés de perception et
d’action, et 'esprit (antahkarana). 11 conlére la beauté,
attise le feu digestf] et vient & bout de tous les troubles
accumulés.

On doit s'accroupir dans la position d'utkafasana, assis
sur les talons, s'équilibrant sur la pointe des picds: cl.
Gheranda-saminta, 11, 27 @

« Prendre appui sur le sol avec les doigts de pied, soulever
les deux talons dans I'air, er placer le postéricur sur les
talons, ceci est connu comme wlkafdsana. »

On doit s'asseoir de cette maniére dans une rividre ou
un bassin, I'eau arrivant jusqu'a la taille,
On doit wiliser un tube de 6 doigts de long dont
I'orifice a environ le diamétre du petit doigt. Il faut
insérer ce tube dans l'anus jusqu'd la profondeur
de 4 doigts, et laisser 2 doigts de longueur dépasser
a l'extérieur.

On contracte alors les muscles du rectum de maniére
que 'cau pénétre. Puis on enléve le be, et 'on exécute
nauli, pour faire circuler 'eau A& l'intérieur. Ce lavement
des intestins est appelé basti, Basti de méme que rawli, doit
étre accompli le matin 4 jeun. L'exécution de basti requiert
la maitrise de nault, qui va étre expliqué plus loin, et d'asvini
mudrd, le contrdle sur les muscles rectaux permettant de
contracter ct dilater Jes sphincters a volonté (cf. Gheranda-
samhita 111, 77, 78).

La Gheranda-samhita (1, 45, 49) décrit deux types de
basti : jaia-basti (« pompage d’eau ») et Sugka-basti {« pompage
a sec »). Jala-basti sc fait dans I'cau et sugka-basti sur la terre.

Voiai jala-basti ;
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« Entrant dans P'eau jusqu'au nombril et prenant la
position appelée utkata, qu’il contracte et dilate [les muscles
du rectum], ceci est le jalabasti, qui arréte |'altération des
urines ( prameha), les troubles digestifs (uddvarta) et les douleurs
intolérables causées par le vdyu (kriiravayu). Le yogin prend
un corps a volonté, a I'égal de Kamadeva. »

et Suska-basti :

« Prenant la posture de pascimottana, qu'il fasse se mouvoir
lentement le bas-ventre vers le bas, puis contracte et dilate
I'anus au moyen d'asvini-mudra. Par cette pratique, on ne
connait pas la constipation, le fen gastrique est augmenté,
et la flatulence guérie. »

Mais d’aprés Brahmananda :

Certaines personnes disent qu’il faut d’abord
pratiquer l'aspiration de l'air par I'anus, et ensuite
sculement de P'eau, de maniére 2 pouvoir se dis-

i 3 . T
penser de lintroduction d'un tube. Mais si 'on
pratique ainsi, on n'expulse pas bien I'eau qu'on a
absorbée par I'anus ; et si elle demeure a I'intérieur,
de nombreuses maladies en particulier les pertes
séminales, en résulteront. Si cela n'était pas nécessaire,
Svatmiarama n’aurait pas parlé de Pemploi d’un

b pas p P
tube.

Vata, pitta ct kapha (ou Slesman) sont les trois éléments
fondamentaux de Porganisme qui, par rupture d’équilibre
ou déréglement fonctionnel sont la cause de toutes les maladies.
Les sept dhdtu, constituants de l'organisme, sont : le chyle
(rasa), le sang (rakta), la chair (mamsa), la graisse (medas),
I'os (asth), la moelle (majja), et le sperme (sukra).

Neti

29. Un fil long d’'un empan, bien imbibé d’huile, doit
étre introduit par une fosse nasale et on doit le faire
ressortir par la bouche. Ceci est déclaré par les Siddha
le neti karman.
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30. Ce neti purifie le crine; confére une vision divine,
et guérit la multitude des maladies qui apparaissent
dans la partie du corps située au-dessus des clavicules.

Cette technique est appelée neti : « conduite », « gui-
dage » du fil & travers la narine jusque dans la bouche.

Le fil doit étre au minimum long d’'un empan
(vistati = g pouces = 22,5 c¢m). Il vaut mieux se
servir d'une cordelette solide, formée de g, 10 ou
15 fils, sans neeuds. Introduire le bout du fil dans une
fossc nasale, et fermant l'autre narine avee le doigt,
inspirez, et ensuite expirez avec la bouche. Si I'on
répéte ceci a2 plusieurs reprises, extrémité du fil
vient dans la bouche. Saisissez alors les deux extrémités
du fil, celle qui est dans la bouche et celle qui est A
Pextéricur du nez, et faites-le se mouvoir doucement.
Opérez de la méme maniére avec 'autre narine.
Si I'on s’exerce A pratiquer ainsi on devient capable
de passer le fil d'une narine 2 ['autre.

Cette pratique est mentionnée aussi- par la Gheranda-
samhitd (1, 51-52) qui lui atribue également le pouvoir de
conférer la vision divine (la vision des réalités subtiles), et
en outre le pouvoir surnaturel appelé khecar! (qui sera décrit
dans H. Y. P. III, 32 4 54). D’unc manidre générale, cet
exercice est censé guérir des maladies du nez, des sinus, de
la gorge et des oreilles.

Une préparation naturelle & neti est constituée par I'exer-
cice nommé yyutkrama (Gheranda-samhita 1 59) consistant 2
aspirer de I'cau par les narines et A la rejeter par la bouche,
ainsi que par l'exercice inverse, $if-krama (Gherapda-saphita
I, 60) qui consiste & aspirer de I’eau par la bouche et A 'expul-
ser par les narines. L'exécution alternée de ces deux exercices
est appelée Matangini mudra (Gheranda-samhuta 111, 8s).
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Trataka

31. Fixer d'un regard immobile, I'esprit calme et
concentré, un objet trés menu, jusqu’a ce que les larmes
jaillissent. Ceci est appelé trataka par les acarya.

32. Guérissant les maladies oculaires, dispersant la
somnelence, frataka doit étre gardé secret a tout prix,
comme on ferait d’un coflret plein d’or.

Fixer un objet (une cible pour le regard) trés menu,
comme un point marqué sur le mur, une flamme de bougie,
une image miniature de déité, ou la marque auspicieuse
placée entre les sourcils d’une image divine.

Cf. Gheranda-sambuta 1, 54-55.

« Fixer le regard, sans ciller ni cligner des yeux, sur une
cible trés fine, jusqu'a ce que les larmes roulent ; ceci est
appelé trataka par les sages,

Par cette pratique, S@mbhavi mudra cst acquise d’une maniére
permanente, les maladies des ycux sont supprimées et la
vision divine apparait. »

Sambhavl mudrd, qui sera décrite plus loin dans la H. Y. P,
(IV, 35-37) est une sorte d’antar-trajaka, dans lequel les yeux
sont ouverts ¢t le regard fixe, mais I'attention tournée vers
I'intéricur.

Cf. I'érude de M. Jean Filliozat sur le trajaka & propos
de « la concentration oculaire dans le yoga », dans la revue
Yoga, Eine Internationale Jeitschrift I, Harburg, Helmut Palmié,

1931, p. 93-102.

Nauli

33. Les épaules inclinées, on doit imprimer au ventre
un mouvement tournant, de la gauche vers la droite,
avec I'impéruosité d'un tourbillon. Ceci est défini
comme rault par les Siddha.
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34. Ce naull, couronnement de toutes les kriya du
Hatha-yoga, ranimc le feu [gastrique] somnolent,
procure une bonne digestion, desséche tous les troubles
et donne sans cesse de la joie.

Nauli est mentionné sous le nom de lawdikl dans la Gheranda-
samhita qui en donne la description suivante :

« On doit faire tournoyer les muscles du ventre d'un
mouvement rapide dans les deux sens (de droite & gauche
et de gauche a droite). Cela supprime toutes les maladies
et accroit le feu digesuf. »

Nauli doit ére pratiqué dans la position debout, les
pieds un peu écartés, les épaules légérement penchées en
avant, les genoux un peu ployés, les mains posées sur les
cuisses, les doigts tournés vers les aines. Vider les poumons
et contracter les muscles abdominaux. Dans cette position,
il faut isoler les muscles dreits du ventre (rectus abdominis)
en les poussant vers 'avant, puis les faire rouler de la gauche
vers la droite ¢t inversement.

Lauliki, formé sur le mot lola, est « ce qui fait osciller, on-
duler, ondoyer [le ventre] », « qui Iui imprime un mou-
vemenl incessant »,

Kapalabhati

35. Lorsque I'expiration et I'inspiration sont faites avec
une rapidité comparable & celle du soufflet du forgeron,
cela porte le nom de kapalabhati, qui desséche toutes
les maladies nées de kapha.

L’air doit ére expulsé violemment des poumons par une
soudaine contraction des muscles abdominaux. Une fois
vidés, d'eux-mémes les poumons se remplissent d'air, sans
effort volontaire. Cette expiration forcée suvie d'une inspi-
ration naturelle doit &tre répétée 2 un rythme trés rapide
(environ soixante respirations par minute), Terminer par
une expiration lente, puis reprendre la respiration normale.
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Cette pratique préfigure le pranayama nommé bhastrika,
cl. plus loin vers 59, dont il est une forme plus douce, sans
rétention du souffle.

Sur « les maladies nées de Aapha » @ cf. commentaire au
vers 21,

36. Lorsqu’on fait disparaitre grace aux six actions
Pobésité, les impuretés et les désordres causés par kapha,
on doit se consacrer au pranayama ct le suceds sera
obtenu sans effort.

37. Mais certains acarva sont de 'avis que toutes les
sécrétions impures sont asséchées par le pranavama seul,
et qu'aucune autre action n’est nécessaire.

Certains maitres comme Yajnavalkya ne recon-
naissent pas d’autres moyens de purification que le
prandyama.

Gaja-karant

38. Poussant vers le haut P'apara-vayu jusque dans le
tube de la gorge, on vomit les substances contenues
dans I'estomac. Par cette pratique, le systéme des nadi
est progressivement connu et controlé. Les experts en
Hatha I'appellent gaja-karani (la pratique de I'éléphant).

Cette pratique est ainsi nommée parce qu'elle imite
I'habitude qu'a 1'éléphant d’absorber de l'eau dans sa
trompe puis de la rejeter. Elle donne le contréle sur la
nadi sankinnl (celle qui va de 'estomac 2 la gorge). Elle inclut
deux méthodes, d’abord celle qui consiste simplement 2
absorber une grande quantité d'ecau a jeun et i la rejeter
par vomissement, ensuite celle qui est décrite sous le nom
de vamana-dhauti dans la Gheranda-samhita (1, 3g). Vamana-
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dhauti consiste a boirc une grande quantité d'eau, environ
deux heurcs aprés un repas, puis 3 vomir entérement cette
eau mélée aux substances qui restaient encore dans I'estomac :

« Aprés les repas, que le sage praticien boive de I'eau
pour remplir I'estomac jusqu'a la gorge, qu'il fixe le regard
un instant vers le haut, puis vomisse toute I'eau. Par cette
pratique réguliére, les désordres de kapha et de puta som
enrayés. » L'idée qui justific cette pratique est que deux
heures aprés un repas, la portion jutcuse el nournssante
de la nourriture a déja é1é extraite et absorbée par les parois
de l'intestin et qu’il ne reste que des substances dures et
alourdissantes  pour lorganisme. Clest une imitation des
meeurs du tigre, qui, parait-il, quelques heures aprés avoir
dévoré sa proie, vomit la nourriture semi-digérée.

39. Méme Brahma et les trente dieux, dans leur
crainte du temps final, s’absorberent dans 'exercice du
pranayama. C'est pourquoi I'on doit cultiver le souffle.

Le nombre des dicux est exactement trente-trois {trente
est un chiffre rond) : les huit Vasu, les onze Rudra, les douze
Aditya, Indra et Prajapati (cf. Brh. Ar. Up. III, g).

40, Tant que le souffle est enfermé dans le corps, tant
que Pesprit est libre de confusion et d’agitation, tant
que le regard est fixé entre les deux sourcils, d’on
viendrait la peur de la mort ?

Tant que le souffle est enfermé dans le corps,
sans inspiration ni expiration, par le kevale kumbhaka,
tant que Uesprit (citta) est concentré sans distraction
ni pensée, tant que le flot de Pattention est fixé sur
le point entre les sourcils, la mort ne saurait atteindre
le yogin. Il n'est pas dévoré par la mort, il n'est tour-
menté par aucune activité, il n’est pas vaincu par
quoi que ce soit, le yogin unifié en samadhi.
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41. Lorsque le systtme des nadi devient parfaitement
pur grace a la discipline du souffle correctement prati-
quée, ayant percé 'entrée de susumna, le vent pénétre
aisément a I'intérieur.

La discipline du souffle est correctement appliquée
lorsqu’elle est jointe A V'dsana ct aux bandha sclon la
méthode enseignée.

Susumna est la nddi médiane, située entre Idd et Pingala.
Le vent (marula, vayu) = le prapa.

Manonmani

42. Lorsque le vent se meut librement dans la voie du
milieu, Pesprit atteint la fixité.

Clest cela I'état manonmani, qui est réalisé lorsque
Pesprit est fermement immobile.

Manonmant (expression ot I'on reléve un sandhi incorrect
pour maras-unmanl) : « Pabsence d’esprit » du jogin ¢'est-a-
dire le degré de concentration on la faculté pensante cesse
complétement de fonctionner ; équivaut A asamprajnata-
samadht.

La Saku supréme de Sadaiva s'appelle Manonmani.

43. En vue de réaliser cette fin, ceux qui connaissent
les méthodes accomplissent des kumbhaka variés. Car
par la pratique de différents types de kumbhaka une
merveilleuse réalisation est atteinte.

Jeu de mots sur le mot nicitra qui signifie & la fois mult-
forme, varié, divers, et merveilleux, rare, extraordinaire.
La réalisation (siddhi) atteinte est A la fois merveilleuse,
extraordinaire, et multiforme, c'est-a-dire comportant diffé-
rentes sortes de pouvoirs surnaturels (siddht). Pour faire
naitre dans Paspirant une inclination A pratiquer les kum-
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bhaka, Svatmarima exposce ainsi leur but principal et final
(lobtention de I'état d’unmani) et leurs résultats intermé-
diaires et accessoires (I'obtention de pouvoirs variés).

Le terme de kumbhaka, qui désigne spécifiquement la
rétention du souffle, est appliqué par extension 2 toutes les
formes de prandvama.

Les différentes sortes
de pranayama

44, Suryabhedana, wyayin, sitkarin, iitali, bhastrika, bhra-
marin, murccha, et plavini sont les huit pranayama.

Les trois ligatures
(bandha)

45. A la fin de l'inspiration, on doit exécuter le bandha
dénommé jalandhara. A la fin de la rétention et au
début de Vexpiration, on doit exécuter uddiyana-
bandha.

46. En contractant la région d’en bas, en fermant la
gorge, et en tirant la région du nombril vers le dos, on
fait entrer le prana dans la brahma-nadi.

47. Le yogin qui fait s'élever 'apana vayu et pousse le
prana vayu sous la gorge, est délivré de la vieillesse, et sa
vigueur est celle d'un gargon de seize ans.

Ces trois sloka sont consacrés aux bandha qui doivent
accompagner le prapayama. Le premicr floka explique le
moment exact ot il faut les exécuter, le second en denne
une description, le troisiéme en vante les résultats,



148 HATHA-YOGA-PRADIPIKA

Jalandhara-bandha consiste A enfoncer le menton contre
la poitrine tout en contractant la gorge, cc qui ferme le
passage de Iair. Il sera décrit au chapitre 111, 70.

Uddiyana-bandha, exécuré quand on est sur le point de
finir la rétention (Awmbhaka), consiste & contracter le ventre
en le faisant remonter jusqu'd ce qu'un grand creux appa-
raisse sous le diaphragme. Le ventre doit étre creusé au
point que le nombril semble étre collé & la colonne verté-
brale. Il est expliqué au chapitre 11, 55.

Mila-bandha est une contraction de I'anus et de la base
du corps (ddkira). 11 est déerit au chapitre 111, 61.

Les trois bandha ont pour effet d'inverser les courants
d’énergic naturels. En contractant I'anus par mila-
bandha, on fait remonter 'apdna vayu, le souffle des-
cendant. En fermant la gorge par jalandhara-bandha,
on emprisonne le prana (souffle ascendant) qui cherche
4 s'échapper. En tirant la peau du nombril vers le
dos par wildiyana-bandha, on fait pénéirer le prana
dans une voie encore non frayée, la brahmanadi (susum-
nd). Ces bandha (et en particulier mila-bandha, le
plus dangereux), doivent éwre appris de la bouche
d'un gurk, car s’ils ne sont pas correctement appliqués,
ils engendrent un grand nombre de maladies, comme
les pertes séminales, la raideur des articulations,
la surdité, etc...

Dans le sloka 47, wddiyana-bandha n'est pas expres-
sément mentionné mais il faut sous-entendre qu'il
est également pratiqué car, comme dit Jnine$vara
dans son commentaire 4 la B. G., au chapitre VI,
« lorsque mida-bandha et jilandhara-bandha sont simul-
tanément exécutés, le mouvement qui consiste &
tirer vers soi la portion du ventre située sous le nombril
se produit de [ui-méme »,

Suryabhedana

48. Assis sur un siege confortable, le yogin ayant pris
fermement la posture, aspire avec lenteur par la narine
droite I'air de 'extérieur.
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Je vais dire I'ordre qu’on doit suivre dans [I'étude
du yoga, en vue de la réalisation ultime.

Un homme avisé se 1éve & Paube (4 h 1/2) ou au
lever du soleil (6 h 1/2). Se rappelant son gwru en
pensée et sa divinité d'élection en son ceeur, aprés
avoir fait ses ablutions, et s'étre lavé les dents, qu’il
applique les cendres sacrées (bhasma) sur son corps.
S’installant dans une ccllule plaisante construite
dans un lieu propre, qu'il étende sur le sol un doux
tapis de méditation. Qu'il s’y assoie, et se rappelle
en esprit son guru sous la forme de Dieu. Ayant
décidé¢ et annoncé conformément aux injonctions
védiques le licu et la durée de son entreprise : « Aujour-
d’hui, avee la grace de Dieu je vais accomplir les
prandyama joints aux postures dans le but de réaliser
le fruit de samadhi » qu’il rende hommage au dieu
Ananta, seigneur des Naga, pour le succés de la
posture : « Je révére le roi des Niaga, Ananta (I'Infini),
qui de ses milliers de tétes étincelantes de joyaux
soutient Porbe terrestre. » Alors il doit s’exercer aux
asana et lorsque la fatigue vient, faire savdsana, $’il ne
ressent pas de fatigue, qu’il s'en dispense. Il doit
d'abord pratiquer viparita karani, avant le prapayama,
pour pouvoir exécuter jalandhara-bandha plus facile-
ment. Ayfmr. bu une gorgée d'cau, il doit commencer
le prandyama qui fait partic de son rituel quotidien,
en saluant les grands yogin selon ce que déclare Siva
dans le Kurma-purana : « Ayant rendu hommage aux
grands yogin de la tradition et i leurs disciples, au
guru qui est son guide et 2 moi-méme, le yogin doit
commencer sa pratique dans un esprit serein et
concentré. » Il prend pour sa pratique la posture
des Siddha (siddhasana), et doit accomplir les pranavama
accompagnés de bandha, le premier jour dix, puis en
augmentant ce nombre de cing chaque jour. S’
est bien concentré il doit atteindre le maximum de
80 kumbhaka. Un bon yogin doit pratiquer d'abord
avec la candra et la sirya nddi (nddi-sodhana-prandyama),
les sages appellent ceci anulomapratiloma (avec le
courant €t A contre-couranl = dans un sens ¢ en
sens inverse ; le sens régulicer est celui qui va vers
la droite, le sens contraire celui qui va vers la gauche).
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Aprés la pratique attentive de strvabkedana accom-
pagné des bandha, qu'il sc consacre A wjayin, A sitkarl
puis & sitali. Et ayant bien maitrisé bhastrika, il peut
prauquer les autres ou non, facultativement. Ensuite
il doit pratiquer dans l'ordre la séric des mudra telles
qu'elles lui sont enscignées par son guru. Puis, dans
la posture de padmasana, il doit fixer son attention
sur le son. Lorsque sa pratique cst complétée, il doit
en faire la dédication respectueuse 2 Dieu, puis, se
levant, prendre un bain d'ecau chaude. Aprés ses
ablutons, il doit achever son rituel journalier sans
perdre de temps, A midi également aprés sa pratique,
il doit se reposer un peu puis prendre son repas.

Les yogin suivent la diéte prescrite et jamais ne
s'en ¢écartent. A la fin du repas il doit mastiquer
de la cardamone ou des clous de girofle. Certains
aiment le camphre et une belle feuille de bétel.
A condition que I'on n'y ajoute pas de poudre (chaux)
cela est recommandé pour les yogin adonnés A la
régulation du souffle. Tout de suite aprés le repas on
doit éwdier la science de la délivrance (traités de
Yoga, de Vedanta). Ou bien I'on peut écouter les
Purdpa ou répéter le nom du Seigneur. Le soir aprés
le rituel de la samdhya on pratique i nouvean le yoga,
quand il ne reste plus que twois ghatikd [+ h 1)2)
avant la fin du jour. Il faur accomplir la priére du
soir aprés la complétion de la pratique. A minuit
on peut reprendre l'exercice du  Hapha-yoga, mais
viparitad karani ne doit pas étre exécutée le soir ni 2
minuit, et aprés les repas elle est décanseillée.

49. 1l doit s’emiplir de cet air et le retenir jusqu’a la
limite de sa capacité de contréle, au point que ['air
semble atteindre méme les cheveux et le bout des ongles,
puis expirer lentement par la narine gauche.

On doit faire le kumbhaka avec un eflort extréme,
de fagon que le vdyu emprisonné semble aller jusqu’aunx
cheveux et au bout des ongles. Mais on dit: « Ce
prana qui est emprisonné par la force va chercher A
s’échapper par les pores de la peau, il va déchirer
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les tissus et engendrer des maladies comme les der-
matoses, etc, C'est pourquoi il doit étre contrélé
graduellement comme 'éléphant sauvage, L’éléphant
des foréts ou le lion ne sapprivoisent que graduelle-
ment. [Une fois apprivoisés] ils exécutent les instruc-
tions de leur cornac ou dompteur et ne lui désobéissent
pas. De la méme fagon le prana siégeant dans le ceeur,
lorsqu’il est saisi par les yogin et qu’il est entrainé
par une méthode graduelle, finit par devenir un
intime ami en qui ils peuvent se ficr.

Ces paroles ne contredisent pas I'affirmation que
le kumbhaka doit étre exécuté avec effort. Elles s'appli-
quent [A ces gens pressés] qui commencent leur
pratique avec cette résolution : « Je vais conquérir
le prana par la force en un instant. » Qui, «ce prang
est maitrisé par la force », mais, comme le montre
Pillustration de Péléphant sauvage, graduellement,
en se consacrant 4 une partic constante et prolongée,
Donc pendant la pratique du prandyima par le soleil
et par la lune, s'étant empli d’air, on doit le retenir
de toutes ses forces, selon sa capacité de controle,
ce qui est dit ici est en accord [avec ce que nous venons
d'expliquer]. Par conséquent le kumbhaka doit étre
exécuté avec un effort extréme. Le degré d’effort
qu'on met dans la pratique du kumbhaka donne la
mesure du bénéfice qu’on en retire. Et plus le kumbhaka
est reliché, plus les résultats sont insignifiants. Sur
cette matiére c'est Pexpérience des yegin qui est
la seule autorité.

L'inspiration peut étre exécutée soit avec lenteur,
soit rapidement. Mais D'expiration doit étre faite
avec lenteur, jamais rapidement, autrement on
s'expose & perdre sa force, Cela a été dit a plusieurs
reprises par ['auteur. Immédiatement aprés avoir
fair la rétention jusqu'a la hmite de sa capacité de
controle, on doit rejeter le souffle, expirer, avec
lenteur, trés doucement, par la narine gauche, par
la nadi qui se trouve du coté gauche, par ida, La répé-
tition du mot « lentement », a pour but Iinsistance.
Car il est dit : « Quand une parole est répétée denx
fois cela indique la surprise, la peine, le désespoir,
I'insistance, la propitiation [d'une déité] ou la joie. »
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50. Cet excellent sarypabhedana purific le cerveau,
supprime toutes les maladies issues du déséquilibre du
Vent, et guérit tous les troubles dils aux vers intestinaux.,
Il doit étre pratiqué sans cesse.

Le nom de ce prandyama signific @ « celui qui perce le
soleil », « celui qui perfore, pratique une ouverture & travers
le soleil », ou encore « celui qui ouvre un chemin, fait passer
A travers le soleil ». Le « soleil » est ici la sirya-nadt, la narine
droite, et ce prdndydma est ainsi nommé parce que l'inspi-
ration se fait toujours par la narine droite. Il y a sans doute
un rapprochement 2 faire aussi avec la voie solaire, chemin
des dieux (deva-yana), voie de libération aprés la mort, par
opposition 4 la voie lunaire, chemin des péres (pitryina),
qui est la voie des renaissances et du retour en ce monde
(cf. Brh. Ar. Up. VI, 2, 5 et Kausitaki-brahmapa-up. 1).

J'est le symbolisme de la « porte du soleil »,

Le siége de méditation (@sana), qui doit étre confor-
table [sukhada) est déerit dans la B, G. (V]1, 11):

« Que dans un endroit propre il éiablisse un siége
pour lui-méme, ferme, ni trop haut ni trop bas,
fait d'unc étoffe, d'unc peav de daim, et d’herbes
kusa superposées, »

La posture A adopter peut étre I'une quelconque
de ces quatre @ svasttka, vira, siddka, ou padmasana,
mais siddhasana cst la principale.

Ujjayin

51. La bouche fermée, on doit inspirer Pair lentement
par les deux narines, de maniere qu’il frotte depuis la
gorge jusqu’a la poitrine en produisant un son.

52. On doit taire le kumbhaka (la rétention de ['air)
comme précédemment, puis expirer par la narine
gauche. Cela supprime les maladies du slesman ayant
leur siége dans la gorge ct accroit le feu corporel.
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53. Cela abolit les défauts des nadi, 'hydropisic et les
désordres qui affectent les dhatu. Ce kumbhaka nommé
Ujjayin peut étre accompli méme debout ou en mar-
chant.

Upavin ou upapin (formé a partir du causatil’ de uj-JI)
est le pran@yama « conquérant », « qui rend victorieux »,

Ce pranayama est appelé un kumbkake, parce que c'est le
kumbhaka (la rétention) qui est la partie essentielle du pra-
nayama.

La rétention doit étre exécutée « comme précédemment »,
comme dans siryabhedana ; on doir aveir 'impression que
I'air qu'on contient dans le corps 'emplit jusqu'aux cheveux
et Jusqu’au bout des ongles.

Les maladies du §lesman localisées dans la gorge,
comme la toux, les excés de sécrétions des muqueuses,
les cedémes, etc. sont guéris par ce pranayama.

Quand on pratique ce pranayama debout ou en mar-
chant, il faut le faire sans les bandha.

Sur les sept dhatu, éléments constituants du corps humain,
cf. commentaire au vers 28.

Sitkarin

54. On doit émettre le son sit avee la bouche [en inspi-
rant], puis expirer par le nez uniquement. Grice a cet
exercice répété, le yogin devient semblable au dieu de
amour (Kamadera).

55. Objet d’adoration général pour les cercles de
Jyogini, maitre de Pémission et de la résorption, il ne
connait plus la faim ni la soif, le sommeil ni la torpeur.

56. Son energie physique devient invulnérable a toute
attaque. En suivant cette méthode, il devient véritable-
ment le plus grand des yogin en ce monde.
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Sttkarin ou $ttkarin ;. émission du son si (ou §it). Ce son
est ordinairement une onomatopée, une sorte de siflement
produit en aspirant I'air par la bouche, les dents presque
scrrées, la langue placée derriére les dents, suspendues 2
Pintéricur du palais sans en toucher les parois. Cette onoma-
topde exprime en général un tressaillement de plaisir ou
de doulcur, et est en particulier 'un des sons, émis par les
amants au moment de la jouissance sexuelle, qu'énumérent
les Kama-sitra. Ceci est 4 rapprocher des résultats censés
ére obtenus par la pratique de sitkarin : le fait de devenir
un second Kamadeva (Eros), ct d’étre un objet d’attraction
pour toutes les yogini, c'est-a-dire pour les femmes-yogin,
les femmes douées de pouvoirs magiques, ou encore les
soixante-quatre enchanteresses créées par Durgd et artachées
4 son service et & celui de Siva.

L’air inspiré par la bouche avec le son sit doit étre expiré
par les deux narines. Un principe général est que I'air qu'on
a aspiré par un certain canal ne doit jamais étre rejeté par
la méme voie, car cela entrainerait une perte d'énergie.
Bien que le kumbhaka (la rétention) ici ne soit pas mentionné,
il est sous-entendu,

En comparant le yogin au dieu du désir (Kama-deva)
on veut dire quil acquiert unc surabondance de beauté
et de charme. Chaque affirmation, selon les régles du Nyaya,
est définitive et empreinte d’un sceau d'emphase.

Le yogin devient maitre de 'émission et de la résorption,
c'est-a-dire qu’il obtient l¢ pouveir d’émettre puis de [aire
remonter son sperme & volonté, pouvoir analogue 4 celui de
la création et de la destruction des cycles cosmiques.

De méme que les serpents, qui ont la réputation dec sc
nourrir d’air (vatasa), le yogin pourrait se passer de manger
et de boire et vivre de vent.

Sttali
§7. Ayant aspiré l'air avec la langue, on accomplit le

kumbhaka, comme précédemment, puis on expire lente-
ment par les narines, dans le juste état d’esprit.
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58. L’enflure de estomac, la dilatation de la rate, les
fievres, les désordres de la bile, la faim et la soif, les
poisons et les venins sont réduits 4 néant par cette sitall
kumbhika.

Sitall, «la rafraichissante », est appelée une kumbhika
(féminin de kumbhaka) et a pour effet de rafraichir I'orga-
nisme et de combattre les effets nocils de la bile, qui est de
nature ignée, Il faut pour Pinspiration ouvrir la bouche,
arvondir les lévres, faire sortir un peu la langue en lui donnant
la forme d’un tube ou d'un bec d'oiscau. L’air est aspiré
par la langue (enroulée dans le sens de la longueur) comme &
travers une pipette, avec un son siffant. Aprés l'inspiration
il faut rentrer la langue et fermer la bouche.

Bhastrika

59. Quand on place sur les cuisses les plantes des pieds
belles et pures, cela forme le padmasana qui annihile
tous les péchés.

60-61. Adoptant correctement le padmasana, 1'esprit
calme, le tronc et le cou dans une ligne droite, la
bouche close, qu’il expulse avec force le souffle par une
narine, de maniére a ce que la friction de 'air dans la
poitrine et la gorge jusqu’au crane produise un son, et
immédiatement, qu'il inspire 'air avec force jusqu’au
lotus du ceeur.

62-63. De nouveau qu’il expire de la méme maniére,
puis inspire, rvthmiquement. Comme un soufflet de
forge est ml puissamment par le forgeron, pareillement
air qui se trouve dans le corps doit étre sciemment
agité. Lorsque la fatigue survient dans le corps, on doit
terminer par une inspiration par la narine droite.
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64. On doit comprimer fermement 'une des narines,
sans utiliser le majeur ni 'index, d’une maniére telle
que le ventre puisse s'emplir d’air facilement.

65-66-67. Avant fait un kumbhaka conforme a la
méthode prescrite, on doit rejeter le souflle par la narine
gauche, Délivrant des maux nés de vata, pitta ct slesman,
accroissant le feu corporel, éveillant promptement
Kundalini, purifiant, plaisant, bénéfique, ce kumbhaka
nommé bhastrika fracture le verrou sous forme de kapha
qui ferme lentrée de la brakmanadi, et il brise les
trois nceuds venus a Pexistence conjointement dans le
corps. Il faut tout particulierement pratiquer ce
kumbhaka appelé « le soufflet de forge ».

On commence par une expiration rapide et violente par
la narine gauche, suivie immédiatement, sans rétention,
d’une inspiration ¢galement puissante par la méme narine.
Il faut répérer vingt fois ce cycle expir-inspir, vigoureusement
et rapidement, et terminer par un cycle de saryabhedana
inspiration lente par la narine droite, rétention aussi longue
que possible, expiration lente par la narine gauche. Puis
recommencer la respiration rapide en « soufflet de forge »
cette fois avec la narine droite, et aprés une vingtaine de
cycles I'interrompre a4 nouveau par un kumbhaka précédé
d'une longue inspiration par la narine droite. Ceci est
indiqué clairement dans la Gheranda-sambita (V, 74) :

« De méme que le soufflet des forgerons est agité rythmi-
quement, pareillement Pair doit étre amimé d’un mouvement
vif [d’aspir et d’expir], 4 intervalles réguliers, par les deux
narines. Ayant ainsi fait vingt cycles on doit faire le kumbhaka,
et & la fin de la rétention, mettre le souffle en branle & nou-
veau selon la méthode mentionnée ci-dessus, Que le sage
pratique ainsi trows fois par jour ce Aumbhaka précédé de
bhastrika. Il ne connaitra plus la maladie ni la douleur,
et sa santé croitra de jour en jour, »

Kapalabhati, 'un des satkarman (cf. 11, 335), est une forme
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plus douce de blastrikd, od 'expiration est forcée mais P'ins-
piration, se faisant d'clle-méme, est plus lente. D'autre part
dans kapaiabhati, la respiration se fait par les deux narines
A la fois tandis que dans bhastrika on travaille avec chacune
des deux narines alternativement.

La pasition de la main droite qui bouche la narine droite
ou gauche estindiquée au vers 64 : on replie 'index et le
majeur vers la paume de la main ¢t on les garde passifs,
et on place le pouce sur le ¢oté droit du nez, juste sous 'os
nasal, et I'annulaire et "auriculaire sur le coté gauche du
nez, pour bloquer respectivement la narine droite (avec le
pouce) ¢t la narine gauche (avec "annulaire et ["auriculaire).

Les trois necuds (granthi) qui sont au milieu du corps
cest-a-dire situés le long de susumnd, tels des nodosités le
long d’une tige de bambou, sont Brahma-granthi, Visnu-
granth:, ¢t Rudra-granth;,

Samyag-gatra-samudbhiia  peut vouleir dire: les nceuds
«qui sont apparus simultanément, conjointement, dans le
corps », ou encore « linéairement, placés sur la méme ligne,
la méme voie » (qui est le susumnd-marga), ou encore « bien
apparus, solidement, distinctement »,

A l'intérieur du Meru ou axe du corps, sont les six centres
appelés cakra ou padma, qui sont les sitges de Sakti, alors que
le Sahasrara, au sommet du crane, est la demeure de Siva.
Les six cakra se divisent en trois groupes, et chacun de ces
groupes a un « nceud » o les cakra convergent, présidé par
Pune des trois déités de la Trimari, Brahma le créateur
préside au muladhara-cakra, localisé 4 la base de la colonne
vertébrale. Dans la région du cceur est I'andhata-cakra présidé
par Visnu, L’@jra-cakra, situ¢ entre les sourcils, est présidé
par Rudra. Ces trois points, ol sont situés ausst les trois
linga, sont appelés des « neeuds » (granthi), parce que Clest
1A que la puissance de Maya Sakti est la plus grande. Clest 12
que convergent les trois groupes de laltpa associés au Feu,
au Soleil et a la Lune.
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Bhramarin

68. I.inspiration est rapide et impétueuse, produisant
un son pareil au bourdonnement de I'abeille male.
[’expiration, trés lente, rappelle le bourdonnement de
'abeille femelle. Par cet exercice répété apparait dans
Pesprit des grands yogin une sorte d’enjouement
béatifique.

Bhramartn veut dire « le prandyama de 1'abeille », mais
I'adjectil” bhramarin a d’autres connotations : « doux comme
le miel » et « qui donne le vertige, qui proveque un étour-
dissement, un ravissement »,

Le kumbhaka (vétention du souffle) n'est pas mentionné
mais il doit élre accompli juste aprés |'inspiration.

L'auteur parle d'« une sorte d’enjouement » (kd cid [ila)
parce que cet enjouement est ineffable, indescriptible. C’est
I'enjouement, la foldtrerie, I'esprit de jeu (lili) apparaissant
dans P'esprit a la suite d’une infinie béatitude (aranda).

Ce pranayama est différent de la pratique appelée aussi
bhramarin dans la Gheranda-samhita (V, 77 2 82), qui n'est
autre que I'écoute attentive des sons entendus d I'intérieur
du corps (nada-anusemdhana).

Bhramarl, I'abeille, est un des noms de la Devi dans le
Candi-mahatmya.

Murccha

69. On doit fixer plus profondément le jalandhara-
bandha a la fin de I'inspiration, ¢t expirer trés lentement.
C’est la kumbhika appelée murcchana qui provoque 'éva-
nouissement de 'esprit et donne le bonheur.

Ce pranayama tire son nom du [ait qu’il provoque une
sorte de syncope ou évanouissement, obtenu en enfermant
I"air & I'intérieur du corps durant la rétention a l'aide d'un
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_jalandhara-bandha wés ferme, el en fixant 'esprit sur l'espace
entre les deux sourcils, jusqu’a I'évanouissement du manas.
Cf. Gheranda-samhita V, 83 :

« Ayant aisément accompli la rétention du souffle ct
fixé le manas entre les deux sourcils, qu'on se dégage de tous
les objets de perception. Ceci provoque I'évanouissement
du manas et est une source de plaisir, Car par 'union du
manas avec Vatman la [€licité est obtenue certainement et
durablement. » _

On artribue 4 ce prapdyama le genre [éminin ct on 'appelle
une kumbhika.

Plavini

70. [Le yogin] dont le ventre est complétement rempli
de Pair excellent qu’il a fait entrer dans son corps, flotte
aisément méme sur les eaux les plus profondes, comme
une feuille de lotus.

Playint est la kumbhika « qui fait flotter » comme Pindique
son nom, qui peut signifier en méme temps @ « qui remplit
[d’air] jusqu’a débordement ».

1. Le pranavama est divisé en trois parties : recaka
(expiration), piraka (inspiration), et kumbhaka (réten-
tion}. On considére qu'il v a deux sortes de kumbhaka :
sahita (accompagné de recaka et de piaraka) et kevala (scul,
sans recaka ni paraka).

Lc recaka est ainsi défini par Yajnavalkya: «le
fait de vider le ventre de Tair est appelé recaka ».
Le recaka-prapayama est ainsi caractérisé : « ayant
fait sortir tout 'air par les cavilés nasales, on s'est
complétement vidé de Pair ; bloquant le souffle,
on demeure ainsi, empéchant I'air d’entrer ».

Le piraka est défini : « emplir la poitrine de 'air
extérieur est le piraka ». Bt le piwraka-pranayama :
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« ayant aspiré ’air extérieur par une narine, on en
emplit toutes les nadl dans Lout le corps ».

Le kumbhaka est défini : « lorsqu’on a compléte-
ment rempli comme un récipient le corps de vent,
Pacte de I'y maintenir constitue le kumbhake ». Ce
kumbhaka w’est pas différent du pirekae-prandyama.
Mais si vous voulez différencier : « Pas de recaka,
pas de piaraka, simplement Pair qui se trouve dans
les narines est arrété, rendu immobile, et maintenu
par une maitrise progressive, c’est ce que les experts
appellent kumbhaka. »

Maintenant il y a unc autre maniére de classifier
le pranayama en deux sortes : sahita et kevala,

Le sahita kumbhaka |kumbhaka « accompagné »)
lui-méme est double :

1) précédé d'un recaka. Cela n'est pas différent du
recaka-pranayama.

2) précédé d'un prraka. Cela n’esl pas différent du
paraka-pranavama.

Le kevala-kumbhaka (kumbhaka « pur », « isolé »),
n'est pas différent du kumbhaka-pranayama.

Strpabhedana et les autres prapavama qui viennent
d’étre expliqués (ujjayin, sitkarin, Sitall, bhastrika,
bhramarin, mirccha et plavini), sont tous des formes
de paraka-pranayama.

72. On doit pratiquer sahita-kumbhaka jusqu'a ce gu’on
obtienne le succes en kevala-kumbhaka, qui est la réten-
tion du souffle avec aisance, sans recaka ni piraka.

73. Ce kwmbhaka pur, isolé, c’est Jui le véritable
pranayama. Lorsque [le yogin]| arrive a réaliser le
kevala-kumbhaka sans Paccompagner de recaka ni de
puraka,

74. il n'existe plus rien dans les trois mondes qui lui soit
difficile a atteindre, Celui qui est capable de maintenir
a volonté I'air enfermé grace a ce kevala-kumbhaka,

3
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75. a atteint le niveau du Raja-yoga, cela ne fait nul
doute. C'est par le kumbhaka qu’a lieu I'éveil de kundalini,
et lorsque Kundalini est éveillée,

76. susumna nest plus obstruée, et le succes en Hatha
sensuit. Sans Hatka, il 0’y a pas de Raja-yoga, et sans
Raja-yoga, Hatha w’aboutit 4 aucun résultat. C’est pour-
quoi I'on doit pratiquer I'un et I'autre jusqu'a leur
aboutissement final.

Le contrdle du souffle aboutit au contréle de I'esprit,
et le contréle de lesprit donne la maitrise sur ['univers
entier. Celui qui est parvenu & un arrét total de la respira-
tion a du méme coup atteint le statut du Rara-yogin, ¢'est-2-
dire la capacité d’arréter totalement les modifications et les
mouvements de Pesprit. La maitrisc dc son propre esprit
lui confére un pouvoir illimité,

Comparer Gheranda-samhita V, g6 :

« Lorsqu’il réussit & accomplir le kevali pranayama, alors
seulement on l'appelle un connaisscur du yoga. Lorsque
le kevalf kumbhaka cst réalisé, qu’est-ce qui n'est pas réalisé
sur cette terre ? »

et Siva-samhita 111, 47 : « Quand il peut suspendre le
souffle & volonté, certainement il a atteint la perfection en
kumbhaka. Et lorsque le kevala kumbhaka est parfaitement
maliwisé par le yogin, qu'y a-t-il en ce monde qui ne soit
a lui? »

Le sujet du Raja-yoga est spécialement traité dans Ie qua-
tritme chapitre. L'interdépendance du Rda-yga ct du
Hatha-yoga est formellement énoncée. A moins d’étre en bonne
santé et maitre de son corps et de son souffle, on n’est pas
apte a devenir un Raja-yogin. Inversement le Hatha-yoga,
s'il ne débouche pas sur le Raja-yoga est vain et stérile. Le
rapport entre les deux est comparable au rapport entre
prabhu-sakti (le pouvoir militaire, exécutif) et mantra-iakti
{le pouvoir civil, légistatif) dans un Erat. L'un ne peut
exister sans P'autre et la justice dépend d’un équilibre har-
monieux entre les deux,
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77. A la fin de Parrét du souffle au moyen du kumbhaka,
Iesprit doit cesser d’avoir aucun support. En s’exergant
de cette maniére, on parvient au niveau du Raja-yoga.

L'esprit (citta) doit devenir mr-dsraya, « sans support »,
sans objet, vide de perception et de concept. La relation
sujet-objet disparait, toute dualité cesse, il n’y a plus de
processus de pensée. Clest I'érat parfait, ol I'esprit est dissocié
de tous les phénoménes et demeure seul (kevala), sans contact
(asparsa). absorhé dans 'atman.

78. La minceur du carps, la sérénité des traits, Paudi-
tion nette des sons intérieurs, une vision absclument
claire, une santé parfaite, la maitrise du sperme, la sti-
mulation du feu digestif; et la compleéte purification des
nad, tels sont les signes du succes en Hatha-yoga.



CHAPITRE 3.

1. De méme que le Chet-des-Serpents est le support des
diverses régions de la Terre avec ses montagnes et ses
foréts, de méme Kundalini est le support de toutes les
méthodes (tantra) du yoga.

Jusqu'ici I'auteur a passé en revue toutes les disciplines qu'’i]
faut avoir maitrisées avant d’avancer plusloinvers le but qui
est le Raja-yoga. A des disciplés désormais qualifiés par cet
« entrainement » pratique en Hatha, le maitre va pouvoir
expliquer la théorie de I'éveil de Kundalini.

Il commence par un rappel de I'analogic fondamentale
entre le microcosme et le macrocosme. L’énergie qui soutient
toute activité psycho-physique est Kupdalini, de méme que la
Terre entitre est supportée par les capuchons du serpent
mythique Sesa. Bien que la Terre soit une, elle comporte une
immense variété de paysages, reliels, végétations, etc., selon
les régions : de méme le yoga comporte différents aspects et
une grande diversité de méthodes {fenira). Mais toutes ces
méthodes ou systémes reposent sur une force unique, Kunda-
lini, qui est 4 1a base (@dhara) de tout.

L'histoire du  Chef-des-serpents  (ahi-ndyaka), Sesa, est
narrée dans I'Adi-parvan (astike parvan, XXXVI, édition
P. C. Rov} du Mahabharata : le premier né de la race des ser-
pents ou Naga, I'illustre Sesa, abandonna sa mére Kadri et
ses innombrables fréres, dont il désapprouvait la méchanceté
et la jalousie (envers Vinata, sccur de Kadrii, et son glorieux
fils Garuda). Il se livra & un ascétisme sévére, vivant d’air et
observant des veeux rigides, et passa ses jours en divers lieux
saints, dans la concentration et la maitrise de soi, Et I'aieul
universel, Brahma le créateur, voyani cet ascéte au corps
desséché par les austérités, lui offrit d'exaucer unveeu de son
choix. L’unique demande du « meilleur des serpents » fut :



164 HATHA-YOGA-PRADIPIKA

« que ma conscience fasse toujours ses délices de la vertu, du
calme ct de Pascése ». Extrémement satisfait par le désintéres-
sement de cette pétition, Brahma a son tour pria le Naga de se
dévouer pour le bien de toutes les créatures, et de « porter et
maintenir fermement cette Terre si instable avec ses monta-
gnes et ses [oréts, ses océans, ses villages, ses retraites et ses
cités, afin qu'clle devienne inébranlable. Le tout-puissant
serpent accepta, et pénéirant par une crevasse que la Terre
clle-méme ouvrit pour lui, il la traversa de part en part, et
encerclant de partout la déesse avec sa ceinture d'océan, il la
soutint tout entiére sur sa téte. Cet exploit lui valut 'hommage
du créateur lui-méme : « O Sega, le meilleur des Naga, tu es le
dicu du dharma, car toi seul supporte cette vaste terre, toi qui
["as saisie de tous ¢OHtés sur tes courbes infinies, comme maoi seul
ou Indra en sont capables. »

2. Lorsque par la grice du Guru s'éveille Kundalim
endormie, tous les Lotus et les Neeuds sont percés.

Les Lotus (padma) sont les six cakra distribués le long du
brakma-dands : midadhara, svadlisthana, manipira, anahata, visuddha
et @na cakra. Les cakra, comparés a des (leurs de lotus, s'ouvrent,
s'épanouissent lorsque Kupdalinl s'éveille.

Les trois Nacuds (granthi) sont Brahma-granthi, Vigpu-granthi
et Rudra-granthi, situés respectivement au niveau de muladhara-
cakra, de andhala-cakra et de djnd-cakra. lls marquent les pas-
sages critiques dans la remontée de 'Encrgie (§akti) vers sa
SOUTCe.

L'évell de Kundalini par la grace du guru, et le développe-
ment spontané qui s'ensuit des pouvoirs spirituels litents chez
le disciple, constituent le programme d'unc branche parti-
culiere du Kundalini yoga, trés vivante a I'heure actuelle en
Inde, qu'on appelle Sekti-pata : la transmission directe du
pouvoir spirituel de maiwe a disciple. Cette transmission
immédiate peut se faire du moins subtil an plus subtil, par le
taucher (sparsa) du guru, par sa parole (bhasana), par sa vue
(dargana) ou senlement par la force de sa pensée (samkalpa).

Ce vers se retrouve sous une forme identique dans Siva-
sambfata IV, 21,
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3. Le sentier désert devient la voie royale du prapa.
Alors Uesprit s’affranchit de tout support et la Mort est
déjoude.

Le sentier désert, non {ravé ($finya-padavt) est susumnd avant
Péveil de Kundaling, lorsque le prana circulait par ida ct pingala
sans jamais emprunter la voie du miliew, susumna.

L’esprit devient nir-dlamba, affranchi de tout support,
nir-vigaya, vide de perceptions ct de pensées, ne reposant nulle
part, ne s'attachant & rien, demeurant en lui-méme,

4, Susumnd, le Sentier désert, I'orifice du Brahman, la
Grande Voie, le Licu de crémartion, Sambhavi, la Voie
du milieu, sont tous des mots synonymes,

5. Clest pourquoi, mettant tout son effort & éveiller la
Souveraine endormie a la Porte du Brahman, on doit se
consacrer 2 la pratique des mudra.

Siinya-padavi : le sentier désert ou sentier du vide.

Bramma-randhra © « 'ortfice du Brahman », 'ouverture au
sommet du ¢rane, correspondant 2 la fontanelle chez les
nouveau-nés, par laquelle I'esprit s'échappe a la mort, et par
laquelle Kundalini sort pour se résorber dans le saiasrara-
cakra ay moment du samadhi ; c'est la porte de la prison du
corps, la porte de la libération.

Smasana, « le liew de crémation » & 'intérieur du corps (et
non pas « le cimetidre » puisque les hindous en régle générale
n'enterrent pas leurs morts mais les britient sur des biichers
funéraires), est un des noms de susumnd puisque Uentrée du
prana en susumnag équivaut a la mort au monde empiriquec,

Sambhavi : « celle qui appartient a Siva », « celle qui est
sacrée pour Siva », la déesse Sambhavi, est unc appellation de
son épouse ou Sakti personnifiée, l2 grande puissance cosmique,
qui dans le microcosme emprunte la voie de sugumna pour
venir s'unir a son époux (pati) dans le sghasrdra-cakra. Pav
extension le nom de Sambhavi est appliqué 2 susumna clle-
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méme. Il y a d’autre part une association entre Siva-Sambhu
et le symbolisme de la mort. Siva est représenté dansant sur
les terrains de crémation,

Susumnd est la voie dumilieu (madhyamarga),lanadi centrale,
tandis que idd est le canal du courant lunaire, situé i gauche,
et pingala le canal du courant solaire, situé a droite,

Kundalini est la Souveraine (I§vari) la Reine, la Déesse qui
repose A la base de la colonne vertébrale, dans le miladhara-
cakra. Elle est endormie, lovée comme un serpent, et couvre de
sa téte le Brahmadvara, « la Porte du Brahman », <’est-a-dire
I'entrée de la susumna nadi. La susumnd étant la voie d’accés 4 la
Réalité ultime, au Brakman, Uentrée de cette nagi cst appelée
« la Porte du Brahman ». Lorsque Kupgdalini est éveillée au
moyen des mudrd, elle redresse la téte, débloquant ainsi
Pentrée de susumnd.

Les Mudra

6-7. Mahamudrd, mahabandha, mahavedha, khecari, udd:i-
yana, milebandha, _;a!arm"/zarw&am’fm viparita-karant, m;mz'e
et sakticalana, telles sont les dix mudra, destructrices de
la vieillesse et de la mort.

Le mot mudrG signifie « sceau », « empreinte », « cachet ou
marque apposée pour authentiquer ou sceller ». 11 applique
aux marques d’attributs divins imprimés sur le corps des
fidéles, et dans le langage de la danse & certains gestes fixés
dénotant des émations déterminées, en particulier A des posi-
tions des mains et des doigts. Ces positions, au nombre de
vingt-quatre, se retrouvent aussi dans les cérémonies reli-
gieuses et possédent une signification occulte et une efficacité
magique. Dans le Hatha-yoga, les mudra sont des positions qui
« scellent », c’est-a-dire qui enferment de fagon inviolable le
« souffle » a I'intérieur du corps. On les explique aussi comme
« cc qui impose unc limite, qui met fin aux afflictions »
(dosan mudrayalr).

La Siva-samhitd énumere les mémes mudra (IV, 23-24), avec
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seulement de légéres variantes de forme : Vajroli est appelée
vajroni, uddiyana est uddana.

La Gheranda-saminta (111, 1 2 g) reconnait vingi-cing mudrd :

« Mahamudra, nabhomudra, uddivana, jalandhara, malabandha,
mahabandha, mahavedha, khecari, viparita-kari, yoni-mudra, vajrant,
saktidharint, tadael, mandavi, sambhavi, panicadhdarini, asoinl, pasini,
kaki, matangi ev bhujangini sont les vingt-cing mudra qui conférent
aux yogin la réalisation. »

8. Révélés par Adinatha, célestes, conférant les huit
souverainetés, chers au ceeur de tous les Siddha, diffi-
ciles a atteindre méme pour les Marut.

Adinatha est Siva, le Natha primordial. Clest lui qui a
enseigné les mudra.

Les mudra conférent les huit souverainetés (aisvarya) ou
pouvoirs surnaturels (siddht) nés du samadhe, 4 différencier des
pouvoirs obtenus de naissance, par des drogues, par des
incantations ou par ['ascétisme (cf. Yoga-satra 1V, 1). Ces
zibhat: sont décrites dans le chapitre IIT des Yoga-sitra (en
particulier 111, 45). Ce sont :

animan : le pouvoir de devenir extrémement petit, de réduire
son corps a des dimensions atomigues ;

mahiman : le pouvoir de devenir immensément grand

laghiman : la légéreté ou pouvoir d’étre sans pesanteur ;

prapti : le pouvoir d’attcindre 1outes choses, comme de
toucher la lune du bout du doigt ;

prakamya : la toute-puissance de la volonté, qui permet de
réaliser instantanément tous les désirs, comme de plonger
dans la terre et d’en émerger comme si ¢'était de 'eau ;

vasitva : 'empire, la maitrise sur les éléments et I'impossi-
bilité d’étre maitrisé par d’autres étres ;

i§itrtva : la souveraineté, le pouvoir de créer, de résorber et
d’ordonner ce qui est créé ;

Jalrakdmavasayitva : le pouvoir de déterminer les choses selon
son désir (et bien qu’ayant ce pouvoir, le yogin ne renverse pas
’ordre du cosmos, car sa volonté coincide avee celle du Siddha

primordial ( parva-siddha), T§vara.
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A cela s'ajoute la perfection corporelle (kdva-siddht) consis-
tant en « beauté, charme, force et dureté adamantine »
{Yogu-sitra 111, 46).

La rtradition des Siddha abonde en récits de prodiges
(ef. Goraksa-vijaya) et est imprégnée de la certitude triomphale
que "homme peut maitriser ['univers entier s'il parvient & une
parfaite maitrise de lui-méme grice au yoga.

Les Marut sont des déités védiques associées a Indra. Le
dieu du Vent, Viiyu, est aussi appelé un Marut, et ie mot marut
s'applique méme au souffle e1 aux cing prana dans le corps
humain. Ici les Marut dotvent étre considérés comme parti-
culi¢rement experts en mudra, si celles-ci ont rapport au
souffle.

9. Ces mudra doivent éwre soigncusement gardées
secrétes, comme on cacherait un coffret de pierres pré-
cieuses, Comme des plaisirs d’amour avec une femme de
noble famille, on ne doit en parler 4 personne,

Mahamudra

10. Pressant le talon du pied gauche contre le périnée
et allongeant face & soi la jambe droite, on doit tenir
fermement le pied droit avee les deux mains.

11. Ayant fermé la gorge par le jalandhara-bandha, on
doit maintenir le vayu dans unc course ascendante.
Comme un serpent qu'on [rappe avec un bédtoen se
redresse, brusquement droit comme une baguette,

12. de la méme lagon la Sakti qui était lovée (kundalt)
devient soudainement droite.

Alors I'étar de mort (marana-avastha) se produit en
connexion avee les deux nadi.
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13. Ensuite, trés lentement, on doit expirer, jamais
avec force.

Voila la mahamudra, telle qu'elle est exposée par les
grands Siddha.

On doit maintenir le sdyu dans une course ascendante : ¢'est
le mula-bandha qui est indiqué par ces mots.

Le prana quittc les deux canaux latéraux, les nagi ida et
pingald, qui sont associés & la respiration par la narine gauche
et par la narine droite, ct pénétre dans la susumnd, le canal
médian, causant ainsi un état de mort apparente, accompagné
d’un arrét de la respiration dans les deux narines. Cf. Ghe-
randa-sambata 111, 6-8 : « Pressant fortement l'anus avec la
cheville gauche, étendre la jambe droite ct saisir les orteils du
pied. Contracter la gorge et fixer le regard entre les deux
sourcils, »

La Siva-samhitd (IV, 25 a 36) ajoute : « Fermer les neufl
ouvertures du corps, fixer I'esprit sur susumnd, et entreprendre
la maitrise du souffle. »

14. Les grandes causes de souffrance, et tous les maux,
a commencer par la mort, sont détruits par cette mudra.
C’est pourquoi les sages trés avisés la nomment «la
grande mudra ».

Les grandes causes de souffrance (mahd-klesa) sonmt au
nombre de cinq { Yoga-sitra 11, g). Ce sont :

avidya, 'ignorance spirituelle ;

asmitd, I'égoisme ;

raga, I'attachement, le désir passionné, Pattraction ;

dvesa, I'aversion, 1a haine ;

abhinivesa, la soif de vivre, le fait de se cramponner tenace-
ment 4 'existence mondaine.

Les maux (dose) sont les maladies (dues 4 |'altération des
éléments fondamentaux du corps), la vieillesse et la mort.
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15. Ayant répété cette mudra avee le coté de la lune,
qu'il s'exerce a nouveau avec le coté du soleil, jusqu’a
ce que le nombre devienne égal des deux cotés. Alors
qu'il abandonne la mudra.

On répéte avec le coté gauche, celui de la candra-nadi, en
repliant la jambe gauche et en pressant le talon gauche contre
le périnée comme cela vient d'étre expliqué. On pratique
avec le cdté droit, celui de la sirya-rddi, en replhant la jambe
droite et en pressant le talon droit contre le périnée, tandis
que c’est la jambe gauche qui est étendue droite sur le sol.

16. 1l n'y a plus de nourriture indiquée ou contre-
indiquée pour celui qui pratique la maka-mudra. Toutes
les saveurs, les aliments qui ont perdu leur saveur, et
méme les poisons dangereux sont digérés comme du
nectar.

Il n’y a plus A discriminer entre aliments indiqués et
aliments contre-indiqués. Les aliments de toutes
saveurs, amers, acides, etc. sont digérés. Les mets qui
ont perdu leur saveur, qui sont devenus insipides et
putréfiés (parce qu’on les a gardés d'un repas précé-
dent) sont également digérés.

Le yogin ne voit plus de différence méme entre les poisons
dangereux et 'ambroisie née du barattement de 'océan.

17. Les maladies consomptives, I'affaissement des intes-
tins, la dilatation de la rate, les troubles de la digestion,
et tant d’autres maux sont tous annihilés chez celui qui
pratique la mahdmudra.

Ksaya : les maladies consomptives, parmi lesquelles ¢n
premier lien la tuberculose pulmonaire. Asaya est encore
appelé raja-yaksman, le mal royal, parce qu'il fut la maladie dy
Roi-Lune (cf. J. Filliozat, la Doctrine classique de la Médecine
indienne, p. 83-84).

P ——
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Kugstha : inclut toutes les formes de dermatoses, en particulier
la Iépre.

18. On a décrit cette mahamudra qui confére aux
hommes de grandes siddhi. Elle doit étre a tout prix
tenue secréte, on ne doit pas la donner 4 n'importe qui.

Mahabandha

19. Placez le talon du pied gauche contre le périnée, et
I 2 3
posez le pied droit sur la cuisse gauche.

20. Ayant empli la poitrine d’air, pressez fortement le
menton contre le cceur, comprimez le vayu par mila-
bandha, et introduiscz esprit dans la voie médiane.

21. Ayant retenu le souffle aussi longtemps que pos-
sible, on doit le laisser s’écouler lentement. Ayant prati-
qué ainsi avec le cdté gauche, on doit s'exercer de la
méme fagon avec le coté droit.

22, Certains [yogin] sont d’avis que le bandha de la
gorge doit étre évité en ce cas, et qu’il faut recomman-
der le bandha formé avec la langue pressée contre les
incisives.

Mahabandha est « le grand bandha » ou « grande ligature ».

Presser le menton contre le caeur (Ardaye) c’est-a-dire
contre la poitrine, 3 quelques doigts du cceur, Intro-
duire l'esprit (manas) dans la voie médiane : dans Ja
susumna nadi.

On peut se dispenser du bandka de la gorge (jalan-
dhara-bandha) ct adopter le bandha de la langue (jihva-
bandha). Celui-ci est formé en pressant la langue contre
la région supérieure du palais et contre les incisives
supérieures,
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23. Cela arréte le mouvement ascendant de toutes les
nadi. Vyaiment ce mahiabandha octroie de grandes siddhi.

24, Clest un moyen sagace pour se libérer du grand
nceud de la mort. 11 détermine la confluence des trois
flots, et transporte 'esprit dans Kedara.

Mahabandha restreint le mouvement ascendant des soixante-
douze mille nédi excepté susumna.

Le grand neeud (mehdbandha) de la mort est le lasso qui se
resserre avec le temps autour de chaque @tre vivant. « Le
grand bandha » est en méme temps celui qui desserre cetic
(atale éureinte (mahd-bandha).

Quand les deux nadl ida et pingald attcignent Pespace entre
les sourcils, ou se trouve I'ajAa-cakra, clles entrent dans susumna.
Cette confluence des « trois flots» est appelée mukta-trivent,
et est analogue & la confluence du Gange et de la Yamuna,
que la riviere souterraine Sarasvati est supposée rejoindre 4
Pravaga (pres de la moderne Allahabad).

Kedara : montagne Himalayenne ou réside le dieu Siva,
désigne symboliquement la « demeure de Siva » (Siva-sthana),
c'est-a-dive I'espace entre les sourcils. L'esprit est transporté
sur les cimes de Kedira veut dire: toute l'attention est
concentrée sur l'espace entre les deux sourcils.

Comparer Siva-samhita 1V, g7-40 :

« Alors (aprés la mahamudrd), plagant le pied de la jambe
[droite) étendue sur la cuisse (gauche), contracter I'anus et le
périnée ct faire monter 'apana, le joindre au samana, puis
tourner le prana vers le bas. Que le sage lic ensemble le prana
et Vapana dans le ventre. Ainsi est énoncée la grande ligature
(mahd-bandha) qui place sur la voie du succés. »

Mahavedha

25. Comme toute la beauté et le charme d’'une femme
sont inutiles sans un homme a ses coOtés, similairement la
mahamudra et l¢ mahabandha, sans le mahavedha, demeu-
rent sans fruit.
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26. Le yogin, assis dans la position de mahkabandha, doit
inspirer, et, gardant I'esprit concentré, fermer le passage
des souffles résolument avee la mudra de la gorge.

27. Puis, posant les deux mains & plat sur le sol, il
frappe les fesses doucement contre le sol. Abandonnant
les deux nadi, le vayu, subitement, fait sentir sa vibration
dans la voie centrale.

Mahavedka est « la grande percée », « la grande pénétra-
ton », Le nom de cette mudra se référe a la pénétration de la
conscience dans des régions jusqu'ici inconnues du corps
humain, et 4 la percée du prana A travers susumna.

L'inspiration doit se [aire par les deux narines précise
Brahmananda. Vavindam gatim auvrtya : fermer le passage des
vayu, ou encore : arréter leur mouvement,

Dans I'expression : « mudra de la gorge », le mot mudré a son
sens habituel de sceau, fermeture ; 'expression ¢est synonyme
de jalandhara-bandha.

Les deux mains doivent étre placées & plat, la paume
adhérant au sol, les bras droits. Prenant appui sur les
deux mains, on souléve légérement les deux fesses et en
méme temps le pied gauche dont la plante est pressée
contre le périnée, puis on les laisse retomber douce-
ment en les [rappant sur le sol. Le vdyu abandonne
alors idd et puigald et apparait en vibrant dans susumnd.

La description donnée par la Gheranda-saminta 111, 19 & 21,
est incompléte. La Siva-samhbita (IV, 43-44) précise que le
mahavedha a pour effet de percer le Brakma-granthi (le nceud de
Brahma) dans le susumna-marga.

28. Alors s'opere, ¢n vue de I'immortalité, I'union de la
Lune, du Soleil et du Feu. Seulement lorsque I'état de
mort a surgi, on doit reldcher le souffle.

L'union ou connexion (sambandha) de Soma (la Lune), de
Sitrya (le Soleil) et d’Agni (le Feu) exprime symboliquement



174 HATHA-YOGA-PRADIPIKA

union d'ida, pingald et susumné, qui s’opére pour I'immortalité
(amrta), c’est-a~dire pour la Libération (moksa).

Lorsque 'état de mort (mrtdvastha), de dissociation
d'avec le prapa (prana-viyukta), 'est-a-dire l'absence de
circulation du prane par ida el pingald, est survenu, on
doit relacher lentement le souffle par les deux narines.

29. Le mahavedha lorsqu’il est pratiqué confére de
grandes siddhi, ¢t empéche la venue des rides, du gri-
sonnement ¢t des tremblements de la vieillesse. Il est
cultivé par les meilleurs sddhaka.

30. Cette triade constitue le grand secret qui annule la
vicillesse et la mort, intensifie le feu corporel et dispense
les facultés supranormales.

Le feu corporel est appelé ici vahni, celui qui porte les
offrandes, le charrieur, le véhiculeur, c’est-A-dire, dans sa
fonction de feu digestif, celui qui transmute la nourriture.

La « triade » est celle formée des trois mudrd : mahdnudra,
mahabandha, ¢t mahavedha.

31. [Ces trois mudra] doivent étre accomplies tous les
jours, huit fois par jour, toutes les trois heures.

Elles amassent la provision de miérite |nécessaire] et
dispersent la masse des péches.

Pour ceux qui regoivent un enseignement correct, ce
premier sadhana cst rapidement maitrisé.

Le mot sambhara se rélére & I'équipement, aux préparatifs,
4 la provision de matériel ou d'objets nécessaires pour
n'importe quelle entreprise. Pour I'entreprise de libération
spirituelle, la condition requise est de réunir non pas du
matériel, mais une quantité suffisantc de mérite spirituel
(punya) acquis par des actes religicux et des vertus actives,
ainsi que de connaissance métaphysique ( jfidna).
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Ces trois mudra constituent le premier sddhana, c’est-a-dire la
premiére technique avancée de réalisation spirituelle, aprés les
asana et les pranayama. Ce sddhana est trés court (svalpa) tel un
instrument aisément maniable, et il offre un raccourci. La
Siva-samhita (IV, 48) précise que le succes, la victoire sur la
mort, peut €tre atteint au bout de six mois.

Khecart mudra

32. Lorsqu’on retourne la langue, qu'on l'introduit
dans la cavité a 'intérieur du crane et qu'on fixe le
regard sur l'espace entre les sourcils, c’est la khecari
mudra.

33. La langue doit étre allongée progressivement par
incision, par manipulation et par massages, jusqu’a ce
qu’elle puisse toucher le point entre les sourcils : c’est
alors que la khecari est réussie.

L'incision va étre décrite dans les vers suivants ; la
manipulation consiste A saisir la langue entre l¢ pouce
et I'index des deux mains et & la faire rouler de gauche
a droite ; le massage consiste a traire la langue comme
le pis d’une vache. La langue doit devenir assez longue
pour toucher d’abord le bout du nez, puisle point entre
les sourcils, par P'extérieur,

34. Prenant une lame semblable a la feuillle de
I'euphorbe, bien tranchante, lisse et propre, on doit en
inciser le frein de la langue de l'épaisseur d’un cheveu.

35. Puis il faut appliquer sur la coupure du sel gemme
et du myrobolan jaune broyés en poudre. Le septieme
jour, couper a nouveau de I'épaisseur d’un cheven,
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36. On doit répéter 'opération, dans le méme ordre,
régulierement, pendant six mois, ¢t au bout de six mois,
le tendon a la base de la langue est complétement
coupé.

La smuhi (Euphorbia antiquorum) est une variété de cactus
aux feuilles ranchantes comme des rasoirs.

Pathya est une désignation de haritakt, le myrobolan jaune
{Terminalia Chebula), en hindi harda, dont on broie les grains
et qu'on utilise souvent comme substitut du sel.

Si Pon veut éviter d'appliquer du sel sur la coupure
— le sel étant en principe prohibé pour les yogin —,
on peut utiliser le khadira (la résine de I'acacia caté-
chou, que les Indiens ajoutent souvent aux feuilles de
bétel qu'ils michent). L’application de sel et de myro-
bolan en poudre doit étre faite matn ct soir, ct 'opéra-
tion doit étre répétée toutes les semaines.

37. Rectournant la langue vers P'arriére-palais, on doit
Pappliquer contre les trois voies. Cela forme la khecart
mudrd, qui est appelée vyoma-cakra.

Les trois voies (tripatha) qui forment un carrefour sont : ida
pingala, et susumnd qui se rejoignent dans I'ajia-cakra.

Le but est d’allonger suffisamment la langue pour pouvoir
Pavaler et I'utiliser pour diriger le souffle dans la narine
voulue ou fermer complétement les fosses nasales de I'inté-
rieur.

La mudrd s¢ nomme khecar!, littéralement : « qui se meut
dans 'espace », ou encore gyoma-cakra : « le cakra du ciel ».
Le ciel (vyoma), espace (kha), ou éther (akasa) auquel cette
appellation se référe est l'espace A Pintéricur du crane
(kapdla-kuhara). La lévitation dont il s’agit est une « lévita-
tion » toute intéricure.

Peu A peu le yogin doit apprendre 2 laisser sa langue dans
cette position des heures durant, et 2 ne Pen retirer que
lorsqu’il est nécessaire, pour manger ou parler.
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CI. Gheranda-samhita 111, g : « Ot qu'il soit et dans toutes
ses actvilés, le yogin doit garder sa langue retournée vers le
haut et restreindre son souffle. Ceci est la nabho-mudrd, des-
wguctrice des maladies. » Aabhas veut dire « brume »,
« nuée », « vapeur », et s'applique en particulier a la vapeur
du some. 11 signifie également « ciel », et est ici probablement
synonyme de kha, vyoman et akasa.

38. Le yogin qui peut maintenir sa langue ainsi tournée
vers le haut ne serait-ce qu’unc demi-heure, é¢chappe a
tous les poisons, aux maladies, a la vieillesse et a la
mort.

La langue est tournée vers ie haut, pénétrant dans la cavité
en haut du palais. Le yogin doit parvenir a placer sa langue
dans cette position pendant au moins un demi-ksana, 1'équi-
valent d’une ghatikd ou d’un demi-muhirrta, c’est-a-dire exacte-
ment 24 minutes.

39. Celui qui connait cette khecart mudra n'est plus
affecté par la maladie, n’est plus soumis & la mort, a la
lassitude, au sommeil, a la faim, a la soif ni 4 I"évanouis-
sement.

40. II n’est plus oppressé par la maladie, il n’est plus
souillé par aucun acte, il n’est plus ligoté par le temps,
celul qui connait la khecart mudra.

De méme que la feuille de lotus n’est pas mouillée par I'eau
qui la touche sans laisser de traces, ses actes ne s'attachent
pas a lui,

41. Parce que lesprit se meut (carati) dans !'espace
(khe) et que la langue aussi se meut dans Pespace (khe
caratt) qu'elle a atteint, cette mudra est déerite par les
Siddha sous le nom de khecari.
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L’esprit (citta) se meut dans l'espace entre les sourcils
(bleruvor antarakasa) et la langue se meut dans la cavité palatale
(kapalakuhara). Les deux « espaces » (kka) sont identifiés au
ciel (vpoman).

42. Si un [vogin] a scellé par la khecari mudra I'ouverture
placée vers le haut derriére la luette, son bindu ne
s’écoule pas, méme §’il est étreint par une jeune femme
pleine de désir.

43. Méme si le bindu S'est mis en branle et a atteint la
région du scrotum, il est retenu par la yomi-mudra, et
aspiré avec force, il commence sa course ascendante.

Le bindr ou énergie créatrice réside dans le centre supérieur
de la téte, la sahasrara-cakra. Ce bindu est appelé bindu supréme
(para-bindu) ou bindu causal (karane-bindu) pour le distinguer
du bindu qui est la semence (bije), aboutissement du dévelop-
pement de la manifestation.

En effet sous I'influence de la volonté sexuelle, le bindu
descend dans le miladhara-cakra et s'élabore dans les organes
sexuels sous la forme du sperme (Swkra) qui est sa manifestation
grossiére (sthila).

Etre urdhvaretas (un homme qui fait remonter sa semence)
ce n'est pas seulement empécher I'émission du sperme, mais
transmuter cette semence, la faire revenir 4 sa forme subtile en
I'entrainant dans un mouvement ascendant vers le sommet
du crane, ot ultimement elle reprend sa forme originelle de
nectar (amria). Cest aussi empécher la « descente du nectar »,
ne pas permettre au bndu de perdre sa stabilité dans les centres
supérieurs et de s’écouler vers le maladhira A cause du vacille-
ment (calana) du désir. C’est cette premiére « descente »
qu’on tente de prévenir par la khecari mudra (cf. 111, 32 & 54 et
IV, 43 2 59). Mais méme en cas d'échec, si le bindu devenu
sperme ne peut étre arrété, on a recours pour empécher qu’il
s’échappe dans I'éjaculation & la_yont mudra ( yoni ne désigne pas
ici le vagin de la femme mais la région englobant I'anus et les
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organes génitaux chez I'homme), dont le nom spécifique est
vafroli mudrd (cf. 111, 83 & g1). Cette mudrd consistc en une
contraction de organe sexuel (medhrdkunicana). Le semen alors
revient en arriére grace A un mouvement de succion et
commence a remonter,

44. Le yogin dont la langue est recourbée vers le haut,
¢'il defheure ferme dans cette position, obtient de boire
le soma. Au bout de quinze jours, il vaincra la mort
indubitablement, cet expert en yoga.

Le soma est la boisson sacrificielle par excellence, auquel on
attribue une puissance revivifiante. C'est quand il est ivre de
soma qu’Indra, le roides dieux, triomphe des torces asuriques.
Le soma est identifié & Pambroisie lunaire, boisson des dieux,
sorte de fluide ou de rayonnement qui émane du dicu Lune
(appelé lui-méme Soma) et qui coule sous forme de séve dans
les plantes (la lune est nommée aussi ogadhipats, « le maitre
des plantes »).

Transposé dans le microcosme, ce nectar est 'élixir lunaire
qui s’égoutte de la cavité située dans le haut du palais (lambi-
kordhva-vivara-galita-candramrta).

Cet ¢lixir ou eau de jouvence confére I'immortalité a
quiconque la boit.

La Gheranda-samhita (111, 57) désigne aussi la khecar! mudra
du nom de manduki mudra, la mudra de la grenouille :

« Fermer la bouche, faire avancer la base de la languc
contre la voite du palais, et boire lentement I'¢lixir d'immor-
alité, c’est la manduki mudra », on le yogin est comparé a la
grenouille qui s’abreuve de pluie ; cf. aussi le nom de nabho-
mudra, « mudra du ciel (pluvieux) ».

45. Le yogin dont le corps est empli de I'élixir du crois-
sant lunaire est invulnérable. Méme s’il est mordu par
‘Taksaka, le poison ne se répand pas dans son corps.

Taksaka est un des rois des Naga, dont la morsure est trés
puissante. Le nectar annule effet du venin.
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46. De méme que le feu n’abandonne pas le combus-
tible, ni la flamme la meéche imbibée d’huile, de méme
P’ame incarnée ne quitte pas le corps qui est rempli de
I’ambroisie lunaire.

Le vers 66 du Goraksa-sataka cst identique.

47. Celui qui chaque jour mange de la viande de
vache et boit de la liqueur divine, je le considére
comme un homme de haute noblesse (un kulin). Tous
les autres ne font gue ruiner leur noblesse.

L'explication de cette énigme provocante est donnée au
vers suivant.

Il est dit dans le Brakmarvaivarta : « Grace a lui ses
parents ont atteint tous leurs objectifs, son pays et sa
lignée sont fortunés, lorsque nait un homme doué pour
le voga. Tout don qui [ui est fait devient pour le dona-
teur une inexhaustible source de mérite. Un yogin qui
posséde la discrimination entre I'Homme et la Nature,
si I'on a le bonheur de le voir, de converser avec lui,
de le toucher, purifie les hommes du mal accumulé
pendant des centaines de milliers d'existences. » Et le
Brahma-purana dit : « Un homme plongé dans la pra-
tique du yoga est supérieur & mille maitres de maison,
a cent ernutes [orestiers, 4 mille étudiants brahma-
niques. » Dans 'azuvre intitulée Rgja-yoga, il y a cette
parole de Siva 2 Vimadeva : « Qui connait en vérité
la grandeur du Raja-yoga ? La ou réside quelqu’un qui
la connait, son pays participe de son mérite (est béni).
Rien qu'en le voyant, en l'adorant, vingt et une géné-
rations dans sa famille, quoique ignorantes, attcignent
la Libération, que dire alorsde ceux qui se consacrent au
yoga ! Celui qui connait en détail le yoga intéricurctle
yoga extérieur, il est adorable méme pour toi ct pour
moi, combien plus doit-il étre vénéré par les hommes
ordinaires!» Et dans le Kitrma-purdna on trouve : « Les
personnes qui s’appliquent au grand yoga, une fois,
deux fois, trois fois par jour cu constamment, doivent
étre considérées comme de grands seigneurs (des
dieux). »
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48. Le mot « vache » désigne la langue : insertion de
la langue dans l'arriére-palais est ce qu'on appelle
« manger de la viande de vache », et a pour effet la
destruction des péchés majeurs.

49. La « ligueur divine » est 'essence qui coule de la
lune et qui est produite en vérité par la chaleur bri-
lante causée par 'insertion de la langue.

Amara-varunl est la ligueur immortelle ou liqueur des
immortels.

Viaruni est Pénergie de Varuna, personnifiée comme son
aspect [éminin, son épouse ou sa fille. Varuna, gardien de
'immortalité, est spécialement associé aux eaux et a Pocéan,
en particulier aux eaux célestes. Cf. Heinrich Luders, Varuna
(Gottingen, Vandenhock & Ruprecht, 1951).

Varuni est produite par le harattement de Pocéan et
regardée comme la déesse des liqueurs spiritueuses. Par la
suite, varuni désigne n’importe quelle forme de boisson alcooli-
sée. Bien que le terme soit employé ici dans une acception
symbolique, il nous rappelle 'udlisation du vin (madhya) — ex
de la viande (mdmsa)— ou de leurs substituts dans le rituel
secret tantrique (pacalativa), Varuni représente ici le soma qui
est réputé provoquer aussi une « ivresse » divine, celle méme
qui permet & Indra d’accomplir ses exploits, en particulier de
vaincre Vrtra et libérer les eaux cosmiques.

La viande de vache est interdite pour la consommation
ordinaire, mais sacrifier n'est pas tuer, et elle n’est pasinter-
dite comme nourriture sacrificielle, i.e. comme nourriture
consommée aprés avoir été offerte en sacrifice aux dieux.
Cependant les sacrifices védiques avec immolation de vache
€taient tombds en désuétude dans I'Inde médiévale et Ia valo-
risation de V'akimsa, renforcée par l'influence bouddhiste et
Jainiste, fit remplacer le sacrifice d’animaux vivants par des
substituts symboliques comme des effigies de pate (pisfa-pasu).
Bien des formes de rituel védiques, qui apparaitraient répul-
sives & des Hindous modernes, [urent continuées par des
substituts dgamiques. Le tantrisme accentua le processus
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d’intériorisation du sacrifice déja amorcé dans les Upanisad et
I'établit sur de solides bases yogiques. Il n'y a pas de forme de
culte agamique, depuis le plus simple japa jusqu’aux formes
les plus élaborées de rituel, sans les éléments yogiques de
Pasana, du pranayama, du nydsa et du dhyana. Il semble bien
qu'ici, il s'agisse d'une transposition symbolique dans le yoga
de pratiques sacrificielles. Les mots earuni et gomamsa, liqueur
et viande de vache, deviennent des termes techniques (pari-
bhastka) du yoga. En outre les textes tantriques marquent une
prédilection pour les affirmations déroutantes, sinon cho-
quantes pour le non-initi¢, et qui doivent éwre décriptées car
elles relévent du sandha-hhasa - langage intentionnel (i.e. codé,
ésolérique).

C’est ainsi qu’un kulina signifie généralement : un homme
de noble famille, de bonne lignée, mais ici on peut Pentendre
dans un sens spécialisé : un kwlina ou keula est un adepte
Sakta d'une école de la main gauche. D’aprés le kaulajiana-
nirpaya, ¢ kulagama ou Canon des Kaula a été révélé par Siva
assumant la forme d'un pécheur (Kaivartza) nommé Matsyen-
dra 4 Kéimariipa (au Nord-Est du Bengale et a2 I'Ouest
de I’Assam).

D'ailleurs un vers entier du kaulajiananirnaya (111, 2-3 éd.
par Prabodh Chandra Bagchi, Calcutta Skt. Séries 1934) se
trouve presque identique dans la H. Y. P. Cette école Kaula,
nommée Yoginl-kaula ou  Stddhamria-kaula, accordait une
grande importance A la doctrine du sehgja. Cf. aussi le
Raulacidamani Nigama édité par Arthur Avalon (Woodrofle),
Ganesh & Co., Madras.

50. Si la langue est mise en contact sans interruption
avec la luette, elle regoit le ruissellement des saveurs,
salées, ameres, acides, lactées, sucrées, et au golt de
beurre clarifié.

Cela guérit les maladies, anéantit la mort, repousse
"agression des armes, confére I'immortalité, les huit
pouvoirs surnaturels, et le pouvoir d’attraction sur les
fenmes divines au corps parfait.
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Le nectar qui suinte de la lune posséde diflérentes saveurs.
Cf. Gheranda-samhita, 111, 30-32 : « Le samadhi est atteint, et la
langue touchant le trou en haut de la voute du palais, obtient
différentes saveurs, Différentes essences sont produites, et de
jour en jour le yogin éprouve de nouvelles sensations. D'abord
il sent un gofit salé, puis alcalin, puis amer, puis astringent,
ensuite le gofit du beurre, puis du gii, puisdu lait, puis du caillé,
puis du petit lait, puis du miel, puis du jus de palmier ct enfin,
la saveur du nectar, »

51. Le yogin qui, [dans une posture| olt la bouche se
trouve en haut, maintient la langue appliquée dans la
cavité, et méditant sur la Sakti supréme, intercepte
[le soma] qui tombe goutte & goutte depuis la téte
jusqu’au lotus A seize pétales, et boit cette onde pure
de la lune pareille 2 un flot qui s’écoule par vagues,
obtenue grace au prana par la force du Hatha-yoga, est
libéré de toute maladie et vit tres longtemps, doué d’un
corps doux comme les fibres d’une tige de lotus.

Le lotus a seize pétales est le visuddha-cakra dans la gorge.
La bouche se trouve en haut dans toutes les postures inversées,
comme viparita karani {décrite au vers 7g). La Sakti supréme
(Para Sakti) est Kundalini.

52. Ausommet du Mont Meru, est une cavité évidée a
lintérieur, recouverte de neige. Clest 14, affirme le
Sage, qu'est la Réalité. Clest la qu’est la source de tous
les flots descendants (rivieres ou nadi).

De la lune s’écoule le fluide vital, Pessence du corps,
voila pourquoi les hommes meurent. Donc il faut arré-
ter cette perte griace 4 ce moyen ingénieux, on ne peut
par aucunc autre méthode atteindre la perfection
corporelle.

La plus haute montagne (mythique), axe du monde, est le
mont Meru, qui correspond dans le microcosme a Paxe du
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corps humain, Brehma-danda. Cette montagne est percée d'un
canal tubulaire, qui correspond 2 susumnd. La neige ou rosée
gque rectle ce canal en son sommet est '« eau de la lune »
(somakalajala), le soma ou sécrétion lunaire.

Le sage est celui dont I'entendement n'est pas sub-
mergé par le guna rajas ou tamas et dont I'intelligence
est purifiée. Il peut discerner, présente dans ceite
« neige » cachée dans le canal invisible, 1a Réalité du
Soi. Le Soi supréme réside au milicu de ectte sikha,
a ce point le plus haut au sommet du crane (marqué
par la méche de cheveux que les Brahmanes ne rasent
Jamais, et qui est, avec le cordon, le signe du Brahman),

Les riviéres ou « courants descendants » (mmnaga),
la Ganga, la Yamuna, la Sarasvati, la Narmada, etc...
correspondent aux nadi ida, pingala, susumna, gandhari,
etc..., et toutes ont leur source dans ce « trou » (sugiva).

Le soma s'écoule et se dissipe, el c’est en cette perte
que réside la cause du phénomene de la mort. Khecart
mudra est le moyen ingénieux auquel il faut recourir
pour obvier a cette perte, Sinon, la perfection du corps,
qui consiste en beauté, charme, force et fermeté ada-
mantine, nie pourra jamais éire atteinte.

53. Cet espace creux est générateur de la Connais-
sance. De lui découlent les cing flots. En ce vide imma-
culé est établie la khecart mudra.

La Connaissance est la perception directe du Soi. Les
cinq flots sont les cing nagh.

Ce vide est immaculé, pur de toute tache, non déformé par
aucun filtre coloré (nir-afijana), ¢’est-a-dire pur de toute altéra-
tion due aux concepts, aux passions ct aux émotions humaines
(nir-vikara).

54. Il y a une seule semence, d’ou est issue toute la
création ; 1l y a une seule mudra, Khecari,un seul Dieu,
qui est sans support, et un seul état, Manonmani.
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Le scul germe ou semence (bjja), principe et origine de woute
la création, qui est & proprement parler une « émission »
(srstt), est le pranava, la syllabe sacrée OM. I est écrit dans la
Mandiikya-up. . Om ity elad aksoram tdam sarvam : « Om, cette
syllabe est tout ce qui est. » La mudrd unique, essentelle,
supréme est Khecari. Le Dieu Un qui n’est autre que I'atman,
est nir-glamba, sans support, indépendant de loute conception
ou image. L'unique état ou condition de I'étre est Manornmant,
I'état au-deld du mental, inconditionné, ot Vatman renonce A
tout support et réside en lui-méme.

Uddyana-bandha

55. Uddiyana est ainsi appelé par les yogin parce que
griace a lui le prana controlé prend son essor (uddiyate)
dans la susumna.

56. Parce que grace a lui les grands oiseaux prennent
leur envol sans relache, le bandha que je vais expliquer
se nomme uddivana.

Les grands oiseaux (mahakhagah) sont les souflles vitaux
diffus&s dans I'espace du corps et en mouvement incessant,
que l'on fait pénéirer ¢t monter dans susumnd au moyen
d’uddivana.

57. On doit tirer vers soi et presser vers I'arriére contre
la colonne vertébrale la portion du ventre située
au-dessus du nombril. Cet wddiyana-bandha est comme
un lion vainqueur de I'éléphant de la mort.

58. Uddiyana s’effectue toujours naturcllement quand
il est enseigné par un guru. Quiconque le pratique conti-
nuellement, s’il est vieux, redevient jeune.
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59. La région au-dessus ¢t au-dessous du nombril doit
&tre tirée vers I'arriére avec force. Il n'y a pas de doute
que cclui qui pratique ccla pendant six mois conquiert
la mort.

60. Uddiyana est le meilleur de tous les bandha. Lorsqu’il
est fermement fixé la libération devient naturelle.

Miila-bandha

61. Pressant le périnée avec le talon, on doit contracter
I'anus, et aspirer I'apana vers le haut, c’est ce qu'on
appelle le mila-bandha.

62. Ou encore, on doit forcer le souffle descendant,
apana, a prendre une course ascendante, par une
contraction [de la base du corps]. Clest ce que les
yogin appellent ligature de la base du corps (mida-
bandha).

63. Pressant fortement le talon contre 'anus, on doit
resscrrer le zayw avec force, a maintes ¢t maintes
reprises, jusqu'a ce qu'il remonte.

Les répétitions sont dues au fait que auteur juxtapose
des définitions citées de différents ouvrages. La derniére
($loka 63) est empruntée au logablja.

Comparer Gherapda-samhata 111, 14-17 :

« Presser le périnée avec le talon du pied gauche, o
contracter le rectum ; presser soigneusement le noeud du
nombril contre I'axe du Meru (la colonne vertébrale). Avec
la cheville droite, former un ferme bandha cn V'appuyant
contre l'organe génital. Cette mudra, qui arréte le vieillis-
sement, est appelée miila-bandha. »
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La Siva-saphitd ajoute : « Une pratique assidue de ce
bandha produit Punification de prapa et d’apana. Et si I'on
¢y livre excessivement, alors la yoni-mudra se réalise d’elle-
méme. »

Cette mudrd est caractérisée par une contraction du
sphincter anal en méme temps que les viscéres sont rétractés
vers le haut pay wddivana-bandha. La contraction doit se faire
comme si I'on voulait faire se rejoindre le nombril et I'anus.

64. Prana et apana, nada et bindu, lorsqu’ils sont unifiés
? ; q
par le mila-bandha, impartissent la perfection ultime du

yoga.

Prana et apana « souffle » ascendant et « souffle » des-
cendant, lorsqu’ils sont opposés I'un a l'autre, semblent se
référer a I'inspir et 'expir.

Cf.B.G.V,27:

« Celut qui se ferme aux sensations du dehars, qui raméne
tout son pouvoir visuel entre ses sourcils, qui maintient
en équilibre les deux souffles, respiration et inspiration,
auxquels le nez livre passage, le sage qui, dompté dans ses
sens, dans sa conscience et dans sa pensée, uniquement
tendu vers la délivrance, est toujours libre de désir, de
crainte ou de¢ colére, celui-la est vraiment affranchi. »
(Traduction de Jean Filliozat, sur {a « Concentrafion oculaire »
dans le Yoga, p. 95.)

Cf. aussi Siva-samhita 111, 10g, IV, 37 & 40 et 65,

Le nadaestleson non frappé (andhata-dhvant). Lie bindu
est 'anusvdra. Lorsque grace au mudla-bandha ils se
sont unifiés, la parfaite complétion du yoga est
impartic. Voici le sens: par Pexécution du mile-
bandha, prapa et apana unifiés pénétrent dans la susumnda,
Alors il y a manifestation du son interne (ndde).
Lorsque prana et apana avec le nade vont plus haut
que le cceur, il y a unification du ndde et du bindu,
et lorsqu’ils attcignent le sommet du crane, il y a
perfection du yoga.
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Sur le nada cf. chapitre IV, 66 a 106.

Antéricurement 3 Ja manifestation, Siva et Sakti sont
immobiles (nthspanda) et silencieux (nihéabda). Nada est la
vibration initiale ({spandans). le¢ son  cosmique  (sabda-
Brakman). Ce son primordial n'est pas causé par le choc
de deux objets (anrdhata) comme le son ordinaire, mais est
le Verbe érernel, antérieur au son exprimé. Pour qu'il y
ait expression extérieure sous forme de son audible, il faut
qu'il y ait un choc d’une chose cantre I"autre, ou le contact
de I'air et des organes vocaux. Mais ce son préexisle a toutes
ses expressions sensibles et transitoires. 1l se manifeste dans
le Veda, et de Iui dérivent toutes les idées, le langage dans
lequel elles expriment, et les objers qu'elles représentent.

Bindu signifie littéralement un « point » et sert & désigner
le point placé sur la voyelle (amusvara) qui représente la
résonance nasale, prolongeant le son de la vayelle. D'apres
Arthur Avalon (the Serpent Power p. 34), « lorsque la cons-
cience appréhende un objet comme difiérent d’elle-méme,
elle voit cet objet comme étendu dans I'espace. Mais lorsque
cet objet est complétement subjectivé, il est per¢u comme un
point sans étendue. Clest Pexpérience d'univers qu'a le
Seigneur en 1ant que Bindu. Ot va I'univers au moment de
sa dissolution ? Il se résorbe en cette Sakti qui le projeta.
Il se réduit pour ainst dire, & un point mathématique sans
aucune ¢tendue »,

Clest ce bindu supréme ( parabindu), olt le « Je » et le « Cela »
ne font qu'un, qui est leera-tallva, dont émane le nada,
puis le bija.

Cf. Saradatilaka (g2) :

« Ce supréme hinde, donl I'essence est la supréme Sakt,
se divise en trois, et ses trois aspects sont appelés bindy,
rida et !uja. »

Et le commentaire de Bhaskararava au Lalitd-sahasranama :

« De ce bindu causal procédent ces trois dans 'ordre de
production ; le bindu effet, et cnsuite nada, ct ensuite bija,
auxquels sont appliqués (respectivement) les termes @ supréme
(ou transcendant), subtil, et grossier. »
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65. L’unification du prana et de apana a pour résultat
la diminution [progressive] des excréments et des
urines. Méme un vieil homme rajeunit par Iexercice
constant du mala-bandha.

66. L’apina quand 1l prend la direction ascendante,
atteint la zone du feu. La pointe de la flamme s’allonge
lorsqu’elle est frappée par ce rayu.

L’apana arrive au niveau de la sphére du feu (vahni-
mandala) qui a la forme d’un triangle renversé situé
juste au-dessous du nombril. I est dit dans le Yajia-
valkya-yoga : « Au miliecu du corps est la région de
la Hlamme, qui a Ia splendeur de 'or en fusion. Elle
est triangulaire chez les hommes, quadrangulaire
chez les quadrupédes, circulaire chez les oiseaux.
Au centre de cet autel du feu triangulaire, brile
toujours une petite flamme. » (La digestion est un
agnihotra, une oblation au feu). Lorsque le vent de
I'apana survient dans cette région, il attise le feu
digestif, ce qui est exprimé par « la pointe de la flamme
s’allonge ».

67. Lorsque le feu et lapana réunis approchent le
prana dont la nature propre est chaleur, alors un
flamboiement intensément briilant s’allume dans le
corps.

68. Kundalini endormie, échauffée par cet [embrase-
ment| s’éveille bel et bien. Tel un serpent frappé d’un
baton, elle se dresse en sifflant.

69. Comme si elle entrait dans son trou, clle se faufile
a Pintérieur de la brabma-nadi. Cest pourquoti, chaque
jour et a tout moment, les yogin doivent pratiquer le
mila-bandha.
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Jalandhara-bandha

70. Contracter la gorge et presser le menton fermement
contre la poitrine : ce bandha appelé jalandhara, détruit
la vieillesse et la mort.

71. 1l ligature le réseau (jala) des vaisseaux et empéche
I'eau de la voite céleste de couler vers le bas. D'ou le
nom de jalandhara pour ce bandha qui supprime la
multitude des maladies de la gorge.

Il maintient fermement arrété (dharati) le’ réseau des
nadl (nadhala), telle est 'interprétation étymologique (mirukia)
de jalandhara.

La volte céleste (nabhas) est la cavité délimitée par le
crane (kapala-kuhara), et 'eau qui s’en écoule est le soma,
'ambroisic (amrta).

72. Lorsqu'on a fixé le jalandhara-bandha qui se carac-
térise par une contraction de la gorge, le nectar ne
tombe plus dans le feu, et I'élément vent ne se déchaine

plus,

Phyiisa est le nectar d’immortalité obtenu par le barat-
tement de la mer de lait. La lune est appelée piyasa-dhaman :
« réceptacle du nectar », ou phvasa-dhard : « aux flots de
nectar ». Il s’agit ici de préserver le nectar de la « lune »
localisée dans la téte pour qu’il ne s’écoule pas dans le
« feu » localisé dans le venrre. Lorsque le prana, qui corres-
pond A I'élément vent dans le corps humain, devient irrité,
insurgé, déchainé, I'équilibre entre les différents éléments
du corps est rompu et ce désordre est la source de toutes
sartes de maladies.
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73, Par la contraction méme de la gorge, il est possible
d'immobiliser fermement les deux nadi. Ceci doit étre
connu comme le cakra du milicu, qui contrdle les
seize supports (adhara).

Les deux radi renducs inactives, paralysées par le
Jalandhara-bandha, sont ida c1 piigald. Le cakra de la
gorge, visuddha-cakra est connu comme le « cakra du
milien » (madhya-cakra). 11 contréle les seize supports
(sodasadhara) qui sont, depuis les pieds jusqu’a la
téte : les orteils (angustha), les chevilles (gulpha), les
genoux ( janu}, les cuisses (#ru), le raphé du périnée
(stoant), le membre viril (lga), le nombril (nabhi),
le ceur (Ard), la nuque (griva), la gorge (kantha),
le voile du palais (lambika), le nez (ndsikd), |'espace
entre les sourcils (bkrimadhya), le front (laldta), la
téte (mirdhan), et I'orifice du Brahman (Brafmarandhra).
Dans ces supports il faur reconnaitre le caractére
distinctif d'aboutissement de la dhdrand (fixadon de
'esprit en un point) selon la docirine de Goraksa
(ou : selon le waité invtulé Goreksasiddhanta).

CI. Gherapda-sambhita 111, 12 :

« Par ce jalandhara-bandha les seize supports sont ligaturés, »

Nous pouvons rapprocher ceci du symbolisme de 'Homme
aux scizes parties {sodasakala purusa) de la Prasna-up. (VI,
1 2 6), et du Prajapani aux scize parties qui est 'année
(samwvetsara prajapali sodasakala) de la Brh. Ar. Up. (I, 5,
14-15). L'hymne au Purusa du Rg-reda comporte scize versels,
I'univers a scize partics, le Samkhya dénombre seize tatlva,
enfin la Lune a scize phases (kalg), la seizieme et essenticlle
étant celle d’on les aulres renaissenl aprés avoir disparu,

Les adhara sont sans doute également des « supports » de
méditation, ¢'est-d-dire des points de fixation de la pensée
(dhdrana) durant la concentration et on peut comparer avec
la liste de ces points donnée par Vyasa dans son commentaire
aux Yoga-swtra 111, 1: le cercle du nombril (nabhicakra),
le lotus du ceeur (hrdaya-pundarika), la lumiére qui est dans
la téte (murdhni jyotis), la pointe du nez (nasikdgra), la pointe
de la langue (jihvagra) ; of. aussi la liste similaire donnée
par la Seroadarsanasamgrathade Madhavacarya au chapitre XV.
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74. Ayant fortement contracté la région du périnée
on doit exécuter Puddiyana. Fermant idé et pingala, il
faut amener [le vayu] dans la voie dorsale.

Mila-bandha, uddiyana-bandha, et jalandhara-bandha (qui ferme.
ida et pingald) sont conjugués pour amener le frape dans le
susumnd-marga. '

|

75. Si 'on suit cette méthode, le »ayu finit par se
résorber, Alors la mort est conquise, il n’y a plus ni
vieillesse ni maladie.

76. Ces trois fixations (bandha) sont d’éminente valeur
et les grands Siddha s’y sont appliqués. Les yogin y
voient le moyen d’obtenir le succeés dans toutes les
pratiques du Hatha-yoga.

Viparita-karani

77. Toute I'ambroisie qui s’écoule de la lune a la
divine beauté, est, sans en rien excepter, dévorée par le
soleil et ¢’est pour cela que le corps est sujet a la décré-
pitude.

Toute I'ambroisie secrétée par la June située 2 la

.

base du palais est consumée par le soleil sous la forme

du feu qui se tient dans la région ombilicale, dont
la fonction est de détruire par combustion. La lune,
dont la nature est immortalité, a la face tournée
vers le bas, tandis que le soleil a la face tournée vers
le haut ; tout ce qui descend est englouti dans ce
feu.

Clest la fonction destructrice du feu. De méme, pendant
la résorption cosmique (pralaya) Rudra dévore les mondes
par Dintermédiaire du soleil qui pompe toute I'humidité
de la terre et la séve des plantes et des créatures avant "'embra-
sement final.



TRADUCTION 193

78. Dans cette situation, il y a un expédient divin pour
frustrer la bouche du soleil. Des dizaines de millions
d’explications théoriques ne peuvent 'enseigner, il doit
étre appris des directives d’un maitre.

79. Pour la personne dont le nombril est en haut ct le
palais en bas, le soleil se trouve situé au-dessus et la lune
au-dessous. Cette position, appelée posture inversée
(viparita karant), cst comprise grace aux directions d’un
gun.

Viparita karan! inclut toutes les postures ol la téte est en
bas et le bassin en l'air, comme le $irfasana, le sarvangasana,
le helasena, etc. ct la vipartta karapt proprement dite, CL
Goraksa-$ataka 59.

80. Cet exercice accroit ['appétit chez celui qui le
pratique réguli¢rement. On doit préparer une abon-
dante nourriture pour ce sadhaka,

81. car s'il ne dispose que d’unc maigre alimentation,
le feu de la faim le consumera en peu de temps. Placez
la téte en bas et les pieds en I'air, pour un instant seule-
ment le premier jour,

82. et chaque jour, augmenter ne serait-ce que tres peu
la durée. Au bout de six mois, les rides et les cheveux
gris ont disparu. Celui qui pratique ceci pendant
trois heures chaque jour est vainqueur de la mort.

On doit placer la téte sur le sol et soutenir les
reins avec les deux mains.

Ce yoga permet d’arréter les effets du prarabdka-
karman, le karman qui a commencé A porter [rui,
c’est ce qui est suggérd par les mots : vainere la mort.

7
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Car il est écrit dans le Visnudharmottara-purana : « Ecoute,
6 roi, les caractéristiques de ce yoga qui améne la
compléte destruction du karman, méme de celui qui
est déja en train de causer la production du corps
[dans la prochaine naissance]. » Méme lorsquon a
«réalisé » la vérité, la force du prarabdha-karman
demeure trés grande, pareille 2 I'impulsion acquise
de la roue du potier qui tourne méme lorsque celui-ci
ne 'actionne plus, jusqu’a ce quelle ait épuisé son
élan, De méme, le prarabdha-karman, résuliat des actes
antérieurs A la Connaissance, ne s'arréte que lorsqu’il
a fini de produire tous ses fruits, bons ou mauvais,
Méme un jizan-mukta, qui a réalisé la vérité ultime
dés cette vie, ne peul ére un avec le Soi universel
tlant que le corps n'est pas dissout. Les limitations
corporelles persistent. Mais « de méme que le prarab-
dha-karman cst plus fort quc la connaissance de la
vérité, la pratique du voga est plus forte que méme
le prarabdha-karman. Clest pourquoi Uddalaka et
Vitahavya, qui étaient yogin et pas seulement vedantin,
éraient capables de quitter leur corps A volonté, »

Et il est dit dans le Bhagavata :

« Par le samddhi on peut abandonner son corps. »

Vajroli

83. Celui qui connait la vajroli mudra, méme s'il agit a
sa guise sans observer les régles édictées dans le yoga,
cet homme est un yogin, réceptacie des pouvoirs
surnaturels.

Celui qui connait la vajroll mudré d’expérience
personnelle (et non théoriquement) est un vrai
yogin, réceptacle des pouvoirs sumaturels (ou qualifié
pour le suceds ultime @ siddhi-bhéijana).

Le mot zajrell est formé sur le mot eajra, foudre ou diamant,
qui a ici une signification érotique (le sexe masculin). On
trouve dans la Gheranda-semiita la forme vajronl.
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La Siva-samphita (1V, 79) contient un sloka dont le premier
membre est identique :

« Méme s'il agit & sa guise sans observer les régles édictées
dans le yoga, et méme s'il suit le mode de vie du chef de
famille (grhastha), il est libér€, celui qui pratque la sajrolf
mudra. »

84. Pour cela, je dirai les deux choses nécessaires,
difficiles 2 obtenir pour un individu ordinaire : la pre-
miere, c’est le lait, la deuxiéme, une femme entiére-
ment soumise a sa volonté.

Ce $loka est un exemple frappant de sandha-bhasa (cf. 111
49, note), langage A double entente, le sens extérieur clissi-
mulant le sens réel. Meme le commentateur, Brahmananda,
semble cette fois-ci tomber dans le piége: il interpréte la
vagroll mudrda comme une pratique sexuclle et en est réduit
& des conjectures pour [Pusage du lait :

Les dcux conditions préliminaires sont difficiles
a obtemir pour le commun ds mortels, dépourvus
d’argent. Il faut disposer de lait pour en boire immé-
diatement aprés |'éaculation pour se fortifier. D'autres
disent que c’est au moment de 'entrainement dans
exercice de vajroli qu'on en a besoin pour 'aspirer
(par le pénis), mais cela n'est pas juste, parce que
comme il coaguie lorsqu'il a pénéieé i l'intérieur,
il nest plus possible de I'en faire sortir,

Nous pourrons éviter ces considérations incongrues si
nous réfléchissons que le « lait » dont il s’agit n'est pas
« difficile a obtenir » pour des raisons économiques — car
se procurer un peu de lait de vache ou de buffiesse est a la
portée de tout le monde — mais parce qu'il présuppose
la maitrise de la khecari-mudra (cf. 111, 42). Par une pratique
correcte de la khecarl-mudrd, le yogin « boit » le fluide lacté
ou ncctar lunairc qui s'écoule du centre supérieur de la
téte (cf. 111, 50). La relation éroite entre la khecart et la
vajroll mudrd est attestée par les vers 42 et 43 de ce méme
chapitre. Ces deux mudrd se complémentent pour la préser-
vation de I'énergic sexuelle.
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De méme, la femme (rari) docile A la volonté du yogin
n'est autre que la addl du périnée. Le contrdle absolu sur
cette nddi, nommée Citrd, qui gouverne |'émission du sperme
(Yogasikha-up. V, 27) est la deuxiéme condition pour le
succes de la vajproll mudra. Plusieurs manuscrits d’ailleurs
nous livrent la clef, portant la version nradi et non nari. Mais
méme sans celte menlion expresse, nous pourrions comprendre
que cette ndri est celle dont il est dit dans les textes tan-
triques : « Quel besoin ai-je d’une femme extérieure ? J'ai
cn moi la Femme intérieure » (Kungalini).

85. En s’exergant & produire une contraction, avec le
conduit urinaire, progressivement et correctement, en
direction ascendante, un homme ou méme une femme
obtiennent la perfection en vajroli.

86. A l'aide d'un fin tub¢ conforme aux exigences
médicales, on doit insuffler de Pair dans le canal uro-
génital, trés doucement, pour permettre le libre passage
de Pair.

Ceci est le procédé préliminaire & vajroll. On doit
prendre une sonde en plomb ou une autre matiére,
et souffler trés doucement, comme pour attiser un
feu.

Le canal uro-génital, ou canal spermatique, est appelé
« sillon du diamant » (vejra-kandara). Le mot de vayra au
sens de membre viril se retouve d'ailleurs dans le nom méme
de cette technique, vajroll.

La premiére étape dans vajrell consiste & pré-
parer une sonde de plomb longue de 14 angula
(14 « doigts » = 7 pouces = 17,5 cm), bien lubri-
fiée, capable d'entrer facilement dans le pénis, et
a la faire pénétrer progressivement dans le canal
de Uurétre. Le premier jour, la faire pénétrer i Ja
profondeur d'un doigt, le deuxiéme jour, de deux
doigts, etc. ; augmenter d'un doigt chaque jour.
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Le douziéme, lorsque la sonde est enfoncée a la pro-
fondeur de 12 doigts, la voie génitale est dégagée,
Les deux derniers doigts de longueur de la sonde
qui dépassent a Dextérieur doivent étre recourbés
vers le haut. Prenant un instrument pareil 2 un
vaporisateur ou souffict d'orfevre, on doit en appli-
quer la pointe contre l'orifice de la sonde, et procéder
A une insufflation, alors le canal sera complétement
purifié. Ensuite, on doit s'exercer a aspirer de I'eau
avee le pénis, et lorsqu’on v a réussi, on s’applique
A aspirer le bindu de la maniére expliquée dans le
vers précédent. Lorsque la technique de succion du
bindu est maitrisée, la vajroli mudra est parfaitement
accomplie. Cetre technique n'est possible qu'a celui
qui a maitrisé son souffle et & nul autre.

Voir a ce sujer J. Filliozat, Le Limile des pouvorrs humains
dans I'Inde, p. 33 dans Etudes Carmélitaines, Limites de
Lhumain, 1953.

87. On doit, par I'exercice répété, apprendre a repren-
dre le bindu, en |'aspirant, lorsqu’il est déja tombé dans
« le lieu des voluptés » féminin ; et on doit, quand il
commence a s¢ mouvoir, préserver son propre bmndu
en le faisant remonter vers le haut.

Ce vers a un double sens selon 'interprétation que l'on
donne de 'expression ndri-bhaga, Bhaga : bonheur, fortune,
[8licité, en particulier félicité conjugale on joie amonreuse,
désigne en particulier le lieu de convergence de toutes les
voluptés, I'organe sexuel féminin. Si 'on accepte ce premier
sens, le plus évident, ce vers explique une technique de
maitrise de soi devant é&tre appliquée pendant une union
sexuelle effective. La premiére pratique a lieu Jorsque le
bindu, ici sous la forme grossiére du sperme, a déja été répandu
dans P'organe de la femme, et consiste A le réaspirer par une
Succion interne opérée par le membre viril. La deuxiéme,
considérée comme plus difficile, se [ait au moment on le
Sperme se met en mouvement, quitte sa place habituclle
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(calita), <’est-a-dire a l'instant qui précéde immédiatement
I'éjaculation, et consiste a2 ne pas permettre au sperme de
g'échapper a Pextérieur. Ces pratiques sont cffectivement
attestées chez les yogin.

Toutefois, il ne faut pas perdre de vue la lectio difficilior
que nous entrevoyons si nous nous rappelons qu'a Pintérieur
d'un méme individu, homme ou femme, toute la partie
du corps supérieure 3 la taille est présidée par Siva, et la
partie inféricure par Sakti. La « région {éminine » (ndrl-
bhaga) chez un homme est toute la région s'étendant au-
dessous du nombril. Cela est corroboré par le fait que nous
constatons I'emploi [réquent dans les textes de yoga de
I'expression yoni-sthana pour désigner la région du périnée
chez les hommes, alors que le mot yeni, matrice, est norma-
lement réservé aux femmes. Dans ce sens, le but du yogin
est de ne pas laisser 'énergie créatrice, le bindu sous sa forme
subtile, descendre des centres supéricurs dans la téte vers
les centres inférieurs et prendre la forme d’énergic sexuclle
ordinaire. Et méme lorsqu’elle a pris cette forme, ’éncrgie
sexuelle doit étre transmutée et reconduite & sa source
originelle, ce qui est vu comme une remontée depuis la région
des arganes génitaux jusqu’au sommet du crane,

La description de vajroni donnée par la Gheranda-samhita,
III, 40, différe entiérement, et correspond plutdt au mayi-
rasana :

« Prenant appui sur le sol avec les paumes des deux mains,
¢lever les pieds vers le haut et maintenir la téte dans I'espace.
Cette mudra qui stimule I'énergie ct allonge la durée de la
vie, est appelée pajroni par les sages. »

88. Le yogin expert qui préserve ainsi son bindu vainc la
mort. La chute du bindu, c’est la mort ; la vie, c’est la
conservation du dindu.

89. Par la rétention du bindu, une agréable odeur
¢mane du corps du yogirn. Tant que le bindu est immobile
dans le corps, qu’a-t-on a craindre de la mort ?
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Le bindu est fermement stabilisé dans le corps grice a
wajroli. CIL. Siva-samhita 1V, 88 :

« Par la chute du bindu vient la mort, la vie est dans la
rétention du bindu. Clest pourquoi on doit mettre tout son
zéle & protéger le bindu. C'est par le bindu que les gens naissent
et meurent, cela ne fait aucun doute. Sachant cela, le yogin
doit se consacrer sans cesse a la préservation du bindu. Lorsque
a grand effort, la parfaite stabilisation du bindu est atteinte,
qu’est-ce qui n'est pas atteint A Ia surface de cette terre ?
Celui domt le bindu est clarifié et tranquille, sa grandeur se
compare a la mienne. Clest le dindu qui produit la joie et
la peine chez tous les éwes plongés dans le samsara, égarés,
sujets A la vieillesse et 2 la mort. Ce yoga révélé par Sankara
est pour les yogin la méthode supréme. »

90. Dec la pensée dépend le sperme chez les hommes, et
du sperme dépend la vie. C'est pourquoi le sperme aussi
bien que la pensée doivent étre protégés avec grand
soin.

La semence virile est chez les hommes contrdlée par
lesprit, elle dépend de la pensée, des sentiments, et de la
volonté. Si Pesprit est ému (cille cale) la semence aussi s met
en mouvement ($ukram calam). Si I'esprit est stable et f[erme
(cilte sthire), la semence aussi est stable et ferme ($ukram
sthiram). La vie dépend de Ja semence en ce sens que lorsque
la semence cst gaspillée la mort approche, et c'est la semence
qui donne la vie. Le controle de I"énergie sexuelle doit aller
de pair avec le contrdle de la pensée.

91. 1l doit préserver non seulement son bindu mais aussi
la semence de la femme qui est le rajas. Quiconque
conndit le yoga par une pratique intense de zajroli doit
Paspirer par le pénis,

Le commentateur Brahménanda, considére que ce vers
est interpolé.
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L’idée semble étre que le yogin ne doit pas laisser se perdre
non plus I'énergie créatrice féminine, qu'il s'agisse de celle
qui est en lui ou de celle qui est dans une compagne humaine,
L'une des méthodes envisagées & cet effet vise & s’approprier,
4 la fois magiquement ct physiquement, cette énergie fémi-
nine sous la forme des sécrétions émises par la femme durant
I'orgasme.

Cf. Siva-samhita IV, 81 A 87 :

« D'abord il doit par une contraction appropriée du
canal génital, soigneusement, selon la méthode enseignée,
aspirer le rajas du vagin de la femme, et le faire pénéirer
dans son propre corps. Tout en retenant son propre bindy,
il doit se hivrer aux mouvements du membre viril, et si par
hasard le dindu est sur le point de s’échapper, il doit le contenir
au moyen de la yoni-mudra et le faire remonter. Faisant
passer ce bindu par la voic ganche, le yogin doit arréter un
instant les mouvements de l'organe dans le vagin, proférer
le son hum hum de la maniére enseignée par le guru, et
contractant Papana vayu aspirer avec force le rgjas du vagin.

On doit savoir que le hindu est d'essence lunaire, et le
rajas est d'essence solaire. Opérant la fusion des deux, on
doit les faire entrer dans son propre corps. Clest moi (Siva)
qui suis le bindu, la Sakti est le rajas. Lorsque les deux fusion-
nent, c'est Paccomplissement pour les yogin, ils obtiennent
un corps divin, »

Sahajoli

92, Sahajoli ev amaroli sont seulement deux différents
types de zajrofi. On doit mélanger a de I'ecau des cendres
consacrées provenant de la calcination de bouse de
vache.

93. Apres union selon la méthode de vajrofi, Phomme
et la femme doivent en oindre leur corps et demeurer
assis dans un état de bonhecur, aussitdt que l'acte est
terminé.
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94. Ceci est proclamé comme sahagjoli, et mérite
mu_]oum la confiance des yogin. Ce yoga bénéfique, bien
qu’accompagné par la jouissance, apporte la libération.

Les mots sahajolf ct amaroll sont formés sur le modéle du
mot ovajrell, avec pour premier élément respectivement
le mot sakgja (inné, inhérent, naturel), et le mot amara
(immortel).

Le fait de s’enduire le corps de cendres consacrées, sym-
bole de la mort initiatique, est pratiqué par les ascétes et
les bhakta Sivaites, dans !'intention de se purifier de toute
impureté rituelle ou psychique.

La Siva-samhita {IV, g97-98) donne une description diffé-
rente de sakajoll :

« Le yogin doit arréter le bindu en train de s’échapper
au moyen de la yomi-mudrd. Ceci est le sahajoll, qui est tenu
secret dans tous les Tantra. La méthode est analogue, et
g'il y a une différence (avec vajrolt), c’est une différence
de nom seulement. »

95. Ce yoga est mené a bien par des hommes vertueux,
résolus, qui possedent la vision de la Réalité, et sont
exempts de malveillance. Il ne peut étre accompli par
les tempéraments envieux.

Ces qualités sont celles requises généralement dans les
pratiques tantriques érotiques, qui ne conviennent qu’au
vira-bhava, qu'a I'homme de nature héroique, énergique.
Le disciple doit étre plein de vertu, avoir accumulé suffi-
samment de mérite (punyavat). 11 ne doit reculer devant rien,
étre courageux, ferme et résolu (dhira). 11 doit posséder un
discerncment des réalités spirituelles, et toute son expérience
doit s’appuyer sur la connaissance fondamentale de la
non-dualité, de l'unité essentielle de toutes choses. Enfin,
il doit étre exempt de malveillance, de jalousie, de préjugés.
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Amarol

96. Dans la doctrine des Khanda-kapalika, on honore
particulierement le flot du milieu, qui est froid, laissant
le flot initial a cause de son exces en bile et rejetant Je
flot final, dénué de valeur : c’est amarol.

Le flot dont il s'agit est Sivambudhard, le flor d'eau béné-
fique ou eau de Siva, expression énigmatique qui semble
s'appliquer ici au flot de nectar s'écoulant de la lune au-
dessus de la volte du palais, et qui est intercepté par la pra-
tique de la khecari mudrd. La secte des Khapda-kapalika est une
subdivision de la secte des Kdpalika, ascétes Sivaites. Ce qui
les caractérise d’aprés ce vers est le fait qu’ils n"absorbent
qu'une portion (khanda) de I'ambroisie.

La version que présente la Siva-samhita (1V, g6) de amarolt
est encore une fois différente :

« Si par hasard le sperme g'est échappé avec force et
le (soleil le rajas) et la lune (le bindu) se sont unis, il faut
les drainer par le canal spermatique, ceci est proclamé
amaroli. »

97. Si quelqu’un boit le fluide d'immortalité réguliere-
ment, 'absorbe par la région nasale chaque jour, et
pratique pajroli correctement, cela s’appelle amaroli.

D’aprés ce vers, amarolf serait la pratique simultanée de
khecarl mudra et vajroli mudra.

98. L'ondée lunaire qui se déverse a la suite de la pra-
tique de vajroli doit étre absorbée dans le rayonnement
(du pogin), et retenue dans les membres supéricurs du
corps. Cela fait naitre la vision divine.

Encore un autre terme pour désigner le nectar : candri,
I'ondée lunaire ou lumiére lunaire, qui est aussi sudha, la
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boisson des dieux. Elle doit étre, littéralement « mélée
a la pibhiti ». Bien que ce mot désigne souvent les cendres
dont Siva et les ascétes s'enduisent le corps, il semble pré-
férable de garder ici le sens originel d'« expansion, pénétra-
tion, développement de gloire ou de puissance, rayonnement
spirituel ». Le méme mot est utilisé aussi pour désigner les
manifestations de puissance spirituclle que sont les huit pou-
voirs supranormaux.

Les membres supérieurs (utlamanga) sont, en premier licu,
la téte, puis les yeux, la gorge, les épaules, le ceeur et les
bras.

Il existe d’aprés Brahmananda une cruvre appréciée dans
les cercles de Kdpalika, intitulée Stvambukalpa qui cxplique
la maniére d’avoir recours a l'amart.

99. Si, la femme, grace a sa dextérité acquise par la
pratique, aspire par une contraction habile le bindu
masculin, et retient et conserve son propre rajas au
moyen de zajroli, elle aussi est une yogini.

100. Assurément, pas une seule goutte de son rajas n'est

perdue. Le son (rada) assume dans son corps la forme
du bindu.

Cf. 111, 64. Le nada se résorbe dans le para-bindu.

Le rada (sonorité intéricure) s’élevant & partir de
muladhdra monte jusqu'au cceur. Lorsqu'il dépasse
le niveau du cceur, il assume la forme du bindu,
il devient unifié avec le bindu. Comme dit I'Amrta-
siddhi : « Par la conjonction externe de la semence
masculine et du rajas sécrété par la femme, se produit
la procréation. Mais quand leur conjonction a licu
A l'intérieur de P'étre humain, celui-ci est célébré
comme un yogin. Le bindu est dit de nature lunaire,
le rajas de nature solaire. Par la fusion des deux sc
révéle la position supréme. Clest le méme bindu qui
conduit au ciel et qui conduit & la libération, qui
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donne le mérite et le démérite. Toutes les divinités
sous leur forme subtile se tiennent au centre de ce
bindu. »

101. Cc bindu et ce rgjas s’étant unifiés a 'intérieur de
son corps par lexercice assidu de wajroli, aménent
Paccomplisscment total.

102. Celle qui préserve le rgjas, étant capable de
'aspirer vers le haut par une contraction, elle est une
yogini. Elle connait le passé et 'avenir et certainement
devient capable de se mouvoir dans I'espace.

Khecari bhavet : elle peut voler dans les airs. Clest le pou-
voir de lévitation (khecari). Mais « I'espace » (kha) dont il
s’agit est aussi le vide intérieur, au centre de Pétre.

103. Au moyen de I'exercice répété de vajroli on obtient
la perfection du corps. Ce yoga méritoire, bien qu’on y
golite la jouissance, apporte aussi la libération.

Rapprocher de Siva-samiuta, IV, 80: « Ce yoga de la
pratique de vajroli, bien qu’associé A la jouissance, donne
la délivrance », et 1V, 83-84 : « Par I'exercice répété 'lhomme
obtient la réalisation parfaite, méme jointe 2 la jouissance.
Son but est entierement accompli, et il devient un Siddha
sur la terre. Par ce voga il jouit de la totalité des jouissances,
c'est certain. Par cela la réalisation totale cst assurée pour
les yogin, en méme temps qu'une jouissance et un bonheur
immense. C'est pourquoi ['on doit se consacrer a cette
pratique, »

Moksa, qui exclut normalement bhoga, se trouve l'inclure
dans le tantrisme,

Sakti-calana (la mise en branle de la $akti).
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104. La tortucuse (Kutilangi), la lovée (Kundalini),
le Serpent femelle (Bhujangi), Energic (Sakti), la
souveraine (Isvari), I'enroulée (Kundali), Arundhan,
toutes ces appellations sont des mots synonymes.

Ces sept appellations désignent Kundalini. Arundhad
« celle qui ne fait pas obstacle », est aussi le nom de I'éwile
Alcor de la grande ourse, personnifiée comme 'épouse du
rsi Vasistha, et le modéle de la perfection conjugale.

105. De méme qu'en utilisant la force, on ouvre un
vantail avec une clef, de méme par le Hatha-yoga, le
yogin ouvre de force la porte de la libération au moyen
de Kundalini.

Kungdalini est l'instrument de la libération. La porte
de la libération (moksadvira) est la voie de la susumnd qui
méne au brakmarandhre. Brahmananda lui applique le passage
de la Sruti : Tayordhvam ayann amriatvam efi « en procédant
par cette voie, on va & I'immortalité »,

Nous avons un vers presque identique & ce $loka dans la
Gheranda-sambita 111, 43.

106. La Déesse supréme est endormie, obstruant de sa
téte 'entrée de la voic qu'il faut emprunter pour gagner

le séjour du Brahman, qui est au-deld de toute souf-
france.

La supréme Déesse, maitresse des mondes, est Kunpdalini.
Le séjour du Brahman ou licu du Brahman (Brahma-sthana)
est le lieu ot le Brahman se révéle, le siége de la réalisation
du Brahman, c’est-d-dire le brahma-randhra au sommet du
crine. « Au centre de la couronne du crane réside le Soi
Supréme » dit la Sruti.

La voic qu'il faut emprunter pour I'atteindre est susumna.



206 HATHA-YOGA-PRADIPIKA

107. La Sakti Kundali est assoupie au-dessus du
« bulbe », pour la délivrance des yogin et 'esclavage des
hommes inconscients. Celui qui la connait, connait le
yoga.

Le « bulbe » (kanda) est décrit un peu plus loin, au §loka
113. Kundalini a la double fonction du serpent gardien des
trésors. Accorder le bien supréme A ceux qui sont dignes de
le conquérir, ct écarter les fous ¢t les ignorants, maintenir
attaché a ses entraves I'homme égaré dans le samsara.

Comparer Gheranda-samhita 111, 44-45 3

« La Supréme Déesse, 'énergie du Soi (@tma-sakti) véside
dans le midadhara, ou elle repose sous la forme d'un serpent,
enroulée trois fois et demi autour d'elle-méme. Tant qu'elle
est endormie dans le corps, le jiva demeure un étre animal
(pasu), et la vraie connaissance ne surgit pas quand bien
méme il pratiquerait des millions d'exercices de yoga. »

108. Kundalini est unanimement décrite comme ayant
une forme enroulée analogue 4 celle d'un serpent. Celui
qui a réussi a mettre en mouvement cette Sakti est
libéré sans le moindre doute.

Cette force statique doit étre rendue dynamique. Il faut
par une manipulation appropriée la mobiliser, 1'éveiller,
lui faire quitter sa forme repliée sur clle-méme, ¢t la faire
s'élever & partir de maladhdra.

109. A mi-chemin entre le Gange et la Yamuna se
trouve la jeune veuve, ascéuque, délaissée. Il faut
s'emparer d’elle en Jui faisant violence. Ainsi se révele le
supréme séjour de Visnu.

110. /da cst la bienhcurcuse Ganga, pingald est la
riviere Yamuna, La jeune veuve a mi-chemin entre
Ida et pingala est Kundalini,
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Dans I'Inde ancienne, une jeune mariée devenue veuve
dés "enfance, méme si le mariage n’avait pas été consommé,
n'avait pas le droit de se remarier, dans les hautes castes,
et son destin était wrés dur, Elle devait mener une vie d'une
rigueur toute ascétique. La jeune enfant était donc tapas-
vint dans les deux sens du mot : observant une discipline
austére, ct pitoyable, malheureuse, délaissée, sans défense,
Le seul moyen pour un homme de jouir de sa possession était
évidemment 'abus ou Ja maniére forte. Ici Ia jeune veuve
représente Kundalini, les riviéres Ganga et Yamuna sont les
nadi, ida et pingala. 11 faut s'emparer d’elle par la violence,
c’est-a-dire par le Hapha-yoga, qui est la voie rapide, la voie
par effraction vers le séjour supréme de la divinité. Ida et
pingald, associées avec la respiration par la narine gauche
et par la narine droite, jouissenl continuellement du passage
du souffle ; tandis que Kundalini, qui réside dans la voie
médiane, ou le souffle ne pénétre pas, ¢st en ce sens vierge
et veuve.

111. En le saisissant par la queue, on doit éveiller ce
reptile assoupi. Par le Hatha-yoga, la Sakti est forcée de
quitter son sommeil et se dresse vers le haut.

112. Chaque jour, matin et soir, pendant une heure et
demi, il faut agiter par mouvements circulaires le ser-
pent femelle qui demeure J4, en le saisissant par la
méthode du fourreau aprés avoir inspiré par la nadi du
soleil.

La méthode du fourrcau (paridhana) doit éwre
apprise du guru,

Paridhana est le nom donné A toute piéce d'étoffe dont on
s'enveloppe le corps ou dont on se ceint les reins, 2 une
enveloppe allongée ou a unc gaine.

Cf. Gheranda-samhita 111, 49 :

« Envelopper d'une ¢étoffe la région du nombril. Ce
$aktivalana, od l'on se tient nu, ne doit pas étre pratiqué
dehors mais dans sa maison, dans le secret. »
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113. Le « bulbe » s’¢tend d’un empan vers le haut, et
mesure quatre doigts de large. De texture douce, de
couleur blanche, on le décrit comme ayant la forme
d’un tissu enveloppant.

Le but est d'éveiller Kundalini en pressant le
« bulbe » (kanda). L'auteur commence par décrire
'exactelocationetla forme du Kanda. Celui-ci mesure
un pitasti (un empan, la longueur entre le pouce et
auriculaire de la maingrande ouverte = 12 asigula ou
22,5 cm) A partir de la base du corps (milasthana),
entre le membre viril et le nombril. Ainsi est-il écrit
dans le Goraksasalaka (15-16) : « Dans la région
ombilicale s¢ trouve un kanda (une racine bulbeuse)
qui est percé de part en part par la susumnd comme
un collier de perles est enfilé sur un fil. LA est le cakra
appelé mamipira. Au-dessus du sexe et au-dessous du
nombril se trouve le kanda, semblable & un ceuf
d'oiseau, et c’est de cette source que jaillissent les
soixante-douze mille nadi. » La Siva-samhita (11, 21)
dit : « A deux doigts au-dessus de 'anus et deux
doigts au-dessous du pénis s¢ trouve le support (adhara-
cakra), ayant quatre doigts de large. » Et Yajfavalkya :
« A deux doigts au-dessus de I'anus et & deux doigts
au-dessous du pénis, au milieu du corps, s¢ trouve
la région du kanda, qui chez les étres humains mesure
neufl doigts de long a partir du centre du corps, et
quatre doigts de large, Il a la forme et I'apparence
d'un ceul, recouvert d'une membrane. Chez les
quadrupédes et les oiscaux, il est situé dans 'abdo-
men. »

Le kanda a la forme arrondie d'un vétement qu'on enroule
autour de la raille, et il enveloppe Kungalini. Mais le Ghe-
randa-samhita contient un vers analogue (III, 53) qui semble
décrire non pas le kanda, mais le tissu (paridhdna) qui serait
utilisé dans la pratique de Sakti-calana, et qui a é1é seulement
mentionné par la H. Y. P. au vers précédent : « Long d’une
vitasti, large de quatre doigts, doux, blanc, et fin est le tissu
qui enveloppe. Ayant mis un tel tissu on doit le fixer au
kati-siitra (la ceinture ou fil qui entoure les reins). » Peut-étre
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le paridhana imite-t-il la forme du kanda ? Ce point demeunre
pbscur. De toutes facons la suite du texte n'indique absolu-
ment pas |'utilisation d’un tel vétement.

114. Dans la position du vajrasana, on doit tenir ferme-
ment les deux pieds avec les mains ; le bulbe se wouve
alors proche de la région des chevilles, contre lesquelles
il faut le presser fortement.

115. Le yogin qui, assis en wajrdsana, a ainsi remué
Kundalini, doit immédiatement aprés exéeuter le
bhastrika pranayama pour I'éveiller rapidement.

116. 11 doit contracter le soleil, puis s’appliquer 2
faire bouger Kundalini. Méme s’il est saisi entre les
méichoires de la mort, le yogin n’a plus rien a craindre
alors de la mort.

Il faut contracter le soleil qui réside dans la région du
nombril, c’est-a-dire fixer I'nddiyana-bandha.

117. Il faut continuer intrépidement a secouer Kunda-
linl pendant deux mukiria, et lorsqu’elle commence
s’élever un peu dans la susumna, I'attirer vers le haut.

Deux mukiarta = 1 heure 36 minutes.

Comparer avee le procédé déerit par la Gheranda-samhiti
(LT, 44-45) sous le nom de sakti-calana :

« Oindre le corps de cendres et recourir au siddhasana.
Aspirant le prapa par les deux narines, le forcer 4 rejoindre
Vapana. Contracter Panus lentement au moyen d'asuinimudra,
jusqu'a ce que le vgw pénétre dans le susumni et se mani-
feste par une irradiation violente. Alors Bhujangini (Kunda-
lini) aussi est emplie par le saye resweint par kumbhaka. La
respiration étant suspendue, elle s'achemine vers la voie
ascendante. »
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La Siva-samhita est beaucoup plus concise (IV, 105) :
« Que le sage avec fermeté mette en mouvement Kunpdalini
endormie dans le lotus Adhdra, en bloquant 'epane viyu et
en Paspirant avec lorce, »

118. Grace a cela Kundalini certainement s’écarte de
Pentrée de la suswmna ct immédiatement le prana y
pénétre de lui-méme.

119. C’est pourquoi il faut secouer constamment cette
Arundhati paisiblement endormie. C’est seulement
gquand il a réussi & la metre en branle que le pogin es(
libéré définitivement de toutes les maladies,

120. Le yogin qui mobilise cette énergie se rend digne
de la réalisation supréme. Quel besoin de discourir
davantage ? Il conquiert la mort en se jouant.

121. A condition qu’il observe la régle de continence
et qu'il mangce la nourriture conseillée et en quantité
mesurée, le succes est attesté au bout ’un cycle [de
quarante jours] pour le yogin qui s’applique 4 mettre en
mouvement Kundalini.

122. Aprés avoir remué Kundalini pour l'actver, 1l
est particulitrement indiqué de faire bhastriké. Celui
qui met en pratique cette méthode tout en observant
les restreintes, qu’aurait-il &4 craindre du grand Restric-
teur ?

Les vestreintes { yama) sont la non-violence, la véracité, la
continence, 'honnéteté et la non-possessivité (cf. 1, 16). Le
grand Restricteur est Yama, le dicu de la Mort.
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123. Pour drainer les impuretés des soixante-douze
mille zadi, de quel moyen de purification dispose-t-on,

si ce n'est de Pactivation, par effort répété, de Kunda-

lini ?

124. La nadi centrale devient toute droite chez les yogin
qui pratiquent les asana, les pranayama, et les mudra avec
une intensc application,

125. A ceux qui par cet entrainement ont dépassé leur
besoin de¢ sommeil, et ont affermi leur esprit par le
samddhi, Sambhavi et les autres mudra apportent la plus
resplendissante réalisation.

126. La Terre, méme abondant en gemmes, ne pros-
pére pas sans la direction d’'un Roi. La Nuit, méme
constellée d’étoiles n’a aucun charme sans la présence
de son Roi (la lune), Sans J"autorité d’un Roi, un sceau
n'a aucune valeur, flit-il merveilleusement dessiné.
[Sans le Raja-yoga, ni les asana («la Terre »), m le
kumbhake («la Nuit»), ni les différents mudra (« les

sceaux »), quelque parfaits qu'ils soient, n’ont aucune
utilité. ]

L’auteur cxprime Pinutilité du Hatha-yoga sans le Raja-
Joga au moyen d'une phrase A double sens (§lesa). La Terre,
qui a la fermeté et la stabilité pour caractéristiques, repré-
sente les asana. La Nuit est le kumbhaka parce que dans la
nuit les fonctionnaires du roi ne circulent pas et que toute
activité cesse, de méme que dans le kumbhaka le souffle cesse
de circuler et 'activité respiratoire est arrétée,

Cf. B. G.:

« Ce qui est une nuit pour tous les éwres, ¢’est en cela
que le yogin demeure éveillé. Ce qui est éveil pour tous les
€tres, n’est qu’une nuit pour le sage a la vision profonde. »
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Les sceaux sont les mudrd. De méme qu’un sceau, §'il
n’est pas garanti par |'autorité royale, ne fait aucune impres-
sion, les mudrd sans le Raja-yoga n’ont aucun pouvoir et
aucune beauté.

127. Toutes les prescriptions concernant le souffle
doivent étre appliquées avec un esprit concentré.
L’homme avisé ne doit pas laisser son esprit se porter
ailleurs.

Le contréle du souffle, comprenant prandyamas et mudrd,
doit towjours aller de pair avec le contrble de 'esprit. Le
Hatha-yogn et le Raja-yoga doivent étre pratiqués simulta-
nément.

128. Telles sont les dix mudra enseignées par Adinatha
Sambhu. Chacune d’elles comble les yogin de grands
pouvoirs surnaturels.

Il n’est pas nécessaire de pratiquer toutes les mudra.

129. Celui qui donne cet enseignement sur les mudra
conformément a la tradition rransmise de maitre 2
disciple, lui seul est le gura parfait, lui seul est svamin,
il est Dieu qu’on peut contempler de ses propres yeux.

Conformément au sampraddya : a la transmission orale
de maitre 4 disciple, 2 la tradition détenue par la lignée
des guru. Le guru est Dieu sous forme humaine et doit étre
vu comme ne différant pas en essence de la Divinité.

130. Celui qui fait de la parole du guru son objectif
supréme, et se consacre entiérement et exclusivement 2
la pratique des mudra, cet homme-la réussit a berner la
mort et obtient par surcroit les facultés surnaturelles,
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comme celle d'assumer a volonté une forme extréme-
ment petite, et toutes les autres,

[l faut s’attacher & la parole du gury, s'en tenir A
son enseignement sur les dsana, les kumbhaka et les
mudra et faire de cet enseignement objet supréme
de ses pensées et de son intérét. Ainsi obtient-on
de berner la mort, d'échapper a la mort. Les pouvoirs
surnaturels, comme le pouvoir d’assumner a4 volonté
une forme extrémement petite, extrémement grande,
etc..., seront donnés par surcroit (cf. III, 8).



CHAPITRE 4.

1. Hommage a Siva, le guru, dont 'essence est Nada,
Bindu, et Kala.

Celui qui sans cesse le prend pour but supréme,
atteint le statut immaculé.

Désircux de parler du Raja-yoga qui est le résultat
des dsana, des kumbhaka ¢t des mudra décrits dans les
trois premicrs chapitres, Svatmarama pour écarter
les nombreux obstacles accomplit un mangala sous
la forme d’'un hommage au guru qui n'est autre que
Siva.

Siva qui a pour nature la Félicité, n’est pas diffé-
rent d'I§vara, Car il est dit « Hommage a toi Nitha,
Bhagavan Siva qui assume la forme du guru », du
guru qui est le directeur et aussi du guru qui est ['ordon-
nateur interne de tout, par qui tout est cnseigné,
[$vara. Ainsi le Pataijalasitra : « Clest Lui le guru
de ceux d’antan, car il n’est pas limité par le temps. »
L’hommage (namas) est le fait de s'incliner, de se
faire humble.

2. Maintenant, je vais énoncer la meilleure méthode
pour accéder graduellement au samadhi. Destructrice
de la mort, moyen assuré du bonheur, elle permet de
réaliser la supréme béatitude du Brahman.

Il introduit un nouveau sujet, la gradation des
samadht : Maintenant, c’est-a-dire immédiatement
aprés avoir expliqué les asana, les pranayama ct les
mudrd, je vais énoncer la gradation des samadhi
partir du retrait des sens (pratydhara), tel est le sens.
Comment est cette méthode d'accés graduel au
samadhi ? Clest la meilleure, la plus éminente parmi
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les myriades de formes de samadhi dont I'enseignement
a été imparti par Sri Adinitha. Comment est-clle
encore ? Elle détruit la mort, c’est-a-dire le temps,
en engendrant la capacité d’abandonner son corps
a volonté ; et elle est le moyen, ¢’est-a-dire la méthode
d’obtention du bonheur (sukka), qui est 'état de
libéré-vivant (jivan-mukti), par le surgissement de
la Connaissance de la Réalité, la destruction du
manas, et Uextinction des latences. Comment est-
elle encore ? Elle confére linfinie béatitude du
Brahman : lorsque le prarabdha-karman est épuisé,
elle confére la Libération ol n’existe plus de corpo-
réité (videha-mukti), dans laquelle il n’y a plus ancune
diflférence ni séparation entre 'dme individuelle
et le Soi Supréme.

34. Yoga royal (raja-yoga), samadhi, état au-dela du
manas (unmani), extinction du manas (manonmani),
immortalité (amaratva), dissolution (laya), Réalité
(tattva), vide ct non-vide (suryasunya), suprémc séjour
(para pada), suspension [des opérations] du manas
(amanaske), non-dualité (adveita), état sans support
(ntralamba), état immaculé (mranjana), libération des
cette vie (jivan-mukti), état naturel (sahaja), quatrieéme
état (turya) sont tous des mots synonymes.

Svatmarama ne s'embarrasse pas de subtilités doctrinales
et considére comme équivalents les mots qui désignent I'état
supréme selon les différentes écoles.

Sur unmani, manenmani, amanaska, mots qui expriment
I'arrét du fonctionnement de 'esprit (manas) et I'état non
mental qui en résulte, cf. introduction et chapitre I, 42 et
I1, 42. Ces mots, trés utilisés dans les textes du Ndtha-sampra-
ddya, correspondent A Iasamprajiata-samadhi ou nirvikalpa-
samddhi du yoga de Patanjali. Ils font allusion 2 la résorption
totale du manas dans I’atman et sont une définition négative
de l'état atteint dans le samadhi. Amaratva, « l'immortalité »,
définition positive du méme état, est & la fois 'immortalité
dans la Délivrance, et « 'immortalité » corporelle recherchée
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par I'école alchimiste (rasdyana) et par les Siddha qui visent
a la wanssubstantation du corps physique (kdya-siddhi).
C'est aussi I'obtention d’un statut divin grace a Pamrte ou
soma, 'élixir d’immortalité, qui est bu dans la khecart-mudra.

Laya, «la dissolution », « la résorption », est celle des
éléments les plus grossiers dans les éléments les plus subtils,
dans l'ordre inverse de celui de la création décrit par le
Samkhya, et la résorption des imes incarnées dans ldtman
supréme,

Tattoa, « la Réalité », « la Vérité ». Ce mot est décomposé
en tat: « Cela», et tvam : « toi » par les Vedantin qui y
voient le mahdavakya : « lat tvam ast », la grande affirmation :
« tu est Cela » exprimant Pidentité du soi individuel et de
I'éternel Brahman.

Stmya-asinya © « Vide et pourtant Non-vide », exprime
le double caractére de la Réalité supréme, A la fois Siva
et Saki, Non-manifesté et Manifesté, Vide et Plénitude,
sclon des spéculations communes au tantrisme hindou et
bouddhique (cf. plus loin $loka 37).

Param padam : « le supréme séjour » de Vispu, qui est
en méme temps « le plus haut statut » de "dme humaine.
Cette formule, qui se trouve dans la Ketha Upanisad, est
Pexpression mythique de 'union de 'diman au Paramdtman,
et a servi ensuite aux Duailin pour développer leur philo-
sophie en la rattachant A une image de la Srufi. Selon le
point de vue dualiste, le bien supréme pour 'ame humaine
est une union a Vignu dans son Paradis, le Vaikuntha, union
ot I'ame est unie & Dieu mais demeure distincte de lui.

Pour les Advaitin, toute dualité est illusoire dés le commen-
cement et le bien supréme est la réalisation de cette non-
dualité essentielle (advaita). Le soi individuel et lc Soi universel
sont éternellement un.

Niralamba « Pétat sans support », se produit lorsque le
manas se détache du monde extéricur, lorsque le Purusa
prend conscience de sa propre nature, et de son indépendance
absolue (kaivalya) 4 |'égard de Prakrui.

Niraijana, 1'é1at « sans tache », « sans coloration » mentale



218 HATHA-YOGA-PRADIPIKA

ou affccuve, est I'état exempt des limitations apparentes
(upadhi) produites par Maya.

Jivan-mukti est la Libération alors méme qu'on est vivant
et doué d’un corps.

Sahaja-avasthd est « l'état naturel » de Patman, «'érat
inné », érat de grice toujours présent mais non apparent
a cause de égarement et de |'asservissement au monde
sensoriel. Ce mot appartient 2 la tradition tantrique, depuis
les carya-pada bouddhistes jusqu'aux poémes des Vaigpava
Sahajiya.

« Le quatriéme ¢tat », furiya ou lurya, déerit dans les
Upanisad (Mandukya, ctc.) est celui qui rranscende les trois
conditions de veille (jagraf), de réve (szapna) et de sommeil
profond (susupti), qui correspondent aux trois premiers
quarts de atman (@ma-catuspad), wsva, leyjasa et prajia
ct aux trois lettres du prapave A, U et M.

« On considére comme quatriéme ¢tat ce qui n'a ni
connaissance intéricure ni connaissance extérieure, ni connais-
sance de l'un et de autre, ni connaissance globale, qui
n'est A la fois ni connaissance, ni non-connaissance, qui
est invisible, inapprochable, insaisissable, indéfinissable,
impensable, innommable, qui n’a pour essence que I'expé-
rience du Soi unique, qui annule la diversité, qui est apaisé,
bienveillant, sans dualité. Clest le Sei. Clest lui qu'il faut
connaitre. » (Mandukya-up., 7).

Svatmarima juge que toutes les différentes appellations
s'appliquent a la méme Réalité et se réserve la liberté d’em-
ployer indifféremment 'un ou ['autre de ces termes.

5. Comme un grain de sel jeté dans 'eau se mélange
et ne fait plus qu'un avec I'eau, une similaire unification
du manas et de 'atman est appelée samadhi,

Samyam bhajati ; il obtient méme semblance, il devient
identique, il se fond. Cf. Chand. Up. VI, 13.
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6. Lorsque le prana s’affaiblit au point de disparaitre
et que le manas est résorbé, I'unicité de saveur qui
demecure est appelée samadht.

Samarasatva : « 'unicité de saveur » qui subsiste lorsque
la variété des saveurs est ramenée i une seule et méme
essence. Cette expression tire son origine de l2 comparaison
de la Chand. Up. V1, g, 1 : « Pour faire le miel, mon ami, les
abeilles, recucillant les sucs des plantes les plus diverses,
les raménent & Punité d'un seul suc (ekatam rasem gamayanti).
L2 les divers sucs ne gardent pas Jeur caractére distinct
comme : *‘ je suis le suc de telle plante ”, * je suis le suc
de telle autre . De méme, en vérité, mon ami, toutes les
créatures, quand elles ont été absorbées dans I'Ewre, ne
connaissent pas: “ nous avons été absorbées dans I'Ewre ™ ».

Dans cette absorption, toute conscience individuelle,
et par 12 méme, toute dualité, disparaft.

7. Cette égalité, cette unification du soi individuel et
du Soi supréme, [qui se produit] lorsque toutes les
formations mentales sont abolies, cst appelée samadhi.

Lorsque tous les facteurs de conditionnement apparais-
sant comme corps ¢t psychisme (manas) et dis uniquement
aux formations mentales (samkalpa), sont dissous, 'dme
individuelle (jivatman) s¢ révéle identique an Soi Universel
(Paramdtman).

8. Qui connait véritablement la grandeur du Raje-
yoga? Clest par I'instruction du gurx qu'on obtient la
Connaissance, la Libération, la stabilité, et la Réalisa-
tion.

Brahmananda comprend mukti, la Libération, comme
widehamukti, la Libération aprés la mort, et shiti, la fixité,
la permanence, la stabilité, comme jizan-mukti, la Libération
des cette vie, qui consiste & demeurer en permanence dans
Sa propre nature exempte de changements.
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9, Difficilc est le renoncement aux objets des sens,
difficile est la vision de la Réalité ; difficile a atteindre
est I'état naturel (sahaja-avastha), sans la compassion
d’un vrai guru.

10. Quand, par divers asana, kumbhaka et des moyens
variés la Grande Puissance a été éveillée, le prana se
résorbe dans le Vide.

Les moyens (karapa) variés sont les mudrd. La Grande
Puissance (Mahagaku) est Kundalini Saku. Le prana s’absorbe
dans le vide (Siinya) i. ¢. dans le brekmarandhra.

11. Lorsque se produit I'éveil de la Sakti et que le
yogin a renoncé a toutes les activités, il est restauré
d’emblée 2 son état originel (sahaja-avastha).

Sahaja-avastha est le stawut originel de 'atman, I'érat inné,
naturel, par opposition 2 tout ce qui est acquis, appris,
surimposé.

12. Lorsque le flot du prana coule dans susumna et que
le manas pénetre dans le Vide, alors celui qui connait le
yoga arrache la racine de toutes les actions.

Lorsque le flot du prana emprunte la voie du milieu
et que lesprit pénétre dans le Vide i. e, dans le
Brahman libre de limitation spatiale, temporelle
et substantielle, alors celui qui connait le yoga, i. e.
qui sait arréter les modifications du cifta déracine
tous les karman méme ceux qui omt déja commencé
a produire leur fruit, il se libére de tous les effets des
actions antéricures.

13. O immortel, je te salue. Méme la Mort dans les
méchoires de qui 'univers entier, mobile et immobile,
est a jamais tombé, toi, tu I'as vaincue.

La Mort est littéralement le Temps (kala) qui dévore tout,
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14. Lorsque l'esprit atteint I'égalité et que le vayu
procede dans la voie du milicu, alors seulement amarofi,
vajroll et sahajoli sont accomplies.

L'égalité ou équanimité (samatva) du cilta est le point
d'équilibre ou le ¢itta demeure constant, inchangé, homogéne.
C'est aussi, sclon Brahmananda, « le flot continu de ['atten-
tion prenant la forme de I'objet de la méditation » ; c’est-a-
dire I'identification de U'esprit qui médite a ce qui est médité.
Sur amarolt, vajrolt et sahajoli cf. chapiwe IT1, 83 2 103.

15. Comment la Connaissance peut-elle poindre dans
I'esprit (manas), tant que le prana est vivant, tant que le
manas n’est pas mort ? L'homme qui parvient 4 la disso-
lution de cette paire : prana ct manas, lui seul atteint la
libération et nul autre.

Il affirme que sans la pratque du Hatha-yoga,
ni la Connaissance ni la Libération ne peuvent étre
réalisées. Tant que le prana est vivant : en utilisant
le mot api [avec le mot prana] il inclut les facultés
sensoriclles (indriya), ¢lles aussi vivent et ne meurent
pas ; tant que le manas n'est pas mort, mais vit bel
et bien : la vie du préna est sa circulation par ida et
pingala, la vie des facultés sensorielles est leur appré-
hension des objcts qui leur -.orrcspondcut respecti-
vement, et la vie du manas est le surgissement d’états
d’esprit (vriti) variés assumant la forme des divers
objets de perception ; le mode d'étre de chacun de
ceux-ci { prana, indriya, manas) et leur mort est ce qu'on
velt suggérer ici.

Mais, dira-t-on, si prana, indriva et manas sont détruits
dang leur structure propre, comment la Connaissance,
qui est expérience directe du Soi, peut-elle surgir
dans le manas, dans l'organc interne ? Clest impos-
sible. Ce sont les opérations (yrtti) du souffle, des sens
et de Pesprit [qui doivent étre supprimées, ¢t non pas
I'existence méme de ces derniers], parce qu'clles font
obstacle & la Connaissance du Soi, veila ce qu'on
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veut dire. Le yogin qui améne cette paire : souffle
et pensée, & sa dissolution, a sa destruction, atteint
la Libération, caractériséc par 'établissement per-
manent du méditant dans sa nature véritable. La
dissolution (laya) du prana se produit quand celui-ci
demcure sans fonctionnement aucun dans le braima-
randhra, du fait qu'il pénétre et assume la forme de
son objectil (Brafman). L'autre dissolution est celle
de l'esprit {manas) au moyen d'un autre objet de
méditation : I'lllimité. La personne chez qui e
prdne et le manas ne sont pas dissous ne saurait en
aucun cas obtenir la Délivrance, méme en ayant
recours 4 des centaines de movens, tel est le sens.
Cleci est dit dans le Yogablja :

« L’esprit (manas) ne peut ére maftrisé et conquis
par des considérations de quelque sorte que ce soit.
Donc la conquéte de I'esprit, ¢’est principalement
et avant tout la conquéte du pripa. »

Kawvalya, I'état supréme, qui est si difficile a atteindre
par les diverses voies, « peut &re atteint par la voie
des Siddha, Ja parole de giva n¢ peut s’avérer fausse »,
est-il écrit aussi [dans la méme ceuvre]. La voie des
Siddha est la voic du Yoga. Par tout ceci, il est désor-
mais prouvé que sans yoga, la Connaissance et la
Libération ne peuvent &tre atteintes. Et cela est bien
éabli dans la Révélation (Smuti), la tradition (smrti),
I'épapée (itihdsa) et les Purdna.

Ainsi :

« La méthode menant & la vision de Cela est le
Yoga » ; [dans ce siitra], « vision de Cela » veut
dire vision du Soi.

« Ayant compris la Divinité par la malitrise du
voga dirigé vers le Soi, le sage laisse derriére lui a
Ia fois 1a joie et la peine » (Kaph, Up, 1, 2, 12).

« Cherche a connaitre le [Brakman] par la loi,
la dévotion, Ia méditation ¢t le yoga » | Kaivalya-up. 2).

« Lorsque les cing modes de connaissance ainsi
que la pensée cessent de fonctionner, et que 'intellect
aussi est immobile, c’est cela, dit-on, la voie supréme,
C'est cela qu'on considére comme le ynga : le ferme
mamntien des sens. Om, a cet instant-13 on devient




TRADUCTION 2213

libre de toute distraction. » (Kath. Up. I, 3, 1o-11).

« Quand celui qui pratique le voga contemple,
au moyen de la vraie nature du Soi, la vraie nature
du Brafiman, selon |'analogic de la lampe, ayamt
réalisé ce Divin qui est non-né, immuable el au-dela
de toutes les natures déterminées, il est hibéré de tout
asservissement (Svet. Up. II, 13).

« Au Brahman, a4 la Grandeur, en pronongant
le mantra « OM !» puisse-t-on unir son Soi »
(Mahanarayana-up. 339-40).

« Tenant le corps bien droit avec les trois parties
(tronc, cou et téte) dans le prolongement P'une de
'autre, faisant pénétrer les sens et I'esprit dans le caeur,
le sage, en prenant le Brahman pour navire, doit
wraverser lous les courants [des rivieres des sens]
recelant tant de dangers » (Svet. Up. I, 8).

« Médite sur Patman sous la forme de OM » (Mund.
Up. 11, 2, 6).

Tels sont les textes de la Sruti (prouvant que le
yoga est nécessaire pour la Libération). Manu,
dans le chapitre sur les régles prescrites pour un
samnyasin, dit ;

« En s’unissant au Soi Supréme on peut voir le passé et
le futur. Abandounant les deux corps (grossier et subul)
on devient rapidement libre de toute limitation. »
Dans la Yajravalkyasmrtt, on dit @ « De wous les dharma -
sacrifice, conduite juste, maitrise de soi, non-violence,
dons, étude des Ecritures, ce qui est le supréme
dharma, c’est la vision du Soi par le yoga » (1ajfa-
vatkyasmrti 1, 1, 8).

Le Maharsimatanga dit :

« Délaissant tous les rituels et sacrifices comme
'agnistoma etc., un excellent deux-fois-né se consacrant
a la pratique du yoga, lorsque son esprit est parfai-
tement apatisé, atteint Je supréme Brahman. Le yoga
est le moyen de purification pour les Brahmanes, les
Ksatriya et les Vaisya, pour les femmes et pour les
Sidra, il 0’y a nulle autre voie pour la neutralisation
des mauvais effets du karman ¢t pour la Libération. »

Dans la Daksasmptf il est dit, sous une forme néga-
tive : « Ce Brahman ne peut étre réalisé que par
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soi-méme, de méme qu'une vierge [ne peut pas
connaitre, si cc n'est par expérience directe] les
plaisirs de la femme mariée. Quelqu’un qui n’est
pas un yogin ne peut pas connaitre [ce Brahman],
de méme qu'un aveugle de naissance ne peut voir
une cruche. » (Daksasmrtt VII, 25). Tels sont, parmi
d'autres, les énoncés de la Smrte, |

Dans le Makabharata, quand il traite de la voie
du Yoga, Vyasa dit : « Méme le plus bas membre
de la société, méme une femme dépravée, s’ils emprun-
tent la voie du yoga, atteignent le But supréme,
Qu'il soit un expert dans toutes les pratiques spiri-
tuelles ou un novice qui ne sait rien faire, qu’il soit
un juste éminent ou le pire des pécheurs, qu'il soit
un tigre entre les hommes (= valeureux, fougueux,
viril) ou bien un faible, impuissant et tmoré, I'homme
traverse [grice au yoga) la grande misére, l'océan
de la vieillesse et de la mort, et rien gue par son
désir de connaitre le Brahman, il va au-deld du
Sabda-brahman » (Mahabharata X11, 246, 34).

Dans la Bhagavad-gita :

« Le yogin, s'attelant toujours au yoga, ayant
maitrisé son esprit, atteint la Paix, le supréme nirvanae
qui est établi en Moi » (VII, 15).

« La position qui est atteinte par les adeptes du
Samkhya est aussi atteinte par les yogin » (V, 5).

Dans I'dditya-pwrana : « Du Yoga nait la connais-
sance ; le Yoga consiste & centrer I'esprit uniguement
sur Mol »

Dans le¢ Skanda-purina : « La Libératon s'obtient
par la Connaissance du Soi mais celle-ci n’est pas;
possible sans le yoga. Et le yoga n’aboutit & cette
réalisation que s§'il est pratiqué assidiiment pendant
longtemps. »

Dans le Karma-purana, telles sont les paroles de
Siva : « Maintenant, je vais exposer le yoga qui est
suprémement difficile A atteindre, par lequel on
contemple le Soi tel le Seigneur resplendissant de
rayons (le Soleil). Le feu du yoga consume rapidement |
et dans son entiéreté la cage des péchés. La Connais-
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sance se révéle clairement et par cette Connaissance
on atteint le miredna. »

Dans le Garuda-purana :

« Une personne intelligente doit faire effort d'une
telle maniére que le bonheur supréme lui échoie.
Celui-ci s'obtient par le yoga et par nul autre moyen.
Pour ceux qui sont brulés par les tourments de Pexis-
tence samsarique, le yoga est le supréme reméde,
Celui qui s’occupe avec attachement des événements
proches et lointains, un dégout finit par s’élever dans
son esprit. Alors, ayant réduit en cendres par le feu
du yoga toutes les miséres accumulées, il atteint le
nirvana, état supréme et élernel, cela ne fait aucun
doute. Pour celui qui a acquis la perfection en yoga,
comme il 2 atteint la plénitude par la réalisation du
Soi, il n'existe plus la moindre obligation, car il a
tout accompli. Se réjouissant dans le Soi sans cesse,
toujours débordant de plénitude ayant atteint un
bonhcur qui dépasse toutes limites, il deviemt indifs
férent méme a celui-ci, étant plein de la Béatitude
supréme. S'étant purifiés eux-mémes par le fapas,
les yegin dont les sens sont bien maitrisés, traversent,
ces grandes ames, grice au yoga, le grand océan
[du samsara). »

Dans le Vignudharma :

« Ce qui est le plus bénéfique pour tous les étres,
ce qui est une aide pour les femmes aussi, ce qui est
le meilleur, méme pour les insectes et les oiseaux,
dis-le nous, ce qui est suprémement bénéfique !
Ainsi interrogé d’abord par les dicux et les sages
divins, jadis Kapila s’exprima ainsi : « Le yoga seul
est le supréme bien pour tous ces étres. »

Dans le Togavasistha :

« Intolérable, O Rama, est le mal causé par la
virulence du venin du samsdra. 11 ne s’apaise que
grice A ce mantra purificateur de Garuda ('ennemi
traditionnel de la race des serpents, dont le manfra
est un antidote pour les morsures venimeuses) qu'est
le yoga. »

Mais, dira-t-on, étant donné que I'étude des affir-
mations majeures du Vedanta, comme « faf lvam
ast » et autres aphorismes, fournit un moyen va-

A
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lide d’atteindre la réalisation directe, pourquoi
devrait-on s'efforcer 4 grand-peine dans la voie du
yoga, ou l'on ne peut réussir qu'au prix de fatigues
extrémes 7 Et I'on ne peut pas prétendre que la
validit¢ en tant que réalisation directe de la connais-
sance résultant de I'étude des paroles védantiques
soit sans preuve. La preuve est 'inférence suivante :
La connaissance née de I'étude des paroles scriptu-
raires « fat fvam asi » etc. est directe, parce que son
objet (le Brahman) est directement réalisé, comme la
connaissance du vase ou autres objets [qui sont
Pobjet direct] de la perception visuelle. Et I'on ne
doit pas considérer cet argument comme non établi,
sous le prétexte que la réalisation directe, quand clle
se référe & un tel objet [le Brakman, qui est sans forme]
est dénuée de toute forme. Parce que 'une ou l'autre
de ces deux formes [qu’assume]| I'objet, celle on
'esprit a pour objet I'ignorance (= a pour objet
le monde objectil pergu par ignorance comme autre
que le Brahman) et celle ol I'esprit atteint l'identité
avec Cela (le Brahman), posséde le caractére d'étre
clairement discerné, Car de la méme fagon que dans
le cas du vase, lorsqu’il est 2 proximité des yeux
et que se produit [a son égard] une opération mentale
cognitive (antahkarana-vrtti), comme n’est pas Otée
Iignorance de la Conscience (cattanya) sous-jacente
a ce vase, cette Conscience demeure objet d’ignorance,
et le caractére d’expérience directe est dii au fait
que la Conscience est identifiée avec cet objet de
I'ignorance (= objet d'une connaissance soumise
a la maya) qu'est le vase ; semblablement, lorsque
sont proférées les paroles « tal fvam asi » etc., surgit
une writi de Uorgane interne (antehkarapa) assumant
la forme de la pure Conscience, du fait que I'ignorance
relative & la Conscience a été dissipée [par les paroles] ;
donc il v a réalisation directe de la Conscience
parce que cette fois, c'est la réalité ultime qui est
ebjet de la connaissance, Ainsi, il n'est pas vrai que
mon inférence ne puisse ére prouvée,

Et on ne doit pas dire que la réalisation directe
atteinte par la connaissance [engendrée par fat fvam
asi] est ineffective, Elle est effective, parce qu'elle
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a pour objet ce qui est au-deld du domaine de la
perception. Cette réalisation directe n’est pas engen-
drée par les sens, puisque le manas n'est pas une
faculté sensorielle ; [si P'on prétendait qu'il en est
une], lorsque l'application est faite au bonheur et
autres états (qui sont directement pergus par le manas
et non par les sens), il y aurait violation de la conco-
mitance (irrégularité dans l'assertion). Disons plutot
que la réalisation directe est la claire révélation de
’objet comme non différent de Ia Conscience qui est
devenue manifeste. La Conscience devient manifeste
lorsque le voile [d’illusion cachant la Réalité ultime]
est oté, tandis que dans le cas de Ia connaissance
indirecte, le voile d'illusion n'est pas 6té, il n'y a
pas 1 extension abusive dans le raisonnement. A
unc personne qui cst affligée du défaur d’identifier
par erreur [ce qu'il apergoit] avec un serpent, quel-
qu'un dit : « Ce n'est pas un serpent, ¢’est une corde. »
L'opération mentale cognitive qui nait alors, grice
a cette parole, [dans I'esprit de celui qui était sous
le coup de erreur], n’enléve pas cependant le voile
[d'ignorance quant & la Réalité ultime], et dans ce
cas, l'objet est encore indirectement connu (= non
connu dans sa nature réelle mais seulement selon
'apparence). Mais la connaissance née des paroles
du Vedanta, étant donné qu’elle ote complétement
le voile d’ignorance, est vraiment une réalisation
directe, et elle se produit [2 Pinstant méme ol les
paroles sont entendues] avant la réflection et autres
[efforts pour s’assimiler la vérité]. Et cette conmais-
sance, prééminente en ce qu'elle est entiérement
exempte de tout défaut, tel que le doute qu'il puisse
exister une autorité pour faire disparaitre Iigno-
rance, etc., elleseule ale pouvoirde dissiper 'ignorance.
Au reste, lorsque, par des phrases de ce genre « J'ouvre
mon enquéte sur ce Purusa des Upanigad », la Sruti
reconnait qu'il ne peut étre compris que par les
Upanisad, 1l se peut qu’on puisse en tirer la conclusion
qu’il est accessible par le Yoga aussi (puisque celui-ci
fait partie des Upanisad). Par conséquent, la réalisation
directe ne peut étre atteinte que grace aux paroles
des Upanisad comme « lat fvam asi » etc,
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Si [l'on argumente] ainsi, [nous répondrons :]

— Non. Votre inférence ne vaut rien. En ce qui
concerne la perception, le caractére commun, expli-
citement déclaré, de toute connaissance sensorielle,
c’est que les facultés sensorielles en sont la cause,
chacune dans son domaine respectif ; ceci étant, il
n'est pas vrai de dire que seule est efficace [en tant
que réalisation directe] la connaissance engendrée
par ces [facultés sensoriclles], au contraire, un carac-
tére de perceptibilité applicable aussi bien A ce qui
est permanent qu'a ce qui est impermanent n'a pas
la moindre valeur. Selon votre maniére de penser,
dans une forme de perception, les sens sont la cause,
et dans une autre forme de perception, ce sont les
mots qui sont la cause, ainsi vous assumez une dualité
de causes et d’effets. Et vous ne pouvez pas dire que
le manas n'est pas un sens (indripa). 11 ne saurait
y avoir aucune objection 2 [la thése] que le manas
est un sens. « Le manas est le seigneur des sens »,
dit-on, de méme qu’on dit, en désignant un homme
« Celui-ci est le roi des hommes », cela exprime :
seulement sa préémincnce parmi les sens, et on ne
peut pas nier qu'il ne soit lui aussi un sens. En réalité,
il y a une propriété particulidre commune aux six
sens (aux cing organes sensoriels et au manas). Clest
pourquoi l'on dit: « I'anus, ectc. sont les organes
d'action, ct le manas, les yeux, ctc,, sont les organcs
de connaissance », « Toute perception reléve des
sens, ce qui est au-deld du domaine des sens est imper-
ceptible », voila ce que dit le dictionnaire, qui fait
autorité¢ en matiére de pouvoir de signification des
mots. Puisqu’il déclare que la connaissance ol les
sens ne sont pas le moyen de cognition n'est pas
accessible par la perception, son information, a savoir
que le manas posséde la qualité d’indriya, s'accorde
(avee ce que nous disons].

« Les sens sont au nombre de dix plus un » : cette
parole de la Gig fait autorité pour prouver que le
manas a la nature d'un sens.

En outre, la connaissance engendrée par les paroles
comme fal fvam asi est une connaissance verbale.
Et comme elle est produite par les mots du Veda,
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de méme que la connaissance engendrée par les
paroles : « On doit accomplir le sacrifice », etc.,
I'argument qui met avant le caractére uniquement
verbal de cette connaissance mmfirme son caractére
de réalisation directe [affirmé par vous]. Votre infé-
rence s¢ trouve douc contredite par cette objection
valide. Et on ne peut pas prétendre que I'objection
soit sans porlée. Dire que la connaissance verbale
est engendrée par les mots est a la fois simple, bref,
et conforme & la logique. Tandis que selon votre
école de pensée, qui considére la connaissance verbale
comme une forme particuliére de perception, vous
devez assumer lexistence d’une dualité de causes
et d'effets, d’ou lourdeur dans l'argumentation.

Et en plus vous dites que [cette connaissance]
est produite avant méme la réflexion et la méditation.
Méme selon votre point de vue, la connaissance
indirecte [qu’on obtient en entendant les paroles
d’autrui] ne dissipe pas l'ignorance [fondamentale
quant & Ja Réalité ultime] ; et pour oter le voile
d’ignorance, vous devez invoquer une aulre cause
el avoir recours & une connaissance de nature A
S‘opposer [a cette ignorance] d’otl, encore une fois,
lourdeur [dans I’argumentation].

Mais selon mon point de vue, nul besoin d’un lourd
apparcil d’arguments : lorsque grace & la pratique
constante du samadhi, 1'esprit (antahkarana) parvient
a maturité et est entiérement purifié de toute imper-
fection comme le doute etc., il atteint la vision directe
du Soi, et c’est par cette vision du Soi et par elle
seule que l'ignorance est dissipée. Le passage qui
débute ainsi « Cet afman caché dans tous les étres
n'est pas apparent. Mais ceux dont la vision est
subtile le voient grace a leur buddhi aiguisée et subtile,
Le sage doit immerger la parole dans la pensée,
etc. » (Kath. Up. TII. 12-13) et qui se termine par :
« On est libéré de la gueule de la mort » (Kath, Up.
ITI, 15), se trouvant dans une valll de la Kathe Upa-
nisad et représentant ['enseignement de la Mort
[2 Naciketas], cnseignement qui justement a pour
propos de dissiper Vignorance, vient confirmer ma
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position, il ne peut donc plus y aveir de dispute sur
ce point.

Mais méme si vous acceptez que la connaissance
produite avant la réflexion, etc., est indirecte, cela
n'empéche pas le défaur de lourdeur. Si I'on adopte
cette vue, lorsque la perfection de I'esprit est atteinte,
grace & I'écoute, etc., la possibilité de la vision du Soi
étant immédiatement consécutive, penser qu'il faille
encore aprés cela se remémorer les paroles, réfléchir,
méditer, etc., résulte en une grande lourdeur.

— Mais (intervention du Vedantin) ce n'est pas
sur la seule force de la logique que nous appuyons
notre aflirmation que la connaissance née des paroles
scripturaires est une réalisation directe, mais c'est
sur la Révélation (Sruti) elle-méme. Ainsi, dans cette
phrase de la Sruti: « J'ouvre mon enquéte sur ce
Purusa des Upantsad », le caractére upamigadique
(aupanisadatva) du Puruse n'est pas la qualité d'étre
n'importe quel objet de connaisance des Upamgad,
parce qu'il s'ensuivrait la dénomination d'upanisa-
dique pour ce qui est accessible aussi par la perception
¢t par d’autres moyens. De méme, bien que dans un
moule 2 douze coupelles, huit coupelles se trouvent
incluses, pourtant lors de la préparation [d’un plat]
dans le moule a douze coupelles, [méme si I'on
n'utilise que huit coupelles sur les douze], on n'emploie
pas la dénomination de moule A huit coupelles. De
méme, 2 propos d'un homme qui a deux fils, il n'y
a pas la dénomination «qui a un fils». On ne trouve
nulle part un tel usage. Donc le sens du suffixe [dans
le mot aupamisada] est que le Purusa est accessible
sculement par les Upanisad. Et ce sens est impossible
pour c¢ qui est accessible par le manas.

Si [le Vedantin tient ce raisonnement, nous dirons :|

— Non. Le suffixe n'évince pas en tant que cause
tout ce qui est autre que les Upanisad. Méme vous qui
soutenez que la réalisation directe est possible grice
a la parole, vous acceptez que le manas soit un instru-
ment dans la réalisation directe de I'dfman. La tradition
enseigne que '« on doit entendre parler [du Brahman]
par les paroles de la Sruti », ainsi ce sont les paroles
d'autres textes (d'importance secondaire) comme les
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Purapa etc., qui sont évincés, el sur ce sens du suffixe je
suis d’accord moi aussi, Il n'y a 1a nul sujet de dispute.
Une fois que Pautorité de la parvole védique (Sabda)
est établic comme moyen de connaissance (gpramdna)
il est correct de supposer que le suffixe vise & évincer
d’autres mots en tant qlle moyens de connaissance.
Etant donné qu’il v a accord de la Sruti ete. sur ['auto-
rité des Upanisad, il est correct d’'assumer que le
suffixe vise a évincer d'autres paroles [et non d’autres
moyens de connaissance]. Si ceci est admis, des
phrases de la Sruti comme : « Clest par le manas
seul que Cela peut étre vu», « Clest par le manas
seul que ce Soi peut étre atteint », pourront étre
expliquées d’une maniére appropriée, [sinon, elles
apporteraient une contradiction].

Mais ce que disent certains [Vedantin], & savoir
que ces phrases de la Srutf visent seulement a expliquer
le caractére de cause matérielle du manas dans 'acte
de la vision [du Soi], et ne sont donc pas en conflit
[avec leur position], cela ne résiste pas a l'examen.
Parce que ces phrases qui viennent lorsqu’on attend
une information sur le moyen de connaissance,
comment pourraient-elles avoir en vue la cause
matérielle ? Alors que des passages explicites de la Sruti
comme « Désir, imagination, doute..» ont déa
enseigné la qualité de cause du menas pour toutes
les modalités psychiques (ur#fi), étant donné qu'on
n'attend plus avcune information sur ce sujet sur
lequel aucun doute ne subsiste, comment peut-on
dirc que ces phrases visent la cause matérielle ?

Précédemment, dans la seconde vaill de la Katha-
upamsad, il a été dit que le prapava (OM) fait connaitre
le Brahman, et comme on sedemande st le prapava
est la cause de la réalisation directe, il est dit : « Clest
par le manas seul que Cela peut étre vu. » Des phrases
explicites comme celle-ci peuvent étre expliquées
comme visant & écarter cette incertitude,

Mais en voila assez de ce réscau de paroles trop
prolixes. Pour en venir au fait, il est bien connu
dans tous les traités que durant le samadhi, les yogin
ont la connaissance des choses lointaines et distantes
{dans I'espace ct le temps) et que ce n'est pas une
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connaissance indirecte. Parce qu'da ce moment-la
il y a absence de I'apparatus causal empéchant la
vision (= aucun facteur ne s'interpose pour empécher
la vision). Et il ne s'agit pas d'un souvenir car ils
n'ont cu auparavant aucune expérience correspon-
dant spécifiquement [A ce qu'ils connaissent pendant
le samadhi]. Et ce n'est pas une forme de la Cons-
cicnce-témein, comme la connaissance du bonheur
et autres états subjectdfs. On ne peut pas dire non
plus que [la connaissance obtenue par les yogin durant
le samadhi) n'est pas valide, ce serait aller contre les
conclusions établies [des textes orthodoxes]. Pour
toute cognition juste en général, il faut qu'il y ait
un instrument [de connaissance]. Mais dans ce cas,
elle n’est pas produite par les yeux et les autres organes
sensoriels, puisque [les choses connues] ne sont pas
a proximité des organes des sens. Par conséquent
il Taut dire que cette cognition se fait uniquement
par l'esprit (manas). Donc le manas est un sens cognitif
(indrtya), il est aussi un moyen de cognition, cela ne
peut ére réfuté,

Quant A ceux qui pensent qu’il faut combiner le
yoga et la Smuti [en vue de la réalisation directe],
leur position aussi est entachée du groupe de fautes
que nous avons relevées précédemment.

La conclusion qui s'impose, c'est que le Soi ne peut
étre réalisé que par le manas assisté par les perfections
nées de la pratique du yoga, Et on ne doit pas penser
que cette réalisation directe du Soi risque d'étre
invalide du fait qu'elle est née d'une intense contem-
plation (bkavana), comme dans le cas de 'amoureux
qui en pensant intensément a sa bien-aimée, a la
vision de I'aimée devant les yeux bien qu'elle soit
loin (= la réalisation de Vdtman n'est pas une ima-
gination). [Le parallélisme est faux] parce que
[dans le cas du yogin] rien ne vient annuler ou contre-
dire l'objet réalisé, et parce qu'aucune déficience
n'est & la source. Mais dans le cas de la vision de
I'aimée que 'amoureux a devant les yeux, c’est
parce que 'objet se trouve contredit (ultéricurement
quand la vision s'évanouit) et que la vision nait
d'une déficience (chagrin de la séparation, désir,
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elc.), qu'elle n’a pas de validité, et non pas parce qu'elle
est née d’une intense contemplation. Le [ait que le
samadhi ’intense contemplation ait le pouvoir de
faire connaitre [des objets distants, etc.] n'implique
pas pour autant qu'il faille le compter comme un
moyen de cognition autre [que ceux qui sont habi-
tucllement énumérés]. Il ne fait qu’aider Iesprit.
Méme les logiciens, qui sont experts dans I'expli-
cation des différents moyens de cognition, ont inclus
la perception vogique dans la catégorie des perceptions
supranormales. En établissant un contact avec ['objet
grace a cette perception supranormale née du yoga,
les yogin peuvent voir dans sa nature intrinséque
méme le Soi qui est un objet caché, distant et subtil,
Ainsi est-il dit dans le sitra de Patanjali: « LA, la
connaissance illuminative {prajid) porte en elle-méme
la vérité. Elle est différente de la connaissance par
audition [du témoignage valide des textes révélés]
et de la connaissance par inférence, parce qu'clle
a pour objet la spécificité » (Y. S, L., 48-49). La,
c’est-a-dire dans le samadhi, la connaissance illumi-
native (prajid) a un domaine différent de ces deux
autres formes de connaissance : celle qui est entendue,
c’est-2-dire véhiculée par la parole, et celle qui vient
de inférence, de la réflexion, c’est-A-dire la connais-
sance logique. Pourquoi? « Parce qu'elle a pour
objet la spécificité [des choses] ». Ce qui est spécifique
[2 chaque chose], c’est-a-dire mon notionnel, c’est
cela qui est I'objet de cette prajid. A cause de son
caractére d’étre telle, elle différe des deux autres
modes de connaissance. Le sens est le suivant @ en
raison de la régle que la parole engendre une connais-
sance par l'intermédiaire du déterminant générique
de Pobjet, et que l'inférence engendre une connais-
sance par !'intermédiaire du déterminant générique
de I'objet 2 démontrer, cette prajiia [differe], du fait
que, lors de la saisie de 1'objet, elle porte seulement
sur le déterminé tel qu’il est en lui-méme. Voici
ce que dit a ce sujet le commentaire de Badardyana
(Vyasa) : « La connaissance qui vient d’autres sources
comme ce qui est entendu, c'est-A-dire communiqué
par les Ecritures, a pour objet le caractére général
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[des choses]. Le témoignage des Ecritures n’a pas
le pouvoir d'exprimer le caractére spéeifique [des
choses]. Pourquoi ? Parce que les mots sont des
signes qui nc sont pas faits pour faire connaitre la
spécificité ». Commengant ainsi, il conclut: « La
connaissance de la spécificité, qu’'elle s'applique
aux éléments grossiers ou subtils ou & I'dtman, ne peut
étre obtenue que dans la claire inwition de la réalité
(prajid) qui 'éléve dans le semadhi.

Dans le Yogabiya, 1l est dit :

« Méme une personne établic dans la connaissance,
pleine de détachement, méme quelqu'un qui connait
la droite conduite, qui a vaincu ses sens, que dis-je ?
méme un dieu, ne peuvent, sans le yoga, auteindre
la Libération, ma chérie. »

Bien plus: « L'homme de désir va, par la vertu
du karman, au but o son esprit s'est attaché » (Brh.
Ar. Up. 1V, 4, 6) ; ainsi dit la Sruti,

« La cause de ses naissances en des matrices bonnes
ou mauvaises est son attachement aux gupa (de
Prakri) » (B. G. XIII, 21), ainsi dit la Smrti ; et,
au moment de la mort du corps, I'attachement et
antres passions de ['étre individuel s'éveillent dans
sa mémoire, et selon ce & quoi ils le portent, c’est dans
cet état d'existence qu'il lui échoit de renaitre. Ainsi,
pour quelqu'un qui est dépourvu [du secours] du
voga, il ne saurait manquer d'y avoir unc autre
naissance, parce que quelqu’un qui n’est pas un yogin
est incapable d’empécher la commotion qui se produit
au moment de la mort. Ceci est expliqué dans le
Yogabyja :

« Au moment de la mort du corps, quoi que ce
soit qui est présent A I'esprit, c'est cela que devient
le jiva, telle est la cause de sa naissance ultérieure.
Lors de la mort de ce corps, quelle sera leur prochaine
naissance, les hommes ordinaires ne le savent pas,
c'est pourquoi la connaissance, le détachement, la
répétition des formules sacrées, tout cela n’est que
vain labeur, Si une fourmi s’accroche 2 votre corps,
on sc libére aisément [de la sensation de pigure]
grace 2 la connaissance [engendrée par les paroles
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du Vedanta], mais celui qui est mordu par des scor-
pions, ou qui est en train de mourir, comment peut-il
étre heureux ? »

Mais dans le cas des yogin, ils obtiennent la Libéra-
tion en se concentrant sur le Sol méme au moment
de la mort grace a la force du yoga, et il n’y a pas pour
eux d’autre naissance. C'est ce que dit le Seigneur :

« Au moment du départ (de la mort), celui qui,
'esprit immobile, uni [4 Dieu] par la bkakti, par la
force du yoga, fait pénétrer toute I'énergie vitale
[dans le centre] entre les sourcils, il atteint ce supréme,
ce divin Puruse » (B. G. VIII, 10).

« Ceent une sont les nadi du ceeur,
D’entre elles une seule conduit jusqu'au sommet
[du crane,
S’élevant par celle-la, on va & P'immortalité,
Par les autres on sort dans toutes les directions,
On sort dans toutes les directions
{Chand. Up, VIII, 6, 6).

Mais on ne doit pas pour autant avoir des doutes
et penser que lal lvam ast et les autres affirmations
majeures, ainsi que la réflexion sur leur signification,
soient dépourvues d’eflicacité pour produire la réali-
sation directe. La connaissance (indirecte) engendrée
par la réflexion sur ces paroles, devient, par {'inter-
médiaire du yoga, le moyen de réalisation de |'expérience
directe.

A ce sujet, il y a dans le Yogabija un important
dialogue entre Gauri et le Seigneur Siva, dont nous
ne citerons que quelques extraits :

« La Déesse dit :

— O Maitre des dieux, océan du nectar de la
compassion | dis-moi, lorsque ces hommes pleins
de Connaissance (jfianin) meurent, quel est leur
sort ?

I$vara répondit :

— Lorsque le corps atteint sa fin, le jianin recueille
le fruit de ses mérites et démérites, et quelle que soit
la nature de celui-ci, le jrdnin doit 'éprouver et naitre
a nouveau. Par la suite, grice a son mérite il obtient
d’entrer en relations avec un Siddha. Alors, par la
grace de ce Siddha, il devient lui-méme un jyogin,
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il n'y a pas d'autre voie. A ce moment seulement
le cycle indéfini des morts et des renaissances prend
fin pour lui, telle est la parole de Siva, il n'en saurait
étre autrement,

La Déesse dit :

— « Par la Connaissance seule on obtient la Déli-
vrance », répétent toujours les jigmn. Comment
I'obtiendrait-on alors par le Siddha-yoga ? Est-ce que
le yoga a la capacité de conférer la Délivrance ?

Tévara dit :

— Quli, c'est bien par la Connaissance seule qu'on
obtient la Délivrance, leur parole n’est pas fausse.
De méme tous les gens disent que c’est par I'épée
que s’obtient la victoire. Mais quoi ! Sans une bataille
ct sans vaillance, comment la victoire pourrait étre
remportée [par I'épée toute seule] ? Pareillement,
la Connaissance privée du yoga n'aboutit pas a la
Libération. »

Mais [risque-t-on de nous objecter], la tradition
rapporte A propos de Janaka et de bien d'autres sages
fameux, que sans avolr jamais pratiqué le yoga ils
ont atteint sans aucune obstruction la Connaissance
et la Libération, comment donc pouvez-vous dire
que c'est par le Yoga seul qu'on obtient la Connais-
sance non entravée par des obstacles et la Libération ?
A cette objection, nous répondons : dans le cas de ces
sages, l'obtention de la Connaissance est due aux
impressions latentes venant du yoga pratiqué dans
des exisiences antérieures, cela est enseigné dans les
Purdpa et d’autres textes. Ainsi :

« Des Brahmanes comme Jaigisavya, Asita, et
tant d'autres, des Ksatriya comme Janaka er tant
d’autres, des Vaisya comme Tulidhara et tant d’autres,
ont obtenu la Supréme perfection grice a leur pratique,
dans une existence antérieure, du Yoga correspondant
4 leur nature propre (svayoga). Des Sidra comme
Dharmavyidha, les sept Sidra, Pailavaka et les autres,
des lemmes douées d’énergic ascétique comme Mai-
treyi, Sulabha, Sirangi et Sandili, ceux-13 et bien
d’autres, méme nés dans des conditions sociales
inféricures, ont obtenu le supréme accomplissement
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de la Connaissance par le yoga convenant a leur
naturc propre pratiqué antéricurement. »

En outre, selon la proportion dec mérite acquis
par la pratique du yoga dans des existences anté-
ricures, certains atteignent le statut de Brahma,
d'autres celui de fils de Brahma, certains celui de sage
divin, certains celui de sage brahmanique, certains
celui de muni, certains celui de bhakta. Et la, méme
sans recevoir aucun enseignement, ils deviennent
investis de la réalisation directe du Soi. Ainsi est-il
rapporté dans les Purana qu’« Hiranyagarbha, Vasistha,
Nirada, Sanatkumira, Vamadeva, ¢t d’autres encore,
€taient de parfaits yogin dés leur naissance ». Ce qui
est enseigné dans les Purapa et ailleurs, que si 'on
n'est pas un Brahmane on n'est pas qualifié pour la
Délivrance, cela ne s’applique qu'aux non-ypogin.
Car il est dit dans le Garuda-purdna :

« Les hommes qui n’ont pas eu d'intérét pour la
pratique du yoga dans les autres existences, c'est
pour qu’ils puissent arriver 3 atteindre le yoga qu’existe
pour eux la gradation des castes. On s'é¢léve de la
condition de femme a celle de Sidra, de celle-ci 2
celle de Vaisya. Ensuite on devient un Ksatriya, puis
un prétre qui manque encore de compassion, puis
un savant récitateur des Veda, connu comme un
sacrificateur, aprés quoi on renonce aux activités
rituelles ; enfin, devenu un yogin, on accéde a I'état
de jAamn, et par cetie progression graduelle, on
obtient la Libération. »

Et puisque la tradition enseigne que de cette fagon
tous [les étres humains] deviennent qualifiés pour le
yoga, 1l est prouvé que [finalement] tous sont libérés
par la connaissance de la vénité qui s'éléve grice
au yoga. Mais dans le cas d'un yogin, méme s’il a
abandonné la pratique, il n’a pas & passer par la
gradation des castes. « Le yogin tombé du yoga
renait dans une famille pure et fortunée, ou méme
dans une famille de yogin. » Telles sont les paroles
du Seigneur, Cela suffit.
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16. Ayant appris I'art de percer susumna et de faire
passer le prana par la voie mediane, que le_ yogir demeure
toujours en un bon site et restreigne le prana en brahma-
randhra.

Le « bon site » (susthana) ou le yogin doit se fixer est décrit
au chapitre I, 12,

Brahmananda cite le Vasistha Ramayana :

« Lorsque par la pratique, les mouvements (on vibrations,
palpitations . parispanda) des prana sont complétement arrétés,
le manas s’apaise et le pirvana demeure. »

17. Le Soleil et la Lune sont les facteurs du temps qui
est formé du jour et de la nuit. Susumna dévore le temps.
Ceci est considéré comme un secret.

Le temps cosmique est constitué par 'alternance du jour
et de la nuit, réglée par les mouvements du soleil et de
la lune. A Pintérieur du corps du yegin, il semble qu’il y ait
unc double structure soleil-lune : 'une verticale, avec le
soleil dans la région ombilicale et la lune dans la région
cérébrale, 'autre horizontale, avec les deux radi ida et puigala,
qui symbolisent Palternance jour et nuit de la vie empirique,
Tant que ces deux radi sont actives, la conscience est engagée
dans le temps. Mais quand le prdna est absorbé dans la nadr
centrale, susumnd, toute conscience des dualités disparait. [l
n'y a plus mi prana, ni manas, ni temps.

Brahmananda donne également un sens technique a ce
sloka :

Pendant deux ghaftka ¢t demi (= 1 heure), c'est le
soleil qui fonctionne (c'est-a-dire le pranpa circule
principalement dans la nddr solaire, puigald). Puis
pendant deux ghatika et demi, c’est la lune qui fonc-
tionne (le prdna circule dans la nddi lunaire, ida).
Quand le soleil fonctionne, c'est ce qu'on appelle
le jour, quand la lune fonctionne, ¢’est ce qu'on appelle
la nuit. Ainsi A I'intéricur de 5 ghatika (= 2 heures),
il y a une durée consistant ¢n un jour ¢t unc nuit,
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Et a lintérieur d’un jour et d'une nuit ordinaires,
les yogin ulilisent une durée consistant en 12 jonrs et
nuits. Mais lorsque le 2dwu passant par la sugumna
s'absorbe en brakmarandhra, le temps qui est constitué
par le jour et la nuit n'existe plus. C'est pourquoi
I'on dit que susumna dévore le temps. Tant que le
vayu est absorbé en brahmarandhra, la vie du yogin
st prolongée. Le yogin qui pratique le samadk: pour
de longues périodes, comme il connait & Pavance
le moment de sa mort, quand vient ce moment il
conduit le vayu dans le bramarandira et supprime ainsi
le temps (donc repousse la mort). Il devient capable
de ne rejeter son corps que quand il lui plait,

Au sujet de cc pouvoir, la tradition populaire rapporte
que Tsanga Deva, grand yogin désirenx de controverser avec
le fameux poéte du Maharashtra Jaandev, et qui était venu
trouver celui-ci monté sur un tigre, un serpent & la main,
avait le pouvoir de placer son souffle en drahmarandhra chaque
fois qu’il sentait approcher une période fatidique. 1l aurait
ainsi vécu pendant mille quatre cents ans. Par contre, Jhandev,
qui pourtant s'avéra, dit-on, posséder de plus grands pouvoirs
surnaturels que ce yogin [pour accueillir Tsanga Deva, il
n’hésita pas A déplacer le mur ol il était assis avec quelques
personnes et @ le faire avancer a4 la rencontre du yogin)
renonga volonlairement & son corps en entrant en semddhi
a I'age de 21 ans.

18. Il y a dans cette cage soixante, douze mille portes
qui sont les nadi. Susumna est la Sambhawvi Sakti, et
toutes les autres nads sont dépourvues d'intérét.

Le corps humain est appelé une cage (paiijara) parce que
le squelette ressemble 4 une cage ct parce que c'est 1A que
résident les deux oiseaux de I'Upanisad, jivatman ct para-
maiman. Dans cette cage se trouvent 72,000 portes (dvira)
constituées par les ndgi, qui sont les voies ot entre le vayu.
Mais une seule est essentielle, la rddr du milicu, susumnd, gui
est la Sambhavi Sakti, la puissance de manifestation de
Sambhu (Siva).
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Elle est Sambhavi parce qu'elle permet d’atteindre
Sambhu par la médiration, ou parce qu'elle appar-
tient & l'dtman qui est « Sam-bhu » : « avénement
(bhavati) du bonheur essentiel ($§am) », ou parce
qu’elle est le lieu o s¢ manifeste en mode différencié
la pure conscience (cit), ou enfin parce quelle est
ta cause de la perception directe du Soi par la médi-
tation.

19. Des I'instant ot 'on a une connaissance approfon-
die du vayu, ayant éveillé Kundalinl en méme temps
que le feu corporel, on peut faire entrer le vaye dans
susumna sans aucune obstruction,

20. Quand le flot du prana coule dans susumna, Manon-
mant ¢st vraiment réalisée. Sinon, tous les autres efforts
ne sont que peine perdue pour les yogin.

Quand le flot du prana est habitué a couler dans susumna, la
résorption du manas s'opere d'elle-méme, aucun autre effort
n’est requis pour contréler I'esprit. Si 'on n'a pas réussi a
conduire le prana dans le canal médian, tous les autres exercices
sont vains.

21. Celui qui a enchainé le souffle, a du méme coup
enchainé lesprit (manas). Et celui qui a enchainé
Iesprit, a du méme coup enchainé le soufile.

Souffle et esprit, prana et manas, sont comme les deux faces de
la méme médaille. Quiconque maitrise I'un maitrise I'autre
automatiquement. La racine BANDH veut dire ligoter, captu-
rer, river, immobiliser, et exprime souvent "opposé de moksa,
la Délivrance, Ici c'est le bandha du prana et du maras qui est la
condition de moksa.
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22. Il y a deux causes a 'existence du citta : les impres-
sions latentes (vasand), et le souffle. Si I'on parvient a
suppr%mc?r Pune des deux, elles sont toutes les deux
supprimées.

La vie psychique (citfa) est sans cesse alimentée par les
vasand, les latences ensevelies dans le subconscient, que leur
dynamisme force & se manifester sous forme d’états psycho-
mentaux définis (citta-vrtti). Ces derniers A leur tour déposent
dans le subconscient des impressions, et tout étant emmagasiné
dans la mémoire subliminale, ces impressions latentes seront
le germe de nouvelles zrtti. Toutes les formes de pensée et
d’action (samkalpa) sont conditionnées par ces « imprégnations
mentales » (vasand), ces traces que laisse toute expérience dans
le subconscient ; I'actualisation ininterrompue des vdsand est
ainsi la cause du fux psycho-mental. Mais il est évident que
cette vie psychique ne peut se perpétuer que si elle est susten-
tée par le souffle vital. Brahmananda cite & ce propos le Yoga
Vasistha :

« O Rama, la vie psychique (¢ilta) a deux causes : la
circulation du prina et les vasana. Si 'un des deux est
détruit, tous les deux rapidement sont détruits. » Et
ailleurs, la méme chose est exprimée négativement :
« Tant que le manas n'est pas dissous les vdsand sont
inépuisées, tant que les vdsand ne sont pas épuisées, le
citta ne s’apaise pas. Tant qu’on n’obtient pas le discer-
nement, il ne peut v avoir destruction du citla ; tant
qu'il n'y a pas apaisement du cifa, on ne peut connaitre
la Réalité. Tant qu'il n'y a pas destruction des vasand,
d'ol viendrait la connaissance de la Réalité ? Tant
qu'on n’obtient pas de connaitre la Réalité, comment
les vasand seraient-clles consumées ? La connaissance
de la Réalité, la destruction du manas, et 'extinction
des vasana, étant les causes 'une de l'autre, sont trés
difficiles & réaliser, Tant que toutes les trois ne sont pas
abordées conjointement et qu'on ne s’y exerce pas
correctement par un effort réitéré, on n’atteindra pas
la Réalité, bien qu’on soit fondé sur elle. »
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23. La o le manas s’absorbe, le prana se résorbe. La ou
le prana se résorbe, le manas s’absorbe.

Quel que soit le support choisi pour la concentration —
'atman, T$vara, ou 'un des cakra — la compléte absorption de
esprit en cela entraine celle du souffle et inversement.

24. Le manas et le prana sont mélés 'un a autre
comme le lait et 'eau, et leur actvité est égale. La ol
il y a prana, le manas entre en activité, La ot il v a
manas, le prana entre en activité.

La ou le prana entre en activité, c’est dans ce cakra
que le manas entre en activité et inversement. Cest ce
qui est dit dans le Yoga-Vasistha : « Le prana et le mental
(¢cetas) somt toujours indissociablement liés chez les
créatures. Combinés comme la fleur et son parfum,
comme la graine de sésame et 'huile quelle contient,
ils opeérent par leur destruction Peeuvre supréme
nommée la Délivrance. »

25. La ol Pun est détruit, l'autre est détruit, et 1a ou
I'un est en activité, 'autre aussi est en activité, Tant
qu'ils ne sont pas tous deux annihilés, les organes de
sensation et d’action (indriva) vestent collectivement
engagés dans leurs fonctions ; lorsque tous deux sont
annihilés le statut de la Délivrance est réalisé.

Lorsque tous deux sont résorbés, "homme est établi
dans sa véritable nature. « Dans ces conditions, on doit
chercher a réaliser la destruction du souffle par une
constantc application au yoga formé de six membres
(sadanga-yoga). Mais la destruction de l'esprit, elle,
n'est proprement réalisée que par la grace d’un gury,
seulement en un clin d'ceil », tel est, dans le Yoga-bpa,
le floka qui suit ce sloka.

(Ce $loka 27 est donc une citation du Yoga-bfja).
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26. Le vifrargent (rasa) et Pesprit [(manas) ont une
mobilité intrinséque. Sj le vif-argent est fixé, si 'esprit
est fixé, qu'y a-t-il sur cette terre qu'on ne puisse
accomplir ?

Le vif-argent (rasa) ou mercure (pdrada), mobile, insaisis-
sable, est comparé a Desprit (manas) instable ¢t versatile.
L’eflort pour stabiliser I'esprit est aussi diflicile que ['opération
alchimique consistant a fixer le mercure par calcination.

Lec rasesvara-darsana ou systéme mercuricl est décrit par
Madhavacarya dans son Sarvadariana-samigraka (1X). Ce
systéme est fondé sur 'utilisation du mercure alchimique pour
obtenir I'immortalité corporelle. Parada-pana, 'absorption de
mercure, est aussi signalé comme 'une des pratiques des
Siddhopasaka dans le Saikaradigvijaya (49).

27. O Parvati, le mercure et le prana, quand ils sont
« défaillants », suppriment toutes les maladies ; quand
ils sont « morts » ils donnent eux-mémes la vie ; quand
ils sont « fixés » ils conférent le pouvoir de se mouvoir
dans 'espace.

Lorsqu’on [ui eniéve sa mobilité an moyen de
certaines plantes, le mercure est « défaillant », i, e,
solidifié (mirechita). Le vayu est dit « défaillant »
lorsqu'on s’absticnt d’expirer a la fin du kumbkaka ... Le
mercure quand il est réduit en cendres, et le adyu quand
il est résorbé en brahmarandhra sont « morts » (mrla).
Eux-mémes, c’est-a-dire par leur puissance propre, ils
vivifient, ils donnent la longévité. Le mercurc est
« fixé » (baddha) quand par un procédé particulier il est
concentré sous forme de pilule (gupika), et le sayu est
« fixé » quand par une forme de concentration (dhdrana)
particuliére il est maintenu entre les sourcils ¢t dans les
autres cakra. [Dans cet état] le mercure ¢t le vdy
conférent le pouvoir de se mouvoir dans Pespace
(khecarata). Cela est dit dans le Goraksasataka - « Ce
leakra) circulaire entre les sourcils qui ressemble 4 une
masse d'antimoine broyée (1. e. de couleur noire) est le



244 HATHA-YOGA-PRADIPIKA

{attra consistant en air, associé 4 la lettre Pa, ct dont la
déité est Isvara.

C’est 12 qu’il faut résorber le prina accompagné du cilta et le
maintenir pendant cing ghatka (i. e, deux heures). Cette
dharana au moyen du vdyu permet aux yogin d’aller dans
Pespace. »

28. Quand le manas est immobile, le prana est immobile,
dés lors le bindu devient immobile, Par I'immaobilité du
bindu, il y a une perpétuelle énergie (sattra), qui produit
I'immutabilité corporclle.

Brahmananda interpréte saftva comme énergie (bala).
Sattva, la conformité a I'Etre pur, est 'une des trois qualités
constituantes (guna) de Prakrt, dont la prédominance chez
une personne détermine la luminosité et acuité de Pintelli-
gence, la bonté du caractére, la pureté et I'énergie du corps.
Ici ce sont plutdt les effets physiques de la prédominance de
sattpa qui sont envisages,

29. Le manas est le seigneur des facultés de sensation et
d'action. Mais le prina est le seigneur du manas. Le
prana a pour seigneur la résorption (laya), et celle-ci
dépend du son intérieur (nada).

30. Que cette résorption méme soit ce qu’on appelle la
Délivrance, ou qu’elle ne le soit pas, selon quelque autre
doctrine, il est indéniable que la résorption du manas et
du prana donne naissance a une béatitude indéfinissable.

31. Lorsque l'inspiration et 'expiration sont enti¢re-
ment suspendues, que la perception des objets des sens
a cess¢, qu'il n’y a plus ni mouvement ni modification
mentale, alors triomphe la Résorption (laya) des yogin.
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Le summum bonum est la Résorption ou Dissolution (laya)
pour les yogin, ct cette expression, « le laya des yogin » est
destinée 2 remplacer le terme de Délivrance (moksa), au cas ou
celui-ci, comme on ['a v au vers précédent, serait contesté.,

32. Quand les idéations (samkelpa) ont été coupées net
et qu’il ne reste aucune trace d’aucune activité, surgit
une sorte de résorption (laya) qu’on ne peut connaitre
qu'en l'expérimentant soi-méme, elle est hors de
Iatteinte du langage.

Les samkalpa sont les formations mentales, les constructions
de la pensée, toutes les idéations qui structurent la vie psy-
chique aboutissent a des intentions définies et orientent les
actes. Brahmananda glose samkalpah par manahparinamah : les
modifications du mental, les conditions changeantes qu'assume
Pesprit.

33. En ce que 'on contemple s’absorbe [Pesprit]. La
[Prakrti] éternclle [dont procédent] les éléments ct les
facultés sensorielles, [et] cette Sakti des étres vivants,
toutes deux sont résorbées en Cela qui ne posstde
aucune marque distinctive (le Brahman).

L’objet, 1. e. le Brahman, qui est contemplé, i. e.
dont 'esprit s’occupe, dont il assume la forme, en lui se
produit I'absorption (laya). Les éléments, comme la
terre, cte., et les facultés sensorielles, comme 'audition
etc., selon la doctrine de la préexistence de 'effet dans
la cause (satkaryavada), étant donné 'étre réel de ce qui
vient 2 I'existence en tant qu'effet, existent éternclle-
ment en celle qui est Pandyd ('« Inconnaissance »).
La Sakti des étres vivants, des €lres animés, est la
connaissance (vidvd). Toutes deux (vidyd et avtdyd,
connaissance el inconnaissance) sont résorhées en Cela
qui ne posséde aucune marque distinctive, i e, dans
le Brahman.
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Ce vers est assez obscur, ct le commentaire de Brahmananda
ne I'est guére moins. Il semble qu'une distinction soit faite
entre la Prakrti éternelle — dont les modifications (vikara)
aboutissent aux cinq mahabhiita (les éléments qui constituent
P'univers objectif) d’une part, et aux onze ndriva (cing facultés
de sensation, cing facultés d’action et le manas) qui constituent
I'univers subjectif, d'autre part — et la Sakti qui anime les
étres vivants. La Prakrtl serait une puissance d’inconscience
(avidya) tandis que la Sakti serait une puissance de conscience
(mdya, at-fakit). Dans le processus de lgya, toutes deux sont
résorbées dans le Brahman transcendant, qui cst appelé ici
elaksya @ ce qui ne peut étre dénoté par aucune caractéristique,
qui ne posséde aucune marque distinctive, aucun attribut,
ce qui ne peut étre connu par aucune analogie ou comparai-
son (upamana), €étant totalement dissocié de 'univers des sens
et du manas, Cette appellation rappelle le cri particulier aux
Kamphata yogin lorsqu’ils font leur tournée d’auménes :
« Alakh niranjan | » (en hindi alaksya > alakh).

Prabodh Chandra Bagchi, dans la préface 4 son édition du
Kaulajiiananirnaya and some minor texts of the School of Matsyen-
dranatha (Calcutta Sanskrit Series II1, 1934) fait remarquer
qu'un vers du Kaulejfiagnanirnaya offre une grande similarité
avec les vers ci-dessus de la H. Y. P. il s'agit du vers I11, 2-3.

34. Les gens parlent de laya, laya. Mais qu’est-ce qui
caractérise le laya (la résorption) ? Le laya est Poubli
total de l'univers sensible [qui s'instaure] du fait
qu'aucune impression latente (zdsend) ne surgit de
nouveau,

Sur les vasana, cf. IV, 22 et commentaire.

Sambhavi Mudra

35. Les Veda, les Sastra et les Purana sont comme des
prostituées communes. Mais la Sambhavi mudra est
unique, jalousement gardée comme une noble épouse.
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Les Veda, les Sastra et les Purdna sont accessibles 4 tous tandis
que la $ambhavi mudra est secréte et communiquée seulement
au _yogin qualifié. Telle une épouse fidele, clle ne lui faillira pas
et remplira son attente en lui faisant atteindre le résultat
désiré. Ce sloka illustre expressivement I'indifférence envers les
Ecritures et les textes sacrés du yogin qui ne se soucie que
d'expérience directe par la culture méthodique de 'esprit.

Sur $ambhavi mudra, cf. chapitre I11.

Le mythe veut que Iépouse de Siva, Sati, aprés s'étre
immolée dans le feu sacrificie] de Daksa, renaquit comme
Parvati, fille de ['Himalaya. Ayant la mémoire de sa vie
passée, elle se livra A des austérités sévéres pour obtenir Siva
pour époux. Elle pratiqua diverses sortes d’ascése, mais avait
une préférence pour une certaine posture et un certain mode
de méditation, qui aurait été appelé d'aprés son nom :
sambhavl mudrd.

36. Diriger son attention a I'intérieur, tout en ayant le
regard tourné vers Pextérieur, sans mouvement pour
ouvrir ni fermer les yeux, c’est la sambhavi mudra, cachée
dans les Veda et les Sdstra.

Désircux d’expliquer la mudrd qui est un moyen
d’effectuer la résorption du prapa, cn vue de la résorp-
tion du ¢eitta, il décrit la sambhaot mudra.

Lorsque le point de mire est & U'intérieur, que I"atten-
tion de Iesprit est & 'intérieur, sur I'un des cakra de son
choix depuis miladhara jusqu’au brakmarandhra, et que
le regard est posé sur un endroit al'extérieur du corps,
— un regard sans jonction ni disjonction des pau-
pitres : lorsque le citla pénétre la forme de lobjet
médité, le regard devient fixe — cette mudrd est
$ambhart mudrd, la madra de Sambhu, la mudra chére &
Siva, ou la mudra révélant Siva. Cette mudra est cachée,
gardée sceréte dans les Veda, le Re ete., et les Sastra, le
Samihya, le Pataiijalayoga, etc.

Selon cette définition les yeux sont ouverts mais le regard
est vide, ["attention étant absorbée A I'intéricur.
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Comparer avec la définition un peu différente de I' Advayata-
raka-up. 12 :

« Que le regard soit dirigé vers l'intérieur ou vers 'extérieur,
lorsque les yeux deviennent fixes, sans mouvement pour ouvrir
on fermer les paupiéres, se produit la §ambhari mudra. »

Le terme laksya, cible, point de mire de I'attention, est sans
doute un écho de Mund. Up. 11, 2, ol le Brahman est la cible
a atteindre par la fleche de I'atman.

37. Lorsque le yogin demeure continuellement avec
Pesprit et le souffle absorbés dans la cible intérieure
(antarlaksya) quoique son regard aux pupilles immobiles
501t dmgc vers I'extérieur ou vers le bas, comme 57l
voyait, et pourtant ne voyant pas, cette mudm en vérité
est sambhavi., Quand elle est atteinte par la grice du
guru, jaillit resplendissante cette supréme Réalité de
Sambhu, qui ne peut étre exprimée comme ayant les
caractéristiques du vide ni celles du non-vide.

Dans cette attitude, la cible (leksya) qui est a I'inté-
ricur (antah), i. c. dans 'andhatapadma et les autres
cakra, peut étre 'une des formes du Seigneur avec aturi-
buts (saguna-I§vara), ou bicn le Brahman qui est 'objet
des textes scripturaires : « Tu est Cela » (Tat toam ast),
« je suis le Brahman » [(eham Brahmasmi) etc., dans
lesquels le soi individuel et le Soi supréme sont iden-
tifiés,

Brahmananda donne ici une interprétation du mot mudsa :

« Une mudrd est ce qui « scelle », 1. e. restreint, met un
terme aux douleurs » (mudrayati flesant mudra).

1l enregistre une variante du texte ;{al padam param au lieu
de tat taltvam param, et comprend pada comme « ce & quoi 'on
a accés » ( padyate, gamyale) un « stade », un « état ». Il fau-
drait done traduire selan cette variante « |'étar supréme de
Sambhu ». )

L’ Advayataraka-up. (5-6) décrit les deux sortes de « cibles »
(laksya) visées par le méditant. Dans la perception extérienre
{bakirfaksye) 3l s'agit d’espace, de rayons lumincux, de couleurs.
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Dans la perception intérieure (antarlakgya), il s'agit avant tout
de « la susumna, la nddi du Brahman, qui se trouve au milieu du
corps, ayant [a forme du soleil et I'éclat de la pleine lune »,
et « au centre de laquelle est la célébre Kundalini, dont la
splendeur cst comparable & celle de myriades d’éclairs, et
dont le corps cst fin comme le filament de la uge de lotus.
Lorsqu’il ’a vue au moyen de Vesprit (manras) seulement,
I’homme est délivré, grace a la destruction de tout péché »,

Il semble donc que cette « intro-spection » est moins une
méditation sur le saguna ou le nirgupa Brahman, comme le
voudrait Brahmananda, qu'un effort de perception du corps
subtil constitué par les addi, qui sont toujours décrites comme
lumineuses, radiantes (cf. Mandalabrabmana-up. 1, 2, 6-7 et
Advayataraka-up. 13). La Mandalabrahmana-up. (1, 5,6) définit
I'antarlaksya comme ce qui est inaccessible aux sens externes
et interne, ne peut étre connu que par les grands sages, et est
de la nature d'une lumiére liquide (jalajyotis). Elle poursuit
en énumérant les différentes formes sous lesquelles I'ultime
objet de la vision intéricure peut étre percu (I, 4, 1), et en
concluant que toutes ces formes ne sont autres que 'dtman de
lumiére (I, 4, 2 et I1, 1, 1-4) qui doit étre atteint par Sambhavi
mudra (11, 1, 5 4 10).

La Réalité supréme est définie dans ce floke comme défiant
les concepts de vide (§mya) et de non-vide (asimya).

Cette réalité qui illumine brusquement [la cons-
cience] est A la fois dépourvue des caractéristiques du
vide ($anyavilaksana), 3 cause de Pexistence réelle de la
urtli qui assume la forme de ce qui est médité, et
dépourvue des caractéristiques du plein (efinya-
vilaksana), a cause de 'absence de toute perception
objective (bhana).

Alors que dans le Bouddhisme, le nirvana, quoique reconnu
comme indicible, est décrit généralement en termes de vide
absolu (cf. A, Bareau, Enfreliens 1953), dans les Yoga-Sastra
Pexpérience transcendante de nirvikalpa ou  asamprajidia
samadhi esu décrite aussi bien en termes de fimye (vide de
toutes choses) que de parpa (plénitude ou unification de toutes
choses). Celte idée sera reprise plus loin dans notre texte
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(IV, 36). Tandis que pour les Advaitin le monde est Sinya,
vide essentiel, parce que tout phénoméne est éphémére et
illusoire, ne possédant aucune réalité en dehors du Brahman,
pour les Duaitin, le monde est afimya, il est une entité réelle
fondée sur le Brahman. Mais les Natha-yogin ne veulent entrer
dans aucun débat philosophique, et considérent que leur
réalisation de la V&rité se situe au-deld des doctrines duaite et
advaita, [C'est le dvaitadvaitavilaksanavida). Dans une ceuvre
attribuée a Goraksa, intitulée Amanaska, il est affirmé qu'on
ne saurait exprimer 'expérience yogique (anubhava) i |'aide
de catégories mentales d'étre ou de non-éire ;

« Cela est absolument indépendant des concepts d’exis-
tence (bhava) ou de négation de P'existence (abhdva), exempt
de destruction et de naissance, au-dela de toute conception ou
imagination, ct est appelé le supréme Brahman. »

Bien qu’indescriptible et impensable, cela peut ére
« réalisé » dans le samadhi

« Alors le yogin, libre de toute prise de position intellec-
tuclle, devient parfaitement identifi¢ au Brahman. »

38. Bien que sri sambhavi et khecari différemt par la
position et le lieu [oti Pattention est placée|, [dans
toutes les deux| apparait la béatitude de la résorption
du citta dans le vide dont la nature est le bonheur
inhérent a la Conscience.

Dans sambhavi mudra le regard est dirigé vers I'exté-
rieur, dans Ahecari, entre les deux sourcils. Dans
S@mbhari le lieu de la méditation (bhavand) est le ceeur,
dans khecari c’est espace entre les sourcils.

Le vide (§imya) est ce qui n'est limité ni par |'espace
ni par le temps ni par les objets, et qui ne comporte
aucune distinction d'avec des choses d'autre sorte,
aucune distinction d’avec des choses de méme sorte, ot
aucune différenciation interne.

Note : la distinction d’avec des choses dautre sorte (v jatiya-
bheda), par exemple entre arbres d’espéces différentes ; la dis-
tinction d'avee des choses de méme sorte (sajativa-bheda), par
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exemple entrc arbres de la méme espéce ; la différenciation
interne (svagata-bheda), par exemple entre les fleurs, les feuilles
et les fruits A intérieur du méme arbre,

Taraka

39. Faisant converger les pupilles vers la lumiére, on
doit lever un peu les sourcils, et fixer son esprit comme
dans la mudrd précédente (iambhawvi) : cela provoque
’unmant instantanément.

40. Certains se laissent prendre au piege des doctrines
traditionnelles (dgama), d’autres s’embrouillent dans la
masse des njonctions védiques (nigama), d’autres
encore sont égarés par la logique (farka), mais nul ne
connait le moyen salvateur (taraka).

Fixer I'esprit comme dans la mudra précédente, c’est-a-dire
Pattention concentrée & Uintérieur sur le Brahman, tout en
semblant regarder au-dehors.

Certains se laissent prendre, sont jetés dans la confu-
sion, par les doctrines traditionnelles (@gama), ’est-a-
dire par les Sastra, les Tantra, etc., tout ce qui est porté
a la connaissance de I'intellect ; ces dgama sont comme
un piége (littéralement : un filet) car les résultats
qu'ils promettent sont un moyen de vous capturer,
Ceux qui sonl attachés 2 ces résultats sont captifs,
D’autres s’embrouillent dans la masse des injonctions
énoncées dans les textes védiques, a cause de la multi-
plicité des résultats visés. D'autres sont égarés par la
logique, les systémes Vaidestka etc., qui ne sont que des
distinctions et des connexions imaginées par eux-
mémes. Aucun ne connait le fdraka, le moyen sauveur,
qui fait franchir [Pocéan du sampsara], le vaisseau qui
porte sur "autre rive.
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41. Les yeux a demi-ouverts, Pesprit ferme, le regard
posé sur le bout du nez, celui qui, par un état de
concentration sans vacillement ni tremblement par-
vient a la résorption de la lune et du soleil, il atteint cet
Absolu, ce mode d’étre, cette Réalité supréme, de
nature lumineuse, germe de tout ce qui est, universelle,
intensément resplendissante. Que peut-on en dire de
plus ?

Brahménanda cite une définition du ndsagra-drsp, e
« regard de la pointe du nez », tirée du Yoga-vasistha : « le
mouvement alternatl du souflle (grana-spanda) cst arréé
lorsque le regard et Uintellect, [suspendus] dans 'espace pur &
douze doigis (des yeux) dans la direction du bout du nez,
cessent complétement de se mouvoir »,

Le rispanda-bhava, érat sans vacillement, sans tremblement,
sans la moindre vibration, est 'état d'immobilité totale du
corps, des sens ¢t de I'esprit grace auquel méme le mouvement
du soufile est arrété.

Le taraka-yoga est longuement déerit dans les Upanisad
yogiques, surtout dans ' Advaya-taraka-up. :

« Parce qu'il permet de traverser [i. e. de surmonter] la
grande frayeur du circuit des existences a travers ’état feetal,
la naissance, la vicillesse et la mort, il est appelé taraka »
(Adv. Tar. Up. I, 3).

D'autre part, le nom de firaka est lié a celui des pupilles des
veux, tdra :

« Les deux pupilles 2 I'intérieur des yeux sont une réflexion
(ou une contrepartie : pratiphalana) de la lune et du soleil. La
vision des disques solaire et lunaire au moyen des pupilles se
fait par le yogim qui s'est convaincu que, comme dans le
macrocosme, il existe dans le microcosme, dans [’espace
‘akasa) situé au milieu de la téte, un double des disques solaire
et lunaire, et qui contemple celui-ci au moyen des deux
pupilles. Dans ce cas aussi, il doit contempler les deux (soleil
et lune) comme ne faisant qu'un, avec le regard joint a
I'esprit, Car par une telle jonction (du regard et de 'esprit,
les sens n'onr pas Ia possibilité d'entrer en activité. Clest
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pourquoi il faut s'appliquer au farake avec le regard intérieur
(antardrsit) seulement. » (Adv, Tar. Up. I, g).

Pourtant, selon 'Adv. Tar. Up. (I, 11) le lieu ot le regard
doit étre fixé n’est pas, comme 'indique la H. Y. P, la pointe
du nez, mais 'espace entre les sourcils :

« En fixant le regard sur le trou entre les deux sourcils, par
ce moyen, le rayonnement (lgjas) qui se trouve au-dessus
[du niveau des sourcils] est manifesté ; c’est le (araka-yoga.
Lorsque par son effort il a parfaitement uni ce tdraka (mode
de concentration visuelle) joint A I'esprit avec cette lumidre,
il doit précautionneusement lever un peu les sourcils, Ceci est
la premiére érape du taraka-yoga. La seconde, qui estinformelle
(@martiman), est appelée amanaska. »

D¢ méme dans la Mandalabrahmana-up. 1, 2, 4 :

« Taraka est le Brahman sous la forme d'unc pointe de
lumigre (ou d'un sommet de splendeur : lefahkara) entre les
deux sourcils, irradiant 'Ewre, la Conscience et la Béatitude
suprémes, »

Cf. encore Mand. Brahm. Up. I, 3. t a g et I11, 1, 6.

La visualisation de la lumiére est déja mentionnée par
Patanjali comme une forme de samyama dans les Yoga-sitra,
I, 31:

« [Par la concentration] sur la lumiére dans la téte, [le_yogin
obtient] la vision des Siddha. »

Commenté par Vyasa :

« Il y a une lumiére resplendissante dans Pouverture qui est
a I'intérieur du crane. §'étant concentré sur elle il obtient la
vision des Siddha qui se meuvent dans les espaces entre la
terre et le ciel, »

Et le sittra suivant (I11, 32) ajoute :

« A la suite de cette illumination, tout [est connu]. » [llu-
mination doit étre compris ici & la fois au sens propre ¢t au
sens figuré, vision de la lumiére et éveil subit de la connais-
sance mtuitive.

Vyasa dans son commentaire & ce silra donne expressément
a cette illumination jaillic de la concentration sur la Jumiére
le nom de taraka,

« Cette illumination est nommée la salvatrice (tdraka). (est
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la premiére forme que prend la Connaissance née du discerne-
ment (entre Puruga et Prakrti) ; de méme que la lumiére a
I"aurore précéde le soleil, similairement le_yogin connait toutes
choses, au lever de cette connaissance illuminatrice. »

Cf. ausst Mahanarayana-up. X1, 10-12.

Dans son article « sur ¢ la concentration oculaire * dans Je
yoga » (dans la revue Yoga 1, 1), Jean Filliozat pense qu'on
peut identifier la « lumiére dans la téte » & P'ouverture du
sommet du ordne ol aboutit la nadi suyumnd, ¢'est-a-dire au
brakmarandhra. Clest au brahmarandhra que s'appliquerait le
nom d’« étoile ».

Khecari

42. Cec n’cst mi de jour, ni de nuit qu’on doit rendre un
culte au linga. En tous temps on doit rendre un culte au
linga, ayant supprimé le jour et la nuit.

Le Lnga est atman qui est la cause de tout. « De cet
atman est issu 'espace » etc..., telle est la fruti. On ne
doit pas lui rendre un culte, on ne doit pas méditer sur
lui — la méditation est un culte rendu & P'dtman —
pendant le jour : quand le soleil est en mouvement, ni
pendant la nuit : quand la lune est en mouvement, La
course du soleil et de la lune (1. e. lactivité de la simva
et de la candra nadi) est due a linstabilité du citta.
« Quand le souffle est en mouvement, Pesprit est en
mouvement » a-t-on déja dit.

Le jour et la nuit sont supprimés, la course du soleil et de la
lune suspendue, lorsque le souffle cesse de circuler & travers
1dd et pingali et s’absorbe dans susumnd, L’ écoulement du temps
est alors arrété et il y a perpétuelle adoration du ftiga.

43. Lorsque le prane qui réside habituellement dans la
nadi de gauche ct celle de droite commence a se mouvoir
au centre, la khecart mudra est établic en ce liew, on ne
saurait 'y méprendre.
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44. Au centre, entre ida et pingald, est un vide qui
dévore le ﬁmna Clest 1a qu'est établie la khecart mudra,
c’est la vérité, je le répete.

45. Au centre, entre le soleil et Ja lune, est un espace
intérieur ne reposant sur rien (mralamba). La mudra
fondée en ce vyoma-cakra, c’est elle qui a pour nom
khecart,

Vyoma-cakra : cf. 111, 37. Brahminanda glose :

Vyomnam cakrah, khandm samuddyvah : «le cokra on se
joignent les différents espaces », « le lieu de réunion
des vides » ; parce que c’est dans le centre entre les
sourcils que sont reliés tons les espaces et qu’il est dit :
« [c’est 1a] qu'il y a confluence des cing flots (facultés
sensorielles) »,

46. Cette [khecari] ol apparait le flot de nectar [qui
émanc| de Ja lune, c’est elle en personne la bien-aimée
de Siva. On deit remplir cette divine, incomparable
susumna par I'ouverture postérieure,

47. Mais par I'[ouverture]| antéricure aussi il faut
qu’elle soit remplie : alors la kkecari devient solidement
établie. Par la pratique assidue, la khecar? mudré donne
naissance a 'unmani.

La susumna nadl, incomparable parce qu'elle a la préémi-
nence sur toutes les autres nddi, doit étre emplie par le prana
pénétrant A la fois par la bouche postéricure ( pascima mukha)
dans le muladhara cakra et par la bouche antérieure (puras-
gt = pirva mukha) A Uintérieur du crine, ce dernier objectil
étant spécifiquement atteint par la khecari mudra.
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48. Entre les deux sourcils est le siege de Siva, c’est 1a
que lesprit (manas) est absorbé. Il faut chercher a
connaitre ce quatrieme état de conscience (furya), ou le
‘Temps n’existe pas.

Entre les deux sourcils est le siege de Siva, la

demeure de Dieu, 1. e. le lieu ou réside le Soi dont

Pessence est béatitude. En cela 'esprit est absorbé, il
devient comme un flot continu de i 1dentifiées 2
Siva. Le quatriéme état de conscience, au-deld de la
veille, du réve et du sommeil profond, constitué par
cette absorption de esprit, est ce qu'il faut connaitre.
Lia, parce que le soleil et la lune sont arrétés, n’existe
pas le temps destructeur, la Mort, Car il a été dit @ « la
susumna dévore le temps ».

49. On doit pratiquer kkecart sans discontinuer, jusqu’a
ce qu'on atteigne le sommeil yogique ( yoga-nidra).
Lorsqu’est pleinement atteint le sommeil du yoga, il
n'y a plus jamais de mort.

La yoga-nidra est le samadhi, caractérisé par I'arrét de toutes
les fonctions de 'esprit (ettta-vrtti-nirodha), et qui a I'apparence
d'un sommeil pour les observateurs extérieurs.

Le méme mot, 4dfa, signifie A la fois le temps et la mort (le
temps entrainant mexorablement la mort) et ne possédant
pas de terme couvrant ces deux notions, nous le traduisons
tantot par le premier tantot par le second de ces termes.

50. Ayant détaché son esprit de tout support, le yogin
ne doit plus penser a rien.

Espace a I'extérieur, espace a Iintérieur, le yogin se
tient fermement dans Iespace comme un vase rempli
et entouré d’espace.
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51. Le [mouvement du] souffle a Pextéricur comme a
Iintéricur du corps cesse d’exister, cela est certain. Le
souffle, et 'esprit en méme temps, atteignent immo-
bilité dans leur licu véritable.

Le lieu véritable du prana ¢t du manas (svasthina) est le
brakmarandhra au sommet du crine.

52. En s’exer¢ant ainsi jour et nuir, & force de pratique,
le souffle, s'affaiblissant, finit par disparaitre [dans le
brahmarandhra), ct Pesprit s’y résorbe a son tour.

53, 1l faut inonder le corps d'ambroisic de la téte & la
plante des pieds. Par 1a [le yogin| réussit & obtenir un
corps parfait, une grande force et une éncrgie impé-
tucuse.

54. 11 faut_ placer Pesprit au centre de la Sakti; et
amener la Sakti dans le centre spirituel ; contemplant
Pesprit au moyen de esprit, on doit se concentrer sur ce
suprémec séjour.

Il faut placer 'esprit (manas) au centre de la Sakt,
1 e. de Kundalini, c’est-a-dire fixer esprit sur Kunda-
lini ; et amener la Sakii dans le centre spirituel ou
centre de I'esprit (manasa-madhya) ; la Sakti, qui est le
pouvoir de pénéwration de la méditation, doit étre unic
A Pesprit, par cela Kundalini est éveillée. « Elle doit
étre éveillée au moyen du feu par I'esprit et le souffle
conjugués », ainsi dit Goraksa, Contemplant P'intellect
supéricur (buddht) au moyen de l'organe interne
(antahkarana), ¢’ est-3-dire établissant fermement l'intel-
ligence (buddhi), il faut faire de ce supréme séjour, de
cet état le plus élevé de tous [ou on réside] dans sa
propre essence, 'objet de la concentration (dharana).

« Amener la Sakti dans le centre spirituel » veut dire
conduire Kundalini jusqu'au brahmarandira an sommet du
9
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crine, qui est, nous "avons vu, i la fois le licu d’origine et de
résorption du manas, «son lieu propre » (sva-sthana). En
méme temps, cela signific dans le langage mythique « amener
la Sakti an centre du lac Manasa » ; dans la géographie
mysuque de I'épopée, des Pirana et des Tanlra, le lac Manasa
est situé au sommet du mont Kailasa, séjour de Siva, c’est-a-
dire au sommet du Brakmadapga dans le corps humain, C'est
donc le tirtha le plus élevé, le siege de la Conscience supréme.
La locution paramam padam : «supréme séjour » (I. ¢. supréme
état, pade étant littéralement « ce & quoi on a accés ») ne fait
que prolonger Ja méme image.

L'expression « contempler (ou perceveir) 'esprit au moyen
de l'esprit » (marasdé mana alokya) rappelle les expressions
analogues de la B. G. : « ayant siabilisé le soi au moyen du
Sei » (111, 43} ; « que l'homme s’éléve lui-méme par son
propre soi. Qu'il ne se dégrade pas lui-méme. Car seul le soi
est I'ami du soi, scul le sot est 'ennemi du soi. Le soi est 'ami
du soi, pour celui qui a conquis le soi (inférieur) au moyen du
soi (véritable], mais pour celui qui ne s’est pas maitrisé lui-
méme, son propre soi agit nuisiblement, comme un ¢nnemi »
(VI, 5-6). La conscience est considérée sous son double
aspect : & la fois comme engagée dans la quéte spirituelle, et
objet ultime de celte méme quéte, comme objet et instrument
de la méditation.

55. Place le soi au milicu de I'Espace (kha) et place
PEspace au milieu du soi. Réalisant que tout n’est
qu'Espace, il faut ne penser a absolument rien.

Kha : le vide, la vacuité, 'espace, est une désignation du
Brahman dans le Tedania, on plutdt son symbole. Il faur se
placer soi-méme au milieu du kka, c’est-a-dive unifier le soi
individuel et la Réalité supréme, en méme temps qu’on se vide
sol-méme de tout contenu personnel, de tout sens d'indivi-
duation, de tout « égo-isme » (aham-kdra) et qu'on place
le kha, le Brahman, en soi-méme. C’est [a démarche indiquée
par les grandes affirmations des Upanised : Aham Brahmasm!
(« Je suis le Brahman »), fal fvam asi [« Tu s Cela ») elc...
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Lorsque lidentification entre I'dman et lc Brahman est
compléte, on réalisc que « Punivers entier aussi est Brahman »
(sarva  khalu idam  Brahma). L'univers entier procéde du
Brahman qui est Espace (ou Vide) et se résout en lui, et n’est
malgré sa diversité apparente constitué que d'Espace. Lorsque
cette certitude est acquise, on ne doit plus admetire aucun
objet de pensée dans I'esprit mais résoudre immédiatement
dans le Vide toute image ou concept qui se formerail.,

56. Vide i I'intérieur et vide a 'extéricur, comme une
jarre vide dans 'espace.

Plénitude a lintéricur et plénitude a l'extérieur,
comme une jarre immergée dans océan.

C’est la description de 'état de samadhi < 4 la fois vacuité,
parce que l'esprit est vide de toute perception du monde
extérieur ¢t de tout contenu mental, et plénitude, A cause de
Pomniprésence du Brahman qui seul demeure.

57. |Le yogin] ne doit se préoccuper de rien qui soit
extéricur a lui, de rien qui soit intérieur non plus.
Abandonnant toute pensée, il ne doit plus penser a rien.

58. L’univers enticr n’est que le résultat des formatons
mentales. L'infinie variété des mouvements de Pesprit
n’est aussi que le résultat des formations mentales,

Refuse d'engager ton attention dans la formation
d’aucune pensée, et tUétablissant résolument dans
Pabsence de toute différenciation, obtens la paix,
6 Rama!

Ce vers est une citation du Vasistha-ramayana (111, 101, 30),
dans le prolongement de I'enseignement de Gaudapada. Ce
sont les structures mentales, les formations mentales [sam-
kalpa), les opérations de V'esprit (ménasa-pyaparad qui sont
responsables de ['existence du monde phénoménal. Le
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« monde » (jagat) n'est rien d’autre que le Brahman mais il
nous apparail en tant que « monde » & cause de P'activité des
facultés sensoriclles et motrices (indriya) ct du manas, qui sont
donc proprement créateurs, dans la mesure ou ils délimitent
des formes définies dans I'infini. Mais le yogin dissout cet
univers, celte création, lorsqu’il renonce a laisser son esprit
engagé dans les processus mentaux, et qu'il cesse de faire
aucune différenciation, aucune sélection, aucune délimitation
mentale (vikalpa). 11 entre dans le mr-vikalpa samadhi, le
semadhi ot ne subsiste plus aucune distinction.

59. Comme le camphre dans le feu, comme le sel dans
'eau, le manas réunifié¢ a Patman se résorbe en lui.

Le camphre jeté dans le feu est consumé et prend Ja forme
du feu, le sel jeté dans I'eau se dissout et prend la forme de
I'eau, de méme le manas réunifié¢ A 'atman perd toute existence
$éparde.

60. Tout ce qui est connaissable est objet de connais-
sance, et la connaissance est ce qu'on appelle le manas.
Lorsque la connaissance et le connaissable sont simul-
tanément détruits il n’y a plus de voie pour une dualité.

61. Cet univers entier et tout ce qu’il contient d’animé
et d'inanimé n’est rien d’autre que 'objet de la vision de
Pesprit. Lorsque I'esprit a atreint Pétat d’unmant, on ne
saurait percevoir aucune dualité.

62. Par snite de 'abandon de tout ce qui peut étre
objet de connaissance, le manas va vers sa dissolution.
Quand est achevée la dissolution du manas, I'isolement
parfait (kaivalva) demeure.

Dés que le monde objectifl animé et inanimé, consti-
tué par les noms et les formes, cesse d'intéresser le
vogmn son esprit entre dans le stade de la dissolution
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(vilaya) et se fond dans le Soi dont Pessence est Eqre,
Conscience, et Béatitude. Ce qui demcure alors, ¢'pst
kawa{ya le dégagement parfait par rapport a tout e
qui n'est pas le Soi, I'établissement en sa propre natyre
ol n'existe aucune dualité.

63. Ainsi ont été expliquées par les grands maitres,
mes prédécesseurs, les méthodes de samadhi, abondantes
en techniques variées, correctement [enseignées], ot
fondées sur leur propre cxpérience.

64. Adoration a toi Susumina, a toi Kundalini, nectar
né de la lune, Manonmani, Energic supréme, qui n’est
que Conscience.

Mahasaku, la Puissance supréme, I'Energie cosmique, est le
pouvolr que posséde la Conscience absolue de se manifester
en tant qu’esprit et matiére sous la forme de 'univers animé
et inanimé. La Conscience (aif) a le pouvoir de s¢ voiler 4
elle-méme et d'apparaitre comme matiére dénuée de cons-
cience (a-cif). Mais de méme que 'espace ou éther est une
substance qui pénétre toutes choses ¢t dont tous les corps
procédent, de méme la Conscience, que ce soit sous unc forme
apparente ou une forme cachée, est omniprésente. L'univers
n’est pas un monde d’'objets et de personnes mais le champ ol
se déploie la Puissance de la Conscience. Mais I'homme ne
peut comprendre la nature ultime de la Sakti, qui est « essen-
tiellement conscience » (ciditman) que lorsqu'il entre dans
I'état de manenmant, d’arrét des fonctions mentales.

Nada-anusandhana

65. Je vais déerire IMapplication de 'attention au son
intérieur (rada-upasana), enseignée par Goraksanatha,
et que consentent a pratiquer méme les esprits confus
qui ne peuvent s éveiller a la compréhension des vérités
supéricures.
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66. Plus d’une dizaine de millions de méthodes ont €té
enseignées par Adinatha pour causer la résorption de
Pesprit, et elles sont toutes efficaces, mais il en est une
entre toutes que nous considérons comme prééminente :
I'écoute du son (nada-anusandhana).

67. Le yogin assis en muklasana, ayant assumé la
sambhavi mudra, doit écouter avec concentration le son
qui se trouve & lintérieur, [entendu] dans l'oreille
droite.

Le son qui se trouve & l'intéricur, i, ¢. dans la
susumna nadlf, dont ére écouté dans l'oreille droite
avec unc attention concentrée. Il est dit dans le
Trnpurasdrasamuccaya : « Au commencement l¢  #dda
donne I'impression d'un son aigu semblable au bour-
donnement d'abeilles ivres ; puis il devient comparable
A la note qui s'échappe d'une fliite remplie de vent,
il imite le son d’un gong, il est grave comme le gronde-
ment de l'océan, profond comme le roulement du
tonnerre ; il se produit dans le trou tubulaire de la
Brahmanadi. »

Cf. Gaudapida :

« Le soi dans ['éat de veille réside dans I'eeil droit. » Clest
pourquoi le ¢bté droit du corps est prédominant et le caté
gauche plus faible pendant I'état de veille, et le son est écouté
principalement par I'oreille drotte.

Paran mukhi mudra

68. 1l faut boucher les oreilles et les narines, et termer
les yeux et la bouche. On entend alors distinctement ce
son pur dans le canal de susumna purifiée.

Ceci est la mudrd@ nommée paran mukhi : « ol I'on se détourne
le visage », c'est-a-dire ol I'on s’abstrait du monde extérieur,
en empéchant toute perception sensorielle,
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I1 faut boucher les oreilles avec les pouces, les yeux
avec les index, et les narines avec les autres doigts.

69. Dans toutes les formes de yoga, il v a quatre stades ;
arambha, ghala, paricaya et nispatti,

Arambha-avastha
(stade Initial)

70. Le noeud de Brahina (Brakmagranthi) est percé, une
béatitude, émergeant du vide, [est éprouvée], on entend
des tintements variés et le son non-frappé (enahala-
dhvant) a P'intérieur du corps.

Une béautude est éprouvée qui émerge du vide,
c'est-a-dire qui se manifeste dans l'espace du ceenr
(frdakasa). On entend des tintements variés, semblables
au tintement des bracelets et des bijoux..."L'andhata
dhuant, le « son non-frappé » (non produit par une
percussion, mais continu, prolongé) est entendu.

C'est ce son qui a donné son nom au cakra du ceeur :
Vanahata cakra.

71. Quand [le son] commence a se faire entendre dans
le vide, le yogin obtient un corps divin ; resplendissant,
émettant une odeur exquise, exempt de toute maladie,
son ceeur est parfaitement comblé,

Le stade initial (Grambha-avasthd) est la premi¢re manilesta-
tion du son dans le vide (Sunye néda-drambha). Brahmananda
précise qu'on distingue trois sortes de vide :

Sinya @ le « vide » proprement dit, est kyd-gkdsa, 'espace a
Vintéricur du cceur, correspondant i 'andhata-cakra (ainsi
appelé parce que c’est 1a que le son commence & apparaitre),
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atisinya ¢ le  « supéricurement vide », est wviuddha-akasa,
'espace du vifuddha-cakra au niveau de la gorge.

mahdsinye : le « vide absolu », est briomadhya-Gkasa, |'espace
de V'djna cakra entre les sourcils.

Ghata-avastha
(le stade du kwumbhaka)

72. Dans le second stade, le rayu qu'on a enfermé a
Pintérieur du corps entre dans la voie du milieu. Alors
le yogin devient ferme dans la posture, il posséde la
connaissance et est semblable aux dieux.

Ghaja, littéralement ; le pot, le jarre, est un équivalent de
kumbha au sens de kumbhaka. Ghati-kriya - ayant « empoté » le
souffle, i, e. I'ayant enfermé dans le corps au moyen du
kumbhaka, peur vouloir dire aussi, si on le rattache au verbe
Ghatate : ayant opéré la jonction, l'unification (en ce cas la
Jonction de prana et d'apana). Clest ainsi que le comprend
Brahmananda, qui cite a I'appui un vers de I'onvrage intitulé
Raja-yoga, attribué a Siva : « Parce que le prana et I'apana, le
nada et le bindu, le jivatman et le paramatman réunis s’y unifient
(ghagate), cela est appelé le ghaga. »

Les souffles unifiés vont dans la voie du milieu (madhyaga)
et plus précisément dans le « cakra du milieu » (madhya-
cakra-ga) qui est un des noms donnés au 2iduddha-cakra au
niveau dc la gorge.

73. A la suite de la percée du neeud de Visnu [ Fisne-
granthi) un tumulte sonore (mmarda) [pareil au] son des
timbales s’éleve dans le Vide du visuddha-cakra (ati-
sunya), indice de la béatitude supréme.
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Paricaya-avastha
(le stade de la connaissance approfondie)

74. Au troisiéme stade est connu dans le ciel ouvert de
Pajra-cakra le son du tambour mardala. [Le prana]
entre alors dans le Vide absolu (makasunya), reposoir de
toutes les siddhi.

Vihayas : « le ciel ouvert », « I'expansion de 'espace », est
I'espace de 'djia-cakra entre les sourcils,

75. Ayant dépassé la béatitude d’ordre mental (citta-
ananda), le yogin expérimente la béatitude inhérente a
Patman (sahaja-ananda). 11 cst libéré des déficiences, des
souffrances, de la vicillesse, de la maladie, de la faim et
du sommeil.

Le yogin conquiert, 1. e. va au-dela de la béatitude produite
dans I'esprit (citta) par 'attention portée au nada, et la béa-
titude innée (sahaja) inhérente A son propre étre, se révéle 2
lui.

Nispatty-avastha

(stade de la consommation)

76. Le prana, ayant percé le nceud de Rudra, atteint
le sitge de Sarva, c’est la consommation, dans laquelle
sc fait entendre un son de flate, unc tonalité de ving qui
résonne.

Le nceud de Rudra (Rudra-granthi) est dans I'@jaa-cakra, ¢t 1¢
siege de Sarva (Sarva-pitha) dans le brahmarandhra. Ve nom d¢
Sarva est, comme Rudra, 'un des noms « terribles » de $ivd:
liés a son role destructeur (et libérateur a la fois).

La ving est le luth indien a sept cordes.
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77. Llesprit unifié, dans cet état, est ce qu’on appelle le
Raja-~yoga. Détenant le pouvoir & é¢mettre et de résorber
[Punivers] le yogin est semblable a Isvara.

L'esprit (atta) ne fait plus qu’un avec I'objet médité, le
nada, et il n'y a plus de distinction entre le connaisseur, le
connu et la connaissance, Chaque fois que le yogin entre en
méditation et fait monter Kundalini jusqu'au brakmarandhra
il résorbe I'univers, chaque fois que Kundalini redescend par la
voie de susumna jusqu'au maladhara, le yogin crée A nouveau,
c'est-a-dire émet, le monde.

78. Que ce soit ou que ce ne soit pas la Délivrance
(mukt?) il y a 1& une joie ininterrompue. Cette félicité,
qui résulte de 'absorption (laya) est atteinte seulement
par le Raja-yoga.

Ceci est une pointe a 'égard des Vedantin et de leur termi-
nologie. Quand la joie parfaite est atteinte, de quoi vou-
drait-on étre délivré ? Mais I'auteur a soin de préciser qu’il ne
s'agit pas d'une joie ordinaire, mais uniquement de celle qui
résulte de la résorption totale du manas (/aya).

79. Quant a ceux qui pratiquent seulement le Hatha-
yoga sans connaitre le Raja-yoga, je pense qu'il se
donnent beaucoup de peine sans aucun fruit.

80. L.a méthode la plus rapide pour obtenir 'unman:
est & mon sens la méditation sur 'espace entre les
sourcils ; c'est pour les esprits faibles le moyen le plus
ais¢ d’atteindre le niveau du Raje-yoga. L’absorption
causée par le nada se produit immédiatement, procurant
une expérience convaincante.

81. Sri Gurunatha seul connait la félicité unique,
inexprimable en paroles, qui va s'intensifiant dans le
ceeur des grands yogin qui sont entrés dans le samadhi
provoqué par I'écoute du nada.
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82. Ce son que le sage entend quand il bouche ses
orcilles avec les mains, c’est sur lui que I'on doit fixer
Pesprit jusqu’a ce qu'on atteigne ['état de fixité
(sthira-pada).

L’état de Nixité (sthra-pada) est le turyd-avestha ; car
il est dit : « On appelle quatriéme étal (furydvastha)
la percepuon du nade qui révéle la Conscience ; par
I"écoute du nada la fixité du vdyu et les pouvoirs sur-
naturels sont possibles. » Et il est dit dans le Tn-
purasarasamuccaya : « Il a maitrisé le vdyu, celui en qui
s'est élevée cette résonance originelle. 1l obtient tous
les pouvoirs et un mérite immense, cclui chez qui cette
grande caractéristique a surgi. Ayant bouché les
orifices de I'ennemi du fils du roi des dieux (= les
orifices des oreilles, jeu de mots sur P’homonymie
entre karna : « oreille », et Karna, ennemi d’Arjuna le
fils d'Indra) avec les doigts de ses mains, 'homme
entend soudain un son grave comme celui de 'océan
s'épandre 2 Pintérieur. »

83. Cc nada, lorsqu’on répéte 'effort pour I'entendre,
finit par recouvrir tous les sons de l'extérieur. En
quinze jours, le yogin, ayant vaincu toutes les distrac-
tions, devient heureux.

84. Au début de la pratique, on entend un son de
grand volume et diversifié (non homogéne). Puis, a
mesure que l'on progresse dans la pratique, on entend
un son de plus en plus subtil.

85. Au commencement les sons semblent produits par
I'océan, la nuée d’orage, les timbales (bher?), le tambour
}ha{;}:ara Dans le stade intermédiaire on dirait qu’ils
sourdent du tambour mardala, de la conque, du gong,
et du cor (kahala).
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86. A la fin, cc sont des sonorités de clochettes (kinkini)
de flte, de vina, de bourdonnement d’abeilles. Telles
sont les diverses sortes de nada gu’on entend a l'intérieur

du corps.

87. Méme lorsqu’on entend des sons puissants comme
ceux de la nuée et des timbales, on doit chercher seule-
ment & saisir un son de plus en plus subtil.

88. Tantot délaissant la grave pour le subtil, tantét
délaissant le subtl pour la grave, I'esprit, qui a ten-
dance a se disperser, peut s’ébattre sur le son, mais ne
doit pas vagabonder ailleurs.

Quand 'esprit, de nature instable, est fatigué de se concen-
trer sur le son subtil uniquement, on peut lui permettre de se
divertir en passant du son grave au subtil et vice versa, mais en
aucun cas le laisser quitter le domaine du son.

89. Ou bien, quel que soit 'aspect du son que I'esprit
saisisse en premier lieu, c’est la que I'attention se fixe
et I'esprit se résorbe en méme temps que le son,

90. D¢ méme que 'abeille, occupée a boire le suc des
fleurs, ne tient pas compte de leur odeur, Pesprit
absorbé dans le nada n’a aucun désir de jouir des objets
des sens.

91. Ce nada est le croc acéré capable de contréler
Péléphant ivre de Pesprit habitué & parcourir librement
le jardin des objets des sens.

92. Capturé dans les rets du rada, 'esprit se défait de sa
turbulence. Il atteint la stabilité compléte, comme un
oiseau aux ailes coupées.
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Cf. Chand. Up, IV, 8, 2, ou, & propos de I'état de sommeil
(svapra) ol I'homme rentre en lui-méme (svam apita), le
manas ¢st comparé & un oiseau : « De méme qu'un oiseau
attaché par un fil, aprés avoir voleté dans toutes les directions
sans trouver de support ailleurs, finalement se stabilise [a ot
il est attaché, de méme, mon ami, 'esprit, aprés avoir volé
dans toutes les directions sans trouver ailleurs un support, se
stabilise dans le souffie, car I'esprit, mon ami, est attaché au
souffle. »

93. Celui qui aspire a ’empire universel du yoga doit
abandonner toute préoccupation ct, avec unc attention
soigneusement concentrée, écouter uniquement le
nada.

Le yoga qui confére la souveraineté et qui est lui-méme le
roi des yoga est le Raja-yoga.

L’abandon de toute préoccupation, i. e. le renoncement 2
toute pensée d’objets extérieurs ou intéricurs, est le pratydhdra.
La concentration continue sur le nada est le dkyana.

94, Le nada sert de filet pour capturer "antilope diaprée
de I'esprit. Et c’est encore le nada qui assume le réle du
chasseur dans la misc 2 mort du daim de Pesprit.

95. Le nada est le verrou qui permet d’enfermer le cour-
sier fougueux de 'esprit. C'est pourquoi le yogin doit se
vouer résolument 4 I'attention continuelle au rada.

96. Le mercure de esprit, fixé, dépouillé de sa mobilité
a la suite de sa combustion par le soufre du nada, obticnt
de prendre sa course dans cet espace qu'on nomme « le
Sans-support » (nirdlamba).

Le soufre alchimique était considéré comme une forme
condensée du feu. Le mercure est soumis 4 1'action du soulre,
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et réduit en pilules (guika) dont 'ingestion est censée donner
le pouvoir d’aller dans !espace (@kdsa-gamanam karoti).
Analogiquement, le manas fixé par le nada obticent le pouvoir
de s'élever dans cet espace infini, « sans support » ¢’est-2-dire
indépendant de tout phénoméne conditionné et contingent,
qu'est le Brahman.

97. Tel un serpent aux mouvements vifs, Iesprit,
quand il entend le son, oublieux de toutes choses et
uniquement attentif a cela, ne court plus nulle part.

L'esprit est fasciné par lc nada comme le serpent charmé
par le son. A propos de cet oubli de soi éprouvé dans le
samadhi, Brahmainanda cite une définition du Visnu-purdna :
« Quand seulement I'objet de la méditation (le Brahman) est
illuminé par la conscience ¢t que I'on devient comme vide de
sa propre nature, c’est le samddfi. »

98. Quand le feu s’est mis 4 un morccau de bois, il
s'apaise en méme temps que le bois est consumé, De
méme esprit (citta) qui « s’est mis » au son se
résorbe en méme temps que le son.

Le feu qui s'est mis, qui enflamme un morceau de
bois s’apaise en méme temps que celui-ci est consumé,
c'est-a-dire qu'abandonnant sa forme de flamme il
demeure sous la forme du tanmatra (1I'élément subtil).
D¢ méme 'esprit qui s’est établi dans le nada se résorbe
en méme temps que le ndda. Par la destruction des
oriti rajasiques el tamasiques, le sattva seul demeure,
A ce sujet la Maitri-up, dit « comme un fen qui n’a
plus de combustible s'éteint au licu méme ol il est
apparu, de méme le citta, par la destruction de toute
vriti devient éteint en sa propre source ».

99. Quand P'organe interne, comme un daim fasciné
par le son des cloches ou d'autres instruments, s'immo-
bilise, il est facile dec le frapper, si 'on est habile a
encocher la fleche.
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Le yogin comme un archer habile peut tuer le manas,
c’est-a-dire arréter toutes ses modifications en décochant la
flache qu’est le souflle A travers la sugsumna jusqu'a la cible du
brahmarandhra.

Cf. Maitri-up. IV, 24 :

« Le corps est I'arc, 'Aum est la fléche, esprit est la pointe
de la fleche ; ayant percé Iignorance caraciérisée par 'obscu-
rité, on atteint la non-obscuritd ; ayant percé ce qui est
enveloppé de ténébres, on voit celui qui resplendit comme une
rouc de feu, le puissant Brahman, couleur de soleil, qui est
au-dela des ténébres, »

Cf. ausst Maitri [V, 28.

100. La résonance qui est entendue est celle du son non
frappé (anahata). A P'intérieur de cette résonance est
recélé « Ce qui est a connaitre » ; a P'intérieur de « Ce
qui est a connaitre » disparait le manas. En cela se
résorbe le manas, ¢’est le supréme séjour de Visnu,

Jheya, « Ce qui est & connaitre », ce qu'on cherche A
connaitre, le Brahman.

Le manas disparait a'intéricur de « Ce qu’oncherche
A connaitre », de la Conscience [cattanya) lumineuse
par elle-méme ; ayant assumé la forme du jieya, le
manas s'y résorbe : par le supréme détachement, il
devient vide de toute zritr.

Cest de Visnu le supréme séjour, c'est-d-dire de
I'dtman omniprésent I'état supréme, libre de toutes les
déterminations (upddii) causées par les vritt de 'organe
interne,

« Le supréme séjour de Visnu » : expression de la Karha-up.
I11, g.

101. Tant que le son est entendu existe la conception
de l'espace. Au-dela du son est ce supréme Brahman,
célébré dans les hymnes comme le Soi supréme.
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Sabda-gunam Gkasam : « 'espace a pour qualité spécifique la
sonorité ». On ne peut entendre de son que dans Pespace.

Dans le développement de la manifestation, la qualité
sonorc (sebda-tanmatra) est le premier tanmatra A apparaitre
(le tanmatra est la détermination élémentale subtile, constituée
par la qualité sensible & I'état principiel, non développé) ; et
il se manifeste dans 'ordre sensible par Pespace (&kdfa), le
premier parmi les éléments grossiers (mahabhita). Paralléle-
ment, dans le microcosme, la premiére faculté sensorielle
(indriya) A se développer est Pouie (§rofa). Inversement, dans
'ordre de la résorption, le sabda-tanmatra est le dernier a se
-résorber.

Cf. Maitri-up. VI, 22 :

« En vérité il y a deux [aspects du Brahman] sur lesquels
il faur méditer, celui qui est Son (Sabda) et celui qui est
Silence (afabda : linéralement, non-son). Or c'est sculement
par le Son que le Silence est manifesté. Maintenant, dans cette
situation, le Son est Aum. S'élevant vers le haut au moyen
de cet Aum on atteint I'établissement final dans le Silence.
Voila, en vérité, quelle est la joie ; voila I'immortalité ; voila
I'union [au Brahman] ; voila la compléte satisfaction...

Ayant dépassé le Son diversement caractérisé, on s'immerge
dans le supréme Silence, le Brahman non différencié...

Et il estdit :

« En vérité, il y a deux Brahman 2 connaitre, le Brahman
qui est le Son et le Brahman qui est au-dela. Celui qui est
versé dans la connaissance du Brahman-Son atteint au
supréme Brahman. »

102. Tout ce qui est entendu sous la forme du son
(nada) est seulement la Sakti. Ce en quoi les faltva
s'acheévent, qui est vide de toute forme, est Paramesvara.

Les fattva somt les principes énoncés par le Samkhya, qui
constituent les ¢tapes dans 'ordre de développement de la
manifestation. Le laya est une résorption des fattva en leur
origine non manifestée,

[ el —— e I ————
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103. Toutes les techniques de Hatha et de Laya n’ont
pour but que de parvenir a la perfection du Raja-yoga.
L’homme qui s’est élevé au niveau du Raja-yoga déjoue
la mort.

104. L'esprit est la semence, Hatha est le champ, le
détachement est l'ecau. Grice a ces trois, I'unmani, la
liane qui exauce tous les désirs, surgit immédiatement,

Il faut planter la semence du citta dans le champ du Hagha,
i. €. du prandyama et arroser avec I'eau du parfait détachement
(audasinya : littéralement, le fait de rester a V'écart, le non-
engagement, la non-participation aux intéréts et aux passions
humaines), Le résultat de cette culture est 'unmani, comparée
a la kalpa-lafika, la liane fabuleuse qui exauce tous les désirs,
puisque dans I'état d’unmani réside 'accomplissement de tous
les désirs,

105. L’amas des péchés est détruit par la pratique
continuelle de I’écoute du nade. On peut en étre certain,
le citta et le prana se fondent dans la Réalité au-dela de
toute coloration particuliére (niranjana).

Nirafijana est la Conscience (caifanya) non qualifiée
par les guna (nirguna).

Description du yogin en samadhi

106. [Le yogin] n’entend plus jamais le nada aux sono-
rités de conques ou de timbales (dundubhi) : dans I’état
d’unmani, son corps devient roide comme une piece de
bois.

107. Libre de toutes les conditions d’existence €t
exempt de toute pensée, le yogin demeure immobile,
ayant I'apparence d’un mort : il est libéré, cela ne fait
aucun doute.
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Il est libre des cing conditions d’existence (avastha) :
Pétat de veille, le réve, le sommeil profond, I'évanouis-
sement et la mort ... I] est libre de toute pensée, de
toute anxiété, et de tour souvenir, Il est yogin, ¢’est-a-
dire détenteur du yoga qui est I'arrét de toutes les
fonctions de Pesprit : il a atteint le quatriéme état
(turya), il est délivré vivant (jluan-mukta), il est établi
en sa propre nature, dans I'atman inconditionné.

108. Il nest pas dévoré par la mort, il n’est pas
enchainé par les résultats des actes, il n’est pas dominé
par qui que ce soit, le yogin unifié en samadh.

Dés qu’il y a action, la servitude s'ensuit ( yatra yalra kar-
matvam latra tatra bandhakaivam), car a chaque action est
attaché un faiscean de résultats. Mais le yogin échappe au
déterminisme de P'acte, n'étant plus affecté par les consé-
quences des actions antérieures. Il n’est donc plus soumis au
cycle de la naissance ¢t de la mort, Il n'est pas dominé ou
subjugué (sadhyate) par qui que ce soit au moyen de sugges-
tions, charmes, influence hypnotique, etc.

109. Il ne connait ni odeur, ni golt, ni forme, ni tou-
cher, ni son, ni lui-méme ni un autre, le yogin unifié en
samadht.

110. Celui dont Iesprit (citta) n'est ni endormi, ni
éveillé, est exempt de souvenir et d’oubli, ne meurt ni
ne nait, en vérité c’est un étre libéré (mukta).

Il n’est pas endormi : son esprit n'est pas ohscurci par Je
guna tamas. 1] n'est pas éveillé : ses facultés sensorielles ne
percoivent pas les objets des sens, le monde extéricur. La
mémaoire et ['oubli sont tous deux relatifs au monde objectil.

111. Il ne distingue le froid ni le chaud, la douleur ni le
plaisir, les marques d’honneur ni 'humiliation, le yogin
unifié en samadhi.
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Ce sont les dvandva, les paires d'opposés, les dualités inhé-
rentes 2 la vie incarnée, et qui n'affectent plus le sage qui a
conquis I'équanimité. Cf. B. G. IT, 14-15 :

« Le contact des sens avec les objets, 6 Kaunteva, donne
naissance au [roid et au chaud, 2 I'agréable et au pénible.
Ils vont et viennent et sont impcrmanents, apprends A les
endurer patiemment, 6 Bhirata.

Le sage que ces opposés ne troublent pas, & taureau entre
les hommes, qui demeure le méme dans le plaisir et la douleur,
est mir pour Pimmortalité. »

112. Celui qui, avec aisance et naturel, demeure dans
Iétat éveillé comme s'il était endormi, ayant suspendu
son inspiration et son expiration, c’est un étre libéré
assurément.

1l demeure comme $'il était endorm, 1. ¢. toutes les opéra-
tions mentales ¢t sensorielles sont suspendues. L'eflort a pout
but ultime d’apprendre & se « reposer » en sol-méme.,

113. Le yogin unifié en samadhi est invulnérable &
toutes les armes, invincible 4 tous les étres incarnés,
hors de I'atteinte des incantations (mantra) et des dia-
grammes ( yantra).

114. Tant que le prana, mis en mouvement dans la
voie du milieu, n’est pas entré [dans le brakmarandhra],
tant que le bindu n’est pas rendu ferme par la rétention
du prane, tant que le citla ne s'identifie pas dans la
méditation a I'état originel, tous les discours sur la

Connaissance ne sont que bavardages creux et hypo-

crites,

Colophon : Ainsi [finit] le quatrizme chapitre, nommé
« description du samadhi », de la Hathayoga-
pradipika composée par |'éminent jyogin
Svatmarama, alias Cintamani fils de Saha-
jananda.
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Déniant la possibilité de la Connaissance pour ceux
qui ne sont pas yogin, il dit que la Connaissance est
possible seulement pour les yogin.

Tant que le prana, mis en mouvement dans la voie du
milicu, dans la susumnd, n’est pas entré, n'a pas pénétré
jusqu'au brakmarandhra @ la stabilité du prage n'étamt
possible que lorsqu’il a atteint le brakmarandhra, tant
qu’il ne I'a pas atteint, il n’est pas stable, tel est le sens.
Le prana qui ne circule pas dans la susumnd est appelé
imparfait (asiddha). Ceci est dit dans I’ Amytasiddhi

« Tant que le prapa n’emprunte pas la voie centrale
et n'y est pas devenu immobile, il faut considérer
comme imparfait ce prana qui s¢ meut soumis au rythme
des activités, »

Tant que, par la rétention du prana, du souflle vital,
c’est-a-dire par le kumbhaka. le bindu, la semence virile,
n'est pas tendu ferme, ne devient pas stable: la
stabilité du bindu dépend de la stabilité du prana, cela
a été dit précédemment (1V, 28) : « Quand le manas
est immobile, le prane est immobile, dés lors le bindu
devient immobile. » Faute de quoi, le yogin n’atteint
pas la perfection. On dit dans I’ Amrtasiddhi :

« L’homme est asservi, il demeure imparfait, plongé
dans le samsdra, jusqu'au moment ol ce fluide supréme
(le bindu), cette essence du corps prend la forme du
Brahman. On doit considérer comme imparfait
Phomme qui n'est pas un vrai brakmacarin. 11 est
envahi par la vieillesse et la mort et devient le repaire
de toutes les afflictions. »

Tant que l'esprit, le aifta, durant la méditation ne
sidentifie pas A [’état naturel, ne devient pas un flot
continu d’états mentaux prenant la forme de 'objet
médité qui est la véritable nature de Soi-méme, et ceci
« grace A la rétention du prame », [groupe de mots]
qu'il faut construire avec ce [membre de phrase] aussi
bien qu'avec le précédent, & la maniére d’une lampe
placée sur le seuil (qui éclaire aussi bien intérieur que
I'extérieur). Dans la stabilité du prane réside celle du
citta, comme le dit Vdmrlasiddhi -

« Lorsque ce prana occupe la voie médiane, par
unification au milieu, alors le bindu ct le citta meurent
en méme temps que le prana. »
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L’imperfection réside dans la non-obtention de cet
état d’aprés " Amrtasiddhi : « Tant que Pesprit 8’échappe
et se répand dans les objets extérieurs et intéricurs, cet
esprit est considéré comme imparfait, car il est lié aux
qualités des actes [ou il est engagé]. »

Tant que quelqu'un professe une Connaissance qui
n'est que verbale, comment est cette Connaissance ?
Clest un bavardage creux et hypocrite. Prononcé par
prétention, avec la pensée : « je vais étre honoré par
les gens pour mes discours sur la Connaissance »,
¢’est un vain bavardage, un discours mensonger
accompagné d’hypocrisie.

En P'absence de la victoire sur le souffle (prana), sur
la semence (bindu) et sur Pesprit (atta), donc en
I'absence de la Connaissance, on ne peut pas mettre
fin au circuit de Pexistence mondaine (sampsara). Ceci
est dit dans ' Amptasiddhe :

« Tant que le prana est en mouvement, on sait que le
bindu aussi est instable. Gelui dans le corps de qui le
bindu est instable, son esprit aussi est fluctuant, Tant
que le bindu, le prana et le vitla sont en mouvement,
fonctionnant toujours, la naissance et la mort se
répetent indéfiniment, cela est la stricte vérité, »

Et dans le Yogablja on dit encore :

« Si le aitta semble s’étre résorbé, on peut étre certain
que 12 aussi se produit lextnction du prana. Si le yogin
n’expérimente pas cela, il n’a rien compris & la science,
il n’a pas de réalisation du Soy, il n'a pas de vrai guru,
pas de Libération. »

Mais par cette victoire sur le prina, le bindu et le
manas, qui lui ouvre la porte de la Connaissance, le
yogin atteint la Délivrance, voila ce qui ressort. Ceci
est exprimé dans ' Amytasiddhi :

« La condition qu'atteint le prapa, c’est la méme
qu'assume le bindu, Dans la mesure ol le prina est
maitrisé, le bindu est purifié et calme. Quand il est
défaillant, il &te la maladie, quand il est fix€, il conduit
au pouvoir de se mouvoir dans le vide, quand il est
dissous, il confére toutes les perfections, et quand il est
complétement immobile, il donne la Libération. Quel
que soit 'état du bindu, semblable sera ['état de
I'esprit, »
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Mais [il est écrit] : « Trols yogas ont €1¢ enscignés
par Mot aux hommes dans le désir de promouvoir leur
bien : la voie de la Connaissance (jidna), celle de
'action (karman) et celle de 'amour (bkaktr], il n'existe
aucune autre méthode » (Bhdgavata-pur. 11-20. 6).
Puisque tels sont les trois moyens d'atteindre la Déli-
vrance énoncés par le Seigneur, comment pouvez-vous
affirmer que seul le yoga est le moyen d'atteindre la
Délivrance ? A cette ohjection, on répondra qu'elle
n'en est pas une du fait que ces trois voies sont comprises
dans les huit parties (@iga) du yoga. Ainsi :

« En vérité ¢’est le Soi qui doit étre vu, qui doit éwre
entendu, sur lequel on doit réfléchir et méditer »
(Up. I1, 4, 5). Par cc passage de la Sruti, trois [métho-
des] : écouter, réfléchir et méditer, sont énoncées
comme étant la cause de la réalisation directe du Soi,
qui constitue le plus haut objectif humain. Or I"écoute
(sravana), et la réflexion (manana) du fait qu'elles font
partie du soadhyaya, sont incluses dans les « Observances»
(miyama) du voga. Le svadhyiya est I'étude des textes
traitant de la science de la Libération, Il doit aboutir a
la détermination de la signification essentielle des
Ecritures. Cette détermination de la signification
essentielle vient en écoutant et en réfléchissant, ainsi
I"écoute et la réflexion sont comprises dans le svddhydya.
Sur I'exposition des niyama, il 2 é1é dit par Yajnavalkya :

« Les sages ont déclaré que I'écoute des conclusions
définitives des textes sacrés n'est rien d’autre que
I'écoute du Vedanta. » Ainsi il a trés clairement inclus
'écoute ($ravana) dans les niyama.

« Le Veda qu'on a appris par cceur, similairement
le Siitra, le Purdna, avec un peu d’[khdsa, quand on les
étudie mot par mot el qu'on les pratique constamment,
cela est connu comme le japa. » Par cette définition
adéquate, la réflexion (manana), qui prend la forme
d'une pratique constante et se caractérise par une
remémoration ininterrompue, est aussi incluse dans les
niyama.

La méditation (mdidhyasana), qui consiste en un flot
continu de contenus de conscience de méme nature,
précédé par I'exclusion des contenus de conscience
d'une natire dissimilaire, est incluse dans le dayana,
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précédemment expliqué. Ce dhydna est la cause de la
Délivrance puisque celle-ci est atteinte par la réalisa-
tion directe du Soi au moyen du semadht, et que celui-ci
résulte de la maturation du diydna. {Voici comment la
voie de jiiana est incluse dans le yoga).

Le karma-yoga, qui est défini comme ['accomplisse-
ment de l'action sans aucun désir égoiste et dans un
esprit d’offrande 2 Dicu, fait partie du kriy@-yoga et est
inclus dans les miyama, conformément au sitra de
Pataijali : « Effort ascétique (tapas), étude (svadhyaya)
et consécration 2 Dieu ([fvara-pranidhina) constituent
le kriva-yoga » (Y. S. 11, 1). A ce propos, I'[svara-gita
définit le lapas : « Les ascétes disent que le meilleur
tapas consiste a dessécher le corps au moyen de diverses
formes de jetines, par des austérités, la diminution et
'accroissement de nourriture en suivant les phases de la
lune, etc. » Le svadhyaya cst aussi défini dans la méme
ceuvre : « Par svadhyaya, les sages désignent la répétition
constante des principes du Vedianta, ainsi que du
Satarudriya, du pranava (OM), etc., répétition qui purifie
Pesprit des hommes. » Et la conséeration 2 Dieu y est
définie : « Lorsque, en célébrant Dieu par des hymnes,
¢n se souvenant de Lui, en Padorant en paroles, en
pensées et en actes, la dévotion devient absolument
inébranlable, cela s’appelle I'adoration du Seigneur. »
Le but de ce kriyd-yoga est de produire le samadhi ct
d’étre ainsi la cause de la Délivrance au moyen de la
réalisation du Sol par une série de semadhi. Il a aussi
pour but de réduire les facteurs de souffrance, ainsi
que P'a clairement exprimé Patafijali dans un autre
stitra.

Ce par quoi on s'attache a Dieu, ce par quoi on sert
Dieu, ce par quoi Pesprit s"identifie au Seigneur, ¢’est
la bhakti, selon I'étymologie instrumentale. « Ecouter,
chanter [la gloire] de Visnu, se souvenir de Lui, prati-
quer le culte A ses pieds, 'adorer, se prosterner devant
Lui, le servir humblement, avoir envers Lui une rela-
tion d'amiué, se confier entiérement A Lui » ainsi se
définit la bhakti en tant que méthode de réalisation
(sadhanabhakfi) qui comporte neuf aspects. Elle est
incluse dans les niyama sous la forme d’lfvara-prantdhina
(la consécration 2 Dieu).
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Elle aussi posséde le caractére d’étre une cause de
samadhi, cela a éé dit par Patadjali : « Ou bien [le
samddh: est obtenu] par la consécration 2 Dieu. » Le
sens de ce sifra est qu'en prenant Dieu pour objet de
méditation et en dédiant tout 2 Lui, ce qui est une
forme de bhaktr, il y a obtention du semadfi, le samadht
en résulte. La bhakti est participation, la nature de
I'esprit se transformant en la forme du Seigneur ; selon
cette étymologie par ce qui doit se produire, la bhakis
est définie comme équivalant au résultat qu’elle pro-
duit. C'est cela méme qui est appelé prema-bhakti
(bhakti [mirie en un] amour extréme du divin), On en
trouve la définition suivante chez Narayapa Tirtha :
« Le yoga de la prema-bhakti est un flot ininterrompu
d'amour illimité et exclusivement concentré ayant
pour objet le lotus des pieds du Seigneur. » Et Madhu-
sidanasarasvati : « La bhakfl est un €&tat mental
accompagné d’idéation (savikalpa-vriti) o 'esprit fond
pour ainsi dire et se coule dans la forme du Seigneur, »
C’est de cette bhakt! que la Sruti parle quand elle dit :
« Réalise-Le par la foi, la dhakti, la méditation et le
yoga ! » (Kaivalya-up. 2). Et la Smrti proclame : « Par
la bhakti, [le fidéle] obtient de Me connaitre » (Bh. G.
XVI1], 55). La bkakti est donc cause de la Délivrance
par l'intermédiaire de la réalisation directe du Soi,
mais certains adeptes de la bkakti affirment que la
prema-bhakti seule est la fin supréme de ’homme, dans
la mesure ou le bonheur est le but de tout étre humain,
et du fait que la prema-bhakti consiste en un torrent de
bonheur surpassant [toute autre forme de bonheur],
et sans mélange, jamais interrompue par aucune
souffrance. Elle se trouve donc incluse dans le sam-
prajndta-samadhi. Ainsi, il est prouvé qu'en dehors du
yoga en huit parties {asfanga-yoga), il n’existe aucune
méthode permettant de réaliser la fin supréme de
"homme.

De ce commentaire, qui est trés imparfait, mais bien
au fait des doctrines et pratiques de I'école, les sages
sauron! tirer profit, de méme que les balbutiements de
I"enfant :

« Oh! Maman, regarde ! le lait tombé ! Moi pas
bu ! » [sont aisément compris par sa mére].
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Cette Jfyotsad qui révéle le véritable sens et dissipe la

masse des ténébres est déposée par Brahmananda aux
pieds de Siva.

Ainsi [se termine] le quatriéme chapitre, nommé « des-
cription du samadhi » de I'ceuvre intitulée Fyotsnd, composée
par Brahminanda comme commentaire a la Haphayoga-

pradipika.



Appendice

CHAPITRE 5.

(se trouvant dans certains manuscrits)

1. Lorsqu’on s'applique au yoga sans étre précaution-
neux, des déréglements du vafa, etc., peuvent s¢ pro-
duire. Pour Je traitement de ces maux, on va mainte-
nant expliquer le mouvement du vayu,

Les maladies sont expliquées comme ayant leur origine dans
un arrét, un blocage ou une stagnation dans la circulation de
I'énergic vitale fvdyu) qui est 'analogue dans le corps humain
de la circulation atmosphérique dans I'univers.

2. Connaissant le mouvement du zayz qui circule vers
le haut, un yogin perspicace doit traiter énergiquement
tout trouble aussitot qu’il se produit.

Dans le cas du yogin énergie vitale doit prendre une course
ascendanle.

3. De la plante des pieds a la région du nombril, on
considére que c'est le domaine du wafa. Du nombril
Jusqu’au ceeur, on proclame que c’est le domaine du
pitta.

Vata, pitta et kapha {ou §lesman) sont les trois éléments fonda-
mentaux (dhatu) correspondant dans le corps humain a ce que
sont les éléments Air, Feu et Ean dans le macrocosme. Ces
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trois principes fondamentaux {tridkats) sont en méme temps
les trois facteurs de trouble (#ridosa) lorsque leur fonctionne-
ment harmonieux et leur équilibre mutuel est perturbé.

4. La partie du corps qui se trouve au-dessus de la
région du ceeur, clest 1, dit-on, que réside le slesman,
Ainsi est énonceé le domaine respectif des trots dhatu.

5. Lorsque A cause de I'inattention du yogin, le vayu
procede par une voie [qui n'est pas la bonne], alors, ne
trouvant pas sa voic, il s’arréte et forme un nceud. Alors
apparaissent les diverses maladies qui créent des
obstacles [dans la pratique du yogal.

6. Je vais expliquer le traitement de ces maladies tel
P
qu’il est enseigné par les experts,

7. Lorsquce le vayu fait fausse route ct stationne dans le
domaine de pitta, unc douleur aigué dans le ceeur, dans
les cotes ou dans le dos se fait sentir.

8. Dans ce cas il est recommandé de faire des frictions
du corps avee de 'huile ¢t de prendre des bains d’eau
chaude. Ayant mangé un repas préparé avec du lait
(riz cuit au lait et sucré) ct accompagné de ghi,
lorsque la nourriture est digérée, on peut reprendre la
pratique du yoga.

9. Queclle que soit la région ont se manifeste un tour-
ment causé par la maladie, on doit avec son esprit
contempler le vayn présent dans cette région.

10. Tout en méditant sur Iui avec un esprit concentré,
on doit remplir [la poitrine] par unc inspiration, puis
exécuter une expiration compléte en y mettant tout
son effort jusqu’a la limite de sa capacité.
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11. En exécutant Pexpiration et I'inspiration de nom-
breuses fois, & maintes reprises, on doit faire sortir le
payu qui se trouve la antérieurement comme on fait sor-
tir de Peau qui est dans 'oreille en y versant une autre
eau.

12. En régle générale, dans ces cas le yogin doit manger
unce nourriture onctueuse (riche en ghi). De cette
maniére les maladies comme les douleurs aigués, ctc.,
nées du trouble de vata et de pitia, sont apaisées.

13. Lorsque, ayant formé des nceuds, le vayu demeure
stationné dans le domaine de kapha, naissent des mala-
dies comme la toux de poitrine, le hoquet, I'asthme, les
maux de téte, ctc,, a cause du déséquilibre entre les
dhatu. Alors on doit prendre des mesures pour contre-
balancer [ce déséquilibre].

14. Tout de suite aprés avoir pris un repas adéquat et
fait ses ablutions, le yogin avisé doit accomplir deux ou
trois fois la rétention du souffle et la concentration.

15. De cette maniére les maladies comme la toux, etc.,
nées d’un déréglement de kapha et de pitta, sont apaisées.

16. Ayant mangé de la nourriture cuite au lait, ou bu
du lait chaud arrosé¢ de ghi, on doit accomplir la
concentration de Varuni et la ligature [par I'asana et les
bandha] de tout le corps.

La concentration sur Varuni, décrite dans le Goraksa-
Sataka (70), est la concentration sur Ja partie du corps qui est
le siege du taltva de 1'élément Eau, c’est-a-dire celle qui est
régie par l¢ svadhisthana-cakra au-dessous du niveau du nombril.
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17. 1l n’y a pas de doute qu'ainsi les maladies comme
les dermatoses, etc., sont guéries. Si 'on faitcela les
yeux fermés, la cataracte est guérie.

18. Lorsque des tremblements, ou des troubles dis an
sang et a la bile, affligent le yogin, quel que soit lelieu
affecté par la maladie, le yogin doit méditer sur le vayn
en cet endroit.

19-20. Ayant correctement rempli d’air sa poitrine
par une inspiration, I'ayant retenu dans la mesure de
ses forces, le yogin sagace doit le rejeter par les narines.
Pendant I'expiration, comme la tortue [retire ses mem-
bres sous sa carapace], il doit par une contraction tirer
vers soi, encore et encore. Ou bien, ayant inspiré, il doit
faire tourner [le ventre] comme une roue [par nauli], a
rnaintes reprises.

21. Etendu sur le dos 2 méme un sol plat on doit
s'adonner au pranayama pour P'apaisement de tous les
troubles.

22. Dans toutes les maladies celui qui sait les diagnos-
tiquer doit prendre des mesures en se conformant aux
régles enseignées par les traités de médecine ct en plus
administrer le traitement yogique.

23. Partout olt il y a une oppression due a la maladie,
ayant fait pénétrer et se diffuser le¢ prane dans cette
région on doit I'y maintenir.
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24. Chaque fois que la peur, I'affliction et d'autres
obstacles se dressent [dans la voie du yoga], celui qui s’y
connait en yoga doit dans la mesure de sa capacité
redoubler d’effort dans la pratique du yoga.

Ainst [ finit] le cinguiéme chapitre inlitulé « exposé de la méd:-
cation », dans la Hathayogapradipika composée par Svatmarama
Yogindra.




Index

A

abhyfisa pratique, exercice répété : introd. p. 35, 53, 48, 53: I,
64 4 67,

fidhara support : 1, 1. 73,

Adinitha la Divinité comme arché du Yogin : introd. p. 202
23 1. t, 5 et comm.  I1T, 8, 128.

advaita non-dualité : introd. p. 48 ; IV, 4, 60, 61,

Agni le Feu : intred. p. 24,

ahamkira sens du moi, facteur d'individuation : introd. p. 38, 43.
70, 74.

aikya unité : IV, 5, 7.

fjifi-cakra cakra « du commandement », situé au niveau des sour-
cils : introd. p. 74 : [1. 67, comm. ; TV, 71, comm. ; 74,
96, comm.

akada espace, éther ! introd. p. 55, 71.

alimentation du yogin : L. 58 4 60, 62.69 1 [T, 14.

Alldma nom d'un Nitha : T, 8.

amanaska expérience non mentale : introd. p. 47 1V, 4.

amanibhiva  état non mental @ introd. p. 46-47-

amaratva immortalité : [V, 3.

amari ambroisic ; I11, g7.

amaroli une mudrd : 11, g2. g6-08 ;1 TV, 14.

ambroisie vOir soma, amarf,

amrta VOIr soma.

andhara-dhvani la sonoriié continue : 111, 64, comm. ; 1V, 70, 100.

anfhata-cakra « le cakra ot résonne la sonorité continue », situé au
nivean du ¢ceur : introd. p. 73-74: I, 67, comm. :
IV, 71, comm,

Anandabhairava nom d'un Natha : I, 5.

antahkarana  faculté interne, fonction mentale : introd. p. 37. 38, 46.

apina I'un des courants vitaux ou «souffles » : introd. p. 19, 67, 72.
frambha-avasthd stade initial : IV, 6g-71.
Asana posture : I, 17 a 55. Voir en particulier : bhadrisana,

dhanurdsana, gomukhisana, goraksasana, guptésana.
kukkutasana, kiirmasana, matsyendrisana, maylrisana,
mukiisana, padmasana, pascimatindsana, siddhisana,
simhfsana, svastikisana, utkaldsana, uttinakirmisana,
vajrasana, virisana.

fitman soi :introd. p. 31, 34. 35, 37: 40. 43, 44, €1C.

avidyd ouajiana ignorance spirituelle ; introd. p. 39, 41. 70.

0
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B
baddha-padmasana  une posture : [, 44-
bala force ! introd. p. 36.
bandha ligature ; [, 42 ; [1. 45 ; I11. 55, 61, 70. Voir en particulier

ilandhara-bandha, mila-bandha, uddiyina-band ha,
mahiibandha, jihvi-bandha.

basti lavement, une des six actions : 1, 26.

bhadrisana une posture - [, 33-55.

Bhinukl nom d'un Natha : 1, 8.

Bhartrhan nom d'un Nitha ; I, 4, comm.

bhastrika un prindydma : [1, 5g-67 ; II1, 122,

bhoga jouissance : introd. p. 55 i jointe au yoga : 111, g4, 103
bhrimari un prinkyima : I, 68,

bhriimadhya-drsti  regard fixé¢ entre les sourcils : IT1, 92 ; TV, 48, Bo.
Biledaya nom d'un Natha : 1, 5.

bindu semence : introd. p. 36 ; 111, 42, 43, by, 85-g1.
Bindunitha norm ¢'un Nitha : 1, 7,

Brahmi dicu eréateur ; introd. p, 25, 206, 52,

brahmadvidra porte du Brahman : 111, 5,

Brahmagranthi neeud de Brahma :introd. p. 74 : IV, 70.

Brahman Réalité supréme : introd. p. 25, 39, 48, 56, ctc.

brahmanadl la niqi menant an Beahman : 111, 6q.

brahmarandhra orifice du Brahman : introd. p. 74 ; 111, 4.

Buddha nom d'un Natha ; 1, 6,

buddin faculté d'éveil, intelligence, intellect : introd. p. 33-35,
38. 30. 70, 74-

C
cakra « roue », centre © intrad. p. 30, 73.
caitanya pure conscience : introd. p. 37.
camphre (jeté dans le feu) @ 1V, 59
Carpati nom d'un Nathé : 1, 6.
Caurangi nom d'un Nathi ; 1, 5.

cavité dans le crine (kapdlakuhara, susira, vivara) : [11, 32, 42, 51-53,
cellule du yogin  (matha) : I, 13.

cing flota (panca-irotas) : [11, 53.

Cit Conscience : introd. p. 47, 39, 40, 64.

citi-saku Energie de Conscience : introd. p. 37.

citta principe de ['activité psychique : introd. p. 35-38, 40, 41,
44 46, 48,

conditions extérieures : [, 12.

confluence des trois flots  voir triveni.

corps introd. p. 65, 69, 70. Perfection du corps (kaya-siddhi.
mahiikdya, divyakdya) : [I, 8, comm., 103 ; IV, 53, 71,

crémation (lieu de)  voir {madéna.



daim
dhanurisana
dhitu
dhauti
dissolution

&léments
élixir
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D

{mrga) : introd. p. 27, 42 : [V. g9q.

une posture : I, 25,

constituant de "organisme ; introd. p. 71 ; 11, 28, 53,
nettoyage interne, une des six actions @ [T, 22-25,
voir laya.

introd. p. 71.
voir soma, amarl,

F

facteurs de succes @ T, 16,
feu qui éveille Kundalini :  IT1, 66-68 ; TV, 19,
feu qui dévore Mamrta : 111, 92, 77, 78.

force

gaja-karani
Gangi

ghala
ghata-avaxtha

Ghodiacoll
gomukhdsana
Gopicandra
Goraksa
Goraksiisana
granthi

guna

guptisana
gury

hatha
Hatha-yoga

ida

immaculé

voir bala, hatha,

G

la pratique de 'éléphant @ J1, 38,

le Gange : TTI, 109, 110,

le réceptacle physique : TLL 23.

un stade dans I"écoute de la sonorité intérieure : 1V, by,
72, 73

nom d’un Nitha : [, 8,

une posture : I, 20.

nom d'un Nittha : I, 4, comm.

nom d'un Natha : introd. p. 191 1, 4, 5 ; IV, 65.

une posture : I, 55.

neeud : inwwod, p. 74 ; IT, 67, comm, ; T11, 2.

qualités ou modes de la Prakrti i introd. p. 26, 27, 30,
38, etc.

une posture : [, 37.

maitre spirituel : introd. p. 21, 28 ; 1, 14 ; III, 2, 58, 78,
129, 130 ; 1V, 1, 8, g.

H
force, violence : introd. p. 1g, 36 ; I1l, to5. 10g.
indissociable du Raja-yoga 1 introd. p. 32, 53 ;1,1,2. 3
I1, 76 ; TV, 70.

I

ndgi aboutissant A la narine gauche : introd. p. 19 11,
6, comm., 10 ; III, 110, ctc,
voIr nirafijana,
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immortalité voir amaratva, soma.
indices T, 12, 19, 78.
indriya faculté, sens : introd. p. 33, 38, 70.
inversion (postures inversées) : [I1, 51, 79-82. Voir aussi viparita-
karaui,
invulnérabilit¢ II1, 45.
Iivara le « Seigneur », Dieu t introd. p. 21, 63, 6.
J
Jalandhara nom d'un Natha : [, 4, comm,

jilandhara-bandha une ligature : I11, 6, 70.
jihva-bandha ligature de la langue : 1, 45-47, comm.
jiva ou jivaitman étre vivant, ime incarnée : introd, p. 28, g0, 31, 32,

| 56 . |

iivanmuku libération dans cette vie méme : introd. p. 75 ; IV, 4.
jfidng connaissance métaphysique ! introd. p. 28.

dAnin celui quisuit la voie de la connaissance : introd. p. 48 ;

IV, 15, comm. {p. 235).

K
kaivalya dégagement absolu, libération : introd. p. 43 ; TV, 62,
Kikacangisvara nomd'un Natha : 1, 7.
kald portion, phase : IV, 1. Unmani-kald voir unmani.
Kali-yuga derniére époque dans le cycle cosmique ; introd. p. 49,
51,52,
Kamphala nom donné aux Natha-vogin : introd. p. 19, 49.
kanda « bulbe » : I, 107, 113, 114.
Kaner! nom d'un Nitha : I, 7.

Kanthadi nom d'un Natha : I, 6.
kapélabhiti  unc des six actions : I, 35,

Kapali nom d'un Nitha : I, 7.

Kiapalika membre d’une secte fivaite : introd. p. 27 ; 11, g6.
kapha voir flesman.

karman acte, Joi de causalité appliquée au domaine des actes :

introd. p. 31, 46.
kaya-siddhi perfection du corps : [11. 8. Voir aussi corps.

Kediira cime himalayenne (I"actuclle Kedimath) : IT1, 24.
kevala-kumbhaka rétention seule : I, 41. 43 ; II, 71-76.

kha espace vide : IV, 55.

Khapda-Kapilika membre d'une secte $ivaite : 1, 8 ; ITI, ob.
khecarati pouvoir de se mouveir dans l'espace : [V, a7.
kheeari une mudra : [, 43 ; TI1, 6, 32-54 ; TV, 38, 43-49.

Korautaka nom d'un Nitha : [, 6,

kukkutdsana  une posture : [, 23.

kumbhaka rétention du soullle : 11, 43, 52. 53, 57-67. 71-77. Vaorr
aussi kevala-kumbhaka, sahita-kumbhaka.

kumbhika forme féminine de kombhaka : 11, 69,

Kundalini I"Energic « lovée» introd. p. 29,743 I, 257 : [1,66 . TT1, ¢,
11,68, 6g, 104 ; TV, 19, b4.

kirmiisana une pesture : I, 22.
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L

langue ligature de la langue : voir jibva-bandha. Incision de la
langue : I11, 33.

laya {ou vilaya) disselution, résorption © introd. p. 43. 74 : IV, 3. 135,
23, 29-32, 34, b2, 66, 7B, 109,

linga signe distinctif, symbaole axial, souvent phallique : introd,
p. 26 IV, 42

linga-tarira « corps qui est le signe », individualité subtile : introd.

p. 28, y0.
liqueur I, 47-49.
lotus (padma = cakra) : I1I, 2, Lotus & seize pétales : IT1, s1.
lune introd. p. 19, 29 ; [11, 28 ; [V, 46. Voir soma.

M

madhyamirga veie du miliey . 111, 3, etc.
mahiibandha unc mudra : [11. 6, 16-24.
mahfmudrd  unc muded : 11, 6, 1018,
mahivedha une mudrd : [11, 6, 25-29,

manas esprit, fonction mentale : introd. p. 33-48, 70, 74.
Manas et priana indissolublement lids : II, 2, 3; IV,
23, 24- ,

manipilra « cité de joyaux » nom d'un cakra situé au niveau du

nombril : introd. p. 73.
manonmanl  état de conscience au-del: du mental : introd. p. 47 .
I, g2 0 U1, 54 : 1V, 3, 20, &4,
Manthinabhairava nom d'un Natha : 1, 6.
matha voir cellule,
Maisyendra  nom d'un Nitha : 1, 4, 5, comm. 18, 45-47, comm.
Mawsyendriisana  une posture ; I, 26, 27,

miyd art, magie : introd. p. 56. 37.

mayfirdsana une posture : [, 30, 31.

mercure 1V, 26, 27, gb.

Meru montagne sacrée considérde comme axe du monde
introd. p. 6g, 749 : LT, 52.

milieu voir madhyamarga,

Mina nom d'un Natha : I, 5.

moksn libération de tows les conditonnements psychiques :
introd. p. 41, 53, Bg. erc.

minrt état de mort (mpta-avastha) : I1T, 12, 28. Mort appa-

rente - introd. p. 44 : TV, 106, 107. Déjouer, vaincre la
mort : [11, 3, 44 ; IV, 13, 103.

mudra un «sceau » ¢ [, 56 ; IT1, 5 2 130 IV, 37, comm. Voir
en particulier mahimudrd, mahivedha, khecarl, uddf-
yina, viparita-karapi, vajroll, sahajoli, amaroll, sakti-
cillana, les bandha, pariin mukhi, $émbhavi, yonimudrit.

mukta qui & atteint moksa, mukti, délivré, libéré : introdh
P- 21, 47, €lc.

muktisana une pesture : I, 37 : 1V, 67.
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mukti synonyme de moksa,

mfla-bandha une ligature : IT1, 6, 61-6g.

milladhira-cakra « le cakra du support de base », situé au niveau de
I'anus : introd, p. 79,74 I, 67. comm.; 111, 107,
comm., 108, comm,

mirccha un pragdyhma : I1. 6g,

N

nida leson :inwrod. p. 29 ; [, 43, 57 : 111, 04, 100 ; IV, 1, 29,
65-67. 80 a 102, 103, 106,

nadi ligne de creulation du priga : introd, p. 19,291, 39
I1, 4-6, comm.. 10 TV, 18, ctc.

nédi-$odhana  un priapiyama : 11, 7-10.

nidi-suddhu purification des niadi : I. 56 ; [1, 4, 19-20, 41, 78.

Niradadeva  nom d’un Natha : 1, 8,

nisigradrsti  regard fixé dans la direction de la pointe du nez : [, 44,
comm,

Nitha « Muitre », « Protecteur » : titre des guru dans la secte
des Natha-yogin. introd. p. 20.

Nitha-yngin  yogin appartenant b une tradition fondée par Mateyendra
et Goraksa, et fasant du Hatha-yoga le sadhana majeur :
introd. p. 19-21.

nauli rournoiement du ventre, une des six actions : 11, 33, 34

neti conduite du fil, une des six actions : {1, 20, g0,

nirfilamba sans support : introd. p. 43 ; 111, 33 TV, 4, 45, 50. 96,

nirafjana sans coloration, immaculé ! introd, p. 43 : 111, 53 : TV, 1,
4, 105.

Niranjana nom d’un Nitha : I, 7.

nirguna non déterminé par les guna. ranscendant : introd, p. 25,
26, 63.

nirodha arrét, suppression @ introd. p. 41, 48,

nirviina extinction ¢ introd. p. 43.

nispatty-avasthii stade de la consommation : 1V, 6g, 76.

Nityanatha nom d'un Nitha : I, 7.

niyama observances : $loka interpolé entre I, 16 et 17 ; I, g8,

neeud voir granthi,

non-dualité voir advaita.

obstacles ay yoga :

oiseau

padma
padmisana
paficasrotas
pirada

0

L, 15,
lIes deux olseaux
ptes 1 IV, ga.

s introd. p. 31. Oiscau aux ailes cou-

P

lotus : voir cakra.

une posture : [, 44-49 ; LI, 59-60.

les cing flots - 111, 53.
mercure : IV, gb, Voir auxsi rasa.
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para pada {ou parami pada) le supréme statut, le séjour supréme |
1V, 3, 54. Voir aussi Visgol paramam padam.

paramiatman  le Soi supréme @ inwad, p, 28, 30, 31, 54, 70.

paran mukhi mudrd  une mudrd @ IV, 68.

paricaya-avasthiv  stade de la connaissance approfondie : 1V, 64, 74, 75.

paridhina enveloppe, lourreau : L, t12, 113, comm.

piasa liens : intred. p, 28, 54

padcima-mukbia  ouverture postéricure : IV, 46,

paiciinatana ou patcimoltdndsana  une posture : [, 28, 29.

pasu étre li¢, animal sacrificiel : mwrod. p. 27. 34.

perfection du corps  (kdya-siddhi) : I 8, 104. Voir corps.

phlegme voir dlesman.

pingala nadi aboutissant a la narine droite @ introd. p. 195 11, 6,
comm., 1o : 11, r1o, ete.

pitia élément jgné dans le corps, bile : introd. p. 98 ; 11, 27.
58, 65.

plavini un prapiaydma : 11, 70.

pouvoirs supranormaux  (siddhi ou aiévarya) : 111, 8, 18, s0. 128, 130.
Prabhudeva nom d’un Néatha 1 T, 8.

pradipa lampe, au figuré : éclaircissement. pradipika petite lampe,
bref éclaircissement @introd. p. 17 1 1, 3, comm,

prajia intuition sprrituelle, diumination : introd. p. 44.

Prakru Substance primordiale, Natura naturans : introd. p. 26,
30, 38, 39, 41, 6o, 61, bg, 74.

priina souffle vital : introd. p. 36, 41, 71. 72. pripa et apina inspir

et expir, appropriation ¢t expulsion : introd. p. 1o, 724
11, 47 LI, 64

pranfyima régulation et maitrise du souffle, exercices & cette fin @
introd. p. 72 ; 11, 1 & 20, 36, 37, 39 4 78, Voir en parti-
culier siryabhedana, ujjayin, sitkarin, $irall, bhastriki,
bhrimarin, miirecha et plavini,

pratigue introd. p. 53, 54. Voir abhyisa.

Pujyapida pom d'un Nitha ; I, 7.

phraka inspiration : 1L 71.

Purusa Homme osentiel, principe de la personne : introd.

p. 21,26, 37, 39, 41, 56, 61, 65, 67, 74.

Q
quatri¢éme état  voir turya.
R
raja-patha la vaie royale = susumnd : 111, 3.
rajas untdes gupa ¢ introd. p. 26 ; T, 17, comm_
rajas « essence vitale » de la femme, émise par elle au moment
de l'orgasme : 111, 91, 9g-102.
Rija-yoga yoga roval @ introd. p. 32 1 1, 1-3 {11, 75-77 . 11T, 126 ;
IV, 8, 77, 78, Be, 103,
rasa saveur : 111, s0.

rasz mercure : IV, 26, 27. Voir ausy pirada,



296

recaka
regard

résorption
Rudra
Rudra-granthi

Sabara
Sabdabrahman
Sakti

sakti-cilana
{3stra
Sambhavi

Sarva
favisana
Sesa
Siva

HATHA-YOGA-PRADIPIKA

expiration : I1. 71.

fixé entre les sourcils, voir bhriumadhyadrsii @ very la
pointe du nez, voir nasigradrsii.
voir laya.

dieu destructeur : introd. p. 23-26.

neeud de Rudra @ inrod, p. 74 1 IV, 56,

s

nom d'un Natha : [, 5.

Brahman en tant que Verbe : introd. p. 53.
Energie, Puissance © introd, p. 54- 35, 37-65, 74 : I, 482
IV, 10, 11, 1B, 93, 54. 64, 102.
muse en branle de la Sakti. une mudra : [1L 7. 104 4 1235,
texte sacré, Lraité : introd, p. 313.
appellation de susumnd : 111, 4 ; [V, 18, Une mudra : TV,
35-38,67.
un des noms de Siva : IV, 46,
une posture : I, 32.
le Serpent mythique : 11T, 1.
« le Propice », nom de la Divinité : introd. p, 22 a 29,
49 54,6063, 741 IV, 1. 48.

Slesman ou kapha élément aqueux dans le corps @ inwrod. p. 71 3 11, 27,

$madina
fruti

ilnya
danya-padavi
dfnyadinya

salkarman

sacdhana

sahajd-avastha
sahajoli
sahasrira

28, comm.. 65,

lieu de crémation : I11, 4.
révélation : introd. p. 40, 51-53.
vide : TV, 38, 44, 36, 70, 71. 73, 74-
sentier vide = susumna : 111, 3, 4.
vide et non vide - IV, 3, 37.

$

les six actions : II, 21 & 47. Voir en particulier dhauti,
basti, neti, trataka, nauli, kapalabhati.

s

méthode pratique pour atteindre une « réalisation », une
perfection (siddhi) : introd. p. 15, 30, 54, 64. 65.

Iétat inmé, naturel : IV, 4. 9. 11

une mudsa ; [T1, g2-95; [V, 14.

(lotus) aux mille pétales, un cakra : introd. p. 74.

sahita-kumbhaka rétention accompagnée (d'inspiration ou d'expira-

samidhi

samarasa
samatva
sampradiya

nen) « I, 71, 72.

«enstase » @ introd, p. 23, 95, 44. 46, 47,061,643 [V, 2.
3, 5-7, 106 3 113,

identité de saveur : introd. p. 60 ; [V, 6.

égalitd : [V, 14.

transmission continue, tradition : intred. p. 20, 2t ; 111,
129



samsara
samskara
sativa

saveurs

secret

selze SUpPOrts
sel dans l'eau
semenae virile
Siddha
siddhisana
siddhi

Siddhi
Siddhipada
simhasana
Sheall
sitkdrin

six actions
smrti

soleil

s30ma

Surdnanda
siryabhedana
sysumnit

svadhisthana

svastikasana

tamas
Tantra
tantrisme
tiraka
lattva

Tintini
tramspiration
trataka
tremblements
trilocana
rimary
triveni
tripatha
turya
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cycle des existences @ introd. p. 18, 31, 45, etc.

tendances : introd. p. 38, 55.

un des gupa : introd. p. 26. 37, 38,

voir rasa.

Loro 1L g2 ¢ T g,

ITL, 73.

1V, 50.

voir bindu.

homme qui a atteint la perfection : 1, 5-9, 57.

une posture ¢ T, 34 & 43.

« réalisation », perfection, soit ultime, soit provisoire
sous la forme de pouvoirs supranormaux = intrad. p. 53 ¢
I11. 8, 18, 50, 128, 130,

nom d'un Nitha : [, 6.

nom 'un Nitha - I, 6,

une posture : [, 50-32.

un prandyama : I1, 57, 58.

un prandyama ; I1, 54-56.

voir salkarman.

tradition humaine @ introd, p. 51, B2,

introd. p. 1q, 2, 67 ; IIT, 28, 79 : IV, 17, 45, etc.

elixir, nectar, ambroisie lunaire : introd, p. 24. 29 ; L. 27 ;
L1, 44-46, 49-52. 71, 72 ; IV, 45, 53, 64.

nom d'un Nitha : . 6.

un priniyima ; I1. 48-50,

la nadi centrale e1 principale :
18, 46, 64, 68, etc,

« son propre fondement », nom du cakra situé au niveau
des organes génitaux * introd. p. 73.

une posture : introd. p. 28 ; I, 1.

L6, IL gt ILL 4 17,

T

un des guya ; introd. p. 26, 27.

introd. p. 50, Ausens de méthode ; T11, 1.
introd. p. 40 & 74.

une méthode de samadhi : TV, 3q.

principe, stade du développement de la manifestation :
introd. p. 30, 86, 70, 73. 74-

nom d’'un Nitha @ [, 8.

IT, 12, 13.

fixation oculaire, une des six actions ; IT, 51, 32.
IL 1a.

les trois yeux : introd. p. 29.

trinité : introd. p. 25 ; I, 4. comm.

confluence des trois flots 1 TT1, 24.

les trois voies : ITI, 37.

le quatriéme état ® introd. p. 70 ; IV, 4, 48.
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U
ugdiyiina une ligature : I11, 6, 55-60.
ujjiyin un pripdydma : I, 51.
unmani sortic (de la prison) du manas : introd. p. 47, 48 : L. 42,
I, 4; IV, 47, 80, 104, 106,

unification voir aikya.
utkalisana une posture : [I, 26.
uttinakiirmisana une posture : [, 2.4.

v

vitc la Parole : introd. p. 50.

vairdgya détachement : introd. p. 48,

vajrisana une posture : [, 37 3 I, 114,

vajroll une mudrd : IIL, 7, 83-91, 9g-103 : IV, 14.

virunf liqueur : I11, 47-49.

viisanf impressions latentes : introd. p. 38, 43, 34, 35 : 1V, 22.

Vasistha un sage : I, 18,

vita I'élément Air dans l'organisme : introd. p. 71 ; 11, 30,
ete., vita, pitta et kapha : I, 27, 65.

viiyu I"élément Air : introd. p. 71 ; souvent synonyme de vita
etde prina : p. 72.

Veda ce qui a été directement « vu » par la vision intérieure,

connaissance originelle, révélation primordiale, Introd.
P- 5% 53, 55.

viande I, 50 111, 47, 48.

vide voir slinya.

viparfta-karanl posture inversée : 111, 7, 77-B2.
virfisana une posture : [, 21.

Virtipitksa nom d’un Nitha : T, 5.

Vispol paramam padam  supréme séjour de Visnu : 11, tag ; [V, to0.
Voir aussi para pada.

Visnu dieu pré&ervateur ¢ introd. p. 25, 26.

Vignu-granthi  norud de Visnu ¢ introd, p. 74 ;1 TV, 73.

vituddha ou visuddhi-cakra « cakra purifié » ou «cakra de la puri-
fication », situé¢ au niveau de la gorge : introd, p. 743
IV, 71, comm.

vrtti vague sur Je lac du mental, lonctionnement, modalité :
introd. p. 37, 40, 44, 46, 48.

vyoma-cakra  « cakra du ciel » : [II, 37 : TV, 45.

Y
vama restriction, refrénement : dloka interpoléd entre I, 16 et 175
1. 98, 44, comm.
Yamund rivitre sacrée : I11, 109, 110,
yoga érymologie : introd. p. 29, 30, 32.

yoga-nidrll sommeil yogique : IV, 4q,

Yoga-Sttra la plus ancienne formulation du yoga : introd. p. 21, 30.
yogin! femme-yogin : 11, gg.

yoni matrice : introd. p. 26.

yoni-mudril une mudrid : [{I, ¢3.
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Prononciation
du Sanskrit

Voici quelques indications sur la prononciation du sanskrit,

Toutes les lettres se prononcent, sauf dans le cas de sk
(v. plus bas), ofi une combinaison de deux lettres représente
un son unitaire.

Les diphtongues ai, au s¢ prononcent a -- ¢, a + ou,

¢ = tch : cakra = tchakra, atta = tchiua.

¢ = le ch allemand dans « ich » : Civa, gakit.

d (n, t) : comme en frangais.

d (n, t) : se prononcent a peu prés comme d (n, {) ; la diffé-
rence est qu’ils sont « rétroflexes », ¢’est-a-dire qu'ils s'arti-
culent avec la pointe de la langue tournée vers le haut et en
arriére, touchant le sommet du palais : articulation difficile a
réaliser pour un Occidental, mais familiére aux langues
indiennes,

¢ (et 9) sont toujours longs et fermés.

£ est toujours dur, méme lorsqu’il est suivi de ¢ ou 1 1 yogin,
comme ¢'il s’écrivait en frangais « yoguinnm »,

h est toujours aspiré.

h représente une trés faible aspiration légérement guttu-
rale, analogue au ch allemand dans « ach », mais beaucoup
moins rude.

J = dj : vajra = vadjra.

let ! (p. 235) : { «voyelle » (bref et long), trés rare en sans-
krit ; se retrouve dans les langues slaves occidentales (tchéque
Plzen qui avait ¢été germanisé en Pilsen, p. ex.).

m représente une nasalisation légérement gutiurale, assez
proche de g (v, ci-dessous).

n (et #, m) ne sc nasalisent jamais aprés voyelle : yogin se pro-
nonce yoguinn, Brahman = brahmann, etc.

n: nasale gutturale, analogue au -ng final allemand ou
anglais.
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ii : nasale « palatale », comme le gn frangais : 2id (ub.) =
gnid ; kaficuka = kagntchouka.

ph = p + aspiration.

retr : rvoyelle bref (fréquent) et long (rare) : se roule, avec
un { trés bref perceptible a la fin : ainsi Rg-veda, que l'on trouve
souvent orthographié Rig-veda ; samshrta, le sanskrit,

s toujours dur : dsana = assana.

sk : comme le sh anglais ou le ¢h frangais : sushumnid = sou-
choumna.

u se prononce comme le ou [rangais @ sushumnd = souchoums-
na ; mahabhita = mahabhoita.

L'apostrophe a l'initiale indique 1'élision d'un a

Les lettres surmontées d'un trait sont des voyelles longues
(sauf pour ¢ et o, qui sont toujours longs).
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