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Présentation   
 
 

Les  six systèmes de la philosophie indienne : les six dar≤ana : 
 
 

Nyæya 
Un système de raisonnement et de logique qui, faisant usage de la dialectique, établit 
la procédure correcte pour atteindre la connaissance d’un objet. 
 

Vai≤e≤ ika  
Un système de raisonnement et de logique qui identifie un objet par les 
caractéristiques qui le différencient de tout autre. L’affirmation d’un concept s’établit 
par la négation de ce qu’il n’est pas. 
 

Saµkhya  
Un système de raisonnement et de logique qui énumère tous les différents niveaux de 
l’objet, du plus grossier (niveau de surface) au plus subtil. Tous ces niveaux, ainsi que 
la réalité éternelle qui leur est sous-jacente, peuvent être expérimentés directement 
grâce à la concentration, la méditation et l’extase (saµyama). Le but est d’arriver à la 
délivrance (mokÒa) par la connaissance exhaustive (jñæna) des principes constituants 
de l’univers (prak≠ti), de la conscience profonde (cit, puruÒa) et de leurs différences. 
 

Yoga 
Un système de raisonnement et de logique qui place l’homme au cœur même de sa 
problématique. Il analyse l’homme dans ses différents niveaux du plus grossier (kæya) 
au plus subtil (buddhi) et tous les éléments de l’univers par rapport à lui-même. Le 
chemin du yoga mène à l’harmonisation de tous les plans de l’être. Cela comprend la 
« désunion » (viyoga) de toutes les causes de souffrance (duÌka) qui font obstacle à  
l’isolement libérateur ou à la liberté du ‘je suis’ (kaivalya). Kaivalya est atteint lorsque 
la confusion (saµyoga) entre le témoin (puruÒa) et son instrument (citta) est anéantie. 
Le yoga sous-tend une pratique, une philosophie, un art de vivre. L’aÒ†æıga-yoga ou le 
yoga aux 8 membres, est le yoga classique qui est détaillé dans le deuxième pæda des 
sºtra de patañjali. 
 

Pºrva-mîmæµsæ 
Un système de raisonnement et de logique qui prend en considération le champ entier 
de l’action afin de déterminer quelles actions sont le plus en accord avec les forces 
d’évolution. Ce système implique l’étude des écritures védiques, qui constituent des 
repères dans notre vie. C’est aussi la science des rituels védiques qui animent les 
énergies célestes subtiles de l’univers et nous mettent en harmonie avec elles. 
 

Vedænta 
Un système de raisonnement et de logique qui est considéré comme « l’ultime 
accomplissement de la connaissance ». Il n’est accessible que par la connaissance des 
cinq autres dar≤ana. Il démontre que tout objet n’est que l’expression de la conscience 
qui en est son essence. 



 
 

Page n° 3 sur 44 
  

Les textes  
 
• Yogayæjñavalkyam : ce texte technique médiéval traite principalement du 

prāßāyāma yoga et de la régulation du souffle. Cet écrit porte le nom de l’auteur, 
le sage Yæjñavalkyam. Il est traduit en français par Philippe Geenens –  
Gallimard  année 2000. 

• Sæßkhyakærikæ : les strophes du yoga. 
• UpaniÒad du yoga : il s’agit d’un ensemble de textes mystiques très courts et 

récents . 
• Ha†ha Yoga Pradîpikæ: un texte technique. 
• bhagavad gîtæ : un texte spirituel des hindous d’aujourd’hui. Il s’agit d’une 

épopée guerrière sous la forme d’un dialogue entre Arjuna et Krishna. 
 
Chaque dar≤ana ou école possède son texte de référence, son ≤æstra. Ce traité de base 
est le fondement de la doctrine et de la tradition. 
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Les yoga sºtra sont le ≤æstra du yoga. 
 
Les quatre pæda contiennent 195 sºtra. Sºtra veut dire dicton, sentence voire 
maxime, mais la traduction littérale du mot est «fil» à l’image du colier de perles. Ils 
sont attribués à Patañjali (200 A.C.) 
 
Dans l’iconographie traditionnelle, Patañjali, réincarnation d’Ananta ou de ≤e≤a, est 
représenté assis sur un serpent lové,  le siège du Dieu Vi≤ßu sous la forme du serpent 
cosmique (« ananta » : « infini » et  « ≤e≤a » : « ce qui reste »). 
Ananta ou ≤e≤a représente donc l’énergie divine qui n’est pas Vi≤ßu. 
 
Trois grands écrits sont attribués par la Tradition au même auteur : un traité sur le 
yoga, un traité sur la médecine et un sur la grammaire.  La grande prière adressée à 
l’attention de Patañjali est : 
 

« Je rends hommage au Dieu Patañjali  qui est  venu 
détruire l ’ impureté du corps par la médecine, du mental  
par le yoga et  de la parole par la grammaire.  » 
 

 
Les yoga sºtra sont divisés en quatre pæda ou chapitres : 

• samædhi pæda; 
• sædhana pæda; 
• vibhºti  pæda; 
• kaivalya pæda. 

 
Les quatre chapitres ne sont pas identiques en nombre de sºtra : 
 

• samædhi pæda compte 51 sºtra. 
• sædhana pæda compte 55 sºtra. 
• vibhºti pæda compte 55 sºtra. 
• kaivalya pæda. compte 34 ou 33 sºtra 

 
Les yoga sºtra sont très concentrés et concis. De ce fait, ils ont suscité de nombreux 
et larges commentaires. 
La difficulté des yoga sºtra naît du fait que l’homme est au centre du débat. Chacun 
a une résistance intérieure à la recherche de son soi. Cette inquiétude rend le lâcher 
prise difficile et ne facilite pas le repositionnement intérieur. Le texte expose la 
théorie, la contemplation et une pratique qui est l’art de faire. En Inde, la théorie et la 
pratique ne s’opposent pas, au contraire elles sont indivisibles et complémentaires.  
 
Les yoga sºtra ont donc un fondateur historique, Patañjali. Aussi ce texte n’échappe-
t-il pas à l’érosion du temps et est donc remis en question à plusieurs époques. 
Beaucoup de commentaires ont déjà été rédigés sur le texte de base. Le travail sur 
soi-même fait davantage les choses que le prosélytisme. Cet effort sur soi amène à 
une connaissance concentrique du moi et développe une connaissance dans des 
domaines polymorphes. De plus, cette étude n’est jamais tarie. Aussi, les yoga sºtra 
peuvent être étudiés plusieurs fois au cours d’une existence. Chaque reprise est 
l’occasion d’un approfondissement. Le sens de la vie ne nous sera donné que 
rétrospectivement et la réponse s’affine au fur et à mesure que la compréhension 
grandit.  

Patanjali-gold.jpg/iyengaryogastlouis.com 
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Au départ, l’auteur nous dit : « Maintenant, l’enseignement du yoga ». Par le choix 
des mots, il exprime la pensée que le yoga est une technique (anu≤æsanam); un 
domaine technique pour lequel aucun préalable n’est requis. Cette technique met en 
194 sūtra l’homme en scène. La démarche philosophique remet l’homme en question 
ou sa façon de se voir. Les 194 aphorismes suivants nuancent cette affirmation : le 
yoga n’est pas seulement une technique, c’est aussi une philosophie. Cette technique, 
le yoga, s’appuie sur le v≠ttinirodha qui est un certain type de contrôle sur les 
activités du mental dans le présent. Le yoga ne se conjugue qu’au présent. C’est la 
seule réalité sur laquelle le mental (chitta) a une emprise. Cette discipline ne conduit 
pas au bonheur. Le maintenant en yoga est bonheur. Un koan zen exprime une même 
image de cette réalité : le but n’est pas le bonheur, le chemin est le bonheur. 

 
I .   Samædhi pæda 
 
Le samædhi est un état de méditation intense. Dans cet état, l’homme, ayant réduit le 
pouvoir de l’ego, perçoit les choses en toute objectivité. C’est l’état de «yoga». 
Ainsi cet état fait passer le méditant du côté de kaivalya (la liberté). Aussi 
l’aboutissement du yoga est le samædhi qui donne accès à kaivalya. La liberté est le 
but de toutes les philosophies indiennes, mais elles n’en ont pas toujours la même 
conception et ne proposent pas la même méthode pour y parvenir. 
Le chemin vers cette liberté passe par l’étude et la pratique des différentes formes de 
concentration et de niveaux de prise de conscience liés à la connaissance. Il s’adresse 
aux personnes ayant déjà acquis une expérience méditative. 
 
II .   Sædhana pæda 
 
Sædhana est le chemin, la méthode.  C’est le chapitre qui décrit les moyens. En ce 
sens, il est le plus pratique. Il donne les différents aspects de la méthode qui mène à 
la liberté. Il s’agit de l’aÒ†aıga yoga, le yoga à huit membres : 

• Yama :  les règles de conduite vis-à-vis des autres, de la société et de la 
nature, 

• Niyama :  les règles de conduite vis-à-vis de soi-même, 
• Asana :  la recherche de la maîtrise corporelle, 
• Præßæyæma :  la recherche de la maîtrise de "præßa" ou la recherche de la 

maîtrise des énergies vitales du corps, 
 

Le mot sanskrit « præßa» recouvre plusieurs sens et possède des 
nombreuses définitions. Sur le plan général, præßa est l’élément 
universellement présent en toutes choses. Il est alors synonyme d’énergie 
ou de force. Sur un plan métaphysique, præßa s’oppose au corps physique 
et représente donc l’âme dans un contexte qui n’est pas identique au 
système de pensée judéo-chrétien. 
Sur le plan du yoga, plus spécifiquement du ha†ha yoga, il représente 
l’objectif à atteindre à travers les techniques du præßæyæma : la maîtrise de 
la respiration par l’allongement du souffle et son contrôle qui permet de 
capter l’énergie vitale, le præßa.  
Dans ce contexte, præßa est le nom générique de cinq énergies corporelles 
différentes. Elles ont chacune une fonction spécifique pour le maintien du 
corps. Elles se nomment : præßa, apæßa, udæna, samæna, vyæna. 
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Chaque énergie permet respectivement  
 

• præßa  le contrôle de l’inspiration et se situe dans la partie 
supérieure du corps, au-dessus du diaphragme ; 

• apæßa le contrôle de l’élimination de l’air vicié, de l’urine, 
des excréments et se situe dans la partie inférieure de 
l’abdomen, sous le diaphragme ; 

• udæna le contrôle de l’absorption de la nourriture et donne la 
légèreté du corps ; 

• samæna le contrôle du feu gastrique et permet la digestion ; 
• vyæna le contrôle de la répartition énergétique des éléments 

nutritionnels dans le corps. 
 
Les deux premières sont les plus importantes et divisent le corps en deux 
zones distinctes : le haut qui est de l’ordre de præßa  et le bas de l’ordre 
d’apæßa. A travers les exercices respiratoires qui jouent sur la durée de 
l’inspiration, de l’expiration et des rétentions pleines et vides, le yogi 
renforce le système respiratoire. Cela a une influence bénéfique sur le 
système nerveux. De plus, ce contrôle respiratoire permet une diminution 
des désirs. Le pratiquant est ainsi dans une meilleure disposition vis-à-vis 
de la vie qui s’offre à lui. Par l’union de præßa  et d’apæßa, il est bon de 
comprendre qu’il y a l’harmonisation de l’individu dans sa vie quotidienne. 
Cela demande une pratique assidue, de la patience et de la détermination de 
la part du yogi. Cette union vécue sur le plan de l’individu peut être mise 
en parallèle avec une pensée occidentale qui trouve son origine chez 
Hermès Trismégiste : « C’est en haut comme c’est en bas. »  

 
• Pratyæhæra :  la recherche de la maîtrise des sens, la rétention des sens ou 

l’exercice de l’attention ; 
• Dhæraßæ :  la recherche de la concentration ; 
• Dhyæna :  la recherche de la méditation ; 
• Samædhi :  la recherche de la contemplation. 

 
Ce pæda s’adresse aux hommes ordinaires. Il ne faut aucun préalable pour aborder 
l’étude et la pratique de cet enseignement. 
 
III .   Vibhºti  pæda 
 
Ce chapitre parle des siddhi, des pouvoirs ou des perfections qui sont relatifs à la 
pratique du yoga. Cet enseignement s’adresse aux personnes ayant une nature 
sensible ou ayant déjà un don développé. 
 
IV.  Kaivalya pæda 
 
Ce dernier chapitre expose les aspects de kaivalya. De plus, Patañjali clarifie des 
lacunes ou des imprécisions des trois chapitres précédents. L’étude de ce pæda 
s’adresse aux personnes presque libérées des entraves de la manifestation.  
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La tradition orale raconte que Patañjali aurait enseigné à quatre disciples différents.  
 
Chaque livre s’adresserait à un disciple en particulier : 
1. le premier pour un étudiant pacifié intérieurement, 
2. le second pour un homme ordinaire, 
3. le troisième pour un doué de dons, 
4. le quatrième pour un homme presque réalisé. 

 

Source du texte  

Texte et traduction extrait du livre : « Les Yogasºtra » texte traduit, annoté et 
présenté par Philippe Geenens   Editions Āgamæt 2003 
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Guide succinct de la lecture et la phonétique  
 
Les voyelles pures de l'indo-européen (c'est-à-dire *e et *o) sont globalement affectées par un 
phénomène de neutralisation : alors que la quantité vocalique (voyelles brèves ~ longues) est 
conservée, les timbres *e et *o sont confondus en /a/ (sans doute réalisé [ä] ou [ɐ]). Les 
diphtongues à premier élément bref sont monophtonguées (*ei et *oi donnent /ai/ puis /eː/ 
tandis que *eu et *ou aboutissent à /au/ puis /oː/).  
Les diphtongues à premier élément long deviennent des diphtongues simples : *ēi et *ōi 
donnent /ai/, *ēu et *ōu deviennent /au/. Le sanskrit a cependant gardé les liquides vocalisées 
de l'indo-européen, c'est-à-dire *r et *l voyelles, restés /ṛ/ et /ḷ/. Enfin, l'opposition entre les 
deux phonèmes indo-européens *r et *l est neutralisée au profit de /r/ seul. 
 

 
Source : http://fr.wikipedia.org/wiki/Phonologie_du_sanskrit 
 
L’essentiel pour une lecture aisée :  
 

la lettre courte   a - u 
la lettre longue   æ - º 
les voyelles   ≠  (ri) 

 
les différentes types de nasales : 

ı -  (aıga) 
ß -  µ (palatal : langue vers le palais dur) 

  n - m (dentale : langue vers les dents) 
ñ - (nj espagnole) 

la série des palatales : †a - †ha -∂a - ∂ha - ß 
la série des sifflantes : ≤a (ça) - Òa - sa (chat) 

 
la finale : Ì indique un redoublement de la voyelle (exemple aÌ = aha.)
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Livre I 
samædhipædaÌ 
Livre de l ’enstase 

 
I.1 atha yogænu≤æsanam/ 

 
Maintenant (atha), l'enseignement (anu≤æsanam) du yoga ( yoga), 
Maintenant, l’enseignement du yoga. 

 
I.2 yoga≤cittav≠ttinirodhaÌ/ 

 
Le yoga (yogaÌ) est le recouvrement (nirodhaÌ) des activités (v≠tti) du mental 
(citta), 
Le yoga est la suspension des activités du mental. 

 
I .3 tadæ draÒ†uÌ svarºpe'vasthænam/ 

 
En conséquence (tadæ), il y a l'instauration (avasthænam) du spectateur (drastuÌ) 
dans sa vraie (sva) nature (rºpa), 
C’est alors l’instauration du spectateur dans sa propre nature. 

 
I .4 v≠ttisærºpyamitaratra/ 

 
Dans le cas contraire (itaratra) , il y a surimposition (særºpyam) des activités 
(v≠tti), 
Autrement, c’est l’identification aux activités. 

 
 I .5  v≠ttayaÌ pañcatayyaÌ kliÒ†ækliÒ†æÌ/ 

 
Les activités (v≠ttayaÌ) sont de cinq types (pañcatayyaÌ), elles sont affligeantes 
(kliÒ†a) et non-affligeantes (akliÒ†æÌ), 
Les activités, de cinq types, sont affligeantes et non-affligeantes. 

 
I .6 pramæßaviparyayavikalpanidræsm≠tayaÌ/ 

 
(Elles sont) les processus de connaissance (pramæßa), les processus inverses 
(viparyaya), le phénomène de conceptualisation (vikalpa), le sommeil (nidræ), le 
souvenir (sm≠ti), 
La connaissance, l’erreur, l’imagination, le sommeil, le souvenir. 

 
I .7  pratyakÒænumænægamæÌ pramæßæni/ 

 
Les processus de connaissance (pramæßa) sont la perception (pratyakÒa), le 
raisonnement (anumæna), le témoignage (ægamæÌ), 
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Les connaissances sont la perception, le raisonnement et le témoignage. 
 
I.8 viparyayo mithyæjñænam atadrºpapratiÒ†ham/ 

 
L'erreur (viparyaya) est une connaissance (jñæna) produite confusément (mithyæ), 
qui n'est pas (a) basée (pratiÒ†ham) sur la nature (rºpa) de la chose (tad), 
L’erreur est une connaissance confuse, elle n’est pas fondée sur la forme de la chose. 

 
I .9 ≤abdajñænænupætî vastu≤ºnyo vikalpaÌ/ 

 
Conceptualiser (vikalpa) c'est, l'objet (vastu) étant vide d'intérêt (≤unya), le 
considérer (anupætî) d'après la connaissance (jñæna) produite par les concepts 
(≤abda), 
S’aligner sur la connaissance des concepts, la chose étant vide, c’est l’imagination. 

 
I.10 abhævapratyayælambanæ v≠ttirnidræ/ 

 
Le sommeil (nidræ) est une activité (v≠ttir), qui est  le support (ælambanæ) d'une 
absence (abhæva) d’impressions (pratyaya) mentales (ordinaires), 
Le sommeil est une activité qui est le fondement d’une absence d’impressions 

 
I.11 anubhºtaviÒayæsaµpramoÒaÌ sm≠tiÌ/ 

 
Le souvenir (sm≠ti) c'est ne pas abandonner (asaµpramoÒa) un objet (viÒaya) 
perçu (antérieurement) (anubhºta), 
Le souvenir, c’est ne pas abandonner un objet qui a été senti. 

 
I .12 abhyæsavairægyæbhyæµ tannirodhaÌ/ 

 
Ce (tad) contrôle (nirodha) adviendra par le recueillement (abhyæsa) et par le 
dépassionnement (vairægya), 
Par la recherche et le dépassionnement, leur suspension. 

 
I.13 tatra sthitau yatno'bhyæsaÌ/ 

 
D'entre ceux-ci (tatra), le recueillement (abhyæsa) est un effort (yatna) en vue de la 
stabilité (sthiti), 
D’entre ceux-là, la recherche est un effort en vue de la stabilité. 

 
I .14 sa tu dîrghakælanairantaryasatkærædaræsevito d≠∂habhºmiÌ/ 

 
En outre (tu) celui-ci (sa) est comme un sol (bhºmi) ferme ( d≠∂ha) lorsqu'il est 
accompli pendant longtemps (dîrgha-kæla), sans hiatus (nairantarya), avec sagesse 
(satkæra), avec respect (ædaræ), avec plaisir (æsevita), 
Cependant celle-ci devient une condition inébranlable pour autant qu’elle soit 
(cultivée) pendant longtemps, avec respect, sans interruption, avec mesure et avec 
plaisir. 
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I.15 d≠Ò†ænu≤ravikaviÒayavit≠Òßasya va≤îkærasaµjñæ vairægyam/ 
 
Le dépassionnement (vairægya) est nommé (saµjñæ) "maîtrise" (va≤îkæra), vis-à-
vis de la soif spécifique (vit≠Òßa) concernant les choses (viÒaya) vues (d≠Ò†a) et 
entendues ( anusravika), 
Le dépassionnement est défini comme étant la maîtrise de la grande soit vis-à-vis des 
objets, qu’ils soient vus ou entendus. 
 

 
I .16 tatparaµ puruÒakhyætergußavait≠Òßyam/ 

 
Le dépassionnement (tad) suprême (paraµ) c'est s'opposer (vai) à la soif (t≠Òßya) 
vis-à-vis des qualités (gußa), grâce à la connaissance discriminative (khyæti), qui est 
du côté de la liberté (puruÒa), 
Le dépassionnement supérieur est dû au discernement de l’esprit, et il est l’absence de 
soif vis-à-vis des substances. 

 
I .17 vitarkavicærænandæsmitærºpænugamæt saµprajñætaÌ/  

 
Il y a une concentration accompagnée de prises de conscience (samprajñæta) selon 
que l'on va dans le sens (anu-gama) de ce qui est de l'ordre (rºpa), soit de la 
délibération (vitarka), soit de la motivation (vicæra), soit de la béatitude (ænanda), 
soit de la liberté personnelle (asmitæ), 
A partir du moment ou l’on suit seulement la forme du discursif, du délibératif, de la 
félicité et de l’égoïté, c’est la (concentration) cognitive. 

 
I .18 viræmapratyayæbhyæsapºrvaÌ saµskæra≤eso’nyaÌ/ 

 
L'autre (anya) est un reste ( ≤esa) de tendances (saµskæra), dû à (pºrva) un 
recueillement (abhyæsa) face au sentiment (pratyaya) né de la cessation de 
(saµprajñæta, viræma), 
Il y a une autre (concentration), qui n’est qu’un reste de tendances, et qui est une 
recherche fondée (sur la concentration cognitive), portant sur l’impression laissée par 
la cessation. 

 
I.19 bhavapratyayo videhaprak≠tilayænæm/ 

 
Chez les "bienheureux" (videha) et les "dépassionnés" (prak≠tilaya), il y a 
l'expérience (pratyaya) du "monde" (bhava), 
Chez les incorporels et chez ceux-quiont-absorbés-dans-la-nature subsiste l’impression 
du devenir. 

 
I .20 ≤raddhævîryasm≠tisamædhiprajñæpºrvaka itareÒæm/ 

 
Pour les autres (itaresæm), cela doit être précédé de (pºrvaka) la confiance 
(sraddhæ), du courage (vîrya), de la réminiscence (sm≠ti), de la concentration 
(samædhi), des prises de conscience (prajñæ), 
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Pour les autres, elle se fonde sur la foi, le courage, la réminiscence, la concentration, 
les prises de conscience. 

 
I.21 tîvrasaµvegænæm æsannaÌ/ 

 
Pour les doués (samvega) qui sont ardents (tîvra), il y a "l'assise" (du samædhi 
æsannaÌ), 
Pour ceux dont les impulsions sont ardentes, (l’acquisition de la concentration) est 
proche. 
 
 

I .22 m≠dumadhyædhimætratvæt tato'pi vi≤eÒaÌ/ 
 
Néanmoins (tataÌ api) il y a une distinction (vi≤eÒaÌ), en raison de ce qu'il y a (tva) 
des lents (m≠du), des moyens (madhya), des rapides (adhimætra), 
A cet égard il y a encore une distinction, en raison des lents, des intermédiaires et des 
rapides. 

 
I .23 î≤varapraßidhænæd væ/ 

 
Seulement (væ) se reposer parfaitement (praßidhæna) en Dieu (î≤vara.. .  est un 
moyen d'obtenir le samædhi), 
Ou grâce à une orientation vers Dieu. 

 
I.24 kle≤akarmavipækæ≤ayairaparæm≠Ò†aÌ puruÒavi≤eÒa î≤varaÌ/ 

 
Dieu (î≤vara) est différent (vi≤eÒaÌ) de l'homme (puruÒa), il n'est pas en contact 
avec (aparæm≠Ò†a) les causes de l'affliction (kle≤a), ni avec "l'action" (karma), ses 
conséquences (vipæka) et ses retombées psychologiques (æsasya), 
Dieu est un esprit particulier, non touché par les afflictions, ni par les actions, ni par 
leurs conséquences, ni par les latences. 

 
I .25 tatra nirati≤ayaµ sarvajñabîjam/ 

 
En lui (tatra) est l'Origine (bîja) incommensurable (niratisaya) de toute (sarva) 
connaissance (jña), 
En lui se trouve l’indépassable origine de toute la connaissance. 

 
I.26 sa eÒa pºrveÒæmapi guruÌ kælenænavacchedæt/ 

 
Lui (sa eÒa) est l'Instructeur (guru) même (api) des premiers (pºrva) en raison de ce 
qu'il n'est pas limité (anavaccheda) par le temps (kæla), 
Puisqu’il n’est pas limité par le temps, c’est lui qui est le maître des premiers. 
 

I .27 tasya væcakaÌ praßavaÌ/ 
 
Son (tasya) Nom (væcaka) est "praßava", 
Son nom est le parfaitement-célébré. 
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I .28 tajjapastadarthabhævanam/ 

 
La répétition (japa) de cela (tad, son nom), c'est-à-dire la méditation (bhævana) sur 
le sens (artha) de cela (tad.. .  c'est méditer sur Dieu), 
Répéter son nom, c’est en concevoir la réalité. 

 
I .29 tataÌ pratyakcetanædhigamo’pyantaræyæbhæva≤ca/ 

 
En conséquence (tataÌ), il y a la destruction (abhæva) des obstacles (antaræya) et 
(ca) aussi (api) la révélation (adhigama) directe (pratyak) de la conscience 
(cetana), 
En conséquence a lieu la disparition des obstacles, et aussi la présentation de la pensée  
(la plus) intérieure. 

 
I .30 vyædhistyænasaµ≤ayapramædælasyæviratibhræntidar≤anælabdha 
         bhºmikatvænavasthitatvænicittavikÒepæste’ntaræyæÌ/ 

 
Les sources de distraction (vikÒepa) du mental (citta) sont : la maladie (vyædhi), 
l'intolérance (styæna), le doute (saµ≤aya), "l'intoxication " (pramæda), la langueur 
('ælasya), la lascivité (avirati), le point de vue (darsana) "erroné" (bhrænti), le fait 
(tva) de n'avoir pas atteint (alabdha) la condition désirée (bhºmika), le fait (tva) de 
ne pas s'y maintenir (anavasthita); voilà (te) les obstacles (antaræya), 
Maladie, fuite, doute, aveuglement, indolence, lascivité, vision erronée, ne pas avoir 
atteint la condition, ne pas s’y être établi, ce sont des distractions du mental, des 
obstacles. 

 
I .31 duÌkhadaurmanasyæıgamejayatva≤væsapra≤væsæ vikÒepasahabhuvaÌ/ 

 
Les symptômes (bhuva) accompagnant (saha) les distractions mentales (vikÒepa) 
sont : la douleur (duÌkha), la malveillance (daurmanasya), le tremblement du corps 
(angamejayatva), l'expiration et l'inspiration (difficiles) (svæsaprasvæsa), 
La douleur, la malveillance, l’agitation corporelle, l’inspiration et l’expiration difficiles 
sont des phénomènes qui accompagnent les distractions. 

 
I .32 tatpratiÒedhærthamekatattvæbhyæsaÌ/ 

 
Afin (artham) d'écarter (pratiÒedha) cela (tad, les obstacles), se recueillir 
(abhyæsa) en vue d'un seul (eka) principe (tattva), 
En vue de prévenir celles-ci, la recherche d’un seul principe. 

 
I .33 maitrîkarußæmuditopekÒæßæµ sukhaduÌkhapußyæpußyaviÒayæßæµ   

bhævanæta≤cittaprasædanam/ 
 
Il y a l'apaisement (prasædana) du mental (citta) grâce aux attitudes suivantes 
(bhævana): l'amitié (maitri) vis-à-vis des situations heureuses (sukha), l'empathie 
(karunæ) vis-à-vis des situation malheureuses (duÌkha), l'enthousiasme (mudita) 
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vis-à-vis des situations auspicieuses (pußya), "l'absence de considération" (upekÒæ) 
vis-à-vis des situations inauspicieuses (apußya), 
A l’égard des (gens) heureux, l’amitié ; des malheureux, la compassion ; des vertueux, 
la joie ; de ceux qui agissent mal, le désintérêt : de ces sentiments provient le calme du 
mental. 

 
I .34 pracchardanavidhæraßæbhyæµ væ præßasya/ 

 
Ou (va) grâce à une méditation sur "præßa" (præßasya), par l'expiration 
(pracchardana) et la rétention (vidhæraßa), 
Ou bien par l’évacuation et la rétention du souffle. 

 
I .35 viÒayavatî væ prav≠ttirutpannæ manasaÌ sthitinibandhinî/ 

 
Ou (va) un travail (prav≠tti) sur la maîtrise (vatî) sensorielle (viÒaya) ayant été 
accompli graduellement (utpannæ), la conséquence (nibandhinî) en est la stabilité 
(sthiti) mentale (manasaÌ), 
Ou bien l’activité vient, qui s’approprie les objets. La conséquence en est la stabilité du 
mental. 

 
I .36 vi≤okæ væ jyotiÒmatî/ 

 
Ou (va) cela qui s'oppose à la peine (vi≤okæ) et qui recèle (matî) la lumière (jyotis), 
Ou bien (l’activité vient, s’appropriant) le siège de l’éclaircie qui s’oppose à la peine.  
 

I .37 vîtarægaviÒayaµ væ cittam/ 
 
Ou (væ), un mental (citta), une "oeuvre" (viÒaya) libre de (vîta) passions (ræga), 
Ou bien le mental est un objet libre de passion. 

 
I.38 svapnanidræjñænælambanaµ væ/ 

 
Ou (væ), comme support (ælambana), la connaissance (jñæna) née du sommeil 
(nidra) et du rêve (svapna), 
Ou bien le rêve et le sommeil sont le support de la connaissance. 

 
I.39 yathæbhimatadhyænædvæ/ 

 
Ou (væ) grâce à la méditation (dhyæna) sur n'importe quoi (yathæ) qui est désiré 
(abhimata), 
Ou bien grâce à la méditation sur quoi que ce soit qui est apprécié. 

 
I .40 paramæßuparamamahattvænto’sya va≤îkæraÌ/ 

 
Il y a la limite (anta), du fait de (tva) l'infiniment (parama) petit (aßu) et de 
l'infiniment (parama) grand (mahat); de cela (asya) il y a la maîtrise (va≤îkæra), 
La limite est l’infiniment petit et l’infiniment grand. De cela, il y a la maîtrise. 
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I.41 kÒîßav≠tterabhijætasyeva maßergrahît≠grahaßagræhyeÒu tatsthatadañjanatæ  
samæpattiÌ/ 
 
Lorsque cette activité (v≠tti) est détruite (kÒîßa), il y a harmonie (samæpatti), cela 
(tad = le mental) est un collyre (añjanatæ), comme (iva) un joyau (maßi) de la 
plus belle eau (abhijæta) et est établi (stha) en cela (tat), c'est-à-dire dans cela qui 
comprend (grahît≠), dans le phénomène de compréhension (grahaßa), et dans cela qui 
est compris (græhya), 
Pour ce qui est comme une très noble pierre précieuse, et dont l’activité a été détruite, 
l’harmonie survient. Entre celui qui comprend, la compréhension et le compréhensible, 
(elle est comme) ce collyre qui se tient là. 

 
I .42 tatra ≤abdærthajñænavikalpaiÌ saıkîrßæ savitarkæ samæpattiÌ/  

 
Dans ce cas (tatra), il y a un accord mental (samæpatti) nommé "délibératif" 
(savitarkæ), accompagné des représentations (vikalpa) issues des concepts (≤abda), 
des choses (artha), des connaissances extrinsèques (jñæna), 
Dans ce cas, l’harmonie discursive est un mélange dû à l’imagination, (qui se fonde) 
sur le mot, sur la chose et sur la connaissance. 

 
I.43 sm≠tipari≤uddhau svarºpa≤ºnyeværthamætranirbhæsæ nirvitarkæ/ 

 
Lorsque la mémoire (sm≠ti) a été complètement purifiée (parisuddhi) advient le 
"supradélibératif", qui est radiance (nirbhæsæ) seulement (mætra) de la chose 
(artha), comme si (iva) la nature (rºpa) du mental (sva) était vide (≤ºnya), 
Lorsque la mémoire a été complètement purifiée, c’est (l’harmonie) non-discursive, 
c’est la brillance de la chose seulement, comme si la forme du soi était vide. 

 
I .44 etayaiva savicæræ nirvicæræ ca sºkÒmaviÒayæ vyækhyætæ/ 

 
Avec ceux-ci (etayæ) on dénombre (vyækhyæta) encore (eva) des processus 
(viÒayæ) "subtils" (sºksma) nommés "comportemental" (savicæræ) et 
"supracomportemental" (nirvicæræ), 
Avec celle-là précisément, on compte (l’harmonie) délibérative et non-délibérative, 
dont les objets sont subtils. 

 
I .45 sºkÒmaviÒayatvaµcæliıgaparyavasænam/ 

 
Et (ca) l'ensemble des processus (viÒayatva) "subtils" (sºkÒma) culmine 
(paryavasæna) en l'indissoluble (aliıga), 
Et le seul fait des objets subtils (trouve) son achèvement en l’insoluble. 

 
I .46 tæ eva sabîjaÌ samædhiÌ/ 
 

Ceux-la (tæ) seulement (eva) constituent la concentration (samædhi) avec support 
(sabîja), 
Celles-là précisément forment la concentration avec semence. 
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I .47 nirvicæravai≤æradye’dhyætmaprasædaÌ/ 

 
Lorsqu'il y a maturité (vai≤æradya) du "supracomportement" (nirvicæra), il y a la  
présentation (prasæda) de l'égo (adhyætma), 
Quand a lieu la véraison de la (concentration) non-délibérative, il y a (alors) une 
éclaircie vers soi-même. 

 
I.48 ≠taµbharæ tatra prajñæ/ 

 
Là (tatra), il y a cette prise de conscience (prajñæ) qui supporte (bhara) la Vérité 
(≠ta), 
Là existe une prise de conscience porteuse de vérité. 

 
I .49.≤rutænumænaprajñæbhyæmanyaviÒayæ vi≤eÒærthatvæt/ 

 
En raison de la spécificité (vi≤eÒa) de la Chose (artha), ce phénomène (viÒaya) de 
conscience (prajñæ) nées de la tradition (≤ruta) ou du raisonnement (anumæna), 
L’objet est autre (que ceux qui sont atteints) par les prises de conscience (procédant) 
de l’information et du raisonnement, en raison de la singularité de la chose. 

 
I .50 tajjaÌ saµskæro’nyasaµskærapratibandhî/ 

 
La tendance (saµskæra) née (ja) de cela (tad) entrave (pratibandhî) les autres 
(anya) tendances (saµskæra), 
La tendance qui est née de celle-ci s’oppose aux autres tendances. 

 
I .51 tasyæpi nirodhe sarvanirodhænnirbîjaÌ samædhiÌ/ 

 
Lorsqu'il y a le recouvrement (nirodhe) de cela (tad) aussi (api), puisque tout 
(sarva) est recouvert (nirodhæt), c'est la concentration (samædhi) sans support 
(nirbîjaÌ), 
Lorsqu’a lieu la suspension de cela même, en raison de ce qu’a lieu la suspension de 
toute chose, c’est la concentration sans semence. 
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Livre II 
sædhanapædaÌ 
Livre des moyens 
 
II.1. tapaÌsvædhyæye≤varapraßidhænæni kriyæyogaÌ/ 

 
La discipline (tapas), l'étude (svædhyæya), l'abandon fruit des actes 
(î≤varapraßidhæna), c'est le yoga (yoga) de la purification (kriyæ); 
La discipline, l’enquête sur soi et l’orientation vers Dieu forment le yoga de la 
purification. 

 
II.2. samædhibhævanærthaÌ kle≤atanºkaraßærtha≤ca/ 

 
Le but (artha) est de faire advenir (bhævana) la concentration (samædhi) et (ca) le 
but (artha), c'est aussi de réaliser (karaßa) la diminution (tanu) des causes 
fondamentales de l'affliction (kle≤a); 
Le but est de faire éclore la concentration, et aussi d’amenuiser les afflictions. 

 
II.3.  avidyæsmitærægadveÒæbhinive≤æÌ kle≤æÌ/ 

 
Les causes de l'affliction (kle≤a) sont : l'ignorance (avidyæ), l'égotisme (asmitæ), le  
passionnement (ræga), l'exclusion (dveÒa) et l'angoisse (abhinive≤a); 
La nescience, l’égotisme, la passion, la haine, le vouloir-vivre sont les cinq afflictions. 

 
II.4.  avidyæ kÒetramuttareÒæµ prasuptatanuvicchinnodæræßæm/ 

 
L'ignorance (avidyæ) est le terrain (kÒetram) des autres (uttara), qui sont endormis 
(prasupta), ou peu développés (tanu), ou interrompus (vicchinna), ou luxuriants 
(udæra);  
La nescience est le champ des autres, qui sont dormantes, ou mineures, ou 
discontinues, ou efficientes. 

 
II.5. anityæ≤uciduÌkhænætmasu nitya≤ucisukhætmakhyætiravidyæ/ 

 
L'ignorance (avidyæ), c'est "voir" (khyæti) l'éternel (nitya) dans le non-éternel 
(anitya),  le pur (≤uci) dans l'impur (a≤uci), le bonheur (sukha) dans le malheur 
(duÌkha), et ce qui est important (ætman) dans ce qui est moins important 
(anætman); 
La nescience est l’idée que l’éternel est dans le non-éternel, que le pur est dans le non-
pur, que l’agréable est dans le désagréable, que l’essentiel est dans l’inessentiel. 

 
II.6. d≠gdar≤ana≤aktyorekætmatevæsmitæ/ 

 
L'égotisme (asmitæ), c'est comme si (iva) la capacité (≤akti) à être spectateur (d≠g) 
et celle de la contemplation (dar≤ana) avaient une seule et même (eka) nature 
(ætmatæ), 
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L’égotisme, c’est comme si la puissance du spectacle et celle du spectateur étaient 
identiques. 



 
 

Page n° 19 sur 44 
 

 
II.7. sukhænu≤ayi rægaÌ/ 

 
La passion (ræga), c'est "ce qui gît à la suite" (anu-≤ayin) de toute situation heureuse  
(sukha), 
La passion est s’aligner sur l’agréable. 

 
II.8. duÌkhænu≤ayî dveÒaÌ/ 

 
La haine (dveÒaÌ) est la "conséquence "(anu≤ayi) de toute situation malheureuse 
(duÌkha), 
La haine est s’aligner sur le désagréable. 

 
II.9. svarasavæhî viduÒo'pi tathærº∂ho’bhinive≤aÌ/ 

 
L'angoisse (abhinive≤aÌ), qui comporte (væhî) son propre (sva) savoir (rasa), c'est 
ce qui, même (api) chez le savant (viduÒaÌ) accroît l'enfermement (tathæ rº∂ha), 
Profond et important, même chez le savant, le vouloir-vivre a sa propre saveur. 

 
II.10. te pratiprasavaheyæÌ sºkÒmæÌ/ 

 
Ceux-ci (te, les kle≤a), étant subtils (sºkÒma), doivent être abandonnés (heya) par un 
retour (prati) à l’origine (prasava) 
Celles-ci, lorsqu’elles sont subtiles, doivent être abandonnées par un retour en leur 
origine. 

 
II.11. dhyænaheyæstadv≠ttayaÌ/ 

 
Leurs (tad) activités (v≠ttaya)(des kle≤a) doivent être abandonnées (heya) par une 
réflexion approfondie (dhyæna). 
Leurs activités doivent être abandonnées par la méditation. 

 
II.12. kle≤amºlaÌ karmæ≤ayo d≠Ò†æd≠Ò†ajanmavedanîyaÌ/ 

 
La retombée psychologique (æ≤aya) de l’action (karma) est ce qui a pour racine 
(mºla) les causes d’affliction (kle≤a) et doit être connue (vedanîyaÌ) dans les 
aspects visibles (d≠Ò†a) et moins visibles (ad≠Ò†a) de la vie (janma). 
Ce dont les afflictions sont la racine, c’est le résidu psychique (rendu manifeste) par 
l’action ; il doit être connu dans la vie visible et non-visible. 

 
II.13. sati mºle tadvipæko jætyæyurbhogæÌ/ 

 
Cela étant (sati mºle), la conséquence (vipæka)  même lointaine de cela (tad, de 
l’action basée sur les kle≤a), c’est la qualité d’être (jæti), la longévité (æyus) et 
l’ensemble des expériences (bhoga) 
Tant qu’il existe cette racine, la conséquence en est la condition, la longévité, la 
jouissance de la vie. 
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II.14. te hlædaparitæpaphalæÌ pußyæpußyahetutvæt/ 
 
Celles-ci (te, les expériences) sont des conséquences (phala) réjouissante (hlæda) ou 
cuisantes (paritæpa) selon la motivation (hetu)(de l’action) a été « bonne » (pußya) 
ou « mauvaise » (apußya). 
Ceux-ci sont des fruits plaisants ou très cuisants, selon que leur cause est (une action) 
bonne ou mauvaise. 

 
II.15. parißæmatæpasaµskæraduÌkhairgußa v≠ttivirodhæcca duÌkhameva  

sarvaµ vivekinaÌ 
 
Pour le discernant (vivekin), chaque chose (sarvaµ) n’est rien d’autre (eva) que 
douleur (duÌkha), en raison du conflit (virodha) existant entre les activités (v≠tti) 
des qualités substantielles (gußa), et aussi (ca) à cause des souffrances (duÌkha) 
dues au changement (parißæma), dues à l’anxiété (tæpa) et dues aux tendances 
(saµskæra). 
En raison du conflit qui prévaut entre les activités dus substances, et parce qu’il y a les 
douleurs dues au changement, à l’anxiété, aux tendances, pour le sage, tout n’est que 
douleur. 

 
II.16. heyaµ duÌkhamanægatam/ 

 
La douleur (duÌkham) non encore advenue (anægatam) sera évitée (heyaµ), 
La douleur qui n’est pas arrivée doit être abandonnée. 

 
II.17. draÒ†≠d≠≤yayoÌ saµyogo heyahetuÌ/ 

 
La cause (hetu) de ce qui doit être évité (heya, la douleur), c’est la mésunion 
(saµyoga) existant entre le spectateur (draÒ†≠) et le spectacle (d≠≤ya). 
La cause de ce qui doit être évité est l’union du spectateur et du spectacle. 

 
II.18. prakæ≤akriyæsthiti≤îlaµ bhºtendriyætmakaµ bhogæpavargærthaµ d≠≤yam/ 

 
La prak≠ti (le spectacle, d≠≤yam) a comme disposition (≤ilaµ) l’éclairement 
(prakæ≤a), l’activisme (kriyæ) et la stabilité (sthiti), elle est constituée (ætmakaµ) 
des éléments (bhºta) et des organes (indriya), et son but (arthaµ), c’est 
l’expérience (bhoga) et la sortie du chemin (apavarga)(des expériences), 
Le spectacle a pour disposition la lumière, l’incitation et l’inertie, il consiste en 
éléments et en organes, il a pour visée la jouissance et le retrait. 

 
II.19. vi≤eÒævi≤aliıgamætræliıgæni gußaparvæßi/ 

 
Les substances qualitatives (de la prak≠ti)(gºna) sont structurés (parvæßi) en : le 
spécifique (vi≤eÒa), le nonpécifique (avi≤eÒa), le « seulement soluble » 
(liıgamætra) et « l’insoluble » (aliıga). 
Le spécifique, le nonpécifique, le seulementoluble et l’insoluble forment les 
subdivisions (inhérentes) aux substances. 
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II.20. draÒ†æ d≠≤imætraÌ ≤uddho’pi pratyayænupa≤yaÌ/ 
 
Le spectateur (draÒ†æ) est seulement (mætra) spectateur (d≠≤i), et bien que (api) pur 
(≤uddha), il considère (pa≤ya) à la suite (anu) des impressions mentales (pratyaya). 
Le spectateur n’est rien d’autre qu’un spectateur. Bien qu’il soit pur, il considère les 
impressions. 

II.21. tadartha eva d≠≤yasyætmæ/ 
 
La raison d’être (ætman) de la manifestation (d≠≤yasya) n’est rien d’autre (eva) que 
le but (artha) de celui-ci (tad). 
Le spectacle n’a pas de raison d’être, sinon (d’accomplir) la visée de ce (spectateur). 

 
II.22. k≠tærthaµ pratinaÒ†amapyanaÒ†aµ tadanyasædhæraßatvæt/ 

 
Le but (arthaµ) ayant été accompli (k≠ta), elle s’efface progressivement 
(pratinaÒ†am), même si (api) elle ne s’efface pas (anaÒ†aµ)(pour tous) en raison de 
ce qu’elle soutient (sædhæraßatvæt) ces (tad) autres (anya). 
Quand le but est accompli, elle s’efface, bien qu’elle ne s’efface pas, puisqu’elle 
soutient ces autres (spectateurs). 

 
II.23. svasvæmi≤aktyoÌ svarºpopalabdhahetuÌ saµyogaÌ/ 

 
L’union-confusion (saµyoga) est la cause (hetu) de l’acquisition (upalabdha) en 
leurs natures (rºpa) réelles (sva) des deux énergies (≤aktyoÌ), à savoir celle du 
puruÒa (svæmi) et celle de la prak≠ti (sva). 
Pour le maître et pour son domaine, l’union cause l’acquisition de leurs vraies natures. 

 
II.24. tasya heturavidyæ/ 

 
La cause (hetu) de cela (tasya, de cette mésunion)  est « avidyæ ». 
La cause de celle-ci est la nescience. 

 
II.25. tadabhævesaµyogæbhævo hænaµ tadd≠≤eÌ kaivalyam/ 

 
La liberté (kaivalyam) de ce (tad) spectateur (d≠≤eÌ) est abandon (hænaµ), c’est-à-
dire absence (abhæva) de mésunion (saµyoga) en raison de l’absence (abhævæt) 
d’avidyæ. 
Lorsque celle-ci (la nescience) n’existe plus, l’union n’existe plus (non plus). La 
cessation de cette (union) est la liberté. 

 
II.26. vivekakhyætiraviplavæ hænopæyaÌ/ 

 
Le moyen (upæya) d’accéder à cet abandon (hæna) est la contemplation (khyæti) 
discernante (viveka), qui est tout le contraire de la confusion (aviplavæ). 
Le moyen de l’abandon est la vision discernante, l’insubmersion. 
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II.27. tasya saptadhæ præntabhºmiÌ prajñæ/ 
 
La prise de conscience (prajñæ) qui appartient en propre à cela (tasya, au 
discernement) est un domaine (bhºmi) qui, à la fin (prænta), est septuple 
(saptadhæ). 
Jusqu’à sa conclusion, il existe pour la sagesse, inhérente a cette (vision discernante), 
sept modes progressifs. 

 
II.28. yogæıgænuÒ†hænæda≤uddhikÒaye jñænadîptirævivekakhyæteÌ/ 

 
Lorsqu’il y a destruction (kÒaya) des impuretés (a≤uddhi) grâce à l’installation 
(anuÒ†hæna) des parties constitutives (aıga) du yoga, il y a la lumière (dîpti) de la 
connaissance (jñæna), car la contemplation discernante (viveka khyæti) est là 
jusqu’au bout (æ). 
Lorsqu’il y a la destruction complète de l’impureté grâce à l’instauration du yoga en 
(ses différentes) parties, c’est la lumière de la connaissance (qui brille) jusqu’à la 
vision discernante. 

 
II.29. 
yamaniyamæsanapræßæyæmapratyæhæradhæraßædhyænasamædhayo’Ò†avaıgæni/ 

 
Les huit (aÒ†au) membres (constitutifs du yoga)(aıga) sont : les règles de la moralité 
sociale (yama), les règles éthiques personnelles (niyama), l’assise 
(æsana)(permettant de méditer), la régulation du souffle (præßæyæma), le contrôle 
des sens (pratyæhæra), l’attention (dhæraßæ), la méditation (dhyæna), le 
concentration (samædhi). 
Les observances-pour-autrui, les observances-pour-soi, les postures, les régulations du 
souffle, la rétraction des sens, l’attention, la méditation, la concentration sont les huit 
parties (du yoga). 

 
II.30. ahiµsæsatyæsteyabrahmacaryæparigrahæÌ yamæÌ/ 

 
Les yama sont : la non-violence (ahiµsæ), la véracité (satya), l’intégrité (asteya), le 
respect (brahmacarya), la non-exploitation (aparigraha). 
La non-violence, la véracité, l’intégrité, la tempérance, le désintéressement sont les 
observances-pour-autrui. 

 
II.31. jætide≤akælasamayænavacchinnæÌ særvabhaumæ mahævratam/ 

 
Les domaines que sont les yama (bhaumæ), dans leur intégralité (særva) ne sont pas 
« coupés » (anavacchinnæÌ) par les conditions individuelles (jæti), le lieu (de≤a), le 
temps (kæla), le milieu (les conditions générales)(samaya); tel est le grand (mahæ) 
voeu (vratam). 
Non séparées  par la condition, par le lieu, par le temps, par les circonstances, toutes 
sont concrètes. C’est la grand vœu. 
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II.32 .≤aucasaµtoÒatapaÌsvædhyæye≤varapraßidhænæni niyamæÌ/ 
 
Les niyama sont : la pureté (≤auca), la satisfaction (saµtoÒa), la discipline du corps 
(tapas), l’étude de soi-même (svædhyæya) et l’abandon du fruit des actes 
(î≤varapraßidhæna). 
La pureté, la satisfaction, la discipline, l’enquête-sur-soi, l’approche méditative de 
Dieu sont les observances-pour-soi. 

 
II.33. vitarkabædhane pratipakÒabhævanam/ 

 
Lorsqu’on est lié (bædhana) par de « mauvaises pensées » (vitarka), il doit y avoir 
l’attitude mentale (bhævanam) qui consiste à considérer le côté (pakÒa) opposé 
(prati). 
En cas d’enfermement dans les justifications, développer des pensées contraires. 

 
II.34. vitarkæ hiµsædayaÌ k≠takæritænumoditæ lobhakrodhamohapºrvakæ 
      m≠dumadhyædhimætræ duÌkhæjñænænantaphalæ iti  pratipakÒabhævanam/ 

 
L’attitude mentale (bhævana) qui consiste à prendre en considération le côté (pakÒa) 
opposé (prati), cela signifie (iti): les pensées opposées aux niyama (vitarka) sont la 
violence (himsæ), etc. (ædi), penser à ce que j’ai fait (k≠ta), à ce que j’ai fait faire 
(kærita), à ce dont je me suis réjouis (anumodita), sur la cupidité (lobha), sur la 
confusion (moha); au fait que cela peut être peu intense (m≠du), moyennement 
(madhya) ou très intense (adhimætra); au fait que les conséquences (phala) 
incalculables (ænanta) de tout cela sont la souffrance (duÌkha) et la méconnaissance 
(ajñæna). 
Les justifications sont la violence et sa suite. Elles sont faites, ou font faire, ou 
encourgent. Elles sont fondées sur l’envie, sur la colère, sur l’illusion. Elles sont lentes, 
moyennes ou rapides. Elles ont pour conséquences infinies la douleur et l’ignorance. 
Telle est la réflexion contraire (aux justifications). 

 
II.35. ahiµsæpratiÒ†hæyæµ tatsannidhau vairatyægaÌ/ 

 
Lorsqu’il y a l’instauration (pratiÒ†hæ) de la non-violence (ahiµsæ), en présence 
(saµnidhi) de cela (tad, de l’animosité), il y a l’abandon (tyæga) de toute animosité 
(vaira). 
Lorsque la non-violence est complètement installée, c’est l’abandon de toute 
agressivité, même si l’on est en présence de cette dernière. 

 
II.36. satyapratiÒ†hæyæµ kriyæphalæ≤rayatvam/ 

 
Lorsqu’il y a l’instauration (pratiÒ†hæ) de la véracité (satya), il y a la possiblité de 
choisir (æ≤rayatva) les fruits (phala) des actions justes inéluctables (kriyæ). 
Lorsque la véracité est complètement installée, c’est le soutien des fruits dus à la 
purification. 
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II.37. asteyapratiÒ†hæyæµ sarvaratnopasthænam/ 
 
Lorsqu’il y a l’instauration (pratiÒ†hæ) de l’honnêteté (asteya), il y a l’apparition 
(upasthæna) de toutes (sarva) les richesses (ratna). 
Lorsque l’intégrité est complètment installée, tous les joyaux sont à disposition. 

 
II.38. brahmacaryapratiÒ†hæyæµ vîryalæbhaÌ/ 

 
Lorsqu’il y a l’instauration (pratiÒ†hæ) du respect (brahmacarya), il y a l’acquisition 
(læbha) de l’énergie vitale (vîrya). 
Lorsque la tempérance est complètement installée, l’énergie vitale est acquise. 

 
II.39. aparigrahasthairye janmakathaµtæsaµbodhaÌ/ 

 
Lorsqu’il y a affermissement (sthairya) de la non-exploitation (aparigraha), il y a la 
compréhension (saµbodha) du « comment »(kathaµtæ) de l’existence (janma). 
Quand le désintéressement est ferme, a lieu la compréhension du comment de 
l’existence. 

 
II.40. ≤aucætsvæıgajugupsæ parairasaµsargaÌ/ 

 
Grâce à la pureté (≤auca) il y a un « désenchantement » (jugupsæ) par rapport à son 
propre (sva) corps (aıga), (et ainsi) il n’y a plus association (automatique) 
(asaµsarga) à autrui (para). 
Grâce à la pureté, il y a une absence d’association avec autrui par le désintérêt pour 
son propre corps. 

 
II.41. sattva≤uddhisaumanasyaikægratendriyajayætmadar≤anayogyatvæni ca/ 

 
Et (ca) (grâce à ≤auca), il y a « aptitude » (yogyatva), vision (dar≤ana) de 
l’essentiel (ætma), maîtrise (jaya) des « organes » (indriya), orientation du mental 
(ekægrya), bonne disposition du mental (saumanasya), pureté (≤uddhi) du 
jugement (sattva). 
De plus, la limpidité de l’intelligence, la bonne disposition mentale, le recueillement, 
la conquête des sens, la capacité de discerner l’essentiel (se produisent). 

 
II.42. saµtoÒædanuttamaÌ sukhalæbhaÌ/ 

 
Grâce à la satisfaction (saµtoÒæt), il y a l’acquisition (læbha) éminente 
(anuttamaÌ) du bonheur (sukha). 
Grâce à la satisfaction, il y a la suprême obtention de la joie. 

 
II.43. kæyendriyasiddhira≤uddhikÒayættapasaÌ/ 

 
Grâce à la discipline du corps (tapasaÌ), en raison de ce que les impuretés (a≤uddhi) 
sont détruites (kÒaya), il y a la perfection (siddhi) du corps (kæya) et des « organes » 
(indriya). 



 
 

Page n° 25 sur 44 
 

Grâce à la discipline, qui est la destruction des impuretés, c’est la perfection du corps 
et des sens. 

 
II.44. svædhyæyædiÒ†adevatæsaµprayogaÌ/ 

 
Grâce à l’étude de soi (svædhyæyæ), il y a le fait de se relier (saµprayoga) aux 
idéaux (devatæ) souhaités (iÒ†a). 
Grâce à l’enquête-sur-soi, c’est l’atteinte de la divinité désirée. 

 
II.45. samædhisiddhirî≤varapraßidhænæt/ 

 
Grâce à l’abandon du fruit des actes (î≤varapraßidhænæt), il y a la perfection 
(siddhi) de la concentration (samædhi). 
Grâce à l’orientation vers Dieu, la perfection de la concentration. 

 
II.46. sthirasukhamæsanam/ 

 
L’assise propice à la méditation (æsana) est ferme (sthira), confortable (sukha). 
La posture est ferme et agréable. 

 
II.47. prayatna≤aithilyænantyasamæpattibhyæm/ 

 
(æsana est réalisé) par, d’une part l’effort (pratyatna) et le relâchement (≤aithilya), 
d’autre part une méditation (samæpatti) sur l’infini (ananta). 
Par une décontraction (basée sur) l’effort parfait et par une harmonie sur l’infini. 

 
II.48. tato dvandvænabhighætaÌ/ 

 
En conséquence (tato), on ne subit plus de dommages (anabhighæta) de la part des 
paires d’opposés (dvandva) 
En conséquence, une désobstruction vis-à-vis de la dualité. 

 
II.49. tasminsati ≤væsapra≤væsayorgativicchedaÌ præßæyæmaÌ/ 

 
Cela (tasmin) étant (sati), la régulation du souffle (præßæyæma) est l’interruption 
(viccheda) des mouvements (naturels) (gati) que sont l’expiration (≤væsa) et 
l’inspiration (pra≤væsa). 
Cela étant, la régulation du souffle est l’interruption du mouvement inhérent à 
l’expiration et à l’inspiration. 

 
II.50. bæhyæbhyantarastambhav≠ttide≤akælasaµkhyæbhiÌ parid≠Ò†o  

dîrghasºkÒmaÌ/ 
 
C’est une activité (v≠tti) « externe » (bæhya), « interne » (æbhyantara), de 
« suspension » (stambha), dont on « découvre » (parid≠Ò†o) par le nombre 
(saµkhya), le temps (kæla) et le lieu (de≤a) qu’elle est longue (dîrgha) et 
imperceptible (sºkÒma). 
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De surcroît, elle est lente et subtile, elle est observée complètement eu égard au lieu, 
au temps et au nombre, durant ses activités externes, internes et fixes. 

 
II.51. bæhyæbhyantaraviÒayækÒepî caturthaÌ/ 

 
Le quatrième (præßæyæma) (caturtha), c’est réaliser la destruction complète 
(ækÒepi) des processus (viÒaya) externe (l’expir) (bæhya) et interne (l’inspir) 
(æbhyantara). 
La quatrième réalise l’élimination complète des objets externes et internes. 

 
II.52. tataÌ kÒîyate prakæ≤ævaraßam/ 

 
En conséquence (tataÌ), ce qui recouvre (ævaraßa) la lumière (prakæ≤a) est détruit 
(kÒîyate). 
En conséquence est enlevé ce qui recouvre la lumière. 

 
II.53. dhæraßæsu ca yogyatæ manasaÌ/ 

 
Et (ca) pour l’intellect (manas), il y a aptitude (yogyatæ) (à entrer dans) les 
différents contrôles des différentes directions que peut prendre le mental (dhæraßæ). 
Et l’intellect développe une capacité vis-à-vis des régions. 

 
II.54. svaviÒayæsaµprayoge cittasvarºpænukæra ivendriyæßæµ pratyæhæraÌ/ 

 
Lorsqu’il y a (pour les sens) non-association (asaµprayoga) à leurs (sva) objets 
(viÒaya), comme si (iva), du mental (citta), il y avait analogie (anukæra) avec la 
nature (rºpa) du puruÒa (sva). 
Lorsqu’ils ne s’associent plus à leurs objets, c’est la rétraction des sens, c’est comme 
s’ils imitaient la nature qui est propre au mental. 

 
II.55. tataÌ paramæ va≤yatendriyæßæm/ 

 
En conséquence (tataÌ), il y a la maîtrise (va≤yatæ) suprême (paramæ) des 
« instruments » (indriya). 
En conséquence prend place la maîtrise suprême des sens. 
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Livre III 
vibhºtipædaÌ 
Livre des pouvoirs 
 
III.1. de≤abandha≤cittasya dhæraßæ/ 

 
Le « maintient » (dhæraßæ), c’est, pour le mental (cittasya), s’attacher (bandha) à 
l’une (ou l’autre) direction (de≤a). 
L’attention est le confinement du mental en une région. 

 
III.2. tatra pratyayaikatænatæ dhyænam/ 

 
A partir de là (tatra), advient la méditation (dhyæna), qui est la résonance (tænatæ) 
du seul (eka) sentiment (pratyaya). 
L’unification des impressions là-bas, c’est la méditation. 
 

III.3. tadeværthamætranirbhæsaµ svarºpa≤ºnyamiva samædhiÌ/ 
 
La « concentration » (samædhi) est seulement cela (tadeva) : le resplendissement 
(nirbhæsa) de la chose (artha) uniquement (mætra), comme si (iva) était vide 
(≤ºnya) la forme (rºpa) de l’intelligence (sva). 
Cela étant, la concentration est la brillance de la chose suelement, comme si était vide 
la  nature du soi. 

 
III.4. trayamekatra saµyamaÌ/ 

 
Les trois (trayam) en un (eka) sont la contention  (saµyama). 
Les trois en un forment la contention. 

 
III.5. tajjayæt prajñælokaÌ/ 

 
Grâce à la victoire (jayæt) sur cela (taj = saµyama) advient une lumière (æloka) 
infinie (æ) due aux prises de conscience (prajñæ). 
Grâce à la conquête de cela échoit le regard de la sagesse. 

 
III.6. tasya bhºmiÒu viniyogaÌ/ 

 
Il y a l’union (yoga) profonde et spécifique (vini) de cela (tasya = saµyama) aux 
(différents) champs (bhºmi) (de l’activité humaine). 
Il y a l’adaptation de celle-là dans les régions. 

 
III.7. trayamantaraıgaµ pºrvebhyaÌ/ 

 
Les trois (trayam) constituent la partie (aıga) interne (anatar) (de la démarche), en 
comparaison (ibhya) des précédents (pºrva). 
Par rapport aux précédentes, les trois constituent la partie interne. 
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III.8. tadapi bahiraıgaµ nirbîjasya/ 
 
(Mais) ceux-là (tad) sont aussi (api) la partie (aıga) extérieure (bahir) de (la 
concentration) « sansupport »(nirbîjasya = samædhi nirvikalpa) 
Celle-là même est la partie extérieure de (la concentration) sans semence.  
 

III.9. vyutthænanirodhasaµskærayorabhibhavaprædurbhævau  
nirodhakÒaßacittænvayo  nirodhaparißæmaÌ/ 
 
Des tendances (saµskæra) nées de la confusion (vyutthæna), il y a la domination 
(abhibhava) ; des tendances (saµskæra) nées de la maîtrise (nirodha), il y a la 
manifestation (prædurbhava). Le mental (citta) se situe dans la lignée (anvayo) (de 
la maîtrise), à l’instant (kÒaßa) de la maîtrise (nirodha) ; c’est la transformation 
(parißæma) due à la maîtrise (nirodha). 
Eclipse et prédominance des tendances issues de la fascination mondaine et des 
tendances issues de la suspension ! C’est « le changement qui est né de la 
suspension ». Ce mode de fonctionnement psychique (se produit) au moment de la 
suspension. 

 
III.10.tasya pra≤æntavæhitæ saµskæræt/ 

 
Grâce à la tendance (saµskæræt) (venant) de cela (tad = parißæma), il y a le flux 
(væhita) de la parfaite (pra) sérénité (≤ænta). 
Calme est le courant de celui-là, grâce à la tendance (née de la suspension). 

 
III.11.sarværthataikægratayoÌ kÒayodayau cittasya samædhiparißæmaÌ/ 

 
Il y a destruction (ksæya) de la prise en compte (udaya) de toutes (sarva) choses 
(artha) et apparition de la prise en compte de l’un (ekægratæ) ; du mental (citta), 
c’est la transformation (parißæma) qui est due à la concentration (samædhi) (qui est 
comme le nuage du Bien). 
Pour le mental cesse la dispersion et apparaît le recueillement. C’est le changement né 
de la concentration.  

 
III.12.tataÌ punaÌ ≤æntoditau tulyapratyayau cittasyaikægratæparißæmaÌ/ 

 
En suite à nouveau, les impressions (pratyaya) « apaisées » (≤ænta) et 
« manifestées » (udita) sont en équilibre (tulya); du mental, c’est la transformation 
qui est due à la « focalisation ». 
Des lors, les impressions apaisées et les impressions manifestes sont en équilibre. Pour 
le mental, c’est le changement né du recueillement. 

 
III.13.etena bhºtendriyeÒu dharmalakÒaßævasthæparißæmæ vyækhyætæÌ/ 

 
En outre(etena) , dans les choses (bhºta) et les « instruments » (indriya), sont 
dénombrées (vyækhyætæÌ) des transformations  (parißæma) (de types :) 
« essentiel » (dharma), « temporel » (lakÒana), « occasionnel » (avastha). 
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Avec tout ceci, on recense les changements de qualité, de caractéristique et de 
continuité, qui concernent les éléments et les organes. 

 
III.14.≤æntoditævyapade≤yadharmænupæti dharmî/ 

 
L’objet caractérisé en son essence (dharmi) est cela qui se conforme (anupæti) à ses 
caractéristiques essentielles (dharma) « apaisées » (≤anta), « manifestes » (udita) et 
« indéfinissables » (avyapade≤ya). 
Un objet qualifié s’aligne sur les qualités apaisées, sur les qualités manifestes et sur les 
qualités indéfinissables. 

 
III.15.kramænyatvaµ parißæmænyatve hetuÌ/ 

 
Lorsqu’il y a altérité (anyatva) de la transformation (parißæma), la raison (hetu$) 
d’être en est l’altérité (anyatva) du Sens (krama). 
La différence quant à la finalité est la raison d’une différence au niveau du 
changement. 

 
III.16.parißæmatrayasaµyamæt atîtænægatajñænam/ 

 
Grâce à l’attention (saµyama) sur les trois (traya) (types de) transformation 
(parißæma), il y a la connaissance (jñæna) du passé (atita) et du futur (anagata). 
Grâce à la contention sur les trois changements, c’est la connaissance du passé et du 
futur. 

 
III.17.≤abdærthapratyayænæmitaretarædhyæsæt saµkarastatpravibhægasaµyamæt 
 sarvabhºtarutajñænam/ 

 
Il y a un mélange (saıkara) dû à la surimposition (adhyæsæ) mutuelle (itaretara) 
des mots (≤abda), des choses (artha) et des impressions (pratyaya) ; grâce à 
l’attention (saµyama) sur leur attribution (pravibhæga) (respective), il y a la 
connaissance (jñæna) de « l’appel » (ruta) (venant) des êtres vivants (sarvabhºta). 
Il existe une confusion qui est due à la surimposition mutuelle existant entre les mots, 
les choses et les impressions. Grâce à une contention sur la répartition de ces derniers, 
c’est la connaissance du cri lancé par tout être vivant. 

 
III.18.saµskærasækÒætkaraßæt pºrvajætijñænam/ 

 
Grâce à l’observation (kæraßa) directe (sækÒæt) des tendances (saµskæra), il y a la 
connaissance (prajñæ) des conditions (jæti) antérieures (pºrva). 
Grâce à la perception directe des tendances a lieu la connaissance des conditions 
antérieures. 

 
III.19.pratyayasya paracittajñænam/ 

 
(Grâce à l’observation directe) de l’impression (pratyaya), il y a la connaissance 
(jñæna) du mental  (citta) d’autrui (para).  
(Grâce à une contention) sur l’impression a lieu la connaissance du mental d’autrui.  
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III.20.na ca tatsælambanaµ tasyæviÒayîbhºtatvæt/ 
 
Mais (ca) non (na) la cause occasionnelle (ælambana) de cela (tat = pratyaya), car 
(tvæt) elle n’est pas (a) +(bhºta) l’objet (viÒaya) de cela (tad = sæksakarana). 
Mais pas le support de cette (connaissance), car ce (mental) n’est pas un objet. 

 
III.21.kæyarºpasaµyamæt tadgræhya≤aktistambhe  

cakÒuÒprakæ≤æsaµprayoge’ntardhænam/ 
 
Grâce à l’attention (saµyama) sur la forme (kæya) du corps (rºpa), lorsqu’il y a 
absence de contact (saµprayoga) entre l’œil (cakÒu) (de l’observateur) et la lumière 
(prakæsa) (du corps du yogin), c’est-à-dire, lorsqu’il y a suspension (stambhe) , de la 
part de cela (tad = kæya), de la capacité (≤akti) à être saisi (græhya), il y a 
disparition (antardhæna). 
Grâce à une contention sur la forme du corps, lorque son énergie d’objet saisissable est 
immobile (et) qu’il n’y a plus de contact entre l’œil et la lumière, c’est la disparition. 

 
III.22.sopakramaµ nirupakramaµ ca karma  

tatsaµyamædaparæntajñænamariÒ†ebhyo væ/ 
 
(L’action est) « signifiante » (sopakramaµ) et (ca) « insignifiante » 
(nirupakramaµ); grâce à l’attention (saµyama) sur ces (tat) (aspects) de l’action 
(karma), il y a la connaissance (jñæna) de la limite (aparænta); ou encore (væ), par 
les « signes » (ariÒ†a). 
L’action est planifiée et non-planifiée. Grâce à une contention sur celle-ci, ou par des 
signes, la fin extrême est connue. 

 
III.23.maitryædiÒu balæni/ 

 
(Grâce à l’attention) sur l’amitié (maitrî), etc (ædi), il y a les forces (bala) 
(correspondantes). 
(Grâce à une contention) par exemple sur l’amitié, des forces en proviennent. 

 
III.24.baleÒu hastibalædîni/ 

 
(Grâce à l’attention) sur les forces (baleÒu), il y a la force (bala) de l’éléphant 
(hastin), etc (ædi). 
(Grâce à une contention) sur les forces, des forces entre autres surviennent, comme 
celle de l’éléphant. 
 

III.25. prav≠ttyælokanyæsæt sºkÒmavyavahitaviprak≠Ò†ajñænam/ 
 
Grâce à la prise de conscience (-nyæsæ) de la lumière (loka) infinie (æ-) de 
« l’activité » (prav≠tti), il y a la connaissance (jñæna) du subtil (sºkÒma), de 
l’enfoui (vyavahita), du lointain (viprak≠Ò†a). 
 
En habitant la lucidité inhérente à la recherche intérieure, c’est la connnaissance du 
subtil, du caché, du lointain.  
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III.26.bhuvanajñænaµ sºrye saµyamæt/ 
 
Grâce à l’attention (saµyamæ) sur le soleil (sºrya), il y a la connaissance (jñæna) 
des régions du monde (bhuvana). 
Grâce à une contention sur le soleil a lieu la connaissance des régions cosmiques. 

 
III.27.candre tærævyºhajñænam/ 

 
(Grâce à l’attention) sur le lune (candra), il y a la connaissance (jñæna) de 
l’organisation (vyºha) des étoiles (tæræ). 
(Grâce à une contention) sur la lune a lieu la connaissance de l’organisation des 
étoiles. 

 
III.  28.dhruve tadgatijñænam/ 

 
(Grâce à l’attention) sur l’étoile polaire (dhruva) , il y a la connaissance (jñæna) du 
mouvement (gati) de celles- ci (tad - tæræ). 
(Grâce à une contention) sur l’étoile Polaire a lieu la connaissance de leur mouvement. 

 
III.  29.næbhicakre kæyavyºhajñænam/ 

 
(Grâce à l’attention) sur la « roue » (cakra) du nombril (næbhi), il y a la connaissance 
(jñæna)  de la structure (vyºha) du corps (kæya). 
(Grâce à une contention) sur la roue du nombril a lieu la connaissance de 
l’organisation du corps. 

 
III.  30.kaß†hakºpe kÒutpipæsæniv≠ttiÌ/ 

 
(Grâce à l’attention) sur la caverne (kºpa) de la gorge (kaß†ha), il y a cessation 
(niv≠ttiÌ) de la faim (kÒudh) et de la soif (pipæsæ). 
(Grâce à une contention) sur la caverne de la gorge, c’est la cessation de la faim et de 
la soif. 

 
III.  31.kºrmanæ∂yæµ sthairyam/ 

 
(Grâce à l’attention) sur le « canal » (næ$di) de la tortue (kºrma), il y a la fermeté 
(sthairya). 
(Grâce à une contention) sur la rivière de la tortue, la fermeté. 

 
III.  32.mºrddhajyotiÒi siddhadar≤anam/ 

 
(Grâce à l’attention) sur la lumière (jyotis) du crâne (mºrddha), il y a la vision 
(dar≤ana) des « parfaits » (siddha). 
(Grâce à une contention) sur la lumière du crâne, c’est la contemplation des Parfaits. 

 
III.  33. prætibhædvæ sarvam/ 

 
Chaque chose (sarva) (est connue) encore (væ) grâce à « l’intuition » (prætibha). 
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Ou encore, grâce à l’intuition, tout (est connu). 
 
III.  34. h≠daye cittasaµvit/ 

 
(Grâce à l’attention) sur le cœur (h≠daya) , il y a la connaissance (vid) complète 
(saµ) du mental (citta). 
(Grâce à une contention) sur le cœur, c’est la découverte du mental. 

 
III.  35 sattvapuruÒayoratyantæsaµkîrßayoÌ pratyayævi≤eÒo bhogaÌ  

parærthatvætsværthasaµyamætpuruÒajñænam/ 
 
En raison du but (artha) de l’autre (para - le puruÒa), il y a « l’expérience » 
(bhoga), qui est l’impression (pratyaya) ne distinguant pas spécifiquement 
(avi≤eÒa) « l’homme » (puruÒa) de l’intelligence (sattva), lesquels sont 
complètement (atyanta) confondus (asaµkîrßa); grâce à l’attention (saµyamæ) sur 
le but (artha) du Soi (sva) (l’intelligence), il y a la connaissance (jñæna) de l’Homme 
(puruÒa). 
A cause de la visée de l’autre, la jouissance existe. Elle est  l’idée indistincte de la 
clarté et de l’esprit, qui sont complètement mélangés. Grâce à une contention sur la 
visée intrinsèque a lieu la connaissance de l’esprit. 

 
III.  36. tataÌ prætibha≤rævaßavedanædar≤æsvædaværtæ jæyante/ 

 
En conséquence (tataÌ), sont vaincus (jæyante) l’intuition (prætibha) (et) l’audition 
(≤ravaßa), le toucher (vedana), la vue (ædar≤a), le goût (æsvæda), l’olfaction 
(værttæ) supra ordinaires. 
En suite sont conquises les intuitions intellectuelle, auditive, tactile, visuelle, gustative 
et olfactive. 

 
III.  37. te samædhævupasargæ vyutthæne siddhayaÌ/ 

 
Ceux-là (te) sont des « perfections » (siddhi) du point de vue mondain (vyutthæna), 
(et) des « sur - créations » (upasarga) du point de vue de la libération (samædhi). 
Celles-ci, qui du point de vue de la fascination mondaine sont des perfections, sont des 
maux du point de vue de la concentration. 

 
III.  38. bandhakæraßa≤aithilyæt pracærasaµvedanæcca cittasya para≤arîræve≤aÌ/ 

 
Grâce au relâchement (≤aithilya) des causes (kæraßa) de la servitude (bandha) et 
(ca) grâce à la visualisation (saµvedana) du fonctionnement (pracæra) du mental 
(citta), il y a la possession (æve≤a) du corps (≤arira) d’autrui (para). 
La cause du lien se relâche et le parcours du mental se découvre. Grâce à cela, c’est 
l’insinuation dans le corps d’autrui. 
 

III.  39. udænajayæjjalapaıkakaß†hakædiÒvasaıgaÌ utkrænti≤ca/ 
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Grâce à la conquête (jaya) de « l’énergie ascendante » (udæna), il y a un 
désengagement (asaßga) vis-à-vis de l’eau (jala), de la boue (paıka), des épines 
(kantaka), etc. (ædi) et (ca) une élévation (spirituelle) (utkrænti). 
Grâce à la conquête d’udæna, il n’y a plus de contact par exemple avec l’eau, la boue et 
les épines, et il y a une élévation. 

 
III.  40.samænajayæt jvalanam/ 

 
Grâce à la conquête (jaya) de « l’énergie nourricière » (samæna), il y a un 
rayonnement (jvalana). 
Grâce à la conquête de samæna, le flamboiement. 

 
III.  41.≤rotrækæ≤ayoÌ saµbandhasaµyamæddivyaµ ≤rotram/ 

 
Grâce à l’attention (saµyama) sur la relation (saµbandha) existant entre l’oreille 
(≤rotra) et l’espace (ækæ≤a), il y a (l’obtention d’) une perception auditive (≤rotra) 
divine (divya). 
Grâce à une contention sur le lien qui existe entre l’ouïe et l’espace, l’ouïe devient 
subtile. 

 
III.  42. kæyækæ≤ayoÌ  

saµbandhasaµyamællaghutºlasamæpatte≤cækæ≤agamanam/ 
 
Grâce à l’attention (saµyama) sur la relation (saµbandha) existant entre la masse 
corporelle (kæya) et l’espace (ækæ≤a), et (ca) grâce à une « identification » 
(samæpatti) à la légereté (laghu) (comme celle) d’une balle de coton (tºla), il y a 
mouvement (gamana) dans l’espace (ækæ≤a). 
Grâce à une concentration sur le lien qui existe entre le corps et l’espace, et à une 
harmonisation vis-à-vis d’un matériau léger, on marche dans l’espace. 

 
III.  43. bahirakalpitæ v≠ttirmahævidehæ tataÌ prakæ≤ævaraßakÒayaÌ/ 

 
La « grande (maha) incorporéité (videhæ) » est une activité (v≠tti) insoupçonnée 
(akalpitæ) de l’extérieur (bahis); en conséquence (tataÌ), il y a destruction (kÒaya) 
du voile (ævaraßa) recouvrant la lumière (prakæ≤a). 
Il existe une activité inconcevable et extérieure. C’est la grande décorporation. De là 
ce qui ternit la lumière est détruit. 

 
III.  44. sthºlasvarºpasºkÒmænvayærthavattvasaµyamædbhºtajayaÌ/ 

 
Grâce à l’attention (saµyama) sur leurs aspects perceptibles (sthºla), sur leurs 
natures (svarºpa), sur leurs aspects subtils (sºkÒma), sur leurs aspects concomitants 
(anvaya) et sur leurs aspects finaux (arthavattva), il y a la conquête (jaya) des 
éléments (bhºta). 
Grâce à une contention sur leur propre aspects perceptibles, sur leurs propres natures, 
sur leurs aspects subtils, sur leurs implications et sur leurs finalités, c’est la conquête 
des éléments ; 
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III.  45. tato’ßimædiprædurbhævaÌ kæyasaµpattaddharmænabhighæta≤ca/ 
 
En conséquence (tata), il y a manifestation (prædurbhæva) de la parvitude (aßimæ), 
etc (ædi), harmonisation (saµpat) du corps (kæya) et (ca) absence (a-) d’oppression 
(abhighæta) des qualités (dharma) de celui-ci (tad - kæya). 
Ensuite prédominent la parvitude et les autres, l’excellence du corps et l’absence 
d’oppression vis-à-vis des qualités de ce dernier. 

 
III.  46. rºpalævaßyabalavajrasaµhananatvæni kæyasaµpat/ 

 
L’harmonisation (saµpat) du corps (kæya) est : sa forme (rºpa) (et sa couleur), sa 
beauté (lævaßya), sa force (bala), et (va) sa « solidité » (saµhana), qui est comme 
celle du diamant (vajra). 
L’excellence du corps consiste en sa forme, en sa beauté, en sa force et en la solidité 
du diamant. 

 
III.  47. grahaßasvarºpæsmitænvayærthavattvasaµyamædindriyajayaÌ/ 

 
Grâce à l’attention (saµyama) sur la perception (grahaßa), sur la nature réelle 
(svarºpa des indriya), sur l’ego (asmitæ), sur leurs aspects concomitants (anvaya) 
et sur leurs aspects finaux (arthavattva), il y a la conquête (jaya) des instruments 
(indriya) (de connaissance et d’action) 
Grâce à la contention sur l’appréhension, sur leurs propres natures, sur l’égoïté, sur 
leurs implications et sur leurs finalités, c’est la conquête des organes. 

 
III.  48. tato manojavitvaµ vikaraßabhævaÌ pradhænajaya≤ca/ 

 
En conséquence (tatah), il y a une vélocité (javita) qui est comme celle de l’intellect 
(mana), et qui est comme une façon d’être (bhæva) sans instruments (vikaraßa), et 
(ca) la conquête (jaya) de la « Nature naturante » (pradhæna). 
Ensuite, c’est une rapidité analogue à celle de l’intellect, une façon d’être sans 
instruments et la conquête de la cause première. 

 
III.  49. sattvapuruÒænyatækhyætimætrasya sarvabhævædhiÒ†hæt≠tvaµ  

sarvajñæt≠tvaµ ca/ 
 
(Grâce à l’attention) sur la seule (mætra) perception (khyæti) de l’altérité (anyatæ) 
existant entre « l’homme » (puruÒa) et l’intelligence (sattva), il y a le fait d’être (-
tva) le « directeur » (adhiÒ†hæt≠) de toutes (sarva) les conditions (bhæva), et (ca) le 
fait d’être (-tva) le « connaisseur » (jñæt≠) de toutes choses (sarva). 
Le discernement est l’idée de la différence entre l’esprit et la clarté. Celui-là seul qui 
discerne transcende toute situation et connaît toute chose. 

 
III.  50. tadvairægyædapi doÒabîjakÒaye kaivalyam/ 

 
Et encore (api) grâce au (suprême) dépassionnement (vairægya) vis-à-vis de cela 
(tadiddhi et leurs conséquences), lorsqu’il y a la destruction (kÒaya) de la racine 
(bîja) des impuretés (doÒa), c’est la liberté (kaivalya). 
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Quand le germe des défauts est détruit grâce au dépassionnement, y compris celui de 
la perfection, c’est la liberté. 

 
III.  51. sthænyupanimantraße saıgasmayækaraßaµ purnaraniÒ†aprasaıgæt/ 

 
Lorsqu’il y a invitation (upanimantraßa) des maîtres (sthæni), (il doit y avoir) 
l’inaction (akaraßa) vis-à-vis de l’orgueil (smaya) et de l’attachement (saıga), en 
raison  de la possible résurgence (punar) (prasaıga)  de désagréments (aniÒ†a). 
Face à l’invitation des maîtres, il ne faut pas sourire fièrement et s’associer à eux, 
parce que cette alliance nouvelle serait défavorable. 

 
III.  52. kÒaßatatkramayoÌ saµyamædvivekajaµ jñænam/ 

 
Grâce à l’attention (saµyama) sur les instants (kÒaßa) et sur le « sens » (krama) de 
cela (tad - kÒaßa), il y a la connaissance (jñæna)  née (ja) de la discernement 
(viveka). 
Grâce à la contention sur l’instant et sur son sens, c’est la connaissance née du 
discernement. 

 
III.  53. jætilakÒaßade≤airanyatænavecchedæt tulyayostataÌ pratipattiÌ/ 

 
Grâce à la prise en considération (anavecchedæt) de l’altérité (anyata) comparables 
(tulya) par le genre (jæti), le temps (lakÒaßa) et le lieu (de≤a), en conséquence 
(tataÌ), il y a la restitution (pratipattiÌ). 
La reconnaissance de deux choses similaires a lieu. Elle vient de ce que l’on ne se 
couupe de leurs différences, inhérentes aux catégories, aux caractéristiques et aux 
positions. 

 
III.  54. tærakaµ sarvaviÒayaµ sarvathæviÒayamakramaµ ceti vivekajaµ  

jñænam/ 
 
La connaissance (jñæna) née (ja) du discernement (viveka) est intuitive (tærakaµ) 
possède n’importe quel objet (sarvaviÒaya) à n’importe quel moment 
(sarvathaviÒaya), et (ca) est indicible (akrama). 
La connaissance née du discernement est un savoir salutaire, elle s’applique à tout 
objet et aux objets de n’importe quelle condition, et elle est non-progressive. 

 
III.  55. sattvapuruÒayoÌ ≤uddhisæmye kaivalyam/ 

 
Lorsqu’il y a pureté (≤uddhi) analogue (sæmya) de l’intelligence (sattva) et de 
l’Homme (puruÒa), c’est la liberté (kaivalyam). 
Lorsque la pureté est égale entre la clarté et l’esprit, c’est la liberté. 
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Livre IV 
kaivalyapædaÌ 
Livre de la libération 
 
IV.1.janmauÒadhimantratapaÌsamædhijæÌ siddhayaÌ/ 

 
Les pouvoirs (siddhi) proviennent (ja) de la naissance (janma), des drogues 
(oÒadhi), de la parole (mantra), de l’ascèse (tapas), de la méditation (samædhi). 
Les perfections proviennent de la naissance, des drogues, des formules, de l’ascèse ou 
de la concentration. 

 
IV.2.jætyantaraparißæmaÌ prak≠tyæpºræt/ 

 
Le passage (parißæma) en une autre (antara) condition d’existence (jæti) est dû à la 
générosité (æpºra) de la Nature (Prak≠ti). 
Le changement en une autre classe est dû à la plénitude de la nature. 

 
IV.3.nimittamaprayojakaµ prak≠tînæµ varaßabhedastu tataÌ kÒetrikavat/ 

 
La personne efficiente (nimitta) est sans intention (aprayojaka), cependant (tu), 
tout comme (tataÌ) un fermier (kÒetrikavat), elle brise (bheda) les obstacles 
(varaßa) matériels (prak≠ti). 
L’efficience des données naturelles est sans intention. Mais à cause de cela existe le 
percement de la digue, comme (fait) le fermier. 

 
IV.4.nirmæßacittænyasmitæmætræt/ 

 
Les conditions mentales (citta) sont formées (nirmæßa) par une seule (mætra) 
personnalité (asmitæ). 
Les psychismes sont créées uniquement à partir de l’égoïté. 

 
IV.5.prav≠ttibhede prayojakaµ cittamekamanekeÒæm/ 

 
Un (eka) le mental (citta) recueilli (prayojaka), une fois séparé (bheda) des 
activités (prav≠tti)) en tant qu’elles sont plurielles (aneka). 
Un seul psychisme a une intention lorsqu’il est séparé de l’activité des nombreux 
(autres). 
 

IV.6.tatra dhyænajamæ≤ayam/ 
 
En cette intelligence (tatra) procédant (ja) de la méditation (dhyæna), nul gisement 
inconscient (æ≤aya). 
D’entre eux, celui qui procède de la méditation ne comporte plus de résidus. 

 
IV.7.karmæ≤uklæk≠Òßaµ yoginastrividhamitareÒæm/ 
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Du yogin (yogin), l’action (karma) n’est ni noire (ak≠Òßa) ni blanche (a≤ukla), pour 
les autres (itara), elle est de trois types (tri-vidha). 
L’action du yogin n’est ni blanche ni noire. Celle des autres est de trois types. 

 
IV.8.tatastadvipækænugußænæmevæbhivyaktirvæsanænæm/ 

 
En conséquence (tataÌ), il y a manifestation (abhivyakti) des latences psychiques 
(væsanæ), qui ne sont rien d’autre (eva) que des qualités substantielles (gußa) venant 
(anu) des conséquences (vipæka) des actes lointains (tad). 
A partir de là, c’est seulement la manifestation des imprégnation qui a lieu, lesquelles 
sont des qualités procédant de cette conséquence. 

 
IV.9.jætide≤akælavyavahitænæmapyænantaryaµ sm≠tisaµskærayorekarºpatvæt/ 

 
En raison de l’identité ontologique (eka-rºpa-tva) entre la mémoire (sm≠ti) et les 
tendances (saµskæra), (de ces latences) il y a la continuité absolue (ænantarya), 
même lorsqu’elles sont séparées (vyavahita) au plan des conditions de l’existence 
(jæti), quant au lieu (de≤a), et quant au temps (kæla). 
Puisque les souvenirs et les tendances ont une seule et même nature, il y a une 
proximité entre la classe, le lieu et le temps, bien qu’ils soient séparés. 

 
IV.10.tæsæmanæditvaµ cæ≤iÒo nityatvæt/ 

 
Et (ca) (l’on considère) le non-commencement (anæditva) de ces latences (tad), 
puisque du désir (æ≤iÒa) il y a l’éternité (nityatva). 
Et parce que l’espoir est éternel, elles n’ont pas de commencement. 
 

IV.11.hetuphalæ≤rayælambanaiÌ saµg≠hîtatvædeÒæmabhæve tadabhævaÌ/ 
 
Puisqu’il existe un agrégat formé (saıg≠hîtatvat) par les raisons psychiques (hetu), 
par les fruits résiduels (phala), par les supports internes (≤raya) et par les causes 
occasionnelles (ælambana), en vue de détruire (abhæve) les latences (etad) il faut 
détruire (abhævaÌ) l’agrégat (tad). 
Puisqu’elles sont tenues ensemble par leur fondement, par leur fruit, par leur substrat 
et par leur support, lorsque ces derniers disparaissent leur disparition a lieu. 

 
IV.12.atîtænægataµ svarºpatato’styadhvabhedæddharmæßæm/ 

 
Comme les chemins (adhva) empruntés par les caractéristiques du réel (dharma) 
sont diversifiés (bheda), le passé (atîta) et le futur (anægata) existent (as) selon la 
nature qui leur est propre (sva-rºpa). 
Selon leurs natures respectives existent le passé et le futur, parce que les voies de leurs 
qualités respectives sont distinctes. 

 
IV.13.te vyaktasºkÒmæÌ gußætmænaÌ/ 

 
Ces accidents du réel (te) sont visibles (vyakta), et aussi subtils (sºkÒma); ils ont 
pour essence (ætman) les substances qualifiantes (gußa). 
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Celles-ci sont visibles ou subtiles. Les substances constituent leur être. 
 
 
 
 
IV.14.parißæmaikatvædvastutattvam/ 

 
En raison de l’unité (ekatva) des changements (parißæma), (l’on considère) la réalité 
(tattva) des choses réelles (vastu). 
La chose a une réalité en raison de l’unité qui existe pour le changement. 

 
IV.15.vastusæmye cittabhedættayorviviktaÌ panthæÌ/ 

 
Alors qu’il y a identité (sæmya) des choses (vastu) (avec elles-mêmes), puisque 
(toutefois) il y a des divergences (bheda) intellectuelles (citta) (concernant la réalité 
des choses), les voies (panthæn) du mental et de la chose (tad) sont divisées 
(viviktaÌ). 
Etant donné que les psychismes divergent tandis que la chose reste égale, leurs voies 
sont séparées. 

 
IV.16.Na caikacittatatantraµ cedvastu tadapramæßakaµ tadæ kiµ syæt 

 
Et (ca) si (na) un objet (vastu) n’était dépendant (tantra) que d’un seul (eka) mental 
(citta), et non perçu par lui (apramæßaka) ; dans ce cas, comment (kiµ) pourrait-il 
exister (syat)? 
Si l’objet dépendait d’un seul mental et ne serait pas perçu par celui-ci, comment 
pourrait-il exister dans ce cas-là ? 
 

IV.17.taduparægæpekÒitvætccittasya vastujñætæjñætam/ 
 
La chose (vastu) est connue (jñæta) ou non connue (ajñæta) en raison de ce que la 
coloration (uparæga) du mental (citta) par la chose (tad) est prise en considération 
(æpekÒitva). 
C’est parce que le mental considère la coloration de celle-ci que la chose est connue ou 
non-connue. 

 
IV.18.sadæ jñætæ≤cittav≠ttayaÌ tatprabhoÌ puruÒasyæparißæmitvæt/ 

 
Comme il ne change pas (aparißæmitva), les activités (v≠tti) du mental (citta) sont 
toujours (sadæ) connues (jñæta) par leur (tad) maître (prabhu), qui est l’Esprit 
(puruÒa). 
Les activités du mental sont toujours connues de leur maître, qui est l’esprit, puisqu’il 
est inchangeant. 

 
IV.19.na tatsvæbhæsaµ d≠≤yatvæt/ 

 
A cause du spectacle (d≠≤yatva) (prodigué par la Nature, dont il fait partie), le mental 
(tad) ne s’éclaire point (na æbhæsa) lui-même (sva). 
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Celui-ci ne s’éclaire pas lui-même, parce qu’il doit être vu. 
 
IV.20.ekasamaye cobhayænavadhæraßam/ 

 
Et (ca) il ne peut y avoir appréhension (anavadhæraßa) de deux choses (ubhaya) au 
même (eka) moment (samaya). 
Et deux choses ne peuvent être appréhendées en même temps. 
 

IV.21.cittæntarad≠≤ye buddhibuddheratiprasaıgaÌ sm≠tisaıkara≤ca/ 
 
Dans l’hypothèse où il y aurait (d≠≤ya) un autre (antara) mental (citta), ce serait la 
surabondance (atiprasaıga) des intelligences (buddhi-buddhi) et (ca) la confusion 
(saıkara) dans la mémoire (sm≠ti). 
Dans l’hypothèse d’un autre mental, ce serait la surabondance des intelligences et la 
confusion des souvenirs. 

 
IV.22.Citerapratisaµkramæyæstadækæræpattau svabuddhisaµvedanam/ 

 
De la véritable Intelligence (citi), immuable (apratisaµkrama), lorsqu’elle (tad) 
apparaît (æpatti), c’est sous sa vraie forme (ækæra); par l’intelligence (buddhi) est 
accomplie la reconnaissance (saµvedana) du Soi (sva). 
La pensée n’est pas évolutive. Lorsque sa reconnaissance a lieu, l’intellection de 
l’intelligence personnelle est atteinte. 

 
IV.23.draÒ†≠d≠≤yoparaktaµ cittaµ sarværtham/ 

 
Le mental (citta) influencé (uparakta) par l’Esprit (d≠aÒ†≠)  et par la Nature (d≠≤ya) 
(connaît) chaque (sarva) chose (artha). 
Le mental coloré par le spectateur et par le spectacle (intuitionne) chaque chose. 

 
IV.24.Tadasaµkhyeyavæsanæbhi≤citramapi parærthaµ saµhatyakæritvæt/ 

 
Le mental (tad), bien que (api) coloré (citra) par d’innombrables (asaµkhyeya) 
dispositions résiduelles (væsanæ), agit en vue du but supérieur (parærtha), à partir 
des combinaisons (saµhatya) qu’il produit (kæritva). 
Celui-ci bien qu’il soit coloré d’innombrables imprégnations, (réalise) la visée de 
l’autre, parce qu’il agit de connivence. 

 
IV.25.vi≤eÒadar≤ina ætmabhævabhævanæniv≠ttiÌ/ 

 
Pour celui qui contemple (dar≤ina) les choses dans leur spécificité (vi≤eÒa), se retire 
(niv≠tti) l’idée (bhævanæ) que le Sujet (ætma) existe (bhæva). 
Pour celui qui voit la spécificité disparaît la conception que la personne existe. 

 
IV.26.tadæ vivekanimnaµ kaivalyaprægbhæraµ cittam/ 

 
Alors (tadæ), le mental (citta) qui incline (nimna) au discernement (viveka) se 
charge du conduire (præñc-bhæra) à la liberté (kaivalya). 
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Alors le mental qui incline au discernement se porte vers la liberté. 
 
IV.27.tacchidreÒu pratyayæntaræßi saµskærebhyaÌ/ 

 
Dans les intervalles (chidra) de cette intelligence (tad), sous l’effet des tendances 
(saµskæra), il y a d’autres (antara) idéations (pratyaya). 
Sous l’effet des tendances, d’autres impressions (peuvent surgir) dans les brèches qui 
existent en celle-ci. 

 
IV.28.hænameÒæm kle≤avaduktam/ 

 
Comme (vad) il avait été dit (ukta) pour les afflictions (kle≤a), (de même) il doit y 
avoir l’abandon (hæna) de ces idéations (etad). 
De la même manière qu’il l’a été dit pour les afflictions, il faut abandonner celles-ci. 

 
 
 
IV.29.prasaµkhyæne’pyakusîdasya sarvathæ vivekakhyæterdharmameghaÌ  

samædhiÌ/ 
 
Lorsqu’il y a la contemplation méditative (prasaıkhyæna) de cela qui est pourtant 
(api) l’Indifférence (akusîda), en raison de ce que la contemplation (khyæti) 
discernant (viveka) (du méditant) est absolue (sarvathæ), c’est (alors) la méditation 
(samædhi) (connue sur le nom de ) « nuage (megha) de Vertu » (dharma). 
La métrétique prend place chez celui qui en est pourtant désintéressé, grâce à une 
connaissance discernante qui est totale. C’est alors la concentration (dite) « nuage de 
vertu ». 

 
IV.30.tataÌ kle≤akarmaniv≠ttiÌ/ 

 
Advient alors (tataÌ) le désengagement (niv≠tti) des actions (karma) basées sur les 
afflictions (kle≤a). 
C’est en conséquence la cessation des actions et des afflictions. 

 
IV.31.tadæ sarvævaraßamalæpetasya jñænasyænantyæjjñeyamalpam/ 

 
Ensuite (tadæ), en raison de l’immensité (ænantya) de la connaissance (jñæna) libre 
(apeta) de toutes (sarva) les impuretés (mala) qui la recouvraient (ævaraßa), ce qui 
doit (encore) être connu (jñeya) est bien mince (alpa). 
Alors, grâce à l’infinité de la connaissance débarassée de toutes les impuretés qui (la) 
recouvrent, il reste peu à connaître. 

 
IV.32.tataÌ k≠tærthænæµ parißæmakramasamæptirgußænæm/ 

 
Puis (tataÌ), c’est (alors) l’achèvement (saµæpti) du processus (krama) de 
transformation (parißæma) des substances qualifiantes ((gußa), dont le but (artha) a 
été accompli (k≠ta). 
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Pour les substances, qui ont effectué les visées, c’est l’achèvement de la succession qui 
est relative au changement. 

 
IV.33.kÒaßapratiyogî parißæmæparæntanirgræhyaÌ kramaÌ/ 

 
Le sens (krama), qui est l’adversaire (pratiyogin) de l’instant (kÒaßa), se laisse 
appréhender (nirgræhya) à la lisière (aparænta) de l’évolution (parißæma). 
La succession est le revers de l’instant, elle est trouvée à l’extrême limite du 
changement. 

 
IV.34.puruÒærtha≤ºnyænæµ gußænæµ pratiprasavaÌ kaivalyaµ svarºpapratiÒ†hæ  

væ citi≤aktiriti/  
 
Involution (pratiprasava) des substances propres à la nature (gußa), ‘vides’ (≤ºnya) 
quant au but (artha) de l’Homme (puruÒa). Liberté (kaivalya) Ou encore (væ), 
instauration (pratiÒ†hæ) du Soi (sva) dans la nature qui est la sienne (rºpa). Pouvoir 
(≤akti) de la Conscience (citi).  
Fin (iti). 
C’est la réintégration des substances, qui ont épuisé les visées de l’esprit. C’est la 
liberté ou l’instauration dans sa propre nature, grâce au pouvoir de la pensée. Fin. 
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Notes personnelles :   
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