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A MISS J. MAC LEOD

dont les encouragements ont rendu possible

ce conlact entre U'lnde et la France,
En témoignage de ma religieuse affection.

S. S.

Lavour, 30 avril 1945.




DU MEME AUTEUR :

Quelgues aspects de la philosophie védéntique :

— Causeries faites & Paris — 1% série........... (épuisé)
(d’octobre 1938 & mai 1939).

— Causeries faites & Paris — 2¢ série.. . ......... (épuisc)
(d’octobre 1940 & mai 1941).

— Causeries faites a Montpellier — 3¢ série....... (épuisé)
(de février a juin 1941).

— Causeries faites a 'université de Toulouse — 42 série
(de février & juin 1942).

— Causeries faites & I'université de Toulouse — 5¢ série
(de février & mai 1943)............. (en préparation)

La Méditation selon le yoga-védéanta, dans la collection « vande
mataram », chez Adrien Maisonneuve, Paris.

Ouvrages a paraitre prochainement
dans la méme collection :

Comment distinguer le spectacle et le spectateur (Drg-dreya-
viveka) avec préface de M. Masson Oursel et introduction
par le Svami Siddheswarfnanda ;

Le plus beau fleuron de la discrimination (viveka-cadamani .
par Camkara;

La Vie de Sarada-devt (qui fut la sainte compagne et la pre-
mié¢re disciple de Cri Rémakrichna), publiée par I'Ordre
de Ramakrichna ;

La Mandakyédpanisad, avec les karikas de Gaudapada et les
commenlaires de Camkara.

(Ces uatre ouvrages ont été traduits par Marcel Sauton.)



AVANT-PROPOS

Je dédie cet avant-propos a la mémoire de Marcel Savton, a
quw jolfre 'hommage de ma gratitude la plus prolonde. Clest
lui qui, par une énergie infatigable, un dévouement ardent pour
la cause védantique et une profonde compréhension de ses vén-
tés, a permis & mes causeries de voir le jour.

Marcel Sauron n’est plus. Il est entré dans le repos éternel le
6 juillet 1943, aprés avoir enduré de terribles souffrances. Le
Centre védantique de Francea perdu ainsi un fidéle serviteur.
Si je suis amené & parler de lui dans un travail qui, cependant,
doit rester impersonnel, c’est qu'd sa seule iniliative, ces confé-
rences doivent d’étre publiées sous leur forme actuelle.

L’intensité de sa vie spirituelle était, en elle-méme, un
exemple vivant des vérités du veddnta. Ceux qui virent Marcel
Savron durant ses deux derniers mois de souffrances ont éprouvé
le sentiment de la sainteté de son caractére. Tandis que, mor-
ceau par morceau, la mort détruisait son corps, son esprit se
maintenait & un trés haut niveau de conscience ; un éclat de
lumiére divine illuminait toujours son regardet il répandait tout
autour de lui un rayonnement de calme et de paix. Toutes les
personnes qui 'approchérent furent frappées de la profondeur
des perspectives spirituelles qui se trouvaient, alors, dévoilées a
leurs yeux. Par son magnifique exemple, il a montré que les
enseignements védantiques peuvent étre intégrés dans la trame
de la vie quotidienne de ’Européen moderne.

Que son ame repose en paix !

A mesure que ces conférences ont été prononcées, il les a prises
en note avec un soin méticuleux et il les a rédigées dans le style
ou elles sont présentées ici. Sa remarquable compréhension du
veddnta, vivifiée par I'action d’'une spiritualité intense, lui a per-
mis de pénétrer les profondes vérités des commentaires de (ri
Camkara, avec la clarté et la générosité d’esprit qui sont I'apa-
nage de la culture philosophique francaise.

Il y a huit ans, lorsque le vénérable Abbé de 1'Ordre de Rima-
krichna me demanda de venir ici pour répondre a 'invitation de
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I'rangais sympathisants, admirateurs de (ri Rimakrichna et de
Swémi Vivekinanda, undestin heureux avail préparé mon accueil
au foyer de M™¢ et M. Savton. Depuis ce jour, tous les deux ont
consacré entiérement leur vie au service de Ramakrichna. Durant
les cing pénibles années de guerre, lorsque, ala merci des auto-
rités occupantes, j'étais renvoyé d'un lieu de résidence forcée a
Pautre, Mm* et M. Saurown, risquant tout, me suivirent, de telle
sorte que e pouvais espérer, mulgré les difficultés, mener & bien
le travail qui m'incombait.

Bien qu'il it de santé trés débile, Marcel Savrton travailla sans
relache A des traductions variées dont quelques-unes sont dé)ja
annoncées dans la liste des ouvrages & paraitre de la collection
Vandé Mataram. Et, si aujourd’hui, Pactivité du Centre est
organisée sur des bases solides, je ne veux pas manquer occa-
sion de rappeler au lecteur gque ce résultal a été obtenu en grande
partie grace au dévouement et & I’esprit de sacrifice de Marcel Sav-
toN. Comme me I'écrivait, il y a quelques annéee, Miss Mac Leod,
I'amie dévouée de Swiami Viwekinanda : « M™ et M. Sauton
doivent étre considérés comme une véritable « grace » du Seigneur
en vue du bien de la cause védintique en France. »

En terminant cet avant-propos, j’offre mes remerciements a
I’éminent recteur de 1I'Université de Toulouse, M. Paul Dottin,
tant pour les encouragements qu'il m’a prodigués lorsquej’expo-
sai le nedinta, en celte cité, siége d’une antique culture univer-
sitaire, que pour les mots sisympathiques par lesquelsil a intro-
duit mon ouvrage auprés du grand public.

Je remercie également le D* Willy Baruch qui nous a aidés a
mener & bonne fin ce manuscrit. Je lui dois aussi de la gratitude
pour le soin qu'il a pris d’établir la transhittération correcte de
tous les mots sanscrits utilisés dans le texte et pour nombre de
suggestions concernant la traduction en frangais de termes sans-
crits.

Au comte J. du Plessis de Grenédan, j'exprime aussi ma
reconnaissance. Il a toujours mis a notre service sa grande éru-
dition, associée & un profond respect pour les valeurs tradition-
nelles ; sa fidele collaboration & notre travail a toujours été pour
moi un appui sans défaillance.

Enfin je remercie M. Maisonneuve de nous permettre de [aire
paraitre ce volume & une époque ou ilest st difficile desatisfaire
aux exigences matérielles de 1'édition.

SwAMl SIDDHESWARANANDA.
Saint-Mandé, septembre 1945.



INTRODUCTION

Oh ! East is East and West is West, and never the twain
shall meet / (Oh ! L’Orient, c’est 1'Orieni ; 1'0ccident, c’esl
I'Occident, et jamais ils ne se rencontreront tous deux!)

Ce vers de Kipling chante dans toutes les mémoires anglaises,
ct les grandes ceuvres littéraires qui ont traité des rapports entre
I’ame orientale et I'ame occidentale (je songe & A passage fo
India de E. M. Forster) semblent avoir été écrites en guise d'il-
lustration et de défense.

A-t-il jailli du cceur du poéte avec l'accent d’'une profonde
conviction ? Est-il plutét I'expression immortalisée d’un simple
acces de découragement ? Un conte comme Le Miracle de Purun
Baghat nous interdit d'accepter comme absolue la vérité tradi-
tionnellement admise de la premiére hypothése.

La pensée d’Orient et la pensée d’Occident peuvent se rencon-
trer, hatant 'heure ol toutes deux se fondront en une seule pen-
sée humaine. Dans le domaine de 1'esprit, le miracle est fréquent,
car le vent de I'esprit souffle ou il veut, 12 ot 'homme l'attend
le motins.

Dans une modeste salle de la Faculté des Lettres de Toulouse,
un moine de 1'Ordre de Ramakrichna, le Svami Siddheswara-
nanda, a réuni des étudiants ; d’autres personnes de la ville sont
venues se joindre a eux. D’ou venait-il et pourquoi venait-il ? Il
suivait simplement sa destinée. Mais a4 sa parole, les espnits
s'ouvraient, et 1’Orient rencontrait 1'Occident, et 1'Occident
accueillait 1'Orient dans un large désir de compréhension et de
fraternité. Les hommes de bonne volonté prouvaient que leur
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bonne volonté est plus forte que les forces de division et d’hos-
tilité.

Les pages que 'on va lire reproduisent les conférences pro-
noncées A Toulouse. Puissent-elles étre lues comme elles ont été
dites, avec le désir de comprendre et d'unir. Leur auteur n'a
certes pas d’autre dessein.

Oh ! East is East and West is West, and yet the twain shall
meet !

Paul Dotrix,
Doyen de la Faculté des Lettres de Toulouse.



CENTRE D’'ETUDES VEDANTIQUES

51. Avenue Alphand, Saint-Mandé (Seine).
provisoirement : Villa Mon Repos, & Lavaur (Tarn).

CAUSERIE N° 90

FAITE A L'UNIVERSITE DE TOULOUSE, LE 6 FEVRIER 1942,
PAR LE SVAMI SIDDHESWARANANDA

La Civilisation indo-aryenne a travers I'histoire :

Nousavons I'habitude dans I'Inde, au commencement de chaque

réunion, de chanter un hymne tiré de nos Ecritures saintes.
Aujourd’hui, je réciterai un poéme de Rabindranath Tagore ot
sont reproduits certains passages des vedas que nous connaissons
tous par cceur. Le nom de Tagore ne vous est pas inconnu;
c’est celui d’'un poéte hindou, mort récemment, qui compte déja
en Europe un grand nombre d’admirateurs.

«
«

«
«

«

«

I AmMe pE L’InDE.

« J'aime 1'Inde, non pas parce que )’ai pour elle le culte ido-
latre du géographe, non pas parce que )’ai eu le privilege de
naitre sur son sol, mais parce qu’elle a su, & travers une
longue succession de siecles, conserver les paroles vivantes
que les plus grands de ses fils ont prononcées quand leur
conscience s'est illuminée :

« Brahman est Vérité ; Brahman est Sagesse,
« La Paix et PAmour demeurenl en Brahman |

« C'est Brahman qui relie les uns aux autres
« tous les étlres vivants. »

« Tout chef de famille devrait établir son existence en Brah-
man, chercher la vérité qui est au cceur des choses et, sous
quelque forme que son activité s’exerce, consacrer a I'Etre
supréme le fruit de ses efforts.
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« Nous aboutirons alors a ceite conclusion : ce que 1'Inde
« recherche avec une telle ferveur, ce n'est pas l'inaction qui
« implique une négation ; ce n’est pas non plus un compromis
« & demi inconscient ; c’est plutét ce qui est en I'Amour, en
« I'Un sans second, en la vérité de la parfaite union. »

« L’Inde enjoint & chacun de ses enfants, non pas de s’abste-
« nir de I'ceuvre, mais d’accomplir toute ceuvre en la présence
« de I'Eternel, avec la claire connaissance de tout ce que l'exis-
« tence signifie au point de vue spirituel. »

« Voiel la priére ou se révéle PAme de 1'Inde :

« Celui qui est Un,

« Celui qui est au-dessus de toute distinction de race et de
« couleur,

« Celui qui pourvoit aux besoins naturels de tous les hommes
« de la terre, sans en exclure un seul,

« Celui qui comprend toutes les choses depuis leur commen-
cement jusqu’a leur fin,

« Que Celui-l1a nous unisse les uns aux autres par les liens de
« cette Sagesse qui est la Sagesse de 'Amour. »

Dans les premiéres causeries que Je me propose de faire, je
donnerai un aper¢u général du développement de la religion et
de la philosophie de I'Inde; ces renseignements préliminaires
constitueront l'arriére-plan des autres causeries et nous aborde-
rons ensuite les sujels ci-apres :

— le concept de dharma : 1'échelle graduée de la vie {puru-
sartha), selon le veddnta

— le concept de sac-cid-ananda ou la base ontologique du
veddnta selon la dialectique ¢amkarienne ;

— le critérium de la Vérité ;

— les théories de l'erreur d’aprés le vedédnta et, en particu-
lier, selon la théorie ¢amkarienne des fausses identifications ;

— le concept de I’Ame, selon I'exégése ¢camkarienne ; I'iden-
tité du jiva et de Brahman ;

— T'approche psychologique selon le veddnta : la discrimina-
tion entre le spectateur et le spectacle ;

— la base épistémologique du vedénta ¢amkarien ;

— Qu’est-ce que le yoga ? La technique de la méditation ;

— esquisse d'une philusophie de la Totalité : analyse des
états de veille, de réve et de sommeil profond ; le quatricme état
transcendantal (furiya) ;
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— le bouddhisme et le vedédnta ;

— la théorie de la causalité d’apres le vedanta ;

— Tl'éthique selon le vedédnta ;

— D'école dualiste du veddnta ; les principales caractéristiques
du systeme de Ramanuja ;

— la place de la religion dans le vedédnta ;

— le culte, la liturgie el le symbolisme dans les religions de
I'Inde ;

— le mysticisme dans I'Inde ;

— l'esthétique et la musique hindoues.

Je ne sais si jaurai le temps, d'ici a fin juin, de traiter toutes
ces questions, mais J'exposerai, tout au moins, les caractéristiques
essentielles des principaux de ces thémes.

.

Je dois tout d'abord esquisser briévement I'histoire de I'Inde,
car c’est le cadre dans lequel nous pourrons situer le développe-
ment des 1dées religieuses et philosophiques.

Période proto-historique : 11 est d’'usage de considérer ue la
crvilisation hindoue commence avec I'invasion des Aryens, mais
récemment, on a mis a jour, au N.-E. de I'Indus, des ruines
trés anciennes, bien antérieures a cette migration ; je veux par-
ler des ruines du Mohenjo-daro, dans le Sindh, et de celles de
Harappa, dans le Pendjab. Les archéologues ont pu reconsti-
tuer une civilisation dont nous ignorions complétement 'exis-
tence et qui remonte & 4 ou 3.000 ans avant notre ére.

Dans la langue du pays, le nom de Mohenjo-daro signifie le
« mont de la Mort ». En creusant le sol, on a découvert, comme
le fait s'est déja produit pour I'ancienne llion, les resies de sept
cités qui se superposent I'une a I'autre.

On parle couramment du Nord de 1'Inde et du Sud de I'Inde,
et je serai bien souvent amené a employer ces appellations ; c’est
la chaine des monts Vindhyas qui délimite la partie septentrio-
nale et la partie méridionale de la péninsule. Or, au Sud de
I'Inde, il existait dés cetle époque une civilisation florissante,
dite des Dravidas, qui était vraisemblablement aussi développée
que celle des Aryas et la civilisation du Mohenjo-daro présente
une grande allinité avec la civilisation dravidienne sur laquelle
nous possédons quelques précisions.

Les ruines de Mohenjo-daro et de Harappa que l'on peut
comparer & celles de 1'Assyrie et de la Chaldée, attestent que
I'on se trouve en présence d'une société, déja parvenue & un haut

Fé
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degré de développement artistique, & qui cerlains raflinements
matériels n'étaient pas étrangers ; en ce qui concerne la religion,
on a exhumé des statuelles de yogins dans la posture classique de
la méditation et des idoles de la Mére divine (¢akfi), semblables
a celles qui figurent au musée Guimet, et qui datent, elles, d'une
époque beaucoup plus proche de la nétre.

Il résulte de ce qui précede que les Aryas, cn envahissant
I'Inde, ne sont pas arrivés dans une région inculte ; deux civilisa-
tions différentles, mais & certains égards comparables entre elles,
entrérent brusquement en contact.

La caractéristique principale de la civilisation indo-aryenne,
c'est Uesprit de synthése. Depuis I'époque reculée dont je vous
entretiens, jusqua nos jours, ce méme esprit, cette méme
faculté d’adaptation, se sont aflirmés sans cesse & travers les
vicissitudes de notre longue histoire. Les Aryas surent assimiler
de nombreux éléments de la civilisation qu’ils venaient de ren-
contrer dans I'Inde.

Il est tres difficile d'indiquer des dates avec quelque certitude
quand on aborde I'histoire de I'Inde, notamment lorsqu’il s’agit
d’événements aussi lointains; il n'a pas encore été possible
d’établir une chronologie qui rallie I'unanimité. On assiste méme
4 un curieux phénomeéne ; les savants d’Occident ont tendance &
rajeunir le plus possible les faits historiques; les savants hin-
dous, au contraire, se plaisent a les projeter le plus loin possible
dans le passé ; abstenons-nous, en cette matiére de nous porler
aux extrémes, et admeltons que cette migration a da s'effectuer
entre 2.000 et 1.500 ans avant J.-C.

Dés leur arrivée dans I'Inde, les envahisseurs aryens se répan-
dirent dans Loutes les directions; ils se mélérent a la population
indigéne et formeérent divers Etats puissants qui se dressérent
les uns contre les autres.

Des discussions ardentes se sont élevées au sujet de la région
qui doit étre considérée comme le berceau de l'aryanisme. Les
uns la fixent en Asie centrale ; d’autres, dans larégion arctique ;
c’est un savant réputé du nom de Tilak, qui a soutenu, le pre-
mier, cette hypothése & laquelle I'opinion générale de !'Inde
s’est rangée; enfin, dans un ouvrage trés répandu, un savant
du Bengale, Abinash Chandra, la place dans les plaines gangé-
tiques.

Qu’il nous suffise de savoir que les Aryens occupérent bientot
tout le Nord del'Inde et qu’ils v étabhrent de nombreux
royaumes.

bl
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Période védigue : Nous entrons maintenant dans la période
historique ; ce ne sont plus des fails problématiques que nous
avons a étudier; les combats de cette époque belliqueuse ont
laissé un souvenir durable dans les générations qui suivent et
la grande épopée du mahabharata en relale les exploits, bien que
les événements historiques aient été transformés par la légende
et la mythologie.

C’est & la France que revient 'honneur d’avoir attiré 1'alten-
tion de 1'Occident sur la littérature hindoue. Anquetil Duper-
ron, au xvine siecle, recueillit quelques upanisads et en donna
une traduction. Le mahabharata a été traduit entiérement par
Fauché, en 1870, et, en partie seulement, par Pauthier, Pavie,
Burnouf, Sadous, Foucaux et Sylvain Lévy.

Les historiens sont & peu prés d’accord pour fixer 4 1.000 ans
avant notre ére la date & laquelle celte guerre eut lieu. Le maha-
bharata nous fournit sur ce point de précieuses indicatlions.

Antérieurement a celte époque, nous manquons de documents;;
nous ne disposons (ue dune seule source d'information : les
vedas, les Fcritures saintes hindoues. Les vedas sont des hymnes
que les générations se sont transmis d'dge en age, par tradition
orale, et pour une longue période de bouleversements, c'est la
(que nous devons pulser tous nos renseignements.

Dans les wvedas apparaissent cdte a cdle, dans le désordre le
plus familier :

— des hymnes, adressés a telle ou telle divinité, ot se mani-
festent un sentiment poétique d'un caractére grandiose et un
esprit philosophique profond;

— des priéres ou formules incantatoires pour obtenir, selon
les besoins, le beau temps, la pluie, les rayons du soleil.

De pensées empreintes de la plus haute spiritualité, nous pas-
sons sans transition & des conseils éminemment pratiques :
comment on doit culliver le sol ou se comporter en telle ou
telle circonstance de la vie. Le sacré et le profane font bon
ménage ; ils sont traités sur le méme pied.

Période oupanichadique : A la période belliqueuse postérieure
a Poccupation, succéde, de 1.000 ans & 500 ans avant notre ére,
une période de dépression ; les guerres continuelles ont pro-
voqué I'épuisement général. A ce moment, I'Inde est morcelée
en une multitude de petits Etats qui s’entre-déchirent ; beaucoup
d’entre eux ont adopté la forme républicaine ; le Bouddha que la
tradition fait descendre d’une famille royale, serait, s'il faut en
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croire la critique moderne, né lui-méme dans I'un de ces Etals,
celui de Kapilavastu.

Nous assistons a la tenlative que fait le royaume de Magadha
pour unifier une grande partie de 1'Inde. Rappelons un de ses
grands vois, Candragupta. Sous son régne, I'Inde est envahie
par Alexandre le Grand, entre 327 et 325 avant J.-C. ; le royaume
de Magadha est momentanément conquis, mais bientot Alexandre
quitte I'Inde ; son successeur Seleucus fut moins heureux ; il ne

put empécher Candragupta de recouvrer son indépendance.

Période bouddhigue : Mentionnons I’empereur A¢oka ; ce fut
un grand monarque et un grand guerrier, mais aprés la victoire
retentissante qu’il remporta 4 Orissa, 1l se convertit au boud-
dhisme et s’abstint dorénavant de recourir 4 la violence. Il ne
laissa pas moins des traces de son activité sur tout le territoire
de I'Inde ; on peut voir encore, dans le Sud, les colonnes mau-
ryennes qu'il fit élever pour rappeler les principes de la religion
bouddhique.

Il faut arriver jusqu'au m* siécle aprés J.-C. pour trouver un
autre empire hindou puissant ; c’est 'empire de Samudra-gupta ;
sous son régne s ouvre « I'age d’or » de I'Inde ; c’est le moment
le plus glorieux de notre histoire ; notre nation atteste alors sa
puissance dans tous les domaines : sciences, arts el lettres. Je
pourrais citer beaucoup de noms célébres; je me borne a indi-
quer celui de Kalidasa, le grand poéte hindou dont une ceuvre.
Cakuntala, est umversellementl connue et & qui Geethe, dés 1791,
rendit hommage.

Cette période s’étend jusqu’aun vin® ou 1x° siécle de notre ére.

Période des invasions : L’Inde subit alors différentes invasions
musulmanes, d’abord celle des Touraniens, venus de 1’Afgha-
nistan par le défilé de Kaibher; ils occupérent en majeure par-
tie le Nord de I'Inde, du 1x® au x1v® siécle ; ensuite celle des
Mogols et le grand empereur Akbar exerga sa domination, i
peu de chose prés, sur I'Inde tout entiére.

Nous devons, a ce propos, faire une distinction entre les Tou-
raniens et les Mogols. Les premiers étaient attirés par les
ressources et la fertilité de I'Inde ; ils ne virent dans leurs
incursions qu'un moyen de s’emparer d'un riche butin; ils se
comportérent toujours en conquérants. Les deuxiénes s’implan-
térent dans 1'Inde, et se mélangérent A ses habitants; ils devinrent,
eux aussi, des « lils de I'Inde ». C’est ainsi que I'empereur Akbar

»
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fut aimé indistinctement de tous ses sujets sans acceplion de
race ou de religion. Comme au temps du roi Gupta, I'empereur
fut tenu pour le représentant le plus éminent de la culture de
I'époque.

L’esprit hindou est profondément tolérant ; toujours prét a
assimiler de nouvelles idées, il s’adapta & d’autres conditions de
I'existence et {it aux envahisseurs de larges emprunts ; il ne put
toutefois s’accommoder de leur agressivité ; les excés des icono-
clastes lassérent sa patience et, pour lutter contre les musulmans,
plusieurs grands empires se constltuerent

— Au Nord, celui des Sikhs, qui devint un Etat tampon, et
celul des Radjpoutes;

— A 1'Ouest, entre Poona et Bombay, celui des Mahrattes ;

— Au Sud, ceux de Vijayanagar, de Tchaloukyas et de
Pandya.

La période, dite « mogole », est marquée par des luttes inces-
santes entre ces différents Etats et les envahisseurs.

La domination étrangére : L'Inde avait attiré 1'attention des
Européens ; on y trouvait des richesses de tout genre : de l'or,
des pierres précieuses, des épices, et successivement, les Hollan-
dais, les Portugais, les Francais et les Anglais apparurent ; ils
cherchalent de nouveaux débouchés pour leur commerce et ten-
terent de s’établir sur notre sol. Ils profitérent de nos fautes; ils
exploitérent nos jalousies et nos querelles ; certains Etats hindous,
pour abatire un rival dangereux, alleérent jusqu’a faire appel a
I'étranger, C’était lui ouvrir le chemin ; finalement les Anglais
I'emportérent ; en 1757, sur le champ de bataille de Plassi,
I'Inde perdit son indépendance ; 'empire britannique était
fondé.

Les Anglais virent dans cette nouvelle colonie un champ
immense d exploitation.

Aupres des Européens, I'Inde a fait néanmoins des acquisitions
précieuses ; elle entra en contact avec la science occidentale. Au
xvin® siécle, Macaulay, le célebre historien, vint dans I'Inde en
qualité de ministre; il introduisit la ]anorue anglaise dans tous
les Ltats ; plus tard les grands centres, Bombay, Calcutta,
Madras, etc., furent dotes d une université,

Et, coincidence curieuse que releve le Svdmi Caraddnanda,
I'illustre biographe de Rdmakrichna, c’est I'année méme ou
I'enseignement de I'anglais devint obligatoire pour tout Hindou,

que naquit Rdmakrichna.
51308
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Epoque moderne : Les Hindous firent preuve une fois encore
de leurs qualités d’assimilation et de synthése ; ils absorbérent la
culture moderne que les Européens leur apportaient, mais ils la
rattachérent a leur propre tradition. Bientot, dillérentes forces
de rénovation entrent en jeu; aujourd’hui encore, elles conti-
nuent a s’exercer.

Apres le choc de la conquéte et sous la honte de la servitude,
notre conscience nationale s’était endormie ; 1'Inde se considérail
comme détinitivement perdue ; elle n’avait plus confiance en sa
destinée ; elle était sur le poinl de renier son héritage culturel.

C'est Ram Mohun oy qui fut le promoteur du redressement
national ; il mit sur pied le Brahmo-samaj dont firent partie le
grand Debendranath Tagore, pére de Rabindranath et poéte lui-
méme, et Keshab Chandra Sen,

Ensuite, un moine, le Svdmi Dayénanda, originaire de la pro-
vince de Guzarate, prés de Bombay, forma une organisation
militante pour réagir contre le découragement général et tirer
le pays de sa torpeur; il réclama pour tout Hindou I’enseigne-
menl des Ecritures sacrées (vedas et upanisads) ; il essaya d'abo-
lir les castes ; il lutta contre le prosélytisme des autres religions
et opposa au zéle des musulmans et des chrétiens un zéle au
moins égal.

Maintenant, nous arnvons d {’ri Rimakrichna, le fondateur
de I'Ordre monastique auquel j'appartiens. Ramakrichna, né en
1835 au Bengale et mort en 1886, n'avait pas recu I' « instruc-
tion » dont nous sommes, de nos jours, si fiers, mais il fit les
plus hautes expériences spirituelles ; il réalisa la Vérité des véri-
és. Il ne lui suffit pas d’y parvenir en pratiquant, l'une aprés
I'autre, les principales religions de l'Inde; il tenta la méme
expérience avec les religions non aryennes qui sétaient intro-
duites dans I'Inde, I'islamisme et le christianisme.

I1 était entré en relation avec des fidéles de ces religions ; par
eux, il eut connaissance du Koran et de I'Evangile ; il éprouva
le désir intense de partager leur fo1i; il pleura pour avoir la
vision de Jésus ; l'expérience consommeée, il reconnul que le
christianisme est un des chemins qui conduisent & la vérité. 11
renouvela son expérience avec l'islam, el fut ainsi & méme de
confirmer ce grand principe qui, depuis le rg-veda jusqu’a la
bhagavad-gita, a constitué la charte de notre enseignement
religieux : Il n’y a qu'une seule vérité, mais on peut s'en appro-
cher de différentes maniéres.

Sous nos yeux enfin une nouvelle influence se [ait sentir; elle

L 1]
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travaille également en faveur de notre renaissance ; c’est I'action
du Mahatma fiandhi ; 1l ne faut pas voir exclusivement en lui un
homme politique; c’est surtout un grand saint; il ne vit que
pour la vérité : « Si je devais, pour continuer mon ccuvre, faire
« appel & la diplomatie el an mensonge, j’aimerais mieux me
« retirer dans une caverne de I'Himalaya; je n'ai en vue quun
« but spirituel. »

Pendant l'occupation anglaise, le christianisme a eu le champ
libre : il a déployé une grande activité, mais il n’a oblenu que
des résultats précaires, car il a manifesté un trop ardent désir
de conversion. Il n’a pas su utiliser les dispositions de notre
race : 1l a blessé notre conscience nationale; 1l est entré en
opposition avec nos traditions les plus sacrées.

L’Inde a eu cependant le privilege d’accueillir un disciple
direct de Jésus, Saint Thomas vint, en elfet, au Malabar et c’est
la qu’au prix de sa vie, il exer¢a son apostolat. La colonie chré-
tienne qull y avait fondée, se développa & travers les éges;
tout c¢n observant 'enseignement de Jésus, cette communauté
resta fidele & notre culture spirituelle et elle suivil jusqu’au
xvi® siecle, date du premier contact de 'Inde avec I'lurope, un
cours (out & fait indépendant de la tradition romaine ; 1'Inde
subil ensuite, tour & tour, I'influence des différentes églises chré-
liecnnes (syriaque, protestante, catholique).

Le christianisme entra principalement en rapport avec I'lnde
sur le terrain de I'éducation et de 1'enseignement ; & ce pomt de
vue, son action fut trés profitable pour nous. Nous conservons
avec gratitude le souvenir du Révérend Hastié, dans le Nord,
et celui du Révérend Miller, dans le Sud. Nous devons beau-
coup i leur mitiative. Aprés eux, de nombreux péres catholiques
ou pasteurs protestants propagéerenl dans nos écoles les méthodes
modernes d'éducation. En cette matiére, les Anglais n'ont pas
eu besoin d'innover quoi que ce fiit; ils se sont inspirés de I'ef-
fort accompli par les représentants de ces religions ; ils n'ont eu
en somme qu'a s’engager dans la vole que ces derniers avaient
frayée.

Si le travail, du reste trés méritoire, auquel les diverses
religions chrétiennes se sont livrées, n’a pas eu, el de loin, le
résultut escompté, c’est qu'il était inspiré par 'esprit de conver-
sion ; le génie hindou a réagi avec vigueur.

Sur le plan religieux, I'Inde était toute disposée & accepter la
personne de Jésus; dés maintenant, elle reconnait en lui une
Incarnation divine ; I'enseignementl du Christ fait partie de notre
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patrimoine spirituel, On peut méme prédire que l'exemple de
Jésus deviendra de plus en plus familier & la multilude hindoue.
C’est lorsque 'on essaie d’établir, au point de vue de la religion
ou de la philosophie, une comparaison qui conclut invariable-
ment a notre infériorité que l'on froisse notre susceptibilité et
que I'on heurte les traditions auxquelles nous restons fortement
attachés.

L’'Inde a toujours accueilli avec empressement les idées du
dehors ; elle est ouverte & tous les nouveaux courants de pensée;
elle a adopté les méthodes scientifiques de I’Occident, mais elle
garde sa foi en son glorieux passé, sa volonté de ne rien renier
de son héritage ; en assninilant la civilisation de ’'Occident, elle
entend conserver sa propre culture.

C’est précisément cette faculté d’assimilation dont témoi-
gnérent Ramakrichna et son illustre disaiple, le Svimi Viveka-
nanda; en se laissanl pénétrer par des 1dées étrangeres, ils les
onl absorbées el intégrées; ils contributrent ainsi & enrichir
notre patrimoine religieux et philosophique.

Depuis I'époque du Mohenjo-daro jusqu’a nos jours, l'Inde
n'a cessé de donner des marques de vitalité; elle a incorporé
tout ce qui lui parvenait des sources les plus variées, mais clle
ne s'est pas contentée d'imiter servilement ; chaque lois, elle. a
renouvelé son propre fonds et fuit wuvre originale ; par 14, elle «
allirmé ses qualités d'invention et de synthése sans jamais rompre
avec une tradition plusieurs fois millénaire.

Cel esprit-de synthése joue dans lous les domaines. L’Inde,
au contact de I’'Occident, a tout & la fois assimilé les méthodes
scienlifiques modernes et donné carriére & son génie créateur ;
elle a déja produil plusieurs savants universellement réputés :
Bose, Roy, Raman, si connu pour ses analyses spectrales, Saha,
elc. ; quelques-uns d’entre eux ont obtenu le prix Nobel.

L'Inde participe aujourd’hui & la civilisation mondiale ; clle
reprend la place qui lui revient de droit dans la communauté des
nations. La principale caractéristique de notre civilisation, c’est
Uesprit de synthése ; I'Inde a su et elle saura encore ussimiler &
sa propre substance tous les apports de I'extérieur, pourvu qu’ils
n'entrent pas en conflit avec son héritage spirituel.

Je parlerai, dans la prochaine causerie, du développement de
la pensée religieuse ct philosophique & travers la période védique
et la période oupanichadique.
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FAITE A L'UNIVERSITE DE TOULOUSE, LE 13 FEVRIER 1942,
PAR LE SVAMI SIDDHESWARANANDA

L’Ecriture sainte des Indo-Aryens :
les vedas et les upanisads.

Les vedas forment la base de toute notre culture.

Comme je vous l'ai dit dans la premiére de ces causeries, les
Hindous considérent les vedas comme leurs Ecritures saintes ;
d’aprés la tradition, les sages de I’époque védique ont entendu la
voix de Dieu ; c’est ainsi que les vedas ont été révélés. Il n'esl
donc pas possible d’en attribuer la paternité & tel ou tel auteur;
quelques saints personnages tels que Vigvamitra, Vamadeva,
Bharadvaja, Vasistha, etc., ont eu le privilege de recevoir le
divin message et de le répandre parmi les hommes.

En s'appuyant sur des considérations de langue, de métrique
ou de grammaire, etc..., certains savants européens fixent, entre
2.000 et 1.500 ans avant J.-C., la date de I'apparition des vedas.
Il s’agit, bien entendu, du point de vue philologique et sous ce
biais, 'examen des textes permet de ranger cet événement dans
la chronologie.

Si, au contraire, nous adoptons le point de vue religieux,
I'hindouisme peut revendiquer pour sa part, au méme titre que
le judaisme, le christianisme ou l'islamisme, la théorie de la
Révélation ; le principe reste le méme : Dieu s’esl révélé A cer-
tains de ses fidéles. La culture spirituelle de tous les peuples
vepose sur la révélation des licritures sacrées.

L’attitude de la eritique moderne ne s’oppose par conséquent
pas aux convictions religieuses el nous pouvons lrés bien accep-
ter que les vedas, sous la forme qu'ils présentent actuellement.
alent été composés i une certaine époque.

Nous avons vu qu'en arrivant dans le Nord de I'Inde, les

2
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Aryens se trouvérent en présence d’une civilisation qui étail
vraisemblablement aussi développée que la leur; la civilisation
du Mohenjo-daro élait florissante vers £.000 ans avant J.-C. el
les Aryens lui ont fait de larges emprunts.

Les fouilles pratiquées dans les ruines du Mohenjo-daro et de
Harappa prouvent que de nombreux éléments de cette civilisa-
tion ont été incorporés a la vie religieuse des Hindous ; citons,
par exemple :

— des images de la Meére divine (¢akti) que I'Inde tout entiere
vénére encore sous le nom de Kali;

— des formes phalliques qui ont donné naissance au culte du
linga; _

— des autels sacrificiels (yapas).

Les Aryens ont assimilé ces rites et ces cultes ; ils ont adopté
les divinités des populalions indigénes; c’est 1a quil faut voir
I'origine de la vénération que nous avons toujours professée au
cours de nolre histoire pour Kali (la Mére divine) et Agni (le
Feu). Dés cette époque, se manifeste la faculté de synthése qui
est la caractéristique de notre civilisation.

D’apres la tradition, les vedas ont été conservés de génération
en génération par la voie orale ; une science secréte déterminait
I'intonation de chaque hymne et la prononciation de chaque mot;
le maitre communiquait cet enseignewment a ses disciples ; vedas
et upanisads constituent la ¢ruti, c’est-a-dire ce qui a été révélé
a l'oveille et transmis a loreille.

Les vedas (dont la racine esl « vid » : voir, connaitre) et le
vedénta (la fin, la conclusion des vedas), les upanisads, forment
I'’ensemble des Ecritures sacrées. Ajoulons-y les brahma-sitras;
c’est la codification, attribuée & Vyasa, des principaux textes des
vedas & une date qui, selon les historiens, peut se situer
quelques siecles avant J.-C. 1.

Nous allons maintenant étudier I'évolution des concepts reli-
gieux et philosophiques dans les vedas et dans les upanisads.

Les vedas :
La source de la Connaissance sacrée est divisée en quatre
parties :

1. L’auteur pense que cet exposé serait incomplet s’il n’indiquait pas comme
points de repére quelques dates essentielles : il suit, & ce sujet, la chronologie
élablie par les travaux du docteur Kunjan Raja, des professeurs Mazumdar,
Venkitésvaran, Ridhakrishnan, Surendra Nath Das Gupta et du Svami Madha-
vinanda qui, dans I'Inde, font autorité.
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— le rg-veda, la partie la plus ancienne et de beaucoup la
plus volumineuse,

— le yajur-veda,

— le sama-veda,

— latharva-veda.

On estime qu'il devait exister prés de 100.000 hymnes ; nous
n'en possédons plus que 1.017 qui, pour prés des trois quarts,
appartiennent au rg-veda.

Chaque veda se subdivise lui-méme en trois portions :

— la samhita, c’est la portion ritualiste et liturgique qui pré-
sente les différents aspects du sacrifice ;

— le brahmana explique d'une fagon délaillée la maniére
dont le sacrifice doit étre célébré; il fait, a ce sujet, de nom-
breux commentaires et décrit minutieusement le cérémonial de
Pacte sacrificiel ; c’est la portion la plus liturgique.

T — laranyaka (le message de la forét) comprend 'upanisad et
forme la portion philosophique, celle qui offre pour nous le plus
d’intérét.

En étudiant ces textes vénérables, nous pouvons nous con-
vaincre que les Aryens étaient déja parvenus & un (rés haut
degré de civilisation.

Je vous indique, en passant, les ouvrages que vous pouvez
consulter :

— Introduction générale a 1'étude des doctrines hindoues, par
René Guénon ;

— Esquisse d'une philosophie indienne, par Masson-Oursel ;

— Histoire de la philosophie indienne, par René Grousset.

Je tiens toutefois & vous mettre en garde contre une tendance
générale qui s'accuse plus ou moins chez tous les écrivains
européens, dés qu’il s’agit de notre civilisation ; influencée par
les découvertes de 'anthropologie et de la sociologie modernes,
la critique a remarqué dans la période védique certains aspects
qui correspondent & un degré de civilisation rudimentaire :
Padoration du serpent, le culte phallique, etc. ; de 1a a conclure
que cette civilisation était, elle aussi, primitive, il n’y avait qu’un
pas ; c’est procéder quelque peu i la légére. On ne peut nier que
les vedas portent la marque de niveaux de civilisation bien dif-
férents, mais on y trouve aussi de hautes conceptions philoso-
phiques; un jugement correct doit faire état de ces divers élé-
mentfs.

La caractéristique de cette époque, c’est le sentiment de
plénitude ; les Aryens ont connu la joie de vivre ; c’est en van
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que l'on chercherait dans les vedas la moindre note de tristesse
et la samhita refléte tout particulierement un sentiment d’allé-
gresse.

Ils ont néanmoins entrevu, dés l'origine, un ordre de réalité
supérieur que dirigeaient, non pas un seul dieu, mais plusieurs
dieux ; ils ont personnifié les forces de la nature ; chacune d’elles
leur apparait comme la manifestalion d’une puissante divinité :

Indra, c’est le dieu de la pluie;

Varuna, le dieu de la nuit, des ténébres ;

Mitra, le dieu de la lumieére ;

Sarya ou Aditya, le dieu du soleil ;

Visnu, le dieu créateur, etc...

Un dieu se cache sous les divers aspecls de la nature et les
Aryens ont commencé par vénérer ces redoutubles divinités dont
dépendait leur existence matérielle. Ils découvrent bientot le
moyen de se rendre ces dieux propices ; ils chantent des hymnes
pour célébrer leur gloire. Iit les wvedas conslituent un recueil,
d’une incroyable richesse, d’hymnes & la louange de ces dieux.
Peut-étre, st l'on examine les choses superficiellement, est-il
possible d’y voir une trace de panthéisme, mais on doit com-
prendre aussi que les Aryens ne s’arrétaient pas la ; I'admiration
que leur inspiraient ces formes suprasensibles, ne leur suflisait
pas ; ils cherchaient la maniére de traduire une vision d’ensemble
qui embrassil la création entiére. Toutes ces aspirations intimes,
toutes ces tendances opposées n'ont pu dés cette époque trouver
leur expression adéquate, leur formule définilive ; ce n’est encore
dans les vedas qu'un bruissement confus, un murmure indis-
tinct ; 1l faul savoir l'interpréter correctement.

Voici d’ailleurs la traduction de quelques-uns de ces hyvmnes :

Hymne a4 Mitra ef a Varuna.

« U Mitra, 6 Varuna, vous éles de puissants seigneurs et
« vous accroissez également la puissance de vos fideles; vous
« soutenez les trois régions célestes, les trois mondes resplen-
« dissants et les trois mondes terrestres ;

« O Mitra, 6 Varuna, c’est pour obéir a vos lois que la vache
« donne son lait, et la riviére, son eau; c’est pour transporter
« les nuages et faire tomber la pluie qu'existent les trois bril-
« lantes divinités (Agni, Vayu, Aditya : le Feu, le Vent et le
« Soleil).
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Hymne a Varuna.

« Le puissant gouverneur de ces mondes considére comme
« reslant toujours en sa main, I’étre qui pense agir furtivement ;
« quun homme s’arréte ou marche ou se meuve en secret,
« qu’il se couche ou quil se léve, que deux amis chuchotent a
« voix basse lorsquils sont assis l'un prés de l'autre, le roi
« Varuna connait tout, voit tout et entend tout ; il est I'éternel
« témoin.

« Cette lerre et ces cieux élevés, dont les extrémités sont si
« distantes I'une de 'autre, tout appartient a ce roi.

« Les deux océans, ce sont ses reins, mais Varuna se trouve
« aussi jusqu'en cette gouttelette d’eau!

« St jamais un étre pouvait s’envoler bien loin, au dela méme
« des limites des cieux, le roi1 Varuna I'accompagnerait encore. »

atharva-veda, 1V, 16.

Hymne au Dieu créateur.

« Celui qui est, pour rous tous, le Pére, le Procréateur, la
« divine Providence,

« Celui qui connait I'univers entier;

« I1 est Un et pourtant, il assume le nom de divinités innom-
« brables; -

« C'est Lui que tous les peuples de la terre s’efforcent de
« connaitre, » rg-veda, X, 82/83.

Ces quelques exemples montrent que l'on arrive déjaa unifier
ces différents concepts; chaque dieu affirme tour a tour sa pré-
dominance sur les autres dieux ; il tend & absorber tous les
attributs, toutes les vertus de ses rivaux. Nous passons ainsi du
panthéisme & I'hénothéisme, selon le terme créé par Max Miiller:
chaque dieu devient successivement le Maitre supréme qui réu-
nit en lui la puissance de tous les autres dieux.

Ce dernier aspect se précise :

Hymne & Vigvakarman,
(le Créateur, I’Architecte de I'univers).

« Au moment de la création, ou donc résidait-11 ? Comment
et avec quoi le grand Vigpakarman, le témoin éternel de
toutes choses, donna-t-il le branle a la création? Comment
put-il étendre cette voiite céleste et cette région inférieure, la
« terre?

-~
~

-~
-~

-
-
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« Ses yeux sont partout ; sa face est partout, Il est dans toutes
« les mains ; il est dans tous les pieds.

« Lui, ce Dieu unique, meut ses mains et ses ailes, et voici
« qu'il crée la terre et le firmament. Quelle est donc la forét,
« quel est donc le bois (c’est-a-dire quelle est donc la matiére)
« dont il s’est servi pour fagonner la terre et le ciel ?

« O grands sages, procédez a I'investigation intérieure el réa-
« lisez en votre propre espril la base sur laquelle il a édifié
« l'univers. » rq-veda.

Hymne a Paramatman (I'Esprit supréme),
(Hamsavati-rk).

« C'est lui qui réside au firmament étoilé sous la forme de la
« lumiére ; dans 'espace intermédiaire, sous la forme de lair;
« sur l'autel des sacrifices, sous la forme du feu; au foyer, en
« la personne de I'héte ; dans I'homme, comme le principe de la
« vie.

« 1l demeure en tout étre et en toute chose ; 1l est le support
« (rta) de tout ce qui existe ; il est I'Etre supréme.

« (Cest lui, et toujours lui qui resplendit dans le sacrifice, au
« firmament, dans l'eau, dans la lumiére, dans la montagne el
« dans la Vérité. » rg-veda, IV, 40/45.

Bientot, se dégage la notion d'un dieu unique ; 'adoration qui
s’adresse au soleil, n’est que la traduction d'un effort qui tend a
concrétiser l'infini; voilie ce qu'exprime le culte de Sarya ou
d' Aditya.

Le dieu Visnu a dans la littérature védique une place médiocre,
mais l'avenir lui réserve de larges compensations. Dans les
puranas (recueil mythologique), on fait pour la premiére fois
mention de (ri Krspa, considéré comme une incarnation de
Visnu.

Krsna est un héros mi-légendaire, mi-historique ; ¢c'est comme
nous le verrons plus tard, pour célébrer sa toute-puissance qu’a
été composée la bhagavad-gita, trois siecles environavant J.-C. ;
la chandogya est I'une des upanisads qui citent son nom. Le
culte de Krsna prend, au vue et au vu® siecle apres J.-C., une
importance considérable; le parti dualiste réagit alors contre les
conceplions ¢amkariennes trop abstraites qui ne sont pas a la
portée de la grande majorité.

Ce sont les autres dieux que je viens d'énumérer, qui dans les
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vedas, occupent une situation prépondérante. Et le message du
plus important de ces dieux est enclos dans le mantra (strophe)
qui porte le nom de gayatri; avant de vous citer ce texte qui
n'a, pour nous Hindous, rien perdu de son saint caractére, je
tiens & vous donner quelques explications préliminatres :

Les brahmanes portaient le cordon sacré, ce symbole de leur
caste. Ils devaient accomplir certaines cérémonies rituelles et
méditer sur un manira particulier, autrement dit sur une strophe
extraite d'un hyvmne ; on reconnaissait & ce mantra, s'il était
prononcé selon les régles, une vertu ésotérique. Les hymnes des
vedas sont composés de maniras et le plus important de tous est
celui qui porte le nom de gayatri; il est adressé au soleil.

Bien souvent, lorsque j’étais & Paris, des personnes qui sui-
vaient la religion chrétienne, sont venues me consulier; elles
désiraient méditer sur le soleil ou considérer la sainte hostie
comme le soleil. Il peut y avoir la une expression du génie de
la race aryenne; la psyvchologie moderne admet qu'il existe en
chaque individu, dans les couches profondes du mental, un
« inconscient collectif », selon l'expression de Jung, ou sont
conservés les souventrs d'époques depuis longtemps révolues;
c’est ce qu’'on appelle des « archétypes ». L'expérience de la race
4 travers I'histoire serait ainsi enregistrée dans le subconscient.
Cette théorie est séduisante, car elle fournit une explication
plausible de certaines survivances. Ainsi, la civilisation indo-
aryenne s'associe dans I'Inde & un apport dravidien et la civili-
sation européenne est teintée d'un fort apport sémitique ; d’aprés
certains auteurs, cette dernieére aurait également conservé de
nombreuses traces de paganisme. Quot qu’il en soit, nous cons-
tatons que le culte du soleil est commun & tous les peuples
d’Orient et d'Occident, el le mantra gayalri exprime, sous une
forme consacrée par le temps, cette méme adoration.

La tradition orthodoxe hindoue ne reconnait qu'aux membres
des trois premicres castes! le droit de le répéter. A 1'époque
védique, la caste n'avail pas encore pris les formes rigides dans
lesquelles, a une époque plus tardive, elle devait s’enfermer.
Un mleccha, c’est-a-dire un « non-Aryen », pouvait devenir un
brahmane ; la caste était ouverte a tous; il suffisait de posséder
les titres nécessaires ; ultérieurement, les trois castes furent
séparées par des cloisons étanches et il devint impossible de pas-

1. Les trois premiéres casles : celles des brahmanes, des ksalriyas et des
vaigyas.
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ser de I'une 2 l'autre. A 'origine (2.000 ans avant J.-C.), cette
organisation était beaucoup plus souple; les candidats, de mérite
indiscutable, pouvaient devenir brihmanes. La caste fut la
récompense de la qualité, avant de devenir la consécration d'un
état de choses dii & la naissance. Et 'aspirant devait, trois fois
par jour, le matin, 2 midi et le soir, répéter pendant longtemps
la gayatri sacrée.

En devenant moines (samnyasins), nous nous placons en
dehors des quatre stades de la viel, et nous nous affranchissons
de toute convention sociale ; de ce fait, nous rejetons le cordon
sacré et cessons de tenir pour valable I'obligation de répéter la
gayalri qui est le symbole de I'initiation brahmanique. 11 m’est
donc permis sans commettre un sacrilege, de vous donner la
traduction de ce mantra

Gayalri.

« Om! bhar! bhuval, svah!
« Puissions-nous medlter sur la lumiére resplendlssante de cet
« Ltre adorable qui a donné naissance aux trois mondes !
« Puisse-t-1l diriger sur le sentier du bien les rayons de notre
« intelligence! »

Le Soleil, sous le nom de Sarya ou d'Aditya, devient, & un
certain moment, le dieu des dieux, puis Mitra et Varupa lui
succédent. A tour de role, chaque grand dieu s’arroge les qua-
lités ou les attributs reconnus aux autres dieux ; enfin, 1'unifi-
cation s’établit ; le Purusa apparait ; on parvient au concept de
1'Etre unique, du Principe éternel.

Ce processus offre pour nous un trés grand intérét et il
convient de marquer les différentes phases de cette transforma-
tion.

Déja a I'époque védique, le concept du Purusa représente un
effort de synthése, car il réunit en sot toufes les1dées panthéistes
et métaphysiques en cours. Il se développe encore pendant la
période oupanichadique, environ 1.500 & 600 ans environ avant
J.-C.; c'est, en effet, dans les upanisads que cette notion — en

1. L’'Inde distingue quatre stades de la vie (I¢ramas) : ceux du brahmacdrin
(Uétudiant), du grhasta (le chef de famille), du vanaprastha ('anachoréte) et
enfin du samnyasin (L'ascéte qui a renoncé a tout). Toutefois, d‘aplés Camkara,
il y a encore une calégoric de samnyasins qui entrent dans la vie monasthuc
sans avoir a passer par les stades habituels ; le hrahmacarin peut ainsi devenir
un samnyasin, et ces moines que l'on appelle calydgramis» sont au dela de
toute obllgauon sociale et en dehors de toute classification.
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germe dans les hymnes des vedas -— trouve son expression défi-
nitive :

«

«

«

{«

«

«
«
«

«

«

«
«

«

«

u

Hymne au Purusa.

« Le Puarusa a mille tétes; 1l a mille yeux; il a mille pieds;
il pénétre de son existence toutes les régions terrestres et il
les dépasse encore dans toutes les directions ;

« Toul ce qui a été, tout ce qui sera, voila ce qu’est, tout a la
fois, le Purusa!

« 11 est aussi le Seigneur de I'Immortalité, car il n’est pas
affecté par les conséquences de I'action.

« Toute la manifestation est I'expression de sa puissance,
mais le Purusa (dans son aspect transcendantal) est supérieur
4 la manifestation.

« [’ensemble de l'univers ne constilue qu'un quart de son
Ltre; les trois autres quarts résident dans la région céleste,
dans le royaume de I'Immortalité. »

rg-veda, X, 90 a 93.

Citons aussi le ndsadasiya-stikta.

« A ce moment (avant la création), il n’y avait ni présence de
quoi que ce fiit ni vacuité (c’est-a-dire ni manifestation, m
non-manifestation) ; alors, n'existaient ni ce monde terrestre,
ni cette région éthérée qui s’étend si loin et si haut au-dessus
de nous. Y avait-il un « je ne sais quoi » (un brouillard, maya)
qui les recouvrit tous deux ?

« Qui vivait alors et ot ? Il n'y avait la qu’Austérité et Aus-
térité sans plus (c’est-a-dire Connaissance ou Volonté pure).
« Alors, il n’y avait ni mort ni immortalité, ni jour ni nuit,
ni différence entre 1'un et I'autre ; alors, existait seul 'Un, le
supréme Soi, sans une ride, sans un soullle (c’esl-a-dire sans
action, sans changement); en vérité, il n’y avait rien d’autre
que 1'Un.

« Alors, les ténébres enveloppaient les ténébres; tout était
indifférencié ; tout était submergé par les ILaux supérieures (la
cause premiére : les Ifaux supérieures représentent les possibi-
lités latentes de I’Etre). L’Existence était plongée au sein de
la non-existence : sa grandeur était manifestée par Austérité
el Austérilé sans plus (Connaissance ou Volonté pure).

« Alors, un premier désir (volition) apparut dans le mental
cosmique ; c'est de ce premier désir que sortit le germe de
toute la création.
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Les grands sages ont réalisé dans la caverne de leur cocur
(le siege de la huddhi), la naissance du réel (le monde mani-
festé, la réalité empirique) de I'irréel (le non-manifesté ou

« maya.» (rg-veda, X, 129.)

Ainsi se font jour, de place en place, des conceptions méta-
physiques qui s’élévent bien au-dessus du niveau théologique de
I'époque.

De la manifestation et de la non-manifestation, émerge peu &
peu la notion abstraite de I'litre, du Vide, du Sllence de 'Ab-
solu. Cet aspect ontologique sur lequel je 1ev1end1'a1, est déja a
I'état séminal dans ces hymnes qui remontent a prés de 1.500 ans
avant J.-C, ; tout le développement ultérieur des systémes mo-
nistes et méme du non-dualisme (advaita) de Camkara, se trouve
icl en puissance.

Je tiens a rapprocher de I'hymne précédent un passage extrait
d'une upanisad qui préte au contraire a4 des sens différents ; il
fera d'ailleurs naitre plus tard des controverses sans fin ; chaque
svsteme s’y référera pour appuver sa propre position el nous
verrons des philosophes comme CCam/kara (non dualiste), Rama-
nuja (dualiste mitigé) et Madhva (dualiste catégorique) I'invo-
quer, I'un apreés ’autre, en lui donnant une signification opposée :

Deux oiseaux & I'éclatant plumage (I'dme particularisée el
« l'ame universelle), indissolublement unis par une tendre
« amitié, vivent sur le méme arbre (le:corps grossier); l'un
« d’eux (I'ame particularisée) se nourril de ses fruits savoureux
« (les conséquences des actions antérieures); I'autre n’y touche
« pas et se contente de regarder.

Enchainé a ce méme arbre (c’est-a-dire identifié avec ce
« corps grossler), I'litre infini (le Purasa, I'ame parlicularisée)
« est accablé par le sentiment de son impuissance, et il soulfre,
« mais aussitot qu’il considere comme son propre moi, I'Autre,
« le Seigneur, I'Etre adorable dont la gloire se mamfeste dans

« la creatlon il est affranchi de toute tmstesse »
mundaképanisad, 111, 1, 1 et 2.

C’est encore au Parusa que s’applique cet extrait, mais ici les
dualistes ont beau jeu ; ils sont en droit d'v voir une justification
de leur thése ; il existe bien un Dieu créateur et une adme indivi-
duelle séparée de lui, distincte de lui. Xt Ramanuja fonde le
monisme mitigé ; il soutient la théorie de I'tmmanence.

Dans I'Inde, nul n’a droit au titre de philosophe avant d’avoir

{ Fe
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présenté une explication satisfaisante des textes sacrés : les
vedas et les upanisads; 1'originalité d'un systéme particulier ne
peut se donner libre cours qu'a cette condition préliminaire : il
est nécessaire de tenir compte de la tradition. Or. le passage de
Vapanisad que je viens de citer, offre un terrain solide aussi bien
au monisme ¢uau dualisme ; tout dépend de I'interprétation
quon lui donne ; deux doctrines dilférentes peuvent donc se
fonder sur un seul et méme texte.

Les upanisads :

Nous arrivons maintenant aux upanisads. Elles nous apportent
un message empreint de tristesse; on y sent percer le désen-
chantement ; c’est I’époque ot 'on ne craint plus de poser des
questions qui n’auraient pas élé formulées aux Ages antérieurs;
le doute méme commence 2 s’infiltrer.

Schopenhauer a connu plusieurs upanisads et a écrit :

« I1 n’y a pas au monde d'étude aussi bienfaisante et aussi
« réconfortante que celle des upanisads ; elle a été la consolation
« de ma vie; elle sera aussi celle de mes derniers instants. »

Les upanisads font preuve d'une singuliére liberté d’esprit ;
clles se permettent d’aborder toutes les questions, de scruter
tous les problemes et d’exprimer tous les doutes : c’est I'dge de
la réflexion mire et de l'expérience qui succede i celul de la
joie et de la foi.

Les vedas exaltent les plaisirs de I'existence ; il fait bon vivre;
la terre est un lieu de délices. On supplie les dieux d’accorder &
leurs fidéles une pleine mesure de jours : « Laissez-nous vivre
« le compte entier des années qui nous sont assignées! »

Pour y parvenir, ’homme veut devenir un de ces dieux; les
Indo-Aryens croyaient que I'on pouvait aprés la mort accéder a
un monde supérieur, entrer dans un séjour céleste et y retrou-
ver au centuple toutes les joies, tous les plaisirs de la terre, sans
que la crainte de la mort en ternit jamais 1’éclat. Ils admettaient
I'existence de trois mondes :

— le dyu-loka, le monde céleste ;

— lantariksa-loka,le monde intermédiaire ;

— le bha-loka, le monde terrestre.

On passait de 1'un & 'autre de ces mondes pour partager enfin
le sort des dieux. Mais Indra et les autres divinités sont jaloux
de leurs prérogatives; ils tiennent & les conserver et i rester
les maitres ; ils s’opposent aux efforts de ceux qui voudraient
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ébranler leur empire el se substituer & eux. La rivalité s'ac-
centue ; devas et hommes entrent en lutte.

La porlion des vedas que 1'on appelle samhita, indique certaines
priéres qui possédent la vertu d’apaiser le courroux des dieux :
« Qu’lls nous soient favorables! Qu'lls daignent répandre sur
« nous leurs bénédictions! Qu'ils nous dispensent toute la pros-
« périté dont nous avons besoin! »

Dans les vedas, le mal n’existe pas; du péché, il n’est méme
pas question. Avec les upanisads, les choses changent du tout
au tout. Nous ne sommes plus dans la période ol la vie parais-
sait si belle et ol 'on sulvait tout naturellement le sentier de la
dévotion; on va jusqu'a se demander quelle est la valeur de
ces hymnes sacrés; on s’interroge sur l'utilité des rites et des
cultes ; rien n'est & I'abri de la critique ; le doute se généralise ;
le renoncement fait place & la joie de vivre.

Le monde intermédiaire et le séjour des dieux sont reconnus
comme tout aussi instables que le monde terrestre. On admet
encore que les austérités pratiquées pendant la vie conférent le
droit d’entrer plus tard dans le monde des dieux, mais une fois
le karman épuisé, i1l faudra revenir sur cette terre pour y retrou-
ver le malheur et la soulfrance ; seule la Connaissance peut
metfre un terme a la transmigration.

L'upanisad, c’est la gnose, jaana : pour elle, une seule voie,
celle de la Connaissance, fournit le moyen de s’affranchir i
jamais des couples d'opposés et par Connaissance, il convient
d’entendre la Science sacrée. En sutvant ce chemin « plus étroit
« que le tranchant d'un rasoir », 'aspirant peut devenir parfait ;
ce n’est pas aprés la mort, dans un avenir problématique, c’'est
sur cette terre, pendant notre existence, en ce corps de chair
que nous pouvons atteindre & 1'état de délivrance (mukt:).

Iy a dans le rg-veda une antique légende : Indra lutte contre
le Serpent noir; Indra, c'est la pluie qui fertilise la terre. Le
Serpent (le nuage, symbole de I'ignorance) empéche la pluie de
tomber ; Indra fait alors usage de son arme redoutable ; la foudre
(symbole de la connaissance) créve le nuage et la pluie se pré-
cipile sur le sol. Les sages d’aulrefois ont ainsi exposé, sous
une forme imagée, une idée qui, au cours des ages, prendra de
plus en plus d'importance ; seule, la Connaissance peut nous
libérer et 'action, karman, n'a pas ce privilége.

Remarquons a ce propos que le terme karman a, dans les
vedas, une signification spéciale qui se maintient pendant plu-
sieurs siécles; karman, c’est l'acle rituel, liturgique que I'on

4
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accomplit en vue d’étre agréable aux dieux ; le but de 'existence
est d’entrer en contact avec eux ; on ne peul v parvenir qu'en
procédant au karman.

L’upanisad s'insurge contre ces conceptions qu'elle considere
comme puériles ; elle finit par rejeter toute liturgie ; 'essentiel,
pour I'homme, c’est d’acquérir la connaissance et de s’instruire
dans la science sacrée.

La premiére question se pose donc sous la forme d'une énigme :
Qu'est Cela qu’il saffit de connaitre pour connaitre du méme
coup ftout le reste? Ce mantra est repris dans plusieurs upani-
sads ; nous arrivons a la conception de 'atman et de Brahman.
Certes, les rsis des vedas ont eu parfois des intuitions surpre-
nantes ; ils ont entrevu la solution qu'ils cherchaient ; mais c’est
aux sages de l'upanisad qu’il appartenait de donner a cette pen-
sée son plein développement. La ou la samhita n'invoquait les
dieux que pour obtenir leur bienveillante protection, 'upanisad
n'hésite pas & s’attaquer aux problémes les plus ardus; elle
analyse l'individualité humaine ; elle scrute la nature de l'uni-
vers. Sous 'apparence changeante des noms et des formes, elle
découvre aussi bien dans le macrocosme que dans le microcosme,
une seule et méme base qui s’appelle :

— l'atman, dans 'homme,

— Brahman, dans la manifeslation.

La manifestation (c'est-a-dire le monde extérieur) est divisée
a son tour en trois parties, car on peut distinguer en elle trois
aspects différents :

— Uaspect concrel : la totalité des étres vivants, viraf;

— Ulaspect subtil ; U'Esprit cosmique, hiranyagarbha ou satré-
tman ;

— Ulaspect causal : la manifestation & I'état virtuel, non
exprimé, c’est icvara qui représente 'ensemble des possibilités
latentes du divin.

Selon la mythologie, Dieu (ou Brahman) est le purusa,
I’Habitant de la cité, 'Héte intérieur ; or, cet Hote est essentiel-
lement immuable ; 1l n’agit pas. Un jour, il sentit le regret d’étre
seul ; 1l émit le désir d’étre « plusieurs » et il se manifesta. Ce
premier désir, cette premiére pensée — considérés dans leur
totalité — c'est hiranyagarbha (le germe d’or), la vie cosmique
a P'état subtil .

1. On yerra plus loin la distinction qui doit étre faite cnire le nirguna-brah-

man et le saguna-hrahman ; c’esl le sagunra-brahman qui correspond & Igvara
ou Dicu.
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Nous voyons que I'état de non-manifestation (i¢cvara) est plus
subtil encore que le précédent. Dans la langue commune, i¢vara
est I'équivalent de Dieu; c’est la « volonté de puissance »; se
fait-elle sentir, la puissance passe & l'acte; icvara est l'aspect
causal de la manifestation.

Au point de vue microcosmique, la base est, cette fois,
Vatman,

Il n’est pas possible de concevoir Dieu au moyen du mental
individuel ; I'individualité est composée d’un corps e d'un men-
tal, tous deux, finis et limités. Cette individualité qui apparait
sous une expression concréte, c'est le jiva, et le jiva peut, lul
aussi, étre considéré sous trois aspects distincts :

— Uaspect causal (prajia), c’est le jiva a I'état de sommeil
profond (susupti) ; le corps et le mental ont, & ce moment,
cessé de fonctionner ;

— Ulaspect subtil (taijasa), c’estle jiva 2 I’état de réve (svapna) ;
le jiva est libéré du corps; seule, la pensée conserve son
activité;

— Uaspect grossier (vaigvanara), c'est le jiva a I'état de veille
(jagrat);ici le corps et le mental sont tous deux en action ; c’est
la pleine manifestation.

Les états de veille, de réve et de sommeil profond sont les
trois phases qui marquent le déploiement ou le reploiement de la
manifestation. La manifestation émane du non-manifesté et se
résorbe dans le non-manifesté. Ces deux aspects (manifestation
et non-manifestation) sont complémentaires I'un de 'autre ; ils
ne peuvent étre connus ou définis que I'un par 1'autre, mais au
dela de I'un et de l'autre, se trouve turiya (le quatrieme), 1’état
transcendantal. De ce point de vue, la manifestation s’annule
entierement.

Pour récapituler ce qui précéde, nous pouvons dresser le
tableau swivant :

au point de vue au point de vue
individuel universel
— sous l'aspect trans-
cendantal .. .... Vatman Brahman
— sous l'aspect de la
manifestation.. . le jiva icvara (Dieu)

L’upanisad qui recherche toujours I'unité, fait la synthése des
deux termes ; elle énonce alors les formules suivantes :

\J

(2 g
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— l'atman est Brahman;
— s0 ham : Je suis Celui-la;
— tat tvam asi : « Cela, tu l'es toi-méme. »

Le jour ou les Aryens établirent la premiére formule qui
exprimat cette identité, 1ils firent la plus grande découverte de
tous les temps, car cette formule comprend tous les développe-
ments ultérieurs de la philosophie et de la métaphysique ; elle
contient en germe toutes les vérités que la vie spirituelle déve-
loppera au cours des ages. [.e grand mantra «tat tvam asi»
sera mis en évidence par (Jamkara (800 ans aprés J.-C.) qui
fera reposer sur lui tout l'édifice de l'advaita. Pour ce dernier
philosophe, seul I'Un existe ; tout le reste (la manifestation dans
son intégralité) n’est qu'une surimposition illusoire. Nous abou-
tissons au concept de mayd; le monde ne posséde plus qu'une
valeur secondaire ; il constitue la « réalité « empirique ». Rappe-
lons Pexemple classique du serpent : a la tombée de la nuit,
nous trouvons sur la route un morceau de corde et nous sommes
victimes d'une fausse 1dentification ; nous voyons un serpent et
la corde n’existe pas. Un peu plus tard, I'illusion se dissipe;
nous voyons la corde et le serpent n’existe plus. A une autre
échelle, 1l en va tout de méme : si nous vivons en Dieu, la mani-
festation disparait ; sl nous vivons dans le monde, Dieu n’existe
plus.

Camkara a présenté I'aspect métaphysique de la question;
tout son systeme tend & prouver l'identité du jiva et de Brahman,
de 'ame individualisée et de I’Ame universelle.

On ne peut toutefois dire que le jiva soit égal a Dieu ; ce n’est
pas dans la manifestation que I'identité s’établit ; la parcelle ne
saurait étre regardée comme l'équivalent de la Totalité. Mais le
substrat qui existe dans le jiva et dans l'univers, est partout le
méme ; alors, se révele I'aspect ontologique et nous voyons le
«réel du réel » : satyasya satyam.

La manifestalion (la nature ou ma/{t) n'a qu'un degré inférieur
de réalité ; c’est le substrat — nécessaire pour qu’une illusion se
produise — qui est absolument réel ; 1l y a donc, dans la réalité
empirique, un indéfinissable mélange d’existence et de non-
existence.

Le purusa ou anfaryamin (I'Habitant de la cité, I'Ordonnateur
intérieur) réside en chaque étre ; 1l est essentiellement Un ; par-
tout, nous pouvons le retrouver identique a lui-méme; il est
omuiprésent, omnipénétrant, c’est la méme Ame infine, éter-
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nelle, universelle, qui anime toutes les individualités ; la mam-
festation tout entiére baigne en ce milieu spirituel.

Ce principe universel s’appelle: I'atman dans I'homme et
Brahman dans le cosmos ; ces deux termes désignent une seule
et méme réalité ontologique.

L’unité de ’dme particularisée et de I'Ame universelle est le
théme fondamental des upanisads.
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FAITE A L'UNIVERSITE DE TOULOUSE, LE 20 FEVRIER 1942,
PAR LE SVAMI SIDDHESWARANANDA

Les upanisads (suite) :

Dans ma derniére causerie, j'ai expliqué que les upanisads
reprennent inlassablement sous les formes les plus variées le
theme central de la philosophie hindoue : le rapport entre l'at-
man et Brahman.

Nous avons vu :

1° que Vatman el Brahman sont respectivement le substrat
que 'on découvre,

— le premier, en chaque individualité ;

— le second, dans la manifestation;

2° qu'il existe, aussi bien dans l'individualité (microcosme)
que dans la manifestation (rmacrocosme), trois aspects diffé-
rents :

dans 'ordre dans 'ordre
individuel universel
— l'aspect grossier.... vaicvid-nara viraf
— Daspect subtil. .. .. taijasa hiranyagarbha
— l'aspect causal..... prajina Icvara

viraf représente la totalité des étres animés ;

hiranyagarbha, la totalité des esprits individuels; c’est le
mental cosmique, la vie umverselle ;

icvara, c'est Dieu. Et Dieu comprend en lui la manifestation
tout entiere, c’est-a-dire les trois aspecls : grossier, subtil et
causal, aussi bien du point de vue individuel, que du point de
vue cosmique.

Par dela ces trois degrés de manifestation et, par conséquent,
par dela l'état causal (ou non manifesté), état en lequel toutes
les possibilités d'étre sont encloses, il y a un substrat incondi-

3
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tionné, incompréhensible, inpensable, ininférable, inexprimable ;
c'est ce que nous appelons Brahman ;

3° que Brahman est le support de P'univers, comme l'dafman
est celui de l'individualité ; entre 1'un et l'autre, 11 y a 1dentité

absolue et nous pouvons poser I’équation :

atman — Brahman.

Cette conclusion n'est toutefois valable qu'au point de vue
onltologique et nous n’avons pas le droit de la formuler tant que
nous demeurons sur l'un des trois plans de la manifestation,
car I'atman s’exprime dans 'existence en tant que jiva (indivi-
dualité vivante); prétendre que « le jiva est Dieu » serait une
absurdité ; la partie ne peut pas étre I'équivalent du Tout. Au
point de vue religieux, on proférerait d’aille urs un blasphéme.

Ce n'est pas chose aisée que comprendre la philosophie hin-
doue et en Europe, faute de connaissances suflisantes, tel l'a
souvent trahie qui prétendait I'expliquer ; c’est ainsi qu’on lui a
reproché de vouloir prouver l'identité de I'individu et de Dieu!

Le philosophe ne cherche que le substrat permanent, I'invariant
qui reste identique a lui-méme sous les aspects changeants de
la manifestation ; il considére deux termes : I'individu et 1'uni-
vers ; 1l dépouille chacun d’eux de leurs caractéristiques spéci-
hques et 1l obtient ainsi un « résidu irréductible »i 1l conclut
alors que le support de I'individu et du cosmos est1'Etre pur : saf.

Qu'il soit donc bien entendu qu'en parlant d’identité, jenvi-
sage la question au point de vue métaphysique; sous ce biais,
il est possible de dire que I'Infini existe sous toutes les apparences,
dans U'individu ausst bien que dans la manifestation.

Et c'est 1a, je le répete, le theme essentiel du veddnta.

On distingue, dans la philosophie hindoue, trois courants
principaux :

1o le non-dualisme ou advaita dont Camkara s’est fait le cham-
pion ; nous étudierons ce dernier systéme au cours des prochaines
causeries ;

2¢ le monisme mLtLJe de Ramanuja ;

30 le dualisme catégorique de Madhva.

Nous examinerons plus tard ces deux derniers courants.

Camkara est un grand philosophe qui a vécu au vine siécle
aprés J.-C. Il a construit une dialectique qui conclut a I'identité
de I'atman et de Brahman ; c’est ce systéme que nous appelons
l'advaita ou « non-dualisme ». Ce n’est pas exactement le
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monisme, car ce dernier mot évoque l'idée d'unité et l'idée
d’unité implique nécessairement celle de pluralité; ce systéme
outrepasse toute notion de nombre, tout concept mental lesquels
s’appuient toujours sur une opposition,

Brahman et atman sont des termes rigoureuasement équiva-
lents; on peut indistinctement employer I'un ou l'autre ; tout
dépend du point de vue auquel on se place ; ce sont deux aspects
d'une seule et méme réalité ; et cette réalité que la pensée ne
saurait atteindre, est essenticllement positive. Il ne faut pas s’ima-
giner — c’est 'erreur commune — qu’au dela de la pensée, le
veddnta aboutisse au néant, au vide, a la vacuité ; j'expliquerai
plus tard la différence que présentent a ce sujet la philosophie
védantique et les écoles bouddhiques qui ont interprété la pensée
du Maitre. Le Bouddha a fait l'analyse du monde et celle de
I'individualité humaine ; il a exposé la doctrine de 1I'lmperma-
nence (anatta), mais il n'a pas dit s1, sous le flux mouvant des
apparences, 1l y avail ou non un substrat stable; & cel égard, 1l
a gardé le silence et les continuateurs de sa pensée ont inter-
prété ce silence, chacun i sa maniére, bien gu’ils aient tous
édifié des systemes nihilistes.

Cambkara accepte la méme méthode psychologique, la méme
approche expérimentale, mais il rejoint la tradition orthodoxe ;
1l s’écarte avec soin des sentiers sans issue ou s’égarérent les
écoles bouddhiques.

I arriere-fond du jiva, le substrat positif de I'individualité,
c'est I'atman. A cet afman, aucun attribut ne peut étre assigné ;
en irait-il autrement, I'afman serait assimilé a un objet de con-
naissance. G’est la le grand point : I'atman ne devient jamais un
objet de connaissance ; quelque effort que nous fassions, nous ne
réussirons jamais a placer la réalité devant nous comme un spé-
cimen que nous aurions & analyser.

Brahman est 'arriére-fond de tout ce qui existe dans I'uni-
vers ; 1l en est pour Bralhman comme pour 'atman ; il ne nous
est permis de saisicr ou de connaitre Brahman que si nous
prenons nous-mémes la position de Brahman ; 4 ce moment,
comme le proclame 'upanisad, le Connaisseur de Brahman
devient Brahman lui-méme. Les upanisads indiquent — je ne
dis pas décrivent — ce substrat par la formule :

sal cid ananda

(Existence infinie) (Connaissance (Félicité infinie)
ou
Conscience infinie)
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Le centre immuable de toute la manifestation est : sac-cid-
ananda.

Les sages de la période védique, les grands rsis, avaient eu
I'intuition de 1'Iitre e pur; ce sont eux qui onf fail cette décou-
verte; n'ont-ils pas dit :

ekam sad ; vipra bahudha vadanii

(la Réalité est une ; les sages lui ont donné des noms différents).

It depuis cette époque reculée jusqu’a nos jours, toute la
culture hindoue repose sur cette supréme vérité. Ceux qui ont
¢été les instruments de la révélation ont fait preuve d'un singu-
lier esprit de tolérance : ils n'ont marqué aucune préférence
pour une religion déterminée !

Si l'on ne considére que ce substrat et que I'on élimine toutes
les limitations adventices (upddhis), créées par le mental, on
traverse la région des religions; on s’éléve jusqu’au plan méta-
physique. La religion est une approche individuelle vers la réa-
hté ontologique, mais la réalité ne peut étre conditionnée par
quoi que ce soit, s’agirait-il de la révélation elle-méme, car la
révélation, si respectable qu'elle soit. n'est toujours qu'une
expression au sein de la manifestation.

La réalité supérieure (Brahman pour I'Inde ; Dieu pour I'Oc-
cident) est Une; la religion fournit le moyen d'en faire directe-
ment I'expérience ; I'expérience réalisée, le fidéle redescend sur
le plan empirique et, sl veut la communiquer & d’autres per-
sonnes, 1l la traduira en fonction de son propre mental selon
I’héritage culturel de la race alaquelle il appartient ; dés lors, la
vérité sera nécessairement présentée sous un certain jour, car
’esprit humain ne saurait 'exprimer intégralement ; il n’en
donne jamais qu’une interprétation personnelle, qu'une approxi-
mation individuelle et il projette sur elle un revétement qui,
d'une mauiere ou de lantre, la déforme et la déguise.

"Entendons-nous bien; nous reconnaissons, nous autres Hin-
dous, toute la valeur de Ja révélation et nous professons al'égard
de nos Kcritures saintes un sentiment de pieuse vénération, mais
nous restons ainsi sur le terrain de la religion, et les Chretlens,
les Musulmans et les Israélites peuvent, tout aussi légitimement,
nous opposer leur tradition, leurs livres sacrés et leur révélation.

Il existe cependant une autre attitude : celle du philosophe;
ce dernier admet la validité de toutes les religions, mais il
cherche la vérité surun plan ou la discussion ne s’éléve plus.

Dans I'Inde, vous trouverez {ous ces aspects, toutes ces
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approches, toutes ces attitudes ; ce sont des voies différentes qui
conduisent également & cet arriére-fond en lequel se concilient
et se résorbent les contradictions apparentes. Voici un exemple
de notre tolérance traditionnelle :

Cinq qu six siécles avant J.-C., a la suite de certains événe-
ments historiques, nous avons accueilli un grand nombre d’étran-
gers. Au Malabar, dans I'état de Cochin ol je suis né, vint
s'installer un petit groupe de ces émigrants ; ils commencérent &
élever un autel & peu de distance d’'un temple consacré a la
divine Mére (Durga). La population s'trrita : « Pourquoi le maha-
« raja permet-il & des mlecchas de profaner ce lieu sucré ? » On
fit venir un astrologue; 1l consulta les astres, se livra a de
savants calculs et déclara : « La Mére divine est satislaite ; elle
« ne veut pas que vous délruisiez cet autel car elle m’a dit :
« c’est ausst ma propre gloire que ces étrangers célebrent dans
« leur langue 1. »

Plus tard, soit envers le bouddhisme, soit envers 'islamisme,
I'Inde a manifesté le méme esprit de compréhension et de syn-
thése. Jamais nous n’avons marqué d’hostilité a 'égard des reli-
gions qui, au cours des Ages, se sont introduites sur notre sol;
jamais non plus nous n'avons fait acte de prosélytisme en faveur
des vérités qui nous tenaient le plus a cceur. Et mon Maitre,
Rimakrichna, a offert au monde pour la premiére fois '’exemple
d’un saint qui a réalisé la plus haute expérience spirituelle en
pratiquant, l'une aprés l'autre, des religions différentes ; il a
reconnu, en chacune d'elles, une démarche légitime de I'esprit
vers la vérité; cette vérité est Une; chaque homme peut suivre
I'un des chemins qui y ménent.

Ne croyez pas (ue ce soit 1a une exception ; tout au contraire,
c'est un trait spécifiquement hindou ; vous retrouverez la méme
largeur d'idées dans les upanisads et dans la bhagavad-gita. (.ri
Krspa dit & Arjuna, son disciple : « De quelque maniére que
« vous M’adoriez, c’est toujours A Moi que vous venez. »

Certes, nous restons encore sur le terrain religieux, mais si
I'on ne cherche que la hase, le support, le fondement de la
vérité supérieure, nous en arrivons a ne plus considérer que
I'aspect métaphysique. De ce dernier point de vue, la nature de
la Réalité défie toute expression; les mots qui s’efforcent de
l'atteindre, relombent comme des fleches qui ont manqué le but.

1. Cest aprés la prise de Jérusalem par les Assyriens qu'un certain nombre
d'Israélites vinrent s’établir dans 1'Inde.
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On admet généralement que la bhrhadaranyakiépanisad est la
plus ancienne de toutes les upanisads et on fixe & 1.500 ans Ia
date de son apparition; la Kendpanisad, plus récente, remon-
terait ains1 & 800 ans ou 600 ans avant J.-C.

Le Kendpanisad étudie I'aspect mélaphysique de Brahman ;
Brahman est 'objet de la science sacrée, de la Connaissance
(jhana). Il faut y voir le commencement de la tradition philoso-
phique qui, prés de 1.000 ans plus tard, s’aflirmera sur une base
exégélique et aboutira a la dialectique ¢amkarienne. La nature
du Connaisseur est indescriptible, et la vérité ue ’esprit humain
ne peut atteindre, se présente sous la formule : sac-cid-ananda.

La brhadaranyakdpanisad, c’estle message de la forét ou le
sage, parvenu au troisitme stade de l'existence, se retire pour
se consacrer & la méditation. .

Vous pouvez consulter la traduction qu'en a donnée Sénart
dans I'édition des « Belles-Lettres ».

Cette upanisad traile la question du point de vue métaphysique,
alors que la plupart des autres upanisads prennent la position
théologique ; elle utilise principalement la méthode inductive.

La méthode déductive repose sur un postulat, sur un dogme ;
on admetl en principe que Brahman existe et le raisonnement
suit son cours. Ici, c’est de la méthode inductive, expérimentale,
que s'inspire I'investigation intérieure ; on s’interdit toute hypo-
thése ; on s’en tient strictement a T'attitude scientifique et par ce
procédé, I'upanisad parvient & édilier un systéme philosophique.

C’est la qu’on peut trouver le mantra : Comment pourrait-on
Jamais connaitre le Connaisseur?

Plus tard (trois siécles avant J.-C.) la bhagavad-gita, notre
Livre sacré, distingue & son tour en toute expérience deux élé-
ments : le CGonnaisseur et le Champ de connaissance, c’est-a-~dire
le Spectaleur et le Spectacle. Toul ce que nous voyvons — autre-
ment dit : les perceptions (le monde extérieur) et les aperceptions
(le monde intérieur) — constitue le spectacle; or, s'il esl pos-
sible de voir ou de connaitre le spectacle, 1l n'en va plus de
méme pour le Spectateur; tenterait-on d’y parvenir, on serait
amené a une régression sans lin; nous ne réussirons jamais i
projeter le Connaisseur dans le champ de connaissance : Qui
verrait alors?

Voici comment procéde P'analyse : tout d’abord, ce sont mes
yeux qui volent; je fals un pas en arriere; je prends du recul ;
les yeux sont maintenant perg¢us par le mental.

Pour obtenir une juste perspective des choses, je fais un
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autre pas en arriére : le mental traduit une prise de conscience ;
or, je pose la question : « Quel est le Connaisseur de cette prise
de conscience? »

Un moment vient ot il est impossible de pousser plus loin la
recherche ; I'analyse donne sur l'arriére-fond. Il n’est pas permis
de connaitre le Connaisseur, le Spectaleur, le Témoin ; jamais
ce Connaisseur ne deviendra, lui-méme, objet de connaissance,
pas plus — comme le dit un proverbe hindou — qu’on ne
peut danser sur ses épaules. C’est cette impuissance radicale
qu'exprime la Kendpanisad dans le passage suivant :

« Assurément, il conquiert I'lmmortalité, celui qui l'ap-
« préhendé par l'intuition en chacune et & travers chacune des
« modilications du mental. »

« C'est par I'atman quil parvient & la Connaissance et c’est

« par la Connaissance qu'il devient immortel. »
. En ce sens, on ne peut dire que 'atman soit incompréhen-
sible. L’aZman au contraire se manifeste en chaque modification
du mental ; Dieu agit dans toutes et a travers loutes nos pen-
sées ; le Connaisseur, c'est lui.

Sous ce bials, sac-cid-Znanda s’exprime en chacune des

modifications du mental, en chacune des modifications de la
nature; c’est toujours le méme Connaisseur, et ce Sujet éternel
qui se retrouve sous toute expression (individuelle ou cosmique),
ne saurait en aucun cas tomber dans la catégorie des objets.
* En d’autres causeries, je tenterai d’esquisser devant vous une
« Philosophie de la Totalité » selon la métaphysique hindoue;
je ferai I'analyse des états de veille, de réve et de sommeil pro-
fond et j'expliquerai ce que I'on entend par furiya (le Quatrieme),
Iétat transcendantal; c’'est la méthode dialectique qu'utilise le
vedinta pour établir la continuité et I'identité du Connaisseur 2
travers tous les états de la manifestation. En voier toutefois un
bref aper¢u . nous ne saisissons jamais que des modifications;
prenons 'exemple de l'argile ; tous ces pots, toutes ces jarres,
toutes ces cruches sont faites d'argile ; la réalité substantielle,
c'est l'argile ; les dilférences que nous établissons entre ces
objets, proviennent des noms (ngma) et des formes (rapa). Mais
ces noms el ces formes ne sont que de pures créations du men-
tal; ils sont accidentels ; la réalité est argile sans plus. Il en va
tout de méme pour la manifestation ; la réalité est Brahman (ou
Dieu). C'est cette méme vérilé que nous formulons en langage
métaphysique lorsque nous disons que la réalité est sac-cid-
ananda.
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Ce sont la des démarches diverses, des approches différentes ;
elles aboutissent toutes & la méme réalité. Selon que nous
acceptons le point de vue religicux ou le point de vue philoso-
phique, nous employons pour la désigner, les termes d’icvara ou
de sac-cid-ananda.

Remarquons toutefois que sac-cid-ananda, en tanl qu’absolu,
ne peut étre conditionné par quoil que ce soit, alors que le
concept d'icvara (Dieu) est nécessairement lié & la notion de
causalité.

Nous venons d’établir que nous pouvons découvrir cette réalité
en chacune des modifications de la manifestation. Quelle est donc
la caractéristique de la manifestation? D’aprés les commen-
taires que (amkara a composés sur la hrhadaranyakiépanisad,
elle a la possibilité d’étre placée dans le champ méme de la
perception ; or, il ne peut y avoir perception sans manifestation,
et la perception se produit aussi bien dans 1'élal de veille que
dans 'état de réve. La perception est un acte psychologique par
lequel l'individu saisit un aspect momentané et fragmentaire de
la manifestation ; du point de vue d’igvara, le Dieu créateur, la
manifestation est donc tout & fait indépendante de la perception.
La création, c’est-a dire la manifestation du divin, s’étend, elle,
sur une période indéterminée {kalpa ou yuga) el, en la considé-
rant de cette hauteur, il n'y a plus de différence entre 1'attitude
religieuse et 1'attitude philosophique que le rg-veda distinguait
déja 'une de l'autre.

Si toutefois nous nous en tenons a l'aspect religieux, nous
reconnaissons :

— VEtre supérieur {purasa), I'Habitanl de la cité, 1'étincelle,
divine qui brille en chaque individualité ;

— D'Etre supérieur (icvara), le Législateur universel qui se
cache sous chacune des apparences du monde.

Plus tard, dans les religions dualistes de I'Inde et méme dans
certains systémes monistes, se dégage le concept de l'Incarna-
tion divine (avatara). L’avatira, c’est la descente du divin, de
I'Etre supérieur, dans le champ de la manifestation; par pure
compassion, il consent & partager les soullrances des hommes et
il s’efforce de les alléger. Le concept religieux d’avafara ne
parait mi dans les vedas ni dans les upanisads.

Nous voyons bien, dans les vedas, s’accuser de plus en plus
nettement la notion d'un dieu qui affirme sa prédominance sur
tous ses rivaux ; il devient le Dieu supréme en accaparant toutes
les qualités et toutes les vertus des autres dieux. Clest toujours
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la notion du purusa qui se précise, jamais celle de 'avatara, du
dieu qui prend lui-méme une forme humaine. Et ce qui est vrai
pour les vedas, l'est également pour les upanisads.

Ce n'est qu'un peu plus tard, vers 600 ans avant J.-C., que sc
forme la notion d’avatara. Le concept religieux du purusa et le
concept métaphysique de sac-cid-ananda, tels qu'ils étaient alors
présentés, ne correspondent plus, nil'un nm I'autre, aux besoins
de I'époque. La grande masse ne peut suivre la méthode néga-
tive néfi, néti (ce n'est ni ceci, ni cela) qui permettait d’accéder
i sac-cid-ananda. D’autre part, le purusa n'était que I’habitant
de la cité individuelle, I'hdte du temple intérieur. Le purusa
devient le purusittama, le purusa universel, le Principe cos-
mique spirituel.

Cest l'idée de puruséttama — enrichie des conceptions
métaphysiques particuliéres & sac-cid-gnanda — qui prévaut
désormais, mais le purusdttama demeure encore trop lointain, trop
inaccessible, trop abstrait. Le fidele essaie de l'approcher de
plus prés et, ne pouvant s’élever jusqu'a lui, il le fait descendre
sur terre. Il le revét d'une forme toute semblable & la sienne.
Maintenant, il le touche ; il I'entend ; il le voit ; il a enfin trouvé
un objet grace auquel son besoin d’adoration s’exprime libre-
ment.

Le concept d'avatira prédomine sur les deux concepts anté-
rieurs aprés les avoir {ous deux incorporés. On célébre alors les
grandes Incarnations divines ; Rama, puis Krsna ; nous verrons
d’ailleurs dans la prochaine causerie, quelle place importante la
bhagavad-gita réserve a (ri Krsna. Le concept d'Incarnation a
eu dans I'Inde un prodigieux succés, car il réunissait en lui deux
concepts dilférents, celui de purusa et celui de sac-cid-ananda. 11
fournissait ainsi un aliment a la dévotion ; le fidele pouvait par-
ticiper réellement a la vie divine.

Au point de vue philosophique, nous assistons également a un
effort parallele. L’'upanisad avait été parliculierement attirée par
la conception de sac-cid-ananda et lui avait reconnu la préémi-
nence sur celle de purusa, mais les vérités des Ecritures sacrées
ne sont plus, pour I'époque, expliquées sous une forme satisfai-
sante. On reproche aux vedas de dissimuler la vérité sous une
profusion de détails qui ont perdu leur valeur. On reproche éga-
lement aux upanisads d émelttre des concepts parfois disparates,
parfois méme contradicloires, qui laissent percer le doute.




—
|

QUELQUES ASPECTS DE LA PNILOSOPHIE VEDANTIQUE

Les systémes philosophiques.

Des courants d’idées bien définies se font jour; le désir de
voir clair s’est exercé sur plusieurs générations de penseurs ; il
donne naissance aux systémes.

On distingue, dans la philosophie hindoue, six grands sys-
lemes :

— le nyaya,

— le waicesika,

— la mimamsa,

— le samkhya,

— le yoga,

— le vedédnta.
et les trois derniers sont les systémes principaux.

Le samkhya admet deux catégories d’existence : le purusa et
la prakrti, I'Esprit et la Nature (ou la Matiere). 11 s’en tient &
cette explication dualiste, car ces deux éléments sont irréduc-
tibles I'un & l'autre. La matiére forme un bloc homogéne ; par
contre, ce systéme admet une pluralité de purusas.

Cet aspect est fortement critiqué par le veddnta qui, la,
cherche constamment I'unité et parvient a résoudre I'antinomie
en réalisant la synthése des deux éléments.

Le yoga repose sur le samkhya ; 11 méne a 'expérience mys-
tique ; il défend le concept de purusa, alors que le vedinta reste
fidele au concept métaphysique de sac-cid-inanda qu’il a repris
ATupanisad.

Les upanigads :

Parmi les upanisads les plus importantes, citons :

le L'igdpanisad qui ne comprend que quelques versels. Le
premier d’entre eux revét pour nous un caractére sacré ; le
Mahitma Gandhi I'a inclus dans sa priere quotidienne :

« Tout ce qui existe en ce monde est sujet au changement ;
« enveloppe de divin chacune de tes perceptions; c’est par ce
« renoncement que tu t'enrichiras (spirituellement) ; ne convoite
« donc pas le bien de qui que ce soit (car rien ne t'appartient). »

Tout ce que nous voyons, c’est Dieu, el Dieu sans plus; le
spectacle du monde n’est quune de ses innombrables expres-
sions ; le Divin transparait lui-méme sous le voile des noms et
des formes. Rien ne serait plus faux que de vouloir & tout prix
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reconnaitre la une expression de panthéisme ; on peut admettre,
a la rigueur, que, dans les vedas, subsislent des traces de cultes
ou la critique moderne trouve matiére 4 s’exercer; il n’en va
plus de méme pour les upanisads qui, toutes, développent le
point de vue métaphysique de sac-cid-ananda.

Cette réalité est le support de la manifestation; a qui sait
voir, Dieu lui-méme se révele en loute chose et par toute chose.

2° La Kendpanisad :

Cette upanisad fait 'analyse de la Conscience ; la Conscience
pure (cit) est le substrat de la conscience relative. Elle nous
indique comment nous pouvons découvrir, au tréfonds de nous-
mémes, cette Conscience supérieure :

« Cela est connu par celui qui pense u'il ne connait pas;
« celur qui pense qu'il connait, en vérité, ne connait pas.

« Cela n'est pas compris par ceux qui prétendent le connaitre,
« car ils le prennent pour un objet de connaissance, comme s’il
« s’agissait d’'une chose quelconque du monde extérieur.

« Cela est compris par ceux qui savent qu'ils ne le connaissent
« pas, car ils réalisent que Cela est toujours le sujet et que
« Cela ne peut jamais devenir objet de connaissance. »

3° La Kathdpanisad :

On trouve ici le secret de la mort et I'upanisad enseigne la
science sacrée. Elle énonce également les principales régles de
la discipline védantique et expose quelques aspects du yoga ;

pour maitriser le mental, il faut pratiquer I'abnégation ; sans le,

renoncement absolu, Paspirant est incapable de réaliser sac-cid-
ananda. Cette upanisad pose le probleme sous une forme drama-
tique :

Un riche brahmane suit a la lettre les prescriptions védiques;
il accomplit 'acte sacrificiel, mais il conserve encore un senti-
ment d’avarice et, au lieu d'offrir ce qui lui est le plus cher —
c'est en quoi consiste I'importance du sacrifice — 1l choisit les
vaches les plus dgées, celles qui ne peuvent plus véler ni fournir
de lait.

Son fils, Nacikefas, est, malgré son jeune age, choqué par
une telle supercherie ; il demande & son pére : « Et moi, pére, &
« qui donc me donnez-vous? » Le fils est le trésor le plus pré-
cieux ; c’'est & lui que reviendront plus tard tous les biens de la
famille ; c’est lu1 qui continuera le culte familial et qui, un jour,
célébrera le sacrifice. Le pére a compris le reproche tacite et,
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cédant & un mouvement de colére, 1l répond : « Je vous donne &
la Mort ».

Vaciketas part aussilot & la recherche de Yama, le roi de la
Mort ; 1l arrive & son palais; Yama est absent, car la Mort ne
chdme jamais et Vacikefas I'attend pendant irois jours et trois
nuits. A son retour, Yama apergoit ce jeune brahmane et, pour
s'excuser d'avoir abrité sous son toit un tel héte, sans remplir &
son égard les devoirs de 'hospitalité, 1l lui accorde la réalisation
de trois veeux. Naciketas ne désire qu'une seule chose; 1l veut
connaitre le sort de ’homme apres la mort.

Yama refuse de répondre & une telle question ; il propose a
Nactketas la richesse, la puissance, les plaisirs de la vie. Nacike-
las repousse toutes ces tentations. Lt lorsque Yama se rend
compte qu’il ne peut ébranler la résolution de ce bel enfant, il
lui confere I'instruction secréte ; il lul apprend ce qu'est Brah-
man : c’est l'aspect philosophique et métaphysique de I'Etre
aussi bien dans I'individu que dans l'univers.

Voici deux passages extraits de cette dermeére upanisad .

« Celui qui ne doit son existence qu'a lui-méme, a donné aux
« sens une propension défectueuse : ils ne souvrent que vers le
« dehors; I’homme voit ainsi le monde extérieur et il n’apercoit
« pas le Mol intérieur. »

« Il n'y a qu'un petit nombre de sages qui, dans leur désir
« de conquérir I'immortalité, regardent en eux-mémes ; c'est
« alors qu'ils peuvent contemplerl'atman, I’'Habitant intérieur. »

« leci, ne brillent ni le soleil, ni la lune, ni les étoiles, m les
« éclairs, moins encore la flamme de ce fover. Dés que Cela
« resplendit, 'univers, du méme coup, resplendit tout entier ;
« c’est par sa lumiere que tout ce que nous vovons est illuminé. »

ho La pracndpanisad :

Un disciple s’entretient avec son maitre spirituel et, au cours
du dialogue, nous suivons le développement de hautes pensées
philosophiques. Six questions y sont Lraitées : les trois der-
niéres, les plus importantes, se reférent, I'une & 'aspect psycho-
logique de I'individualité humaine ; I'aulre a la signification du
mantra «om » en tant qu'objet de méditation, et la troisieéme, &
I'existence du principe métaphysique (purusa) en 'homme. Nous
passons ainsi d'un aspect grossier 4 des aspects de plus en plus

: L
subtils de I'litre.

————— ¢ e
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5¢ La mundakdpanisad :

Il faut renoncer entiérement au monde; c'est la condition 2
laquelle doit satisfaire le candidat qui veut devenir un véritable
connaisseur de Brahman.

6° La cvetdcvatardpanisad :

Jextrais de cette upanisad le passage ci-aprés:

« Tu es I'époux et Tu es I'épouse ;

« Tu es le jeune homme et Tu es la jeune fille;

« Tu es le vieillard qui chemine en tremblant, appuyé sur
« son baton;

« Tu es né avec mille visages qui regardent de tout coté ;

« Tu es le papillon aux ailes bleu sombre;

« Tu es le perroquet vert aux yeux rouges;

« Tu es la nuée du tonnerre, et les saisons, et les océans ;

« Tu es sans commencement, par dela le temps, par dela
« l'espace ;

« C'est de To1 que tous les mondes ont pris naissance. »

7° La mandakydpanisad :

Cette upanisad est, a la fois, la plus concise et la plus abs-
truse. Elle nous propose de méditer sur le symbole sacré aum.
Les lettres a u et m sont respectivement le symbole de I'état de
veille, celui de I'état de réve et celui de I'état de sommeil pro-
fond ; en méditant tour a tour sur chaque lettre, 'aspirant
s'identifie avec un aspect universel de plus en plus subtil; il
passe ainsi d'un état & un autre, et remonte de elfet a la cause.
En méditant sur le silgnce qui se prolonge au dela de I'expres-
sion, il s’identifie enfin & Brahman lui-méme,

Nous assistons ici au reploiement et au déploiement de toute
la manifestation qui s’ouvre et se referme sous nos yeux comme
un immense évenlail dont la causalité constituerait I’armature :
lorsque 1'éventail s’est reployé, la causalité a cessé de jouer.

8¢ L'aitareyipanisad :

Cette upanisad aborde la question de la création ; elle affirme
I'identité de I'ame particularisée et de I’Ame universelle. Le but
supréme de la vie n'est pas de connaitre intellectuellement la
vérité, mais de la réaliser en soi-méme.

92 La chandogydpanisad :
Cette upanisad a été, comme la brhadaranyakiépanisad, tra-
duite par Sénart.

[ __"™H
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Par la méditation, on parvient & réaliser le substrat qui existe
en chaque élre et en chaque chose; il n'y a pas d’auire chemin
quil méne a la libération.

10° La brhadaranyaképanisad :

J'a1 déja parlé de cette upanisad ; elle aussi proclame 1'iden-
tité du substrat individuel et du substrat universel.

Le sage Yajna-valkya est a la veille de se retirer dans la
forét pour consacrer ses derniers jours & la vie contemplative.
Avant son départ, il donne & sa femme, Maitreyi, I'enseignement
secret ; I'attachement que nous avons pour telle ou telle chose,
I'affection ou l'amour que nous éprouvons 4 1'égard de telle ou
telle personne, c’est toujours la traduction défectueuse d’un
méme élan qui conditionne toute notre vie affective; & notre
propre insu nous n’agissons dans la vie courante que pour
Uamour de Patman :

« Cen’est pas, ma chérie, pour lui-méme que I'époux est aimé,
« c'est pour 'amour de Uatman ;

« Ce n'est pas, ma chérie, pour elle-méme que I’épouse est
« aimée, c'est pour Uamour de latman ;

« Ce n’est pas, ma chérie, pour eux-mémes que les enfants
« sont aimés, c’est pour Uamour de U'alman.

« Voila pourquoi, chére Maitreyt, on doit réaliser l'atman,
« pourquoi on doit entendre parler de 'atman, pourquoi on doit
« réfléchir sur 'dfman ; pourquor on doit méditer sur l'atman.

« Et sil’on écoute, sil’on réfléchit, s1 'on médile, toute cette
connaissance se révélera par la réalisation du So:. »

11° La faittirtyépanisad :

Le maitre enseigne & son disciple 'aspect de la Félicité (ananda).

« Le jeune homme comprit que la Iélicité est Brahman; en
« vérilé, c’est de la Iélicité que tous ces étres vivants ont pris
« naissance; c’est par la [%élicité que, venus a l'existence, 1ls
« se maintiennent en vie; c'esl & la I*élicité qu'aprés leur mort,
« 1ils font retour. »

On y trouve également une analyse psychologique de 'indivi-
dualité (jiva) ; P'individualité est composée de cing gaines :

— annamaya-koca : la gaine de nourriture, le corps grossier;
— pranamaya-koca : la gaine d'énergie ) ces trois gaines
— manomaya-koca : la gaine du mental constituent

— wvijaanamaya-koca : la gaine de l'intellect ’ le corps subtil;
— anandamaya-koc¢a : la gaine de Félicilé, le corps causal.

o
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Le maitre spirituel part de l'aspect grossier que présente le
Jwa; le disciple peut éliminer successivement les conditionne-
ments avec lesquels 1l s'identifiait a tort; 1l découvre ainsi des
aspects plus subtils de la réalité; il remonte vers le centre
supérieur, vers I'atman dont I’éclat n’est plus voilé que par la
gaine transparente de 1'anandamayakoca.

Nous nous servirons d’ailleurs de cette analyse pour comprendre
la dialectique de C'amkara ; ce procédé permet, en effet, d’écar-
ter toutes les obstructions et de parvenir jusqu’au substrat per-
manent (saf ou cit).

Quel est donc le critérium de la vérité ? Il faut que la vérité
réponde a trois conditions essentielles :

1° La réalité doit ne pas pouvoir étre contredite :

On emploie souvent, I'un pour I'autre, les deux termes «réa-
lité » et « vérité » ; 1l convient de faire une distinction :

— salya, c’est la vérité ;

— satta, c'est la réalité, et la réalité est la Vérité des vérités.
Expliquons-nous :

La vérité a presque toujours un aspect subjectif ; elle exprime
ce que nous pensons honnétement ; nous énongons par la notre
conviction personnelle ; nous employons pour la démontrer une
logique particuliére, mais on doit admettre qu'il y a d’autres
perspectives, d’autres points de vue tout aussi légitimes, tout
aussi respectables que les notres. Or, la dialectique hindoue ne
voit pas une opposition irréductible entre le oui et le non qu
s’appliquent a une seule et méme question ; ce sont deux atli-
tudes de I'esprit, deux aspects des choses qui ne s’excluent pas
mutuellement ; la philosophie — bien loin d’accuser leurs diffé-
rences — s elforce de les concilier; elle fait la syntheése des
vérités contradictoires et parvient ainsi au Réel : sazta.

Le veddnta s'eflorce ainsi de trouver la réalité a travers tous
les aspects de la vérité. La gnose (jhiana) est au deld des dis-
cussions el ce que I'on établil par la raison supérieure ou l'intui-
tion, on peut en faire directement I'expérience lorsqu’on outre-
passe toutes les contradictions.

20 La réalité doil étre universelle :

Dans la II° section des commentaires que (Camkara a composés
sur les brahma-sitras, ce philosophe insiste tout particuliére-
ment sur ce point : la réalité doit étre valable pour tous; c’est
la vérité transposée sur le plan scientifique, la chose en soi.
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Il faut la libérer de tout préjugé et de toute opinion, parti-
culiére ou collective. S’écarte-t-on de cette régle, on dévie du
droit chemin et 'on s’exprime en ces termes : « C’esl mon opi-
nion, ma croyance, ma religion. » 11 convient donc de faire preuve
de discrimination et de distinguer mata (le point de vue person-
nel) de fattva (le point de vue universel).

3° La réalité doit étre évidente par elle-méme

Elle doit briller de sa propre lumiére ; elle ne peut emprunter
son éclat & une source étrangeére ni s’appuyer sur quoi que ce soit
d’autre qu'elle-méme ; s1l en était autrement, elle préterait a la
critique.

Voila les trois conditions auxquelles la réalilé doit satislaire
pour étre reconnue pour telle. Or, si nous procédons a I'investi-
gation et que nous partions en quéte de cif (Conscience ou Con-
naissance pure), nous appréhenderons en nous-mémes le subs-
trat invariable de toute connaissance. lci, l'analyse de I'indivi-
dualité que je viens de décrire, nous sera d’un précieux secours;
elle nous permettra d’éliminer successivement les différentes
gaines (ui recouvrent cette Conscience. L’analyse se propose,
en effet, de parvenir & la Conscience dépouillée de foute qualifi-
cation et de loute détermination ; elle s’exerce sur le plan philo-
sophique.

Nous voyons par ce qui précéde que les constructeurs de
systémes se fondent sur 'upanisad ; c’est que 'upanisad a été
élaborée & une époque tourmentée o l'esprit humain cherchait
encore sa voie; le drame intérieur a fait surgir les questions
fondamentales : Quels sont les rapports entre le Créateur et la
manifestation ? Entre le Connaisseur et le connu, le Spectateur
(drk) et le spectacle (dreya) ? Cest 1a base de tous les problémes,
la source de tous les conflits.

A ce sujet, nous pouvons distinguer dans la philosophie hin-
doue quatre théories dilférentes de la création que je vais expo-
ser succinctement :

1° La théorie de U'émanation (arambha-vada) :

8

L’esprit hindou n’a pu se résoudre a accepter 'explication
commode : la création « ex nihilo » et a, tout d’abord, recouru a

la théorie de 'émanation. Brahman sans second a senti, un jour,

le désir de se multiplier : I'univers s’est manifesté.

P 2an ol
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Nous trouvons dans la mundakdpanisad le passage suivant :

« Aussi spontanément que I'araignée émet d’elle-méme, puis
« absorbe de nouveau ses fils de soie — aussi spontanément que
« I'herbe sort de la terre et que les poils couvrent la téte et le
« corps de I'homme — tout l'univers émane de I'fitre impéris-
« sable. »

L'univers provienl de Brahman aussi naturellement que les
fils de soie sortent du corps de l'araignée ; a la fin d'un cycle,
Brahman absorbe I'univers, de méme que, d'aprés les croyances
de I’époque, l'araignée réingurgite ses tils de soie. La création
est, en quelque sorte, une projection du divin.

La méme apanisad nous offre une autre explication théolo-
gique du méme genre :

« C’est dans 'ardeur de 'austérité que Brahman se dilata;
« ainsi prirent successivement naissance I'un de l'autre la
« nourriture (le sens de l'objectivité), le prana (I'énergie cos-
« mique), le mental (universel), la réalité (emnpirique), les diffé-
« rents mondes et ’enchainement sans fin des actes (la causu-
« lité). »

On a essayé de donner a ce dernier aspect un fondement
rationnel et plusieurs penseurs s’y sont employés; [inalement,
la théerie a été abandonnée.

20 La théorie de Uévolution (parinama-vada) :

Elle est supportée par le samkhya. D’aprés ce systéme, il
existe, comme nous 'avons déja vu :

— une infinité de purusas:

— la prakrti qui est une et homogéne.

A I'état de repos complet, d’équilibre parfait, la Nature est
indiltérenciée et elle posséde, & I'état latent, trois forces ; ce sont
les gunas :

— tamas, 'inertie ;

— rajas, lactivité ;

— saftva, la pureté.

Le purasa et la prakrti agissent mutuellement l'un sur
I'autre ; la premieére vibration met en branle le processus de
I’évolution ; I'équilibre rompu, les gunas entrent en jeu et, de
I'Indifférencié, naissent alors toutes les différenciations.

Cet aspect, satisfaisant au point de vue psychologique, est,
au point de vue métaphysique, fortement attaqué aussi bien par
Ramanuja (moniste mitigé) que par (amkara (non dualiste).

A
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3° La théorie des surimpositions (vivarta-vada ou maya-vada, :

Il ne convient pas de traduire, comme on le fait si fréquem-
ment, le terme maya par illusion. Maya, c’est le monde tel que
nous le voyons; c'est 'ensemble des phénoménes pris dans leur
mouvante instantanéité ; on ne peut que constater I'existence de
maya ; il est impossible d’en fournir I'explication et de lui assi-
gner une cause.

Le monde extérieur est un réseau de contradictions; chaque
objet est défin1 par son terme opposé et, s1 nous considérons le
monde intérieur, nous y retrouvons les mémes antinomies. Nous
ne pouvons que poser des questions « comment » et « pourquoi »;
jamais il ne nous sera permis de remonter jusqu'a la source
commune, la Cause premiére.

La manifestation, envisagée dans son intégralité (monde inté-
rieur et monde extérieur), n’a qu'une valeur momentanée ; elle
ne posséde qu'un ordre de réalité inférieur; la seule réalité,
Brahiman, nul ne peut la voir; c’est en quot consiste I'ignorance ;
lignorance est, elle-méme, la cause de la mamfestation. Au dela
de I'ignorance, Brahman est; nous ne saisissons jamais que des
surimpositions (adhyasa ou vivarta).

Vous trouverez dans un ouvrage intitulé « 'Absolu selon le
veddnta », par M. Olivier Lacombe, une étude approfondie de la
question,

La réalité, fondée sur le concept de sac-cid-ananda, a trois
aspects :

— l'aspect ontologique (paramérthika);

— laspect empirique (vyavaharika) ;

— Tl'aspect illusoire (pratibhasika).

Invoquons encore I'exemple du serpent et de la corde ; si,
dans l'obscurilé naissante, nous croyons voir un serpent la ot
n’existe qu'un simple morceau de corde. c’est que, sur un subs-
trat réel : la corde, nous projelons une surimposition illusoire :
le serpent. Ce serpent est une création de notre mental; il n’en
a pas moins, pour nous-mémes et dans le moment présent, une
réalité tllusoire.

Pareillement, lorsque nous révons, nous ne doutons jamais de
la réalité de nos songes; cette réalité ne nous apparait comme
« illusoire » que lorsque, le réve ayant pris fin, nous examinons
ce réve du point de vue de la veille.

La réalité empirique est celle que nous accordons & la mani-
festation quand nous sommes a I'état de veille.
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Camkara établit que, si I'on examine les choses du point de
vue ontologique (paramdarthika), I'aspect de la réalité empirique
devient, lui aussi, illusoire; c’est ce dernier aspect que traduit
le terme maya. Ou donc est la vérité ? Nous ne pouvons la
découvrir que dans la réalité ontologique, jamais dans I'existence
empirique. Ces questions mériteraient un plus ample développe-
menl: nous ne manquerons pas de les approfondir.

4° La théorie de non-création (ajata-vada) :

Cette théorie bouleverse toutes les notions habituellement
regues ; elle renverse ce (ue nous considérions comme reposant
sur les bases les plus solides ; elle s’attaque au concept de cau-
salité. D’apres elle, il n'y a pas de création.

La mandakyépanisad qui donne celte explicalion, d'un carac-
tere ésotérique, n’'était autrefois enseignée ¢u'aux candidats
capables de la comprendre correctement, car elle [ait litiere de
tous les préjugés de quelque ordre qu'ils soient. Il fallait rem-
plir des conditions trés séveres pour accéder a l'enseignement
supérieur.

M. V. Subramanya lyer, qui, lorsque je résidais dans la ville
de Mysore, m’a enseigné la philosophie du vedédnta, est venu en
Europe, & différentes reprises, et il a eu le privilége de s’entrete-
nir de ces problémes avec Jeans, Eddington et Max Planck. Ces
savants réputés ont été frappés d’apprendre que I'Inde, a une
époque aussi reculée, était déja parvenue a élaborer une théorie
de I'indéterminisme.

Bien entendu, nous ne sommes plus sur le terrain de la reli-
gion ; le débat a lien sur le plan métaphysique.

Cette théorie a été exposée par le guru du guru de Camkara,
le célebre Gaudapada. Camkara, contemporain de Charlemagne,
n'a pas connu personnellement Gaudapada, mais il a composé
des commentaires sur les commentaires (kartkas) que Gaudapa-
da avait faits lui-méme sur les quelques versets dont se compose
la mandakydpanisad.

La théorie de l'ajata-vada peut se résumer ainsi : notre
recherche de la cause est vaine : I'Un n'a jamais cessé d’étre Un ;
c'est I'ignorance cosmique (maya) qui nous fait voir la multipli-
cité, et la multiplicité, selon 'expression de Camkara, n’a pas
plus de réalilé que I'ean du mirage au milieu du désert.
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FAITE A L'UNIVERSITE DE TOULOUSE, LE 27 FEVRIER 1942,
PAR LE SVAMI SIDDHESWARANANDA

La place de la bhagavad-gita dans la pensée hindoue :

La période épique s'étend environ sur trois siécles, de 600 i
300 ans avant J.-C., et succéde i la période oupanichadique.
Alors se dessinent dans la pensée hindoue deux courants dis-
tincts : U'un, orthodoxe ; I'autre, hétérodoxe.

Le courant orthodoxe, c’est la tradition du brAhmanisme; le
courant hétérodoxe, c’est la tradition du bouddhisme et du jai-
nisme.

Les hymnes védiques s’adressaient a I'Etre supréme ; ils reflé-
taient I'ardent désir de connailre la Vérité qui inspirait les grands
rsis. Les upanisads ont continué la tradition védique ; elles ont
poursuivi la méme investigation en lui donnant de nouveaux
développements, mais elles ne sont pas parvenues i condenser
leur pensée en un corps de doctrine.

Les vedas avaient principalement célébré la dévotion a 1'égard
des divinités et mis en relief 'importance de I'acte sacrificiel au
moyen duquel I'homme pouvail entrer en relalion avec elles. Les
sages de I'upanisad se sont interrogés sur la signtfication de ces
rites, de ces cultes et de cette liturgie; ils se sont préoccupés
des conflits intérieurs ; rien n’est resté a I'abri de leur recherche ;
leur critique s’est étendue & {out ; désormais, les problémes qui
ont toujours hanté I'esprit humain, sont nettement formulés ;
pour les résoudre, ces sages se tournent vers I'aspect abstrait;
ils prennent leur appui sur la Connaissance qui, seule, a le pou-
voir de libérer, mais la pensée reste encore confuse et présente
bien souvenl des disparates el des contradictions.

Certes, nous trouvons dans les upanisads des 1dées d’une
singuliere profondeur; on y fait preuave d'une liberté peu com-
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mune, parfois méme d'une incroyable audace. Ces sages ont
entrevu par éclairs la solulion des principales questions ; 1ils
n’ont pas su exploiter leur découverte. C'est qu'en composant
les upanisads. 1ls n'ont eu pour but que de consigner leur expé-
rience personnelle; ils ne se sont pas souciés de faire ceuvre
philosophique ni d'ériger un systéme cohérent. L’esprit de
révolle qui les animait contre toutes les formes de la dévotion,
n’est pas encore apaisé; il continue a souffler; le Bouddha
reprend bientét le travail inachevé,

On considére généralement que le Seigneur Bouddha a été un
novateur, mais si nous suivons le cours de la pensée hindoue,
nous ne manquerons pas de voir en lui le continuateur des sages
de l'upanisad ; il fut méme l'un d’entre eux, car il s’est élevé
contre les croyances et les rites de 1'époque & laquelle il a vécu.
Sile mouvement qu’il a créé, est considéré comme « hétérodoxe »,
c’est que le Bouddha s'est refusé 2 reconnaitre la valeur de la
tradition ; dans ses derniers moments, 1l a dit & ses disciples :
« Ce n’est pas un dogme que je vous légue, mais la capacité
« de trouver la vérité en elle-méme et par elle-méme. »

Nous arrivons a un moment ol la multitude réclame un nou-
vel aspect du divin; la pensée abstraite ne pouvait répondre &
ce désir; méme parmi 'élite intellectuelle qui était capable de
comprendre cette philosophie, beaucoup ne s’en contentaient
plus. La grande majorité des hommes a. de tout temps, senti la
nécessité de se relier & une tradition et de contempler un idéal
concret envers qui la dévolion puisse s’exercer.

Les concepts de I'atman et de Brahman, si familiers & 'upa-
nisad, étaient inaccessibles & la masse ; il se produit une réaction
en sens luverse; on dprouve un Irrésistible besoin; on veut
entendre, voir, toucher un Idéal; I'Ktre supréme est trop loin-
tain ; on le fait descendre sur terre; il prend forme humaine; il
se fail chair et, dorénavant, la dévotion et I’abnégation des fidéles
trouvent le moyen de se manifester librement.

C’est pour fournir un alimenl 3 cette aspiration profonde
qu’apparait pour la premiére fois dans notre littérature le concept
de I'Incarnation divine (avatara) sous les figures de Rima et de
Krsna.

La bhagavad-gita est un des chapitres du mahabharala ; les
deux mots de ce titre signifient : le Chant du Bienheureux, et
ce poéme nous apporte I'enseignement, I’Evangile de (Cri-Krsna.
La doctrine philosophique, éparse dans les upanisads, est systé-
matisée ; et la notion d'Incarnation qui réunit en elle I'idéal
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religieux et de hauts concepts métaphysiques, va jouer, tant
dans notre littérature que dans notre religion, un rdle prépon-
dérant,

J'al déja briévement expliqué! commentl a pris naissance ce
nouveau ceurant de pensée ; je présenterai aujourd’hul quelques
aspects de la bhagavad-gita :

Ce poéme a été composé 300 ans environ avant J.-C., mais
les événements historiques auxquels il se rapporte, doivent se
situer & une époque plus reculée ; la grande guerre que décrit la
bhagavad-gita a eu lieu a une date que la critique moderne fixe &
1.000 ans avant J.-C.

Il existait alors, dans le Nord de 1'Inde, de nombreux Etats
autonomes, et, dans I'un de ces derniers, deux partis putssants
s'opposérent I'un a l'autre :

— celul des Kauravas (les descendants de Kuru);

— celui des Pandavas (les descendants de Pandu).

Le chel des Kauravas s’appelait Duryodhana ; celui des Pan-
davas, avait recu le surnom de « Dharma-raja » et était 'ainé
de cinq fréres parmi lesquels on doit menlionner Arjuna, le
héros du poéme. Entre ces deux parlis s’élevent d'incessantes
querelles ; la guerre est proche ; Duryodhana et Arjuna
implorent, chacun de son coté, la protection de (ri Krsna. ('ri
Krsna qui est lui-méme le roi d'un Etat voisin, exauce la priere
de ses deux fidéles ; aux Kauravas, il apporte le renfort de ses
troupes, & Arjuna, il préte une aide plus précieuse encore ; il
vient en personne conduire son char de combat. Les deux armées
sont face a face, rangées en bataille sur le Kuraksetra (le champ
des Kurus), situé prés de Delhi; c’est un lieu que nous tenons
toujours pour sacré.

Le parti des Kauravas représenle les forces du mal ; celui
d’Arjuna, les forces du bien. Au moment ol la lutte va s'en-
gager, Arjuna reconnait dans les rangs adverses de proches
parents qui lui sont chers; son courage l'abandonne; 1l laisse
tomber scs armes et s'écrie : « Je me refuse a parliciper a cette
« guerre. Que ferais-je du pouvoir? S'il me faut, pour conserver
« mon royaume, verser le sang de ma propre famille, je préfere
« devenmir moine et aller mendier ma nourriture de porte en
« porte; je ne prendrai pas part & la lulte en invoquant — en
« maniere d’excuse — le prétexte que ceux que je dois massa-
« crer, sont les oppresseurs de mon peuple. » Voila 'arriére-
fond, le décor historique du poéme.

1. Voir Causerie, n° 91.
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Arjuna est désemparé ; il est la proie de l'illusion, mais (ri
Krsna a enlendu ce discours; il se tourne vers son disciple et
lui donne le conseil de combattre. La guerre est généralement
considérée comme une calamité et il peut sembler étrange qu’en
cette occasion, le Seigneur presse Arjuna de se jeter dans la
mélée ; comment devons-nous comprendre ce message ? C'est le
théme que développe la bhagavad-gita et, au long des dix-huit
chapitres dont elle se compose, elle nous présente un résumé
complet de toute la philosophie du veddnta; en toute circons-
tance, nous pouvons consulter cet ouvrage ; nous y trouverons
des conseils pratiques pour notre conduite personnelle.

Chaque individu doit remplir des obligations de deux genres :

— les unes, envers lui-méme ,

— les autres, envers la société dont il fait partie.

Si nous savons entendre correctement les exhortations de (72
Krsna, nons éviterons de tomber dans 1'érreur habituelle ; nous
ne généraliserons pas les instructions du Seigneur. Ce message
ne recommande pas a tous les hommes de faire la guerre; 1l
s'agit d'indications particuliéres qui ne concernent qu'Arjuna.
Ce dernier doit avanl tout comprendre quel est son propre
devoir; ce n'est qu'en l'accomplissant qu’il pourra continuer a
progresser au poinl de vue spirituel.

Au terme de I’évolution, I'ego se dissout ; il s’annihile dans la
compréhension de la Totalité (sarva). Or, si nous faisons face
avec courage aux devoirs de la vie quotidienne, nous avons la
possibilité de réduire peu a peu toute tension intérieure ; tant
que subsiste en nous la moindre résistance de 'ego, il nous est
unpossible soit de connaitre Dieu, si nous suivons le chemin de
la dévotion, soit de nous fondre en Bralinan, si nous prenons
celui de la connaissance. L’erreur vient toujours de ce que l'in-
dividu se regarde comme I'agent (karta); il dit : « J'ai fait telle
« ou telle chose. » Clest I'ego, plongé dans l'ignorance, qui
s'exprime ainsi ; en réalité Dieu agit lui-méme & travers les étres
et les choses.

Commengons done par étudier la nature de 1'ego : I'ego (1'in-
dividualité vivante que nous appelons « jiva ») n’est qu'un aspect
de la manifestation ; dés que nous entrons dans la manifestation,
nous tombons sous la domination de la Nature ( prakrti). Ici,
se présentent les deux catégories d’existence reconnues par le
samkhya, systéme qui, nous l'avons déja vu, est antérieur au
veddnta, et ces deux catégories recoivent les dénominations
sulvantes :
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— Tune : le purusa, I'Etre supérieur, le principe spirituel.

— Tautre : la prakréi, la Nature primordiale, la matiére
homogeéne.

Lorsque la prakrti est dans un état d’équilibre parfait, elle est
indifférenciée ; il n’y a pas trace de manifestation. Au contact
du purusa, la matiére s’anime ; I'action de Dieu opére dans la
Nature ; c’est alors que, d’aprés le samkhya, se produit la pre-
miére vibration.

Je dois, & ce sujet, faire une remarque ; pour le moment,
j'explique un texte et je me réserve de critiquer plus tard cette
position philosophique.

I1 y a maintenant en prakréi une rupture d’équilibre ; la
Nature se manifeste ; la matiére cosmique entre en mouvement.
La prakrti posséde, en effet, trois attributs (gunas) :

— le tamas ou I'inertie ;

— le rajas ou lactivité ;

— le sattva ou la pureté,

L'inertie tend-elle & diminuer, 1'énergie s’aflirme avec inten-
sité ; lorsque I'énergie s’affaiblit, la Nature se purifie ; au contact
du purusa, elle devient sattvique. La fonction du purugsa est de
galvaniser la matiére, mais dés que cette derniére atteint un
degré suflisant de pureté, elle se désintegre d’elle-méme.

L’ego, c’est-a-dire notre individualité, n’est — je le répete —
qu'un aspect de la manifestation ; il fait, lui aussi, partie de Ia
Nature cosmique. Et de méme (ue nous avons reconnu trois
attributs pour le cosmos, il existe pour l'ego trois états de mani-
festation : inertie, énergie, pureté, selon que tel ou tel guna
prédomine en lui.

Nous ne considérons pour I'instant que 'aspect subtil de 'ego,
mais s1 nous envisagions l'aspect grossier, la encore nous dis-
tinguerions ces trois mémes attributs.

Lorsque le mental est inerte, il ne répond pas aux excitations
du dehors ; il ne lui est pas possible d’évoluer. L’ego s’exprime,
tout d’abord, en tant qu’'énergie (rajas); cette premiére expres-
sion se traduit par ces deux mots : « Je suis. » '

Je tiens, pour éviter toute confusion, 4 renouveler ce que je
vous a1 déja dit; en expliquant des textes, je dois prendre une
attitude objective ; ce n’'est pas ma propre pensée que j'expose
ici. Je me réserve de critiquer ultérieurement la position philo-
sophique du samkhya.

Au point de vue subtil ou mental, les forces d’attraction (riga)
ou de répulsion (dvesa) forment le caractére de chaque individu,
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et, selon le samkhya, V'individu est un ncud de tendances ;
Iattraction et la répulsion s’exercent comme des forces qui gra-
vitent autour d'une prise de couscience individuelle ; ce qui dis-
tingue mon caractéere de celui d'un autre, c'est précisément le
sens de 1'ego, lesentiment du moi, que nous appelons « asmita ».

Toutes nos pensées, tous nos désirs, toutes nos inclinations
tendent vers un seul but : apaiser 'appétit de vivre, étancher
la soif d'existence (abhiniveca).

La vie spirituelle ne peut se développer en nous que dans la
mesure ou s'alfaiblit le sens de 1'ego. Si, au contraire, la résis-
tance s’accentue, le sentiment du_moi se renforce ; nous nous
éloignons de la vérité.

Nous voyons par ce qui précéde que la « réalisation » est
conditionnée par les rapports que nous établissons avec la
Totalité. La vie spirituelle a done pour but d’éliminer la tension
de 'ego qui se révele par des résistances. Il ne nous est pas
possible d'y parvenir tout d'un coup et de nous en débarrasser
comme d’'un fardeau génant que l'on jetterait & terre; nous ne
pouvons que progresser pas & pas, en utilisant tous les incidents
de la vie quotidienne et en faisant face aux obligations et aux
devolrs qui nous incombent. Aussi 'ri Krsna exhorte--il Arjuna
en ces termes : « Ton devoir est de protéger tes sujets ; tu ne peux
« 1'éluder ; oppose-toi au mal ; reprends tes armes et comporte-
« toi sur le champ de bataille comme un valeureux guerrier. »

Cet enseignement ne va pas a 'encontre de la Vie spirituelle.

Dans une autre gita, intitulée 1'Uddhava-gita, laquelle fait
partie d un poéme épique, le bhagavala-purana, Cri Krsna donne
A Uddhava, son disciple, des conseils tout différents ; « Tu es un
¢ ascdte et tu dois agir comme tel ; pratique 1'2himsa (la non-
« violence, la non-résistance) ; retire-toi en un lien solitaire et
« livre-tol & la contemplation. »

Les prescriptions qui s’adressent 2 Arjuna el a Uddhava, ne
sont pas identiques, car les deux disciples ont, chacun, un devoir
particulier & remplir ; si Uddhava est un ascéte et s’il doit
s’adonner & la méditation, Arjuna, né dans la caste des guerriers,
est un roi, un protecteur du peuple; il doit combattre,

Le caractére et la situation sociale déterminent le devoir de
chaque individu, mais les préceptes qui s’appliquent 2 Arjuna,
peuvent étre mis en pratique par lous les hommes qui se trouvent
dans la vie devant un probléme du méme genre. En toute
conjoncture, nous devons nous efforcer d’intégrer l'ego & la
Totalité ; c’est la premiére réalisation du divin, et nous n’y arri-

-
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verons qu'en purifiant 1'ego au moyen d'une discipline spiri-
tuelle : il faut devenir conscient du Sot quz réside au cceur de
{outes choses. Celui qui réalise I’ Etre supérieur, s’aper¢oit alors
que son propre alman est I'atman de tous les étres, et ce « Mo1 »,
indéfliniment élargi, devient le centre et le pivot de 'univers.

L’adaptation avec le monde extérieur exige qu’auparavant
nous procédions au dedans de nous-mémes 2 une autre adap-
tation ; c'est en nous que nous devons tout d’abord faire régner
I'harmonie. Voila I'enseignement principal de la bhagavad-gita;
nous apprenons comment nous pouvons faire la synthése des
différents éléments de notre mental.

Certains psychologues modernes ont attiré notre attention sur
un point; nous portons en nous diverses individualités et le
mental est hien souvent déchiré par les luttes qui s’élevent entre
elles. Commencgons par unifier ces tendances opposées ; nous
n’y réussirons qu’en fortifiant notre aspiration vers la vie spiri-
tuelle. Pour ce travail, nous ne devons compter que sur nous-
mémes ; 'atman peut étre aussi bien notre ami que notre ennemi.
Toutes les forces qui aideront a notre régénération, sont en nous;
elles attendent que nous leur fassions signe.

\Vordsworth a employé une expression similaire : « Tant que
« 'homme n’a pu, par ses propres eflorts, se surpasser, il reste
« tel qu'il était : un pauvre hére! » Et dans nos Icritures sacrées,
nous retrouverons la méme pensée : « Ihomme doit selever
« par lui-méme et ne pas travailler a sa propre déchéance, car il
« peut &tre pour lui son meilleur ami aussi bien que son pire
« ennemt. » bhagavad-gita, VI/5.

- Nous possédons tous la faculté d’accéder & un niveau plus
élevé. Que devons-nous faire pour qu’il en soit ainsi?

La bhagavad-gita répond : « Aiguisez votre buddhi. » La
bhuaddhui, c'est I'intelligence, la raison supérieure, I'intuition prise
dans son sens étymologique ; il ne s’agit pas de U'intellect ou de
la raison discursive. La fonction de la buddhi est de discriminer
la vérité de 1'erreur. _

En 1939, ja1 visité, a La Haye, I'’humble mansarde ot Spinoza
a vécu de longues années ; le plafond est si bas que les visiteurs
ne peuvent se tenir debout qu'en baissant la téte ; ce n’est pas
sans émotion que j'ai lu 'inscription que ce philosophe a tracée
sur le mur de sa propre main :

onkunde doet dwalden
(I'ignorance est la cause de I'erreur).

s
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(:rt Krspa proclame la méme vérité : « On doit purifier la
« buddhi, car I'erreur provient toujours d'une mauvaise appli-
« cation de I'intelligence. »

Il nous est demandé de fournir un grand effort ; il nous faudra
sans cesse faire acte de discrimination, mais un moment viendra
ou la buddhi, comme une sentinelle vigilante, restera toujours
sur le qui-vive ; c’est avec le témoin qui demeure constamment
en arriére de notre individualité que nous devons nous identifier.

Au premier chapitre de la bhagavad-gita, s1 Arjuna laisse
tomber ses armes, c’est qu'il est victime de l'égarement ; la bud-
dhi s’est obscurcie en lui; ala fin du poéme, au XVIII® chapitre,
Arjuna s’écrie : « O Seigneur, j'ai recouvré mon intelligence, et
« maintenant je comprends. » Dans l'intervalle, (rt Krsna lui a
prodigué ses avertissements et expliqué toute la philosophie ; 1l
lui a dévoilé tous les secrels spirituels ; il lul est apparu en per-
sonne, Lui, le Seigneur ; tout a été inutile ; Arjuna devait lui-
méme dissiper son erreur avant de se résoudre au combat:

La buddhi, c'est 1'étincelle divine qui illumine de son éclat
toute la Vie spirituelle ; la laissons-nous se voiler, nous tom-
bons dans l'ignorance ; nous commettons des erreurs.

Pour purifier la buddhi, il existe une méthode : la pratique
du yoga.

Le yoga :

Si nous considérons la plupart des langues indo-européennes,
nous retrouvons le méme radical dans les termes : yoga, jugum,
joug, yoke, etc... Le mot « yoga » signifie P'union; c’est le
moment ol I'individu s'unit & I'lstre supréme.

Il y a plusieurs définitions du yoga; nous allons les passer en

revue :

1° Voict celle qu'en donne Patanjali, le plus grand psycho-
logue de I'Inde, qui a vécu trois siécles avant J.-C. : Le Yyogi
est la suppression folale de toutes les modifications (vritis) de la
pensée.

Ce n’est pas une explication philosophique, c’esl une constata-
tion d'ordre psychologique. Dés que la plus petite vague s'éléve
dans le mental, la multiplicité apparait. Par la concentration,
on arrive & suspendre tous les mouvements de la pensée; 1l ne
s’agit ni d'atrophier 'esprit, ni de sombrer dans le sommeil pro-
fond. On provoque l'arrét complet de toute mentation.

Faire le vide de I'esprit n’est pas chose aisée! Iin admettant
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qu'on y parvienne, I'appétit de vivre est si fort, si vivace, que
I'individualité n'accepte pas d'étre annihilée ; I'arrét de la pensée
est I'équivalent du silence, de la mort, et I'on ne se résout pas
& mourir & soi-méme ; lorsque nous touchons au but, un sursaut
se produit ; Uego reprend ses droits. Tant que la soif d'existence
se fait sentir en nous, 1l nous faut renoncer a goiuter la supréme
Félicité.

Ne vous imaginez pas que ce soit théorie pure. Si, un jour,
vous visitez 1'lnde, vous rencontrerez certainement quelques
yogins qui sont capables de faire le vide en leur mental ; mon
maitre, (Cri Ramakrichna, a réalisé cette prouesse comme 1l en
a réalisé bien d’autres ; on demeure en cet état pendant plusieurs
heures, pendant plusieurs jours, parfois méme pendant plusieurs
mois ; le corps est complétement inerte, inanimé ; il présente la
rigidité d'un bloc de pierre ; pas un souffle, pas un battement de
ceeur ',

Cet arrét total de la pensée, ce vide absolu de I'esprit, Patafi-
Jali I'appelle le yoga, 1'Union.

2° Le samkhya et la bhagavad-gita fournissent une définition
différente : le yoga est la réalisation de I homogénéité.

Tant que l'on percoit la plus légére distinction, 1'Union ne
peut étre consommée ; en I'Union parfaite, il n’y a qu'égalité,
identité, homogénéité. Au chapitre VI, la bhagavad-gita dit :

20. — « Quand la pensée s’arréte, suspendue par la pratique
« du yoga ;

« Quand, voyant I'atman (universel) par I'a¢man (individuel),
« le Sage golte la satisfaction en son propre Mot ;

21. — « Quand il connait cette Félicité infinie qui, inacces-
« sible aux sens, ne saurait étre éprouvée que par la buddhi ;

« Quand, fermement établi dans l'atman, il ne peul plus
« s écarter de la vérité ;

22. — « Quand, aprés s’étre élevé jusqu'a cet état, il pense

s

« qu'il ne saurait y avoir pour lui de gain supérieur & celui-la;

1. L’expérience spirituelle de ce yoga 4 laquelle on donne le nom de nirvikalpa-
samadhi, est extrémement diflicile & réaliser; le lecteur pourra d-ailleurs s'en
rendre compte en lisant la « Vie de Rimakrichnra » par R. Rolland, mais certains
yogins, sans le consommer réellement, n'en ont pas moins la faculté d'en repro-
duire tout au moins les symplomes extérieurs ; c'est 4 des cas de ce genrc que se
référent les observations du professeur Marcault et du docteur Thérése Brosse ;
des yogins leur ont prouvé qu’ils étaient capables d’arréter a volonté tous les
battements du cocur. Assurément, on ne saurait prétendre que ces yogins aienl
procédé ala purification de toutes les vrttis de leur mental, Landis que cetle puri-
fication est chosc accomplie chez ceux qui entrent véritablement en samadhi.

A
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« Quand, établi en I'azman, il n'est méme plus troublé par la
« souffrance la plus vive:

23. — « Quand le contact est définitivement rompu avec la
« souffrance, c’est ce qu'on appelle le yoga;

« Sache-le, mais il faut que le yoga soit pratiqué avec une
« résolution indomptable, avec une volonté qui ne se laisse
« Jamais fléchir. »

Le Mo1 dont il est question, c'est I'étman, et le yoga, tel qu'il
est décrit, est la cessation de tout rapport avec la douleur.

On est fondé & se demander quelle est, au point de vue philo-
sophique, la valeur de la premiére définition ; reconnaissons tou-
tefotrs — en dehors de toule théorie et de toute construction
intellectuelle — que par ce procédé expérimental, on peut
contempler I'aspect du non-manifesté, complémentaire de la
manifestation ; & ce titre, I'expérience offre un intérét capital, et
nous devons la prendre en considération.

La deuxiéme définition permet de dominer la souflrance et de
connaitre Dieu. Il ne s’agit pas, comme pour les bouddhistes,
de parvenir 4 un état purement négatif ou la souffrance n’est
plus; on s’eflorce ici d’atteindre un but positif, d’accéder a un
ordre supérieur de réalité.

3° Voici la troisieme délinition : On réalise I'Union parfaite
en développant constamment en sot I'habileté professionnelle, en
augmenlan( sans cesse Uefficacité de lous nos actes (yogah kar-
masu hausalam).

Ce sont i les trois plus importantes définitions.

Nous allons étudier maintenant les quatre méthodes utilisées
pour consommer 'union :

— le jitana-yoga, la voie de la connaissance ;

— le bhakti-yoga, celle de la dévotion ;

— le karma-yoga, celle de I’action ;

— le raja-yoga, le roi des yogas, la voie royale : celle de la
méditalion.

Nous étudierons briévenient les caractéristiques des trois
premiers yogas, car le rgja-yoga fait parlie de tous les autres
yogas ; on ne saurail se dispenser de méditer; cette pratique est
obligatoire pour tout aspirant, quelle que soit la méthode choisie.

Le yoga de la connaissance : c'est la voie philosophique.
En Orient, nous admettons qu’il est possible de rechercher la
vérité sans accepter le concept de Dieu; sans doute, cette atti-
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tude n’esl pas a la portée de la multitude ; cependant des étres
exceptionnels, le Bouddha par exemple, qui avaient procédé i
la purification compléte de leur intelligence, ont suivi exclusi-
vement la voie du jnana, Ils ont rejeté tous les rites, tous les
cultes, toutes les formes extérieures de la dévotion, mais ils ont
compris la nécessité de se soumettre & une rigoureuse disci-
pline pour relicher d’abord et pour abolir enfin la tension de
l'ego.

Libre & nous, si nous nous astreignons & cette discipline, de
pratiquer le yoga de la Connaissance tout en conservant notre
croyance en Dieu. Prenons toutefois 'exemple de 7Tota-puri qui
a été le mailre spirituel de Rimakrichna ; cel ascéte ne parta-
geait pas celte croyance; il ne ressentait aucun élan d'ordre
affectif ; il n’était attiré que par l'aspect abstrait de la vérité; il
n’en a pas moins atteint les plus hautes réalisations spirituelles ;
vous trouverez dans la Vie de Rimakrichna, par Romain Rol-
land, le portrait littéraire de cet étrange personnage. On fait par
cette méthode l'expérience du Vide, du Silence, sinon celle de
la Totalité.

Concluons : la voie du jhana, celle de la pure philosophie.
permet de réaliser un idéal abstrait ; il est, en tout cas, indis-
pensable de se soumeltre & une discipline sévére qui porte sur
(uatre points :

1° Pour distinguer le Réel de l'irréel, le Spectateur du spec-
tacle, le Connaisseur du champ (ksefra-jia) du champ lui-méme
(ksetra), on utilise la méthode inductive, et l'analyse s’appli-
quera nécessairement & l'intégralité de Pexpérience ; on finit
ainsi par isoler le centre permanent des limitations adventices
auxquelles il était associé. Le Réel existe toujours; il ne peut
étre contredit en aucun des modes du temps, puisqu’il est trans-
cendantal. Afin de contempler le Réel, nous devons & tout
moment écarter l'irréel et faire preuve de discrimination (viveka).

L’ignorance a ainsi deux aspects :

— au point de vue philosophique, on I'appelle I'erreur;

— au point de vue moral, le péché (papa).

Pour la premiére fois, la notion du péché s’introduit dans notre
littérature, mais non pas sous la forme du péché originel. Tout
au contraire, notre véritable nature est, pour nous Hindous,
essentiellement pure ; ' homme ne commet un péché que s’il se
livre en connaissance de cause a une mauvaise action. Or, que
nous prescrit-on ? Il faut, pour s’affranchir de I'erreur, avoir

N
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sans cesse recours a la buddhi. La ou le bhakta fait I'abandon
de tout son étre aux pieds d'un Maitre, le jianin conserve son
indépendance : 1l sait qu’il ne doit compter que sur ses propres
efforts pour trouver la vérité ; le Maitre ne joue ici que le réle de
guide spirituel.

Au dernier chapiltre, la bhagavad-gita donne un remarquable
exemple de cette derniére attitude :

« Je viens Moi-méme de te dévoiler le Mystére des mystéres ;
« tu sais en quoi consiste la sagesse; réfléchis mirement sur
« mon enseignement et agis ensuite comme il te plaira. »

Le véritable jiianin doit, lant qu'il n’a pas compris, exercer
son droit de critique et ne tenir pour vrai que ce qu'il a compris.

Aussi longtemps que notre expérience sera réduite a I'aspect
du manifesté et que nous demeurerons les prisonniers du monde
sensible, i1l nous sera interdit de connaitre la vérité. Selon la
bhagavad-gita, 'expérience empirique a lieu guand le sujet et
I'objet entrent en contact; a tout instant, les excitations du
dehors assaillent le sujet et font naitre en lui des sensations.
Toute expérience affecte donc une forme de contact; c’est ainsi
que Pego s’exprime; il tend, en effet, & écarter ce qui lu est
désagréable : la douleur ; il recherche par contre ce qui lui est
agréable : le plaisir. Tant que nous continuerons a pratiquer
cette dichotomie, n’espérons pas découvrir la vérité qui, elle,
oulrepasse le plaisir et la souffrance — ces oppositions qui déli-
mitent toute expérience. Si l'ego demeure en état d'alerte, le
visage de la vérité ne se dévoile pas.

C’est en nous adonnant & la méditalion d'une facon assidue et
en contractant '’habitude de nous retirer en nous-mémes que
nous relacherons progressivement notre tension intérieure.

2° Nous avons a renoncer a tous les plaisirs de quelque genre
quils soient ; c’est ce renoncement absolu que 'on appelle
« fyaga ».

Les vedas enjoignaient de célébrer le culte et d’accomplir
I'acte sacriliciel en vue d’obtenir aprés la mort une place au
paradis ; la bhagavad-gita ne craint pas de s’attaquer a cette
croyance :

« Ils ne peuvent acquérir une conviction fermement assise,
« ceux qui restent attachés aux plaisirs et a la puissance. Leur
« esprit est égaré par ces discours fleuris que leur tiennent les
« ignoranis. Tout enflammés par les déclarations védiques, ces
« derniers professent que le but de l'existence humaine est
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« d’accéder 2 un séjour céleste ; pour eux qui restent pleins de
« désirs, c’est le terme au dela duquel il ne faut rien espérer
« de mieux ; ils prétendent que la naissance est la conséquence
« d’actes antérieurs, et ils prescrivent des rites particuliers pour
« obtenir ces plaisirs et cette puissance. »  (Chap. 11/42 & &&.)

Sachons résister & l'attrait de ces « discours fleuris », de ces
promesses fallacieuses ; renongons & toutes les joies, & tous les
plaisirs, & ceux de la terre comme i ceux du paradis ; la recherche
d'un plaisir quelconque traduit toujours un désir de jouissance
et I'ego continue & se manifester ; pour aboutir 4 I'extinction de
I'ego, il est indispensable de rernoncer a tout.

3° Nous devons développer et cultiver en nous six vertus
principales que j'exposerai en détail en traitant de I'éthique
selon le veddnta; en voict I'énumération :

— c¢ama, le calme du corps, la domination qui s’exerce sur
les organes ;

— dama, le calme du mental, la maitrise de 'esprit ;

— uparati, la capacité de s’abstraire du milieu environnant ;

— titiksa, 'endurance morale ;

— ¢raddha, la for éclairée, c'est I'adhésion de tout ’étre i la
vérité telle qu'elle est enseignée par le maitre spirituel ;

— samadhana, la faculté de se concentrer sur la vérité et de
chasser du mental toute vaine curiosité intellectuelle ou philo-

sophique.

ke Tl est nécessaire d'entretenir en sol une soif ardente, un
désir intense de connaitre la vérité et de se libérer de I'igno-
rance ; cet élan vers la délivrance s’appelle « mumuksutva ».

Voila les qualifications qui sont requises pour que l'aspirant,
au cours de son existence ici-bas, fasse 'expérience du Divin.
Inutile d'y prétendre tant que nous ne remplirons pas strictement
toutes ces conditions.

Le jiiana, ainsi défini, s’oppose a 'attitude que prenaient les
vedas. D’aprés les Iicrilures, I'évolution de 1'homme pouvait se

poursuivre :
par la voie des ancétres

— au point de vue mythologique ou
par la voie des dieux,

en acceptant la révélation, la
— au point de vue théologique § transmigration et en accom-
plissant les rites imposés.
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Le jiianin considere que la véritable réalisation est celle qui

eut s’ellectuer au cours de 'existence ; pour y parvenir, on doit
P ; y )

se soumettre & des régles morales rigoureuses; tout le reste :
dogme, rites, croyance, culte, etc., est négligeable. C’est I'atti-
tude philosophique pure. Je citeral & titre d’'illustration le verset
suivant :

«

{4

«

«

«

«

«

«

«

«

«

«

<«

«

«

«

«

€«

«

«

«

« La pratique antérieure du yoga le pousse & son insuj; il
tente, une fois encore, d'acquérir la connaissance du yoga et,

de ce seul fait, 1l s’éleve au-dessus de la révélation. »
bhagavad-gita, V1/kk.

Et cette réalisation, la bhagavad-gita la décrit en ces termes :
55. — « Quand un homme a extirpé de son mental tous les
désirs et qu'il ne trouve sa satisfaction que dans le So1 et par
le Soi, on dit que c’est un sage & I'intelligence alfermie.

56. — « Celui qui reste insensible aux coups du sort — qui
n’aspire plus aux plaisirs sensoriels — qui s’est affranchi de
I’émotion, de la peur et de la colére, celui-la est un ascéte a
I'intelligence affermie.

57. — « Celui qui a rompu tout attachement — qui n’est ni
flatté par les bienfaits ni blessé par les mauvais traitements —
celui-la posséde une intelligence fermement établie.

58. — « Et quand, aussi aisément qu'une tortue rentre ses
membres en elle-méme, il peut, lui, retirer tous ses sens de
leurs objets, son intelligence est désormais fermement établie.
39. — « Pour 'homme qui pratique la continence, les objets
s’évanouissent, mais leur saveur subsiste encore ; cette saveur,
a son tour, s’efface en celui qui a vu le Supréme.

60. — « Les sens turbulents, 6 fils de Kunti, emportent dans
leur course impétueuse jusqu’au mental de V'aspirant avisé
qui s’efforce de devenir parfait.

61. — « L’homme doué de persévérance, apres les avoir tous
domptés, s’assied pour méditer ; il fixe toutes ses pensées sur
Moi comme sur le But supréme. Il posséde une sagesse ferme-
ment établie, celui qui est le maitre de ses sens.

62. — « En celui qui réfléchit sur les objets, un attachement
se forme pour ces objets ; de I'attachement nait le désir, et du
désir, la colere.

63. — « De la colére vient I'égarement, et de I'égarement, la
perte de la mémoire ; la perte de la mémoire entraine la défail-
lance de la raison. Et 'homme, privé de raison, courl & sa
ruine.

e



66 QUELQUES ASPECTS DE LA PHILOSOPHIE VEDANTIQUE

«

«

«.

«

«
«

«

«

«

«

«

«
«

«

«
«

«

«

«

«

«

64. — « Mais celui qui sait se dominer, se meut parmi les
objets avec des sens tenus en bride. Libéré de toute attraction
et de toute répulsion, il atteint la sérénité.

65. — « En cette sérénité, toules les souffrances prennent
fin, car 12 ou le mental est pacilié, l'intellect se concentre
inébranlablement sur le Soi.

66. — « L’homme au mental instable ne connait pas le Soi;
il est incapable de méditer. Sans méditation, comment pré-
tendre a la sérénité ? it sans sérénité, comment prétendre a la
felicité ? :

67. — « Car le mental qui suit les sens dans leur vagabon-
dage, emporte avec lui la faculté de discrimination, comme le
vent chasse au loin une barque sur les eaux.

68. — « Par conséquent, guerrier aux bras redoutables, il
est un sage a l'intelligence affermie, celui dont les sens sont
complétement 1solés de leurs objets. :

69. — « En ce qui est nuit profonde pour tous les étres,
I'homme, maitre de lui, reste éveillé ; el ce que tous les étres
prennent pour la veille, est tenu pour nuit profonde par le
sage dont I'ceil intérieur s’est ouvert !

70. — « L'océan absorbe. sans en étre affecté, les eaux qui,
de toul coté, viennent se jeter en lui; le muni en qui tous
les désirs se perdent, alteint Ja sérénité, mais il doil y renon-
cer, celui qui désire encore le désir.

71. — « Ce sage qui se comporfe sans passion — qui a
renoncé a tous les désirs — qui s’est alfranchi de la conscience
du moi et du sens d’accaparement — celui-]a seul atteint la
sérénité.

72. — « Voila, 6 fils de Partha, ce qu'esl « vivre en
Brahman ». En accédant a cet état, nul ne sera plus victime
de I'égarement. Et le sage qui y parvient, fat-ce & sa der-
niére heure, devient un avec Brahman/ (11/55-72.)

Le jianin voit l'univers entier en son Ame et son Ame dans

le monde entier.

Bhakti-yoga :
Le véritable dévot (bhakta) ne ressent aucun imtérét pour les

concepts abstraits ; 11 a besoin d’un Idéal concret ; il pourra lui
rendre un culte d’autant plus fervent que I'ldéal se rapprochera
davantage de lui. La bhagavad-gita réserve a la dévotion une
place de choix. Dieu est descendu au milicu de nous; il a pris
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forme humaine et s’est incarné en la personne de (ri Krsna
afin d’étre plus prés du ceeur de ses fideéles.

Une régle détermine 'apparition des Incarnations divines :

« Chaque fois que la Loi morale (dharma) s’affaiblit, 6 Bha-
« rata et que le mal tend & triompher, c’est alors que Je Me
« manifeste. Pour protéger le juste, pour détruire 1'injuste, pour
« rétablir la Loi morale, Je prends naissance d’4ge en age. »

(1V/1, 8.)

Voila ce que déclare Cri Krsna, mais prenons garde au sens
des mots ; le pronom «Je » dont il se sert, ne s’applique pus au
personnage dont il assume la forme dans le moment présent ;
c’'est I'Etre supréme qui s’exprime ainsi; c'est le puruséttama
qui s’est incarné plusieurs fois dans le passé et qui s'incarnera
dans I'avenir aussi souvent qu'il le faudra pour ramener sur le
droit chemin 'humanité égarée. Si, en effet, nous adoptons 'at-
titude du dévot, I'Incarnation divine représente pour nous la
Réalité supréme. Dés lors, il ne convient plus de se demander
si tel ou tel fait est historique ou non. En Europe, certains
auteurs sont allés jusqu’a se demander st Jésus avait réellement
existé ; un doute de ce genre ne pourrait s'élever dans I'Inde.
Nous croyons fermement en Jésus-Christ, car nous n’envisageons
pas les choses sous le méme biais. Voici comment nous raison-
nons : de- grands mystiques, tels que saint Jean de la Croix,
sainte Thérése d’Avila, ont eu la vision du Seigneur; ces visions
sont pour nous le gage de la vérité; nous n’allons pas chercher
plus loin.

A l'égard de (Cri Krsna, notre attitude est la méme. Certes,
son existence peut, au point de vue historique, paraitre problé-
matique ; toulefois en certains passages des vedas, on parle de
lui comme d'un héros ; la chandogydpanisad, dont la date
remonte 4 1.500 ans avant J.-C., cite son nom comme celui d'un
sage; la mythologie s’est emparée de ce personnage et a créé
autour de lui d’'innombrables légendes. Une autre raison explique
le développement prodigieux qu’a pris dans UInde le culte de
Krsna; apres la mort du Bouddha, celui qui s’était attaqué 2
toutes les expressions de la religion, a été considéré lui-méme
comme une Incarnation divine. L’esprit de synthése a joué encore
une fois et, réagissant contre ce nouveau courant, il a opposé Cri
Krspa au Seigneur Bouddha.

Le bhakta n’admet qu'un ordre de vérité : 'expérience mys-
tique ; 1l s’en tient & ce seul critére ; il suffit qu'un étre religieux
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ait eu la vision de telle ou telle forme divine pour que le véri-
table dévot tienne cette forme pour réelle; c’est l'attitude du
croyant.

Par la voie de la dévotion, on peut procéder & la purification
de I'ego ; le but est atteint, mais il faut admettre que le jiana-
yoga mene exactement au méme point. Au XII® chapitre, 5¢ ver-
set, la bhagavad-gita dit :

« Mais ils doivent prendre plus de peine encore, ceux dont la
« pensée tend vers le non-manifesté, car un tel but, il n'est pas
« aisé d'y parvenir tant que la conscience reste liée au corps. »

Or, j'ai rencontré en France de nombreuses personnes qui
m’'ont avoué que la dévotion leur inspirait un sentiment de
révolte ; elles ne voyaient qu'un seul chemin & suivre : celut de
la Connaissance ; elles ne parlaient qu'avec dédain de celui de la
dévotion qui, a leur avis, était réservé aux faibles d’esprit. Pour
s'engager sur le sentier de la Connaissance, on doit avoir coupé
tout attachement avec le corps; c'est une condition que bien peu
remplissent ; il n'y a qu'un trés petit nombre d’élus qui soient
capables de devenir de purs jhanins.

La voie de la dévotion au conlraire s’ouvre largement ; elle est
a la portée de tous. Chacun de nous est un centre d’affectivité,
de sensibililé ; tant que ce centre n'a pas été entierement purifié,
comment un homme parviendrait-il & relacher, puis & annihiler
toute tension intéricure, toute résistance de ’ego ? Pratiquement,
ce n'est que par la voie de la bhakti qu'un tel résultat peut étre
obtenu. Si l'on se consacre & un Dieu supréme, on arrive peu i
peu a I'entier dépouillement de I'ego, au complet abandon de so,
4 la parfaite abnégation. _

C'est dans la bhagavad-gita que nous voyons se préciser pour
la premére fois une nouvelle doctrine celle de « caranagati »,
qui conseille au bhakta de prendre son refuge en Dieu. Cette
doctrine va connaitre dans 1’ Inde un immense succes ; elle sera
reprise plus tard, au xn® siecle, par Ramanuja, I'adversaire de
(iamkara, quien fera la clé de voite de son systeme.

Il convient de définir la posilion prise respectivement par le
Jiana-yoga et par le bhakti-yoga sur une importante question,
celle de l'effort individuel et du libre arbitre,

Le jhiana-yoga, nous Pavons vu, met en valeur Veffort indivi-
duel : le libre arbitre s’exerce ici & plein.

Le bhakti-yoga commence par prendre une position presque
identique ; le dévot doit accepter la tradition, le culte, les rites,
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etc..., et on lui demande. par surcroit, de faire un eflorl pour
s'élever jusqu'a son Idéal, mais insensiblement 1'ldéal se fait de
moins en moins exigeant ; en fin de compte, qu’attend-il de
nous ? Cri Krsna nous l'apprend :

« Fixe ton esprit sur Moi seul ; applique ton intelligence sur
« Moi seul; désormais, n'en doute pas, c'est en Mo1 que tu
« VIVras.

« Si tu es incapable de te concentrer sur Moi, essaie, 0
« Dhanamjaya, d’arriver jusqu'a Mol par la pratique assidue de
« la méditation.

« Si tu n'y parviens encore pas, efforce-toi d'agir sans cesse
« pour I'amour de Moi ; par la, tu accéderas a la perfection.

« Est-ce trop te demander? Alors prends ton refuge en Moi;
« €éprouve a mon égard une ardente dévotion et, I'esprit mai-
« trisé, dépose A mes pieds le fruit de tous tes actes. »

(XI1/8-11.)

Nous voyons ainsi que dans la mesure ou le Seigneur fait
preuve d’indulgence envers son fidéle, la notion de responsabi-
lilé et de libre arbitre s’atténue. Nous n’en restons pas la; (ri
Krsna va plus lomn :

« Enchainé, 6 fils de Kunti, par ton propre karman — consé-
« quence de ta nature — ce que, dans ton égaremenl, tu te
« refuses a accomplir, un jour viendra ou tu 'accompliras mal-
« gré toi.

« Car le Seigneur, 6 Arjuna, réside dans le ccoeur de tous
« les étres; par son irrésistible maya, il fail se mouvoir toutes
« les créatures comme si chacune d'elles n'était qu'un rouage

« d'une grande machine. » (XVIIT/60-61.)

Ici, 1] n’y a place pour aucun effort; c’esl la théorie du déter-
minisme qu’expose (ri Krsna; le dévot finit par comprendre
qu’il est poussé par des forces irrésistibles et que tous ses efforts
sont vains ; il n’a plus qu'un seul recours : s'en remeltre, pieds
et poings liés, a la Volonté divine.

C’est ce que le Seigneur explique d’ailleurs un peu plus loin a
Arjuna :

« Renonce a tout ce qui est « dharma » (c’est-a-dire a tout ce
« qui relie I'individu & la vie sociale, morale et spirituelle a
« toute notion de responsabilité) ; prends ton refuge en Moi et
« Je te libérerai de tous tes péchés ; cesse donc de le lamenter. »

(XVIII/66.)

Lorsque le fidéle avoue son impuissance, la grice intervient ;
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si le Seigneur peut, d'un souffle, renverser l'injuste, 'oppres-
seur, l'étre démoniaque, il est désarmé a I'égard de la créature
qui vient I'implorer; il étend sur elle sa main secourable; 4 ce
moment, le dévot qui avait tout perdu s'apercoit qu’il a tout

gagné.
Voici le dernier mot de la bhagavad-gita, le « credo » de
I’Evangile hindou :

« La ou véside Krsna, le Seigneur du yoga — la aussi se
« trouvent et la fortune et la victoire et la prospérité; c'est en
« Toi que nous croyons! » (XVII/78)

Ces conseils renferment pour nous une grande le¢on. L’'abné-
galion & I'égard de notre Idéal nous offre le moyen le plus lacile
de réduire les résistances de 'ego et d'écarter les obstructions
qui nous empéchent de contempler la Face du Seigneur. En un
élan supréne, le bhakta renonce i tous ses devoirs, a toules ses
obligations, &4 sa propre volonté; il s'en décharge devant son
Idéal ; il prend en lui son supréme refuge : se réfugier en Dieu,
c'est 4 quoi nous méne le bhakfi-yoga.

Le karma-yoga : le yoga des ceuvres :

Quelle que soit notre voie, celle du jiianin ou celle du bhakta,
nous ne pouvons — du fait méme que nous vivons — nous dis-
penser d’agir ; nous sommes contraints & pratiquer concurremment
le karma-yoga. Comme l'a dit le Svdmi Vivel:dnanda : le jiana-
yoga, le bhakti-yoga, le karma-yoga sont respectivement pour
I’homme spirituel, ce que sont, pour I'oiseau, les deux ailes et
la queue ; la queue permet a I'oiseau de se diriger dans son vol ;
c'esl exactement le role que joue, pour I'homme, le karma-yoga.

Ce yoga ulilise la volonté de puissance, 1'énergie qui est
latente en nous; nous devons utiliser et purifier cette volonté
qui, dans la vie quotidienne, est I'expression de I'ego et, tout &
la fois, adopler au cours de I'action une attitude parliculiére :
Ia plupart du temps, chaque fois que nous effectuons un Lravail
quelconque, nous ne manquons pas de nous écrier : « Cest moi
qui agis; c'est mol qui fais; c’est moi qui éprouve », etc... ; voila
le point sur lequel notre attaque doit étre dirigée; il est indis-
pensable de réduire cette tendance, de trancher ce nceud de
I'ego. Pour y parvenir, renongons au résultat de I'action, au
fruit de I'ceuvre ; c¢'est au Seigneur ¢ue nous en ferons ’hom-

mage.
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Nous retrouvons ici la doctrine du sacrifice (yajiia), mais il ne
s'agit plus seulement des sacrifices rituels, liturgiques que toute
religion impose a ses fidéles : nous devons célébrer en nous en
toute circonstance « le saint sacrifice de la bhagavad-gita ».

A toute heure de notre existence, nous pouvons immoler une
viclime sur l'autel sacrificiel ; celte victime, c¢’est notre propre
ego. Tanl que notre corps est en vie, nous accomplissons des
actes : nous mangeons, nous dormons, nous marchons, etec...;
enveloppons de divin chacun de nos actes, chacune de nos pen-
sées, chacune de nos perceptions. Nous nous unirons ainsi a la
Totalilé. Toul acte, s1insignifiant, si vulgaire qu'il soit, devient
un moyen de nous rapprocher de Dieu, si nous consentons a
sacrifier en nous le sentiment du moa.

Ce sacrifice exige que nous abandonnions tout droit sur le
résultat de nos actions ; la purification de I’ego une fois terminée,
la réalité que voilait I'ignorance, se révélera a4 nous dans tout
son éclat. Il est possible, par cetle voie, d'accéder au samadhi
(c’est 'état supraconscient) et, aprés 'expérience, de revenir
sur le plan empirique ; & ce moment, le sage posséde la véri-
table connaissance, car il établit un rapport entre la manifesta-
tion et la non-manifestation.

La gita nous dit :

« Celui qui voit 'inaction dans laction et, tout ensemble,
« l'action dans l'inaction, celui-la est un sage entre tous les

« hommes; c’est un parfait yogin ; pour lui, tout est accompli. »
(IV/18.)

Le temps me manque pour développer cette idée comme elle
le mériterait ; je ne manqueral pas d’y revenir & 'occasion.

Nous venons d’étudier les trois grandes voies de la Vie spiri-
tuelle telles que la bhagavad-gita les décrit. Ces voles ne doivent
pas étre considérées comme distinctes ; en réalité, elles se
croisent bien souvent et finissent par se confondre.

Chaque étre a ses caractérisliques particuhéres et présente
une note dominante : chez I'un, c’est I'intellect ; chez 'autre,
I'énergie ; chez un troisieme, I'alfectivité. Il est donc possible
quun homme ressente, au début de son effort, un appel pour
tel ou tel sentier ; ce n'est que la premiére phase de la vie spi-
rituelle.

Nous possédons tous ces trois facultés et, en admetlant que
l'une ou 'autre se manifeste davantage en telle ou Lelle indivi-
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dualité, il ne s’agit en somme que d'une différence de degré. Si
nous ne cultivions qu’une seule de ces facultés el que nous
négligions de porter notre attention sur les autres, une réactlion
ne tarderail pas & se produire ; au lieu de procéder & la purifica-
tion compléte de notre nature, nous aurions tout simplement
déplacé en nous-mémes le sens du mot ; en agissant de la sorte,
nous ne nous acheminerons certes pas vers la Connaissance
supréme.

Ce n’est donc ni de 1'éclectisme, ni du syncrétisme si la bha-
gavad-gila nous recommande d’opérer la synthése harmonieuse
de tous les yogas.

« Cet état qui est atteint par le samkhya, V'est tout aussi bien
« parle yogin; celui-la sait voir qui comprend que samkhya et

« yoga ne font qu'un. » (V/5.)

« Par la méditation, certains parviennent & contempler en
« eux-mémes 'atman (universel) par 'atman (individuel) mais
« d’autres arrivent au méme résultat soit par le samkhya, soit

« par le karma-yoga. » (XIHI/24.)

Pour la compréhension des textes cités, ajoutons que « sam-
khya » est, dans la terminologie de la bhagavad-gita, 1'équiva-
lent de jiiana ou de jhanin.

La bhagavad-gita nous convie a réaliser cet équilibre supé-
rieur, cette harmonie spirituelle : la synthése de (ous les yogas.
Ce qu’elle tend & enseigner, c’est le yoga intégral qui permet &
I'homme de devenir parfait.

Voici la description de 'homme parfait, du sage & I'Intelli-
gence affermie :

« Quand ton intelligence (buddhi) — cue des opinions con-
« traires entrainent encore de-ci de-li — sera devenue stable et
« se fixera inébranlablement surl’atman, c’est alors que tu réa-
« liseras le Supréme. » (11/53.)

C’est le modéle que nous devons nous efforcer d'imiter. Nous
pratiquerons ainsi, a la fois, les yogas de la Connaissance, de la
Dévotion, de 'OEuvre et de la Méditation ; ces méthodes, suivies
parallelement, offrent le moyen le plus efficace et le plus rapide
de purifier I'ego, car ces différents chemins convergent vers un
méme point ; ils meénent & une seule et méme Réalité d’oul toute
différenciation est exclue.
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FAITE A L’UNIVERSITE DE TOULOUSE, LE 43 MARS 1942,
PAR LE SVAMI SIDDHESWARANANDA

La perception selon le samkhya :

Je vais vous entretenir aujourd’hui d'un des aspects du sys-
teme samkhya. ‘

Le samklya est un des six grands systémes de notre philoso-
phie ; il est antérieur au veddnta, el ce n’est que dans ce dernier
systeme que la pensée hindoue trouve son plein épanouissement.

Je ne peux aborder l'étude des problemes métaphysiques
selon le vedinta sans donner un apercu du systéme samkhya.
Le veddnta a adopté, en effet, certains points de vue du samkhya
et nous verrons plus tard comment, d’aprés le vedinta, la per-
ception se produit.

Pour comprendre l'explication qu'en fournit le samkhya, 11 est
indispensable de posséder quelques données élémentaires sur la
cosmologie qui en constitue la base.

Le samkhya fait tout d’abord une distinction entre deux caté-
gories fondamentales de I'Existence :

— le purusa :I'Etre supréme, éternel, conscient, mais inactif;

— la prakrti : la Nature ou la Maliére primordiale, indifféren-
ciée, homogene, inanimée et inconsciente.

[l y a une infimté de purusas; par contre la Nature est Une;
elle ne forme qqu'un bloc. Le purusa est lumineux et ne doit son
éclat a aucune source étrangere. Pour les systémes dualistes qui
font partie du veddnta, le purusa est Dieu. Selon le samkhya,
le purusa ne peut agir lui-méme ni faire agir directement qui que
ce soit; c’est le « moteur immobile », mais il entre en contact
avec la prakrti et 'imprégne de sa propre lumiére ; aussitét, les
trois gunas (ou qualités) qui demeuraient dans la matiére a
I'état latent, entrent en activité ; la manifestation se déploie ; une
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vague fail naitre une autre vague et le mouvement s'étend de
proche en proche.

Voici comment on définit les trois gunas :

— sallva : c’est la matiére qui atteint son plus haut degré de
pureté; c’est la substance intelligente, la « prime essence » ;

— rajas : c'est la substance sous forme d’énergie,le « dyna-
misme passionnel » ; ‘

— tamas : c’est la substance & 1'état d’inertie absolue; il y a
arrét de toute vibration ; la matiére atteint son point extréme de
condensation ; elle s'immobilise complétement dans une « roi-
deur obscure ».

En entrant en contact avec la Matiére primordiale, le purusa
I'anime et la vivifie ; il provoque, sans en étre affecté lui-méme,
des modifications au sein de la substance amorphe et ces modi-
fications, & leur tour, suscitent d’autres modifications ; le branle
une fois donné se communique indéfiniment. Le professeur
Radhdkrishnan qui, en qualité d'Hindou, a été le premier &
enseigner a I'université d’Oxford, voit beaucoup de similarité
entre le systéeme samkhya et celui d’Empédocle ; le samkhya
arrive, lul aussi, & la conception d'un « perpétuel devenir»; il
parle également du « flux mouvant des choses ». Sous I'action
indirecte du puruga, la premiere manilestation surgit de 1'étal
de non-manifestation ; la roue de la création se met a4 tourner
et, a chaque révolution, apparaissent de nouvelles produclions
qui ne different des précédentes que selon le guna prédominant.

Le premier-né, c'est mahat (intelligence ou buddhi); il ne
s'agit pas de l'intelligence individuelle ; il faut entendre I'Intel-
ligence cosmique. Les systemes dualistes qu’ont élaborés Rama-
nuja et Madhva, tendent a établir I'immanence de Dieu; tous
deux mettent trés largement & contribution la philosophie
samkhya ; ils transposent dans leurs propre systéme les éléments
fournis par ce dernier ; la buddhi cosmique devient ainsi I'Intel-
ligence divine.

Lorsque cette Intelligence s’exerce, 'ahamkara, le sens du
moi, générateur d'individuation, survienl; c'est alors que Dieu
se manifeste en tant que Personne douée de tous les pouvoirs.
L’ahamkara est ici un facteur cosmique qu’on ne doit pas con-
fondre, 4 I'échelle individuelle, avec la fonction psychologique.
I1 précipite I'action des trois gunas et successivement, prennent
naissance les uns des autres :

— le manas (le mental) ;

— les cinq éléments subtils, les zanmatras, les cinq substances
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invisibles du son, de l'odeur, de la couleur, de la saveur et de
la tangibilité ;

— les cinq sens de connaissance, sous leur forme grossiére,
correspondant respectivement & chacun des maha-bhatas 1,
c’est-a-dire : I'ouie, F'odorat, la vue, le goiit et le toucher;

— les cinq organes d’action : 'organe de la voix, les organes
d’appréhension, dL locomotion, de génération et d’excrétion ;

—— les cinq éléments grossiers qui correspondent, chacun a
chacun, aux cing sens grossiers : I'éther, l'air, le feu, I'eau et la
terre.

Toeutes ces manifestations sont dues & 'action du «rajas»; les
éléments grossiers sont maintenant constitués.

Voict une excellente explication du phénoméne de la création
que j'emprunte 2 M. Olivier Lacombe (« L’Absolu selon le
veddnta ») :

Les grands éléments n’entrent pas tels quels dans la compo-
« sition des réalités individuelles, mats subissent d'abord une
« sorle de brassage appelé « quintipartition » (pafcikarana).
« Chacun d’eux est divisé par le Créateur en deux parties et
« T'une de ces moitiés, en quatre parties. Chacun de ces quarts
« est ensuite mélangé avec la moilié intacte de chacun des
« quatre autres éléments, en sorte que chaque élément se com-
« pose désormais ainsi : 1/2 élément pur -}- 1/8 de chacun des
« quatre autres éléments. Kt ce sont ces éléments composites
« qui servent & la constitution des choses individuelles. La pro-
« portion dominante de 1'élément primitif sauvegarde son
« authenticité, mais 'adjonction de parcelles des autres éléments
« rend compte de la participalion de toule chose a toute chose et
« explique certaines anomalies de la perception. »

Le samkhya a joué un trés grand role dans toute notre philo-
sophie et les syst(‘)més qui lui sont postérieurs, lui ont fait des
emprunts plus ou moins importants, lorsqu’ils ont voulu, pour
leur compte, décrire le processus de la création. Nous n'irons pas
plus loin dans cette voie, car nous avons aujourd’hui un but
déterminé : 'étude de la perceplion selon le samkhya.

De la cosmologie que je viens de vous exposer, nous nous en
tiendrons a l'aspect subtil. Au point de vue individuel, c’esl
I'organe interne (anfahkarana) que nous devons étudier. Cet
organe est constitué par trots facteurs :

— le manas (le mental);

1. Les maha-bhiilas, formés par les lanmdtras, sont les ¢lémenls grossiers tels
que nous les percevons.
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— Yahamkara (le sens de I'ego, le sentiment du moi);

— la buddhi (I'intellect ou 'entendement).

Cel organe est subtil et, selon le samkihya, la perception
s'effectue a I'aide de cel instrument comme nous allons ’exposer.

Les systemes hindous, d’aprés le prolesseur Sinha, offrent
une différence avec la plupart des systémes européens modernes :
les premiers reconnaissent, pour la plupart, la primauté du sujet,
alors que les deuxiémes, sous l'influence des méthodes scienti-
fiques, tendent & accorder la prééminence & 'objet. Dans 1'Inde,
I'existence d'un objet est toujours considérée par rapport & un
sujet dont les réactions rejaillissent sur 'objet. En poussant les
choses & I'extréme, nous aboutissons & l'idéalisme subjectif que,
postérieurement au Bouddha et en s'inspirant de son enseigne-
ment, ont soutenu certains systémes philosophiques ainsi que
quelques écoles de pensée védantique. Le veddnta s’est élevé
contre une telle conception et il a établi le « droit de Uobjet » ;
il a prouvé la nécessité d’adopter une attitude objective et de
placer le sujet et I'obhjel sur le méne plan. Le professeur Sinha
observe sur ce point la plus grande impartialité, mais il pense
que l'attitude hindoue, dans son ensemble, est justifiée. On n’a
pas encore expliqué d'une maniere satisfaisante comment une
vibration corticale devienl une pensée; le mysiére reste entier.

Quand nous étudierons le probléme de la causalité d'apres le
veddnta, nous nous demanderons comment une vibration peut en
un point quelconque de son trajet, depuis I'excitation initiale
jusqu'a l'impression produite en I'un des centres nerveux du
cerveau, donner naissance &4 une pensée. A quel moment de ce
processus, cette transformation a-t-elle lieu? Que I'on donne ici
la primauté au sujet ou & Pobjet, la difficulté subsiste également
et, dans les deux cas, 1l est tout aussi malaisé de répondre a la
question.

La philosophie hindoue explique la perception en s’en tenanl
au sujet, car pour elle, c’est le sujel qui projette son mental
sur Uobjet. Ce n’est pas 'objet qui fait irruption dans le mental
el y imprime sa marque, c’est le mental du sujet qui, comme
une trompe d’éléphant, va au-devant de l'objet; il le flaire, le
palpe, 'enveloppe, s’empare de lui, épouse sa forme et produit
ainst la sensation.

Nous allons considérer les principales définitions de la per-
ception telles qu’elles ont été présentées par les philosophes du
systéeme samkhya :
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1e Pour Kapila, pére de la philosophie samkhya, qui a vécu
six siecles avant J.-C., la perception est une cognition qui prend
la forme d'un objet et qui est lie & cet objet ;

20 Pour Vijaanabhiksu, qui a commenté Kapila, «la percep-
tion est une fonction psychique»: c’esl une vrtti (une modifi-
cation. une vague) de la buddhi qui procéde vers I'objet, qui est
modifiée par l'objet el qui en emprunte la forme., Il donne
I'exemple sutvant : la flamme s’éléve d'un foyer ardent et vient
lécher des biliches encore intactes ; le feu se communique a elles
et en assume la forme.

Les vagues de pensée (vrttis) passent par les organes des
sens ; elles s’échappent par les orifices sensoriels et s’en vont
vers l'objet. La proximité des objets est la condition « sine qua
non » de la perception; il est impossible quune perception ait
lieu, sans qu'il y ait contact entre 'objel et 'organe sensoriel ;
I'organe doit resler en rapport direcl avec 'objet afin que s’ef-
fectue cette prise de connaissance.

Pourquoi admettre ce contact? Parce que la bhuddhi, consi-
dérée au point de vue individuel, est tamasique; livrée a elle-
méme, elle est inerte; tant que ce contact fait défaut, elle
demeure engourdie comme dans le cas du sommeil profond ;
I'Intelligence est alors obscurcie ; pour qu’elle mérite son nom
(buddhi signifie 'Eveillée), il faut que le Prince charmant, 'ob-
jet, vienne toucher la main de la « Belle au bois dormant» ; le
voisinage de l'objet vainc son inertie ; les mauvais charmes
sont rompus ; l'intellect recommence & fonctionner. La buddhi
reste plongée dans sa léthargie si un contact ne s’établit pas
entre l'organe sensoriel et I'objet. Pour arracher la buddhi a sa
torpeur, le mental et 'organe sensoriel unissent leurs efforts ; ils
lut apportent un message de I'extérieur ; I'excitation réveille la
huddhi; I'obstruction est écartée; la lumiére luit; la percep-
tion se produit. La buddhi, 2 ce moment, rejette son vétement
tamasique et révéle sa véritable nature, loute pure, toute lumi-
neuse, toute sattvique.

Aussi longtemps que la buddhi est engourdie, la « prime
essence » se cache sous le voile de I'ignorance : iln'y a pas de
perceplion. Pour que la buddhi s'éveille et que le mental s’illu-
mine, il est indispensable qu'un objet extra-mental soit présent.

3° Un autre grand écrivain I¢varakrsna, qui a composé les
samkhyakarikas, fournit une autre délinition : « La perception
« esl la cognition déterminée d’un objet, et cette cognilion est

-
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« produite par la proximité d'un objet par rapport & un organe
« sensoriel. »

Pour le samkhya, il existe deux genres de perception;

— la perception indéterminée ;

— la perception déterminée.

Quand la buddhi, au contact d’'un objet, sort de son engour-
dissement, elle n’a conscience que d'une présence indéterminde ;
elle ne peut alors distinguer si la chose pergue est semblable &
telle ou telle autre ou différente de telle ou telle autre ; elle se
trouve en face d'un « je ne sais quoi » dont elle ne saurait rien
affirmer ; c’est cette pure existence — dépouillée de toute carac-
téristique — que nous appellerons '« iddité » : en sanskrit
« idamta ». Poslérieurement 4 ce premier contact, vient la recon-
naissance de certains attributs en 1'objet; le mental lui assigne
des propriétés particulieres que nous appellerons « quiddités » ;
on oblient alors une cognition différenciée, définie, déterminée.

La présence d'un objet réel est donc nécessaire, et c’est par la
que la perception s’oppose a I'illusion. Une hallucination s’éleve
4 propos d'un objet qui n’existe réellement pas ; il n’en va pas
de méme pour la perception qui, elle, ne peut avoir lieu qu’au
voisinage d'un objet extra-mental. Si cet objet existe dans le
champ de perception, le mental s'en empare et en épouse la
forme. L'objet est externe : la lerre, ce siége, ce foyer, elc., ou
interne : un désir, une pensée, un souvenir, etc...

Indépendamment de ces deux genres de perception, il existe
aussl, d’apres le samkhya, des perceptions supranormales. Ce
systéme, nous l'avons vu, admet l'existence d’essences subtiles,
de substances invisibles, les tanmatras. Si vous lisez le « rija-
yoga » du Svami Vivekinanda, vous constaterez qu'en se concen-
trant sur les fanmatras, le yogin parvient & acquérir des pou-
voirs spéciaux que l'on appelle des « siddhis » : clairaudience,
clairvovance, lecture des pensées, vision de tel ou lel événement
passé ou futur, etc... Les fanmdfras ont donc une existence
objective et, bien que les organes grossiers ne puissent les
appréhender, ils sont néanmoins & la portée du mental ; ils
s'offrent a la perception au méme titre ue les objets localisés a
I’extérieur.

ko « L.a perceplion implique une relation mutuelle entre
I'objet et un, au moins, des organes sensoriels. »

D’aprés cette derniére définition, il est indispensable que la
relation s’exerce dans les deux sens (du mental sur I'objet, et
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de 'objet sur le mental); c’est ainsi que le souvenir et la per-
ception se différencient I'un de l'autre. Pour le souvenir, le rap-
port est « & sens unique »; la perception n’est reconnue comme
telle que st le rapport est réciproque. Par ce double contact,
I'inertie est vaincue, la buddhi s’éveille et sa lumiére permet la
perception directe (pratyaksa) de I'objet.

Voict un exemple qui illustrera le schéma général de la per-
ception : le chef d’un village préléve un impot sur tous les habi-
tants ; il en transmet le montant au gouverneur de la province ;
le gouverneur le transmet & son lour au ministre; puis le
ministre, au roi. De méme, l'impression nait au contact de
I'objet et de P'organe sensoriel ; elle est communiquée par 'or-
gane sensoriel au manas; par le manas, 4 Vahamkara; par
Vahamkara a la buddhi, et enfin par la buddhi, au purusa,
I'Etre supréme.

La fonction de 'organe sensoriel est d’appréhender directement
les choses dans leur étre indéterminé (Wesen, Dasein) et, par
conséquent, de percevoir leur « iddité ». Le mental s’applique
ensuite & cette donnée indifférenciée ; il fait son tri; 1l classe,
compare, définit et détermine. En opérant sur J'impression sen-
sorielle, il procéde & I'analyse du contact et décompose la donnée
brute en différents éléments ; il assigne alors des propriétés, des
«quiddités ».

Nous pouvons, par conséquent, distinguer trois phases dans
ce travail de dépouillement :

— celle de la réflexion ;

— celle de 'assimilation ;

— celle de la discrimination.

C'est le manas qui établit des rapports et des relations enlre
la substance et les accidents, entre V'iddité et les quiddités. Le
premier contact sensoriel ne fournit qu'une intuition immédiate,
vague, imprécise, dénuée de toute qualification et de toute
détermination. La fonction méme du manas est de créer ces
rapports, d'une part, entre les objets confusément percus et,
d’autre part, entre les qualifications, et de reconnaitre des
caracteres distinctifs (vigesana) aux objets qui les possédent
(vigesya). ’

Dés que le mental entre en action, le sens de 1'ego, le senti-
ment du moi {ahamkara) intervient avec intensité ; immédiate-
ment, ce dernier accapare le message du manas ; il le transforme
en lul conférant une valeur personnelle ; 'ahamkara est un cen-
seur impitovable ; il surveille jalousement toutes les nouvelles
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qui parviennent de 'extérieur, il contréle tous les messages et
les détourne a son profit; tout doit lui étre exclusivement des-
tiné. 1l pense : « Nul autre que mot n’existe ; toute jouissance
« m'est due ; chaque objet se présente pour ma propre expé-
« rience. » [l ne tolere pas d’étre frustré de quoi que ce soit ; il
exige que tout contribue & son enrichissement.

Le sens du moi s’est éveillé, et I'ego de l'individu décide
maiuntenant comment il faut agir & 1'égard des choses ; son acti-
vité se porte sur tous les inessages ; toute nouvelle acquisition
doit étre exploitée & fond. Ce n’est plus une attitude passive.
Le sens du mot est animé de désir et de volonté, et il exerce
cette volonté sur les données primitives.

La fonction de la buddhi consiste & déterminer la conduite a
adopter ; I'individu apprend ains1 & remplir son devoir envers le
monde extérieur. Par exemple, je sors de ma demeure, & la
campagne, par une nuit sans lune; je vois des objets indistincts
et Je prends un vieux lronc d’arbre pour un bandit en embus-
cade; I'ego a peur, 1l donne I'ordre de fuir. Pour ce cas, U'objet
a été saist par le manas; le message du manas a été intercepté
par I'ego; 'ego a assigné au message un sens personnel et le
message, individualisé par 'ego, a entrainé la décision de la
bhuddhi.

Le manas a fait son rapport en transmettanl la donnée senso-
vielle; 'ahamkara I'a modifié & sa guise et c'est la buddhi qui
a prescrit le comportement approprié.

On ferait une grave erreur en s’imaginant que, par ce qui
précéde, le samkhya accepte, au point de vue psychologique,
I'existence de facultés autonomes. Pour ce systéme, 'antahka-
rana ne forme qu'un ensemble homogéne; c’est une unité de
perception. Lorsqu'on étudie le fonctionnement de l'organe
interne, on est amené pour la commodité du langage a parler
du manas, de I'ahamkara et de la buddhi, mais en réalité, il ne
s’agit pas de trois facteurs différents ; 'organe interne constitue
un tout organique, une unité qui a plusieurs réles & remplir et on
désigne ce tout, cette unité, cet organe interne, par diverses
appellations selon la fonction que 'on considére particuliérement.

Le manas regoit I'impression sensorielle brute el applique sur
elle une attention sélective ; il distingue ainsi les attributs spé-
cifiques. [’ahamkara accapare tous les messages; il les com-
mente et y appose son sceau ; il les transmet ensuite a la huddhi,
et la buddhi, en opérant sur ces messages ainsi transformés,
décide de l'attitude & prendre.
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La perception est un effet de la connaissance déterminée ; la
fonction de Vahamkara est I'appropriation personnelle ; celle de
la buddhi, la connaissance déterminée, mais l'approprialion est
Peffet de la connaissance déterminée, puisqu’elle est invariable-
ment précédée par cette connaissance. Siles fonctions de 1'aham-
kara et de la buddhi sont liées 'une & 'autre en tant que cause
et en tant qu’elfet, les substrats respectifs de ces deux fonctions
sont liés eux aussi par le méme rapport ; 'ego empirique, subs-
trat de l'appropriation personnelle, est I'effet de I'intellect,
substrat de la connaissance délerminée. Nous voyons par la que
Iorgane interne est une unifé, bien qu’il manifeste un triple
caractére et qu’il remplisse trois fonctions apparemment dis-
tinctes.

Le professeur Sinha compare le systéme samkhya au systéme
kantien. Le systéme samkhya admet que le contact primitif
entre 'objet el I'organe sensoriel fournit uniquement un amas
informe d'impressions concrétes ; il y aurail 14 une appréhension
indirecte des choses, mais les notions de temps et d’espace
feraient entierement défaut. Le temps et I'espace sont, pour le
systeme samkhya, des catégories de la buddhi, c’est-a-dire de
I’entendement.

Voici d’ailleurs la traduction d’un passage de son ouvrage qui
porte le titre de « La perception d'aprés les philosophies hin-
doues » et qui a été publié a Londres, en 1934, chez Kegan
Paul, Trench, Trubner et Ce.

« Les rapports des organes extérieurs avec les organes inté-
« rieurs ont été fort justement délinis du fait que I'on désigne
« les premiers, comme les « guichets » de la connaissance, et
« les seconds, comme les « gardiens » de ces guichets.

« Les organes extérieurs regoivent les impressions immédiates
« des objets extérieurs ; ils les communiquent & ’organe interne,
« lequel les définit, les détermine et les accepte pour la jouis-
« sance du purusa.

« Les organes sensoriels externes viennent en contact avec
« les objets extérieurs; c’est ainsi qu’ils les revétent « d’une
« maultitude d’intuitions » pour employer I'’expression kantienne.
« La fonction des sens particuliers est la simple appréhension ;
« les sens n'interceptent qu'un amas indislinct, une masse indif-
« férenciée d'impressions concrétes, bien que chacun d’eux
« saisisse, en réalité, une multiplicité d’un genre particulier.
« Le mental (ou la sensibilité centrale) opére sur cette multi-
« tude d’'intuitions et réunit ces amas indistincts d'impressions

6
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concrétes en agrégats ou groupes déterminés; tant que les
sensations concréles, fournies par les organes sensoriels, ne
sont pas rassemblées en groupes, il ne peut y avoir perception
de ces sensations en tant que choses. La fonction du manas
est de constituer ces groupes et de transformer ainsi un cer-
tain nombre de sensations en une perception distincte ; le flux
des sensations est alors rapporté & 'unité de I'ego empirique :
la conscience intervient ; elle décide que ces sensations sont
miennes », que « c’est moi qui percois ». Cette appropriation
est la fonction de 'ahamkara. La perception n’est compléte
que lorsque I'objet a été déterminé par un processus ultérieur
de la pensée et qu'il a été identifié par rapport a la catégorie
a laquelle 1l appartient.

« La fonction de I'intellect est de délinir et de déterminer les
objets en reconnaissant qu'ils réalisent un certain type; l'in-
tellect établit les relations empiriques de temps et d’espace
qui ne sont rien d'autre que des constructions ou catégories
de I'intellect dans un continuum, sans espace et sans temps,
d’impressions concrétes réunies par le mental en groupes
distincts et reliées & I'unité de l'ego empirique.

« Quand la perception a été entiérement définie de cetle
maniére, elle est présentée par l'intellect au sujet (purusa),
afin que ce dernier puisse en faire I'expérience.

« Selon Kant, la sensibilité fournit une multitude de données
intuitives ; I'unité de cette multiplicité est construile par 1'en-
tendement ; selon le s@mkhya, la synthése procede des trois
instruments internes (le mental, le sens du moi et l'enten-
dement). Selon Kant, le temps et I'espace sont les formes a
priori de la sensibilité ; selon le samkhya-yoga, le temps et
I’espace sont les catégories de ’entendement.

« Mais le systéeme kantien et le samkhya considérent tous
deux que la connaissance est le produit de deux facteurs : la
sensibilité et la raison (ou entendement). Le samkhya n'éleve
pas, I'une contre l'aulre, la sensibilité et la raison; sensibi-
lité, mental, aperception et entendement sont les canaux
de la perception ; tous en bloc, ils s'opposent au purusa qui
seul est conscient. La sensibilité, le mental, 'ego empirique
et l'intellect ne sont ue des produits insensibles de la prakrii;
ils n’existent que pour la jouissance du parusa. »

Le professeur Sinha compare aussi le systeme sambhhya au

systéme cartésien. Le dualisme irréductible entre la matiére et
Iesprit qu’élablit le systéme cartésien, n’existe pas pour le
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samkhya, car la perception est le produit de nombreux facteurs
(qui font tous partie de la matiére.

Le samkhya reconnait toutefois une échelle de valeurs dans
différentes manifestations de la prakrti: le mental particularisé
n’est lui-méme (u'un aspect de la matiére subtile,et la buddhi
est si pure et si Lranslucide qu’elle constitue le chainon intermé-
diaire qui relie la matiere 4 I'Esprit. Et tous les objets de la
prakrii concourent & la jouissance du purusa; le purusa est
inactif; il accepte tout ce qu'on lui présente. La prakrii est,
selon I'expression du professeur Masson-Oursel, « comme la
« bayadére qui danse pour le plaisir du roi ». La Nature rem-
plit ainsi son role; elle régle devant le purusa les figures de
son ballet éternel.

La prakrti ne travaille jamais pour elle-méme ; elle n’agit que
pour les fins du purusa. Si le contact fait défaut, il n’y a pas
d’action, car, par eux-mémes ni l'inactif purusa ni I'inconsciente
prakrti ne peuvent faire quoi que ce soil. 1l faut qu'ils coo-
perent; le paralytique (purusa) associe son sort & celui de
'aveugle (prakrti) ; I'un portant Pautre, 'un guidé par 'autre,
ils forment un groupe indissoluble ; c¢’est alors que leur activité
conjointe s’exerce. La prakrii fournit au puruga le moyen de
satisfaire tous ses désirs et de parvenir & toutes ses fins. Aussi,
le professeur Sinha admet-1l la possibilité de relations mutuelles
entre le purusa et la prakrti. A I'égard de ces deux entités irré-
ductibles, la buddhi joue le role d’« agent de liaison » ; en raison
de sa subtilité et de sa transparence, elle capte le reflet du
purusa et le transmet & I'ahambkara.

La théorie des reflets réciproques doit se comprendre ainsi;
le purusa se considére comme aclif, lorsque Vactive buddhi se
reflete en lui, et la buddhi se considére comme conscienle du
fait de sa proximité avec le purusa conscient. Cette hypothése
peut étre rapprochée de celle que Descartes a émise au sujet de
la glande pinéale. Grace a cette glande du cerveau, le corps et
I'ame, de nature bhétérogéne, agissent mutuellement l'un sur
I'autre. .

Il est toutefois impossible, pour le samkhya, d’envisager une
« interaction », puisque le purusa est essentiellement inactil,
Le professeur Sinha repousse donc, pour le samkhya, la théorie
du parallélisme psycho-physiologique qui ne résout d’ailleurs
pas le probléme. La théorie des reflets réciproques fournit une
explication satisfaisante qui est exempte des défauts du parallé-
lisme.
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Nous pouvons maintenant résumer toute la théorie de la per-
ception d’apres le saimkhya.

La prakrii s'anime et s'imprégne de lumiére au voisinage du
purusa, et le contact s’établit de la fagon suivante :

1° Un objet réel de perception doit exister; celte caractéris-
tique distingue la perception de 'illusion ;

2° Les organes sensoriels transmettent au manas 'appréhen-
sion immédiate de leurs objets ;

3° Le mental réfléchit sur cette appréhension immédiate et la
définit, par assimilation et discrimination ;

ke L'ego s'empare de cette appréhension déterminée par le
mental, et la rapporte & I'unité empirique d’aperception ;

5° L’intellect décide de ce qui doit étre fait & 1'égard de I'ob-
jet et, par ses propres réactions, exerce sa volonté sur cet objet ;

6° Le purusa jouit de la perception de I'objet; le principe
transcendantal pénetre d’intelligence la buddh: inconsciente ;
c’est ainsi que, griice au purusa, la conscience illumine 1'acte de
la perception.
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FAITE A L’UNIVERSITE DE TOULOUSE, LE 20 MARS 1942,
PAR LE SVAMI SIDDHESWARANANDA

L’Ontologie du vedanta'.

La notion d’Etre pur (sat) d’aprés Camkara.

Je présenteral aujourd’hui quelques aspects de la pensée gam-
karienne ; je vais vous exposer la théorie de I'Etre, d’ apres 'ad-
vaita.

A différentes reprises, vous m’avez entendu prononcer le nom
de Camkara; il convient de donner quelques renseignements
sur ce philosophe que nous tenons pour le représentant le plus
éminent de la pensée hindoue. (Camkara est né, en 780, dans le
Sud de I'Inde, au Malabar, dans le petit village de Kaladi ;il est
mort en 812; comme je vous l'ai déja dit, Charlemagne et
Camkara furent contemporains. Il n’a vécu que trente-deux ans,
mais dans cette bréve période, il a accompli une tache immense,
et en dépit des siécles, son ceuvre demeure toujours comme le
pur joyau de la philosophie védaintique.

St vous voulez vous rendre compte -de tout ce que nous lui
devons, essayez de vous représenter la situation dans laquelle
se trouvait alors notre pays ; depuis un millénaire, le bouddhisme
avait étendu sa domination sur I'Inde tout entiére ; le puissant
mouvement d’idées qui, comme une marée, avait tout emporté,
tout submergé, était a son déclin. Camkara fut le témoin de Ia
dégradation de I'idéal bouddhique ; la majeure partie de la popu-
lation hindoue s'était détachée de la pensée orthodoxe et avait
rejeté la révélation, c’est-a-dire 'enseignement des vedas et des
upanisads.

1. Les causeries ne* 95, 96, 99, 100 ct 101, constituent un toul et doivent étre
lues les unes & la suile des autres. i
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En suivant le Bouddha, les masses s’étaient insurgées contre
la tradition, mais le Bouddha, aprés sa mort, devint 4 son tour
un héros; on vit méme en lul une divinité; on le considéra
comme une lIncarnation ; les rites et les formes extérieures de
la religion reprirent par ce détour toute leur puissance; les
superstitions se manifestérent avec une énergie accrue ; on
n’avait en somme réussi qu'a les déplacer.

La pensée bouddhique a joué néanmoins un réle important
dans I'existence de 1'Inde; elle a permis 4 notre génie créateur
de donner toute sa mesure ; elle nous ouvrit d’autres horizons ;
la critique s'exer¢a & l'égard de toutes les idées regues; on éla-
blit de nouvelles méthodes pour découvrir la vérité. C’est enfin
& la raison que 'on conféra la primauté, tout en conservant un
idéal éthique extrémement sévere. Leffort de Camkara eut pour
résultat de'ramener la population hindoue au sein de 'orthodoxie,
de la relier & sa véritable tradition et, en méme temps, de sauve-
garder les précieuses acquisitions que I'Inde avait faites grace au
mouvement bouddhique.

Les critiques n’ont pas épargné Camkara lui-méme ; on est allé
jusqu'a l'accuser d’étre un « houddhiste déguisé ». C'est que
Camkara qui a été l'adversaire impitoyable du bouddhisme,
conserve, dans ses attaques contre le bouddhisme, 'attitude, la
physionomie, le profil méme des bouddhistes. Dans son travail
d’'exégese et de dialectique, (amkara a intégré & la pensée
orthodoxe hindoue les meilleurs éléments de la pensée boud-
dhique. Il a complétement bouleversé et renouvelé les méthodes
classiques que les systémes antérieurs de la mimamsa et du
samkhya utilisaient pour la recherche de la vérité; il a inter-
prété les vedas et les upanisads comme si les sages d’autrefois
avaient eux-mémes entrevu la théorie qui est son ceuvre propre,
le non-dualisme (advaita), qu'il ne faut pas traduire par
« monisme ».

Je vous ferai connaitre, un jour, la vie de Camkara et j’expli-
querai I'importance du travail qu’il a accompli. Nous ne voyons
pas seulement en lui un philosophe génial; nous le considérons
aussi comme un grand saint el comme un « iiéros national». Si
Camkara n’était pas venu a I'heure propice, I'Inde n’aurait vrai-
semblablement pas pris conscience de son unité intellectuelle et
psychologique ; malgré les différences de races, de langues, de
coutumes, etc., en dépit des invasions successives et des acci-
dents de sa longue histoire, sil'Inde a conservé le sentiment de
son homogénéité, c’est & lui qu’en revient tout le mérite.
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[1 a su enfin donner une vie nouvelle a la pensée hindoue.

Examinons la démarche que (‘amkara nous propose pour par-
venir au concept de I'Etre pur ‘sat,.

Il existe, d'aprés ce philosophe, deux méthodes védintiques
qui peuvent également étre appliquées pour la recherche de la
vérité : nous consacrerons cette causerie 4 la premiére d'entre
elles ; ainsi qu’il 'a écrit lui-méme, c’est la méthode qui convient
a ceux qu’abuse encore le principe de causalité ; elle n'exige
qu'un simple effort de dialectique et de logique.

La deuxiéme méthode que nous étudierons plus tard, fait
appel au raisonnement et & I'intuition ; elle se fonde sur la non-
causalité ; au point de vue psychologique, elle est beaucoup plus
compliquée que la précédente.

Au fur et & mesure que se développe la pensée hindoue, un
conflit s'éleve entre trois systémes bien distinels :

—- l'advaita, le non-dualisme de (amkara,

— le monisme mitigé de Ramanuja,

— le dualisme catégorique de Madhva.

Ces théories se sont édifiées peu & peu ; elles ont tenu compte
aussi bien des critiques dont elles étaient Pobjet que des contre-
critiques qu'elles ont elles-mémes opposées a leurs propres
adversaires. En réalité, elles sont toutes trois I'ocuvre commune
de plusieurs générations de penseurs et d’écrivains.

Dans I'approche que (famkara emploie pour définir la nature
de I'Etre, ce philosophe prend pour base de sa démonstration
le 16° verset du chapitre II de la bhagavad-gita. Ce passage a
été traduit différemment par Sénart, Sylvain Lévy et M. Olivier
Lacombe ; voici la traduction que nous trouvons dans I'ouvrage
« 1.’Absolu selon le vedinta ».

« Le non-étre (abhava) ne vient pas & 1'Etre (sat); de 1'Etre,
« (sat), il n’y a pas cessation d’étre (abhava). De ces deux
« termes, 'opposition ultime est vue par ceux qui voient leurs
« essences. »

En sanskrit, on distingue deux termes :

— celu de bhava (son opposé est abhava) traduit la notion
d’existence avec une valeur dynamique trés marquée; il corres-
pond au « devenir » ; il s’applique & tout ce qui émerge du non-
manifesté, a toul ce qui apparait entre deux points successifs de
la durée pour se résorber dans le non-manifesté ;

— celui de saf (son opposé est asat) traduit la notion d'Titre ;
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il indique la réalité qui demeure constamment identique a elle-
méme.

Or, le texte de la hhagavad-gita dit que le non-étre ne vient
pas a I'litre ; essayons de comprendre cette pensée en suivant le
commentaire de Camkara Qu’est-ce que UVEtre? — Qu'est-ce
que le non-étre?

Pour Camkara, le non-étre (abhava), c’est ce qui n’existe réel-
lement pas; c¢’est ce qui n’a pas d’existence substantielle. Cette
définition comnprend toutes les expériences du monde sensible ;
par exemple : le froid et le chaud, le plaisir et la douleur. Si
nous analysons chacune de nos expériences, nous constaterons
que nous ne saisissons rien d'autre que des effets ; notre expé-
rience de la vie ne porte jamais que sur des effets (karyas). Ces
effets ne sont eux-mémes que des modifications, des altérations
(vikaras);le monde empirique ne posséde pas une valeur stable;
les effets sont en perpétuel changement, en incessante transfor-
mation ; c’esl le « courant des formes».

La Réalité, au contraire, est pour le vedinfa ce qui demeure
4 jamais, ce qui ne peut étre contredit en aucun des modes du
temps, ce qui n’est conditionné ni affecté par quol que ce soit.
Afin d’étre reconnue pour telle, la Réalité doit, comme nous
l'avons vu !, répondre a trois conditions; il faut qu’elle soit :

— universelle ;

— évidenle en elle-méme el par elle-méme ;

— a ’abri de toute contradiction.

Si nous regardons, d’'une part, 'fitre comme 1'équivalent de
I’Absolu, et, d’autre part, les modifications comme des effets, il
ne nous e st pas possible de voir I'Fitre, I'Exislence absolue
dans les modifications qui changent a tout instant. Mais les
modifications ne sont en définitive qu’un aspect différent de leur
cause (karana); c’est la cause qui se présente sous un nouveau
masque : celui du nom et de la forme (nama-rapa,. Or,
nous ne pouvons jamais embrasser d'un méme .coup d’'ce1l et la
cause et 'effel ; nous voyons ou la cause ou 'effef, mais il ne
nous est pas possible de saisir en une méme perception effective :

— le fil de coton,

— T'étoffe fabriquée avec ce méme fil.

Lci, fil et étoffe sonl liés I'un & 'autre en tant que cause et en
tant qu’effet ; la cause et ’effet n’ont pas de lieu commun dans
notre expérience empirique ; si Castor nous apparait, c’est que

1. Voir causerie n° 92.
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Pollux a regagné le séjour des bienheureux; si Pollux se montre
a nous, c'est que Castor a quitté notre terre; les deux freres,
nés du méme ceuf, ne consentent pas a se présenter a nous, la
main dans la main ; l'apparition de I'un entraine nécessairement
la disparition de I'autre. Il nous reste une ressource : nous consi-
dérerons les effets comme les modifications des causes ; si nous
devons renoncer a voir la cause telle qu’elle est, nous pouvons
la reconnaitre sous son déguisement d’emprunt, sous la modifi-
cation du moment : c'est I'argile qui sert a fabriquer toutes les
poteries ; les effets (ou modifications) sont irréels ; seule, la
cause est réelle.

[’expérience empirique repose donc sur cette conception de
-causes et d’effets ; 'univers tout entier s’exprime comme une
hiérarchie de causes et d’effets.

Prenons I'expérience du plaisir et de la douleur, du froid et
du chaud ; les deux termes qui conslituent chaque couple d'oppo-
sitions (dvandva), ont une valeur identique ; ils soul rigoureuse-
ment égaux ; dans la balance oti nous pesons nos expériences,
plaisir et douleur, froid et chaud s’équilibrent; ils ont méme
poids et méme valeur.

Dés que nous commengons a distinguer la cause de leffet,
nous admettons la supériorité de la cause sur l'effet ; le principe
de causalité nous incite & chercher le substrat commun de toutes
nos expériences et nous essayons par la de parvenir jusqu’a
I'Etre. Nous tentons, en nous appuyant sur ce principe, de nous
frayer un passage jusqu’a I’Absolu, mais il ne nous est pas pos-
sible de construire un pont de ce genre et, en remontant la
chaine des effets et des causes, de nous e]ever du non-étre jus-
qu'a VEtre. La causalité nous permet tout simplement d’aban-
donner le point de vue purement subjectif. La position de
I'idéalisme subjectif, du solipsisme ne peut nous satisfaire ;
comment prétendre que le monde empirique n’existe .qu'en
fonction de notre moi?

Le principe de causalité qui proclame le droit de l'objet, nous
aide a dissiper I'illusion subjective, I'erreur individuelle, mais
maintenant un autre danger nous mMenace ; nous restons, en effet,
prisonniers de I'illusion objective : c'est 'aspect universel de
I'erreur {maya). De ce point de vue, ce qui paraissait élrela cause,
devient & son tour l'effet ; en définitive, effets et causes sont, les
uns et les autres, réduits au méme dénominateur ; ce ne sont plus
que des modifications ; et ces modifications qui changent incessam-
ment, n'ont pas de réalité ; nous aboutissons a la conclusion sui-
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vante : causes et effels sont également irrécls. Voila en quoi
consiste la méthode ¢amkarienne. Mais une question se pose :
« Est~ce que la Réalité existe ? » Peut-étre méme n'y en a-t-il
pas!

Ici, Camkara prend position. Au cours de notre analyse, nous
avons tout d’abord distingué une hiérarchie de causes et d’eflets ;
ensuite, nous avons réduit les causes et les effets a de simples
modifications. En dépit de ces résultats décevants, 1] y a bien
une Réalité permanente ; comment parvenir jusqu’a elle?

Si nous examinons avec soin nos expériences, nous trouverons
en chacune d’elles deux notions dilférentes :

— la notion du Réel (sat),

la notion de l'irréel (asaf).

Tout ce qui esl l'objet de la pensée transitoire, c’est la notion
d’irréel ; tout ce qui est l'objet de la pensée permanente, c’est
le Réel, 1'Etre pur, I'Absolu.

En toute expérience, 1l existe un substrat qui relie l'une &
I'autre ces deux notions ; la notion du Réel et la notion de 1'ir-
réel sont respectivement la chaine et la trame dont est tissée
1'éLolfe de notre expérience ; ces deux notions ont entre elles
une coordination fonctionnelle (samanadhikaranya).

Nous disons, par exemple : « la cruche est », « la jarre est »,
«l'éléphant est », « le lotus esl», ete... Chacun de ces juge-
ments est un jugement d'existence; dans le plus simple d’entre
eux, s'offre & notre insu la base stable que nous cherchons : la
nolion de 'Etre — objet de la pensée permanente — c'est ['exis-
fence pure.

L’objet de la pensée transitoire est le contenu de notre e\(pe-
rience ; aprés la cruche, c’est une jarre que nous percevons;
apres la jarre, c’est un lotus; aprés le lotus, c’est un éléphant,
etc. — Or, Camkara distingue deux genres de jugements : le
jugement d’existence et le jugement d’attribution :

— par le jugement d'existence, nous affirmons la présence
d’un objet quelconque ;

— par le jugement d’attribution (par exemple : le lotus est
bleu, etc...), le rapport que nous établissons enlre le substantif
et le prédicat, n’est pas seulement présentatif; en procédant &
I’analyse de la perception selon le samkhya, nous avons constaté
que la sensation met a la portée de nos organes sensoriels une
multiplicité d’intuitions ; pour le manas, il y a bien la un aspeect
présentatif, mais la fonction de la buddhi est d’exercer sa discri-
mination sur cet amas informe, d'en opérer le tri et le dépouille-
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ment et d'établir des distinctions. Dans le jugement d'existence :
« Cect est un éléphant » nous expliquons presque immédiate-
ment notre activité perceptive. Dans le jugement d’attribution,
nous relions un objet : le substantif. & une caractéristique dis-
tinctive ; nous le déterminons. En énon¢ant un jugement de
ce genre, nous n'essayons pas de démontrer I'égalité des deux
termes en réalité, la notion d'FEtre se cache sous la copule et,
comme le reconnait M. O. Lacombe, semble se distendre dans la
relation qui unit les deux termes. Dans un jugement tel que
« Ceci est de I'eau», «ceci» a un caractére indéterminé et, tout
ensemble, indique une présence, un point de condcnsalwn de
UEtre.

La primauté est accordée aux jugements existentiels; nous
ne pouvons éviler d’en formuler, car la premiére chose qui nous
frappe dans le champ de la manifestation, c’est l'existence
(bhéva) et cet aspect d’existence, si fugace, st éphémeére qu’il
soit, c’est un reflet de la Réalité, de r Etre pur. Le contenu de la
pensée change sans cesse ; il passe successivement de la cruche
a la jarre, de la jarre & 1'étoffe, de 1’étoffe au lotus, etc...; il ne
s'agit ic1 que de noms et de formes transitoires ; ces noms et ces
formes ont un commencement : ils ne sont pas per¢us avant leur
production. Ils ont aussi une fin : ils ne sont plus percus
aprées leur destruction. Ils n’ont done, dans l'intervalle, pas
d’existence réelle, mais nous pouvons discerner, lié aux noms
et aux formes, un élément permanent, un « invariant » ; c'est la
conscience d'existence.

Suivons le débat entre Camkara et son adversaire 1 :

— Uadversaire : Vous prétendez que, dans I'acte de la per-
ception, il y a coordination fonctionnelle de deux notions :

— I'une qui ne varie pas, celle d'existence,

— J'autre qui change & tout moment.

Je ne puis admettre cette affirmation ; vous dites, par exemple,
que « la cruche est existante » ; d’aprés vous, la conscience
d’existence demeurerait dans ce changement sans étre contredite.
Vous reconnaissez cependant que le contenu change et, puisque
la cruche disparait, la conscience d’existence, née a propos de
la cruche, disparait avec la cruche.

— réponse : Non, si la perception de la cruche disparait, la
conscience d'existence s’attachera 2 un autre objet; apres la

1. En exposant la dialectique de Camkara, je n’ai pas reproduil Loul le com-
mentaire ; je me suis surtout proposé d’en expliquer le sens. L’ « Absolu selon le
vedinta » de M. O. Lacombe donne la traduction intégrale de ce passage.




92 QUELQUES ASPECTS DE LA PHILOSOPHIE VEDANTIQUE

cruche, ce sera une jarre, une étoffe, un lotus, etc... Xn I'absence
méme de tout objet, cette conscience d’existence trouvera encore
le moyen de s’affirmer : « Iei, 1l n’y a pas de cruche. »

(La cruche : ghata et D'étoffe : pafa sont pour I'Inde les
exemples classiques; on reconnait par un jugement d’attribu-
tion que tel ou tel objet (vigesya) possede telle ou telle caracté-
ristique distinctive (vigesana). L’existence qui donne une valeur
au substantil, devient icile prédicat ou I'attribut.)

St la conscience d'existence disparait a2 propos de la cruche,
elle réapparait a propos de 1'étoffe;

— ladversaire : La conscience d’existence ne peut plus s’éle-
ver, puisque la cruche a disparu ;

— réponse : La conscience d'existence revient a propos d'une
autre cruche;

— ladversaire : La conscience d’existence est liée & la cruche
dont nous parlions ; elle ne peut s’appliquer & tel ou tel autre
objet qu'il vous plait de choisir ;

— réponse : 11 estimpossible, dans une méme perception, de
superposer deux objets différents ; en une étofle, je ne puis voir
une cruche, mais la conscience d’existence ne s’éteint pas avec
la cruche, elle survit & la perception fugace de la cruche et s’ap-
plique & chacun des objets qui entrent successivement dans le
champ de conscience ;

— Uladversaire : La pensée d’existence n’est plus connue,
lorsque la cruche disparait ;

— réponse : L'argument est sans portée : I'attribut est tou-
jours associé a un substantif et, en I'absence de tout substantif,
il ne peut y avoir attribution du prédicat ; mais la conscience
d’existence ne disparait pour autant pas; elle se lie nécessaire-
ment a tous les objets per¢us et, en chacune de nos perceptions,
nous retrouvons invariablement deux notions : la notion d'exis-
tence permanente et la notion d’eristence transitoire.

Camkara invoque ici I'exemple du mirage, et reconnait & ce
propos trois degrés d’illusions :

— le premier degré : c’est Pexpérience empirique ; 1'illusion
est constante el universelle;

— le deuxiéme degré : c’est le mirage ; Villusion est partagée
par différentes personnes; elle a une certaine durée ; ¢’est une
illusion collective ; .

— le troisiéme degré : c’est 'hallucination ; elle est momenta-
née et individuelle.

Dans U'expérience du mirage : « tout cect est de 'eau », I'illu-

A
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sion est collective et peut avoir une certaine durée ; en un juge-
ment de ce genre relatil & un objet irréel, nous distinguons
encore deux notions contradictoires ; lEtle et le non-étre
paraissent étre liés 1'un a l'autre.

De l'irréel qui comprend tous les couples de contraires ainsi
que leurs causes, on ne passe pas a ' Efre, mais le éel ne cesse
Jjamais d'étre méme dans I'erreur, méme dans I'ignorance, car la
notion du Réel ne peut sabolir en aucun cas. Dans la plus
humble de nos expériences, dans le plus simple de nos juge-
ments (qu’il s’agisse d’une alfirmation ou d'une négation),
I'existence et la non-existence sont toutes deux impliquées, non
pas sous un mode abstrait, mais, en quelque sorte, expérimenta-
lement. La notion d’existence est inhérente &4 chacune de nos
pensées, & chacune de nos perceptions. L’'Etre est toujours pré-
sent, dans son unité concréte, et c’est lui qui donne une valeur
A toutes les expressions partielles, secondaires et contingentes
de la manifestation.

Si, dans notre approche vers la vérité, nous nous demandons
a tout instant quelle est la base de toutes nos perceptions, nous
ne conférerons plus la primauté a ce qui passe, au transitoire,
au non-étre et nous découvrirons ici la base morale de ]’Etre.
C'est ainsi que (ri Krsna conseille 2 Arjuna de supporter avec
courage les épreuves de la vie ; elles sont instables ; elles ont un
commencement ; elles auront aussi une fin ; seule, demeure sans
changement la conscience de 1'atman ou de Brahman.

Voila la premiére approche vers la vérité que nous propose
(Zamkara ; nous étudierons l'autre méthode, vendredi prochain,
mais avant de terminer, je dois expliquer ce que la philosophie
védantique appelle « maya ».

La base universelle de I’Efre, de ’Absolu est, selon le vedinta,
Vatman ou Brahman. Le non-étre, c’'est maya; maya n’est pas
une 1llusion ; ce terme signifie étymologiquement « ce qui passe,
ce qui change & tout moment, ce qui ne demeure pas constam-
ment dans le champ de conscience ».

(iammkara a construit uhe théorie selon laquelle 'univers tout
entier est une production de maya. Tant que nous admettons
la liérarchie des causes et des elfets, nous restons dans le
domaine de maya : celui de la causalité ; nous disposons d’un
moyen pour échappera maya ; il suffit de comprendre que causes
et effets ne sont que des surimpositions projetées sur Brahman ;
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or, une illusion doit nécessairement reposer sur un substrat, car
st ce substrat faisait défaut, I'lllusion ne saurait se produire. Si,
a la nuit tombhante, je crois veir un serpent qui n'a pas de réalité,
c’est qu'un substrat — une corde —existe ; au moment ou1 se pro-
duit I'hallucination, le serpent a pour moi une existence réelle.
Il en va tout de méme pour le monde sensible ; ce monde s’éva-
nouira lorsque nous appréhenderons la supréme Réalité; il n'y
aura plus que 'atman (ou Brahman), c'est-a-dire la Réalité
ontologique. Deés que I'illusion se dissipe, le serpent disparail ;
aussitét, nous nous rendons compte ue nous avons été victimes
d’une illusion ; 1l n’a jamais existé qu'un morceau de corde, et
un morceau de corde sans plus. Ce sonl les surimpositions
(adhyasa) qui nous masquent la vérilé et nous prenons pour le
Réel des apparences trompeuses. Nous approfondirons d'ailleurs
cette derniére conception, lorsque nous étudierons le probléme
de l'erreur selon le veddnta.

L’expérience sensible n’est pas permanente ; seul, 'atman
existe ; I'atman demeure au dela de notre compréhension men-
tale et nous ne pouvons parvenir jusqu'a lui que par l'intuition
directe (pratyaksa); c’est ainsi qu'il nous est possible de le sai-
sir dans sa pure unité. La Réalité est en dehors des catégories de
I'entendement ; elle transcende le temps, I'espace et la causalité
et tout a la fois, elle se méleintimement & la manifestation ; elle
en est le support, la base, le substrat : c’est I'écran immuable
sur lequel vienl se projeter le film mouvant des surimpositions.

Voila en quoi consiste la théorie de maya-vida ou de vivarta-

vada.
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FAITE A L’UNIVERSITE DE TOULOUSE, LE 27 MARS 1942,
PAR LE SVAMI SIDDHESWARANANDA

L’Ontologie du vedanta :

La Réalité en tant que « sat ».

Je commencerai cette causerie en vous récitant un poéme ot
Camkara décrit le Soi (atman) en tant que «cif», c’est-a-dire
comme Conscience, Connaissance ou Intelligence pure :

Le nirvana brihmanique

1. Je ne suis ni le mental, ni l'intellect, ni la pensée, n1 le
sens du moi!;

Je ne suis ni 'ouie, ni le gofit, ni 'odorat, n la vue ;

Je ne suis ni 1'éther, ni la terre, ni I'air, ni le feu ;

Je suis Intelligence pure et Félicité pure ;

Je suis (Jiva ; je suis Civa?/

2. Je ne suis ni ce quon appelle 'Energie ni les cinq esprits
vitaux 3 ;

Je ne suis ni les sept composants du corps grossier* m les
cing gaines de l'individualité ? ;

Je ne suis pas les cing organes d’action ;

1. manas, buddhi, cilla, ahamkara : les (uatre fonctions du mental.

2. L'une des formules sacrées par lesquelles 1'Inde proclame l'identité de I'étre
vivant (jiva) ct de I'Absolu.

3. La Vie, I'Energie \prana) se manifeste dans l'organisme humain sous forme
de cinq esprits vitaux: lorsqu’elle prend tout son essor, elle provoque l'absorp-
tion du jiva en Brahman.

4. Les sept dhatus : la chair, la peau, les os, la moelle, le sang, la graisse, la
liqueur séminale.

5. Les cing gaines (kogas, qui constituent I'individualité humaine.

e o
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Je suis Intelligence pure et Félicité pure ;
Je suis Civa ; je suis (iva!

3. Je n’éprouve ni aversion ni attraction, ni convoitise ni
déception ;

Je ne ressens ni envie ni orgueil ;

Je n’al nidevoir & remplir ni fin & poursuivre ;

Je suis Intelligence pure et Félicité pure ;

Je suis Civa; je suis (Jiva!

k. Je ne suis ni le bien ni le mal, ni le plaisir ni la souffrance ;

Je ne suis ni le mot sacré!, ni le pélerinage, ni I'leriture, ni
I'acte sacrificiel ;

Je ne suis ni le mangeur, ni le mangeable ni la manducation ;

Je suis Intelligence pure et IFélicité pure ;

Je suis Civa; je suis Civa !

5. Je ne connais ni la mort nm1 la peur, m les distinctions de
caste;

Je n’al ni pére, ni mére, ni naissance, nl ami, ni parent, ni
maitre, m disciple ;

Je suis Intelligence pure et IFélicité pure ;

Je suis Civa; je swis Cwva!

6. Je suis sans modification et sans forme ; je suis infini,
omnipénétrant et omniprésent ;

Attachement sensorie]l — libération — objet de connaissance,
rien ne pourrait alffecter ma propre nalure ;

Je suis Intelligence pure et Félicité pure ;

Je suis (fiva ; je suis Civa!

Ce poeme montre par quel processus nous pauvons réaliser la
vérité en menant une existence religieuse ou spirituelle, car
Pattitude que nous propose le veddnta, n'est pas seulement intel-
lectuelle ou philosophique ; elle doit étre mise en pratique dans
le monde méme de Uexpérience. Pour 'aspirant qui désire par-
venir 2 cette haute conception métaphysique, l'explication de
«sat» (Ktre pur) est tout aussi efficace qu'une méthode philoso-
phique.

Le substrat qui ne change jamais est «sal », c’est-a-dire le

1. Le mot sacré « mantra » permet a 'aspiranl d’entendre le Verbe de Brahman
(¢cabda-brahman).
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Réel, 1'Etre pur, I'Absolu. On ulilise & volonté I'un des deux
termes : afman ou Brahman ; ils ont tous deux la méme signifi-
cation ct la méme valeur. On emploie celui de Brahman lequel
indique la Base universelle, lorsqu'il s’agit de la Totalité, et
celui d'atman lequel mdlque la Base personnelle. lorsqu’il s’agit
de I'individualilé ; en fait, atman et Brahman désignent égale-
menl la méme Base ontologique.

Dans la derniére causerie, jai exposé la dialectique que
(Camkara met en ceuvre pour aboutir au concept de I'/s¢re pur.
Aujourd’hui je reviendrai sur cette notion; je présenterai ce
méme concept en tant qu’'/ntelligence pure. Bien que les appel-
lations soient dilférentes, c’est toujours de I'Etre pur qu'il est
question, car « saf» et « cif » s’équivalent. 11 ne convient toute-
fois pas de retenir l'expression « pensée pure » pour traduire
« cit », car I'Intelligence pure n’est pas la pensée ; «cit » trans-
cende, en effet, toutes les modifications que crée le mental. Ce
connaisseur qui est I'aZman, I Litre pur, « saf », on peut tout aussi
bien le considérer en tant qu'Intelligence pure

Avant d’aller plus loin, il est nécessaire de procéder a4 une
enquéte afin de définir la nature de la Réalité ; I'investigalion
qui se propose de découvrir la Vérité, nous I'appelons en sans-
kril : «tattva-jiana » ou « taltva-vicira». Or, nous avons le
choix entre deux procédés : nous porterons notre attention :

— soit sur les caractéristiques essentielles ;

— soit sur les caractéristiques accidentelles.

Avec le premier procédé, la nature de I’Absolu est indiquée
par les trois caractéristiques essentielles : « sac-cid-ananda »
(htre pur, Intelligence pure et Félicité pure); nous parvenons
ainsi au concept du « Brahkman tmmuable ».

Avecle deuxiéme procédé, nous distinguons différentes phases
dans la manifestation, savoir : la création, la conservation et la
destruction ; nous arrivons par la au concept du « Brahman en
mouvement». De ce dernier point de vue, ce n’est pas I'Etre
pur qui nous apparait dans le monde de lexpresswn cesl le
« Devenir » ; il ne nous est, en effet, pas possible de placer devant
nous et de pel cevolr lflre pur, tout comme il en irait pour un
objet quelconque du monde extérieur.

Il nous est par contre aisé de saisir la manifeslation de ' Etre
pur dans le Devenir ; nous dlstmguons alors ses caracléristiques
accidentelles, mais la premiére des trois caractéristiques essen-
tielles, «sat» (I Etre pur), réside en la moindre de nos expé-

7
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riences ; elle en constitue la base invariable, le support perma-
nent. Ce que nous voyons changer sans cesse, ce qui est toujours
en mouvement, c’est le nom et la forme. « sac-cid-ananda » est
le substrat de la manifestation tout entiere; la Réalité ontolo-
gique soutient et anime la création, et les noms et les formes
créent le Devenir.

Le veddnta se hivre alors & un effort d’unification ;la méthode
qu’il adopte n'est pas seulement objective; elle est également
subjective ; le veddnta réalise ainsi la synthése de toutes les
méthodes.

Antérieurement au veddnta, certains systémes philosophiques
hindous, le vaicesika, par exemple, avaient déja essayé d’appli-
quer une méthode purement objective ; ils avaient analysé
I'univers et discerné, sur un plan objectif, 'ordonnance du
monde ; ils avaient reconnu une infinité d'individualités dans la
création ; le cosmos leur apparaissait comme une sorte de pyra-
mide constituée par des billes d'ivoire. Dans les temps modernes,
une tentative du méme genre a donné naissance a la « théorie
des tropismes » telle que Watson I'a exposée. L'Esprit devient
alors un sous-produit de la matiére; ce n’est plus qu’une simple
phosphorescence, un épiphénomene dont nous pourrions a la
rigueur nous passer ; on ne le considére plus que comme 1’ombre
de la chair.

L’aspect purement subjectif présentle, lui aussi, des défauts.
Qu'il s’agisse du pluralisme phénoménal de Locke ou du scepti-
cisme de David Hume, le subjectivisme olfre d’irrémédiables
imperfections.

Dans 1'Inde, le systéme samkhya avait tenté de suivre simul-
tanément deux démarches, 'une objective, l'autre subjective,
mais en raison de I'anlinomie inhérente aux concepts de purusa
et de prakrti, 1l ne parvin{ pas & découvrir une base qui leur
fal commune.

Cette base, au contraire, était déja indiquée dans les upani-
sads ; Camkara a eu le mérite de la mettre en évidence et de
construire sur ce terrain solide I’édifice de 1'advaifa, du non-
dualisme. C’esl. en effet, dans l'une des plus anciennes et des
plus imporlantes upanisads, la chandogya, que le sage Uddalaka
inslruit son fils, Cvetaketu, dans la science sacrée ; 1l lui explique
la genése, la conservation el la destruction de 1'univers. L’éther
{akaca) est le milieu cosmique dans lequel toute la manifesta-
tion se déploie et ce méme éther, ce méme milieu se retrouve
au tréfonds de chaque étre. La synthése est réalisée ; 1'éther
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individuel se fond en l'éther universel ; malgré les apparences
trompeuses. en dépit des différences de tout genre, 1'Un, I'Unique,
le Méme se révéle comme omniprésent et comme omnipénétrant.
Uddalaka soumet son fils & diverses épreuves, puis brusquement,
dans un rapprochement dramatique, il lui confére I’illumination :
« Et Cela, Cvetaketu, tu l'es, tol aussi » (fat tvam asi). Le Sot
universel et le Soi individuel sont identiques : voila I'enseigne-
nient supréme,

Camkara reprend la méthode que les sages de ]'upaniead
avaient découverte et il 'utilise pour analyser toules les expé-
riences. Nous avons vu comment se forme le concept de I'Efre
pur (sat); ce n’est pas fortuitement, par le rapprochement
inopiné de termes qui ont a V'ordinaire des significations oppo-
sées ; cette démarche, au contraire. suit un enchainement dia-
lectique rigoureux. Le spectacle du monde est toul entier
composé de modilications en perpétuel changement ; nous ne
salsissons jamais que les effets ; la cause nous échappe toujours.
Mais les effets ne sont eux-mémes quune présentation nouvelle
de la cause et, si les effets sont irréels, la cause dott étre tout
aussi irréelle ; ¢’est ainsi que, d'abord, I'expérience s'oflre comme:
une hiérarchie de causes et d'effels ; nous comprenons ensuite
que causes et effets sont pareillement irréels ; nous aurions dene
le droit de conclure qu’en réalilé, rien n’existe.

Ici, le veddnta intervient; en chaque expérience, si éphémére
qu’elle soit, il ne perd jamais de vue la base qui ne change pas.;
il en arrive ainsi a distinguer une double notion : celle du Réel et
celle de I'Trréel. Ce qui est Yobjet de la pensée transitoire, c'est
UIrréel; ce qui esl l'objet de la pensée permanente, e'est le
Réel. S1, par exemple, je dis que la cruche, le latus, 1'éléphant
sont existants, i1l ne s’agit pas de jugements d'attribution ; ce
sont des jugements existentiels que je formule. La notion tran-
sitoire s'applique & ce qui contient l'attribut ; dans des jugements
de ce genre, c’est le substantif qui change; Iattribut, lwi, ne
varie pas, car il représente I'Existence pure. En chacune de nos
expériences, demecure ainsi un substratl stable, un invariant : la
conscience d’existence. Vovez-y — non pas une pensée et, par
conséquent, une modification du mental — mais, en quelque
sorte, une condensation de UEtre pur.

Les jugements d’existence n’établissent pas un rapport acci-
dentel enlre un substantil qui change el un prédicat qui ne
change pas; ils expriment bien davantage ; la notion « d'eris-
tence » qui se cache dans la copule, relie les deux termes; elle
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les pénetre et se distend en chacun d’eux. La conscience d’exis-
tence embrasse tout et englobe tout; elle accompagne inévita-
blement chaque mouvement de la pensée ; elle s’unit & Loutes ses
manifestations ; elle s’associe 2 chacun de ses modes. Si lon
affirme, on reconnait qu’elle est la ; sil’on nie, on I'admet encore,
implicitement, et on la réintroduit, sans s’en douter, dans le
débat ; voudrions-nous nous atlaquer a elle, nous prendrions &
notre insu la position méme de cette conscience. Comme le dit
d’ailleurs la gita :

Considérer le Soi comme le meurtrier, considérer le Soi
« comme la victime,
« Clest, dans les deux cas, fuire preuve dignorance, car le
« Sol ne tue pas el on ne peul tuer le Soi. » (17 19.)

C’est en notre mental que maya, la grande magicienne, pro-
céde i ses enchantements ; par le jeu des effets et des causes,
elle nous retient prisonniers dans ses filets.

Peut-étre prétendra-t-on que si 'une de ces deux notions est
irréelle, il est 1mpossible de considérer 'autre comme réelle. Or,
il existe une base qui permet de comprendre la signification
d’une présentation de ce genre. Examinons par exemple l'effet de
mirage dans le désert; aucun doute sur ce point : I'eau que
nous voyons, n’existe pas; c’est la présentation qui est falla-
cieuse ; nous avons bien ici la notion de I'irréel, mais la cons-
cience d’existence n'en subsiste pas moins; lEtre puar (sat)
demeure sous les apparences, car l'illusion ne saurait se passer
d’un substrat. Cefte conscience d'existence réside au dela de
notre mental, mais elle est inlimement liée au fonctionnement
méme du mental & travers chaque modification de I'esprit, on
peut discerner une condensation de I' Etre pur.

Pour que la perception ait lieu, il est nécessaire d admettre la
présence dun objet extra- men(al c’est la le point tangentiel,
le point d’intersection ot, en que]que sorte, I'E'tre et le non-étre
se croisent et s entrecoupent. Il ne s'agil pas la d'une théorie
spéculative ; c’est un fait d’observation qu'il nous est possible de
vérifier ; chacune de nos perceptions préte a une telle expérience ;
en la plus humble d’entre elles, nous retrouverons cette double
notion. Le monde empirique est en effet, constitué par le jeu
de I’Etre et du non-étre; le non-éire se superpose & U'Etre et le
couvre du revétement 1llusmre des noms et des formes. Brahman
(le Réel, I'Etre pur) esf la vérité; le monde ne posséde qu’une
réalité de deuxiéme ordre. Tant que nous nous abstenous de
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procéder a l'enquéte intérieure (vicara , nous attribuons au
monde empirique une valeur absolue; nous disons alors qu’il
est réel. '

Le veddnta n'est pas encore bien compris en Europe et on
tente parfois de I'attaquer sous le prétexte qu’il se refuse &
reconnaitre le monde extérieur. Cest une grossiére erreur ; le
vedinta admet que le monde posséde une valeur empirique ; 1l
n’accepte pas du tout la théorie de I'idéalisme subjectif; pour
lui, le monde objectif existe, mais le veddnta n'ignore pas non
plus que dans I'expérience yoguique, on atteint un état de cons-
cience ou sujet et objet s’évanouissent simultanément. Le veddnta
posséde la particularité de n’étre ni objectif, ni subjectif ; il ne se
place ni sur le plan du réalisme, ni sur celui de l'idéalisme. 1l
observe la valeur de l'expérience en embrassant a la fois les
deux points de vue, celui du sujet et celui de ’objet, et il cherche
le substrat commun qui relie la pensée a l'objet.

Je vous engage A lire un ouvrage « L'’Ontologie du veddnta »,
composé par le Pére G. Dandoy qui a vécu & Calcutta; cet
ouvrage contient des commentaires de Jacques Macitain et
d’Olivier Lacombe. Maritain approuve les conclusions de l'au-
teur; il alfirme, lui aussi, que 'explicatlion de maya échoue et
que l'advaita nie le probleme de la relation du contingent avec
I’Absolu. Le point de vue du commentateur a d’ailleurs changé,
car, dans des articles plus récents, parus dans la « Revue des
Etudes carmélitaines », il fait preuve d’une compréliension plus
large et d'une svmpathie plus grande a 1'égard de la pensée
hindoue.

Répétons-le, le veddnta ne s'en tient strictement ni a Vattitude
objective, ni & l'attitude subjective ; il s’efforce d’atteindre & une
vision d’ensemble des choses. Berkeley, vous vous le rappelez,
fut le tenant de I'idéalisme subjectif ; il avait pour ami le docteur
Jolinson qui ne partageait pas ses opinions philosophiques; un
jour, Berkeley vint voir Johnson ; il frappe a la porte : « Qui
est-ce ? » — « C’est moi, Berkeley, ouvrez. » — « Entrez, Berke-
ley ; la porte n’est qu'une pure idée ; passez donc a travers. »

Cette répartie présente sous une forme plaisante la meilleure
critique que l'on puisse faire du systéme. Le veddnta se garde
bien d'un tel excés; le monde extérieur exisle; i1l posséde une
certaine valeur que nul védantin ne songerait a nier.

En scrutant la nature des choses, le veddnta cherche la preuve
de laréalité ; le nom et la forme n’ont pas de valeur substantielle ;
nous sommes ici dans le royaume du changement et tout ce que
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nous percevons est éphémere, transitoire, fugitif; c’est la que
s’exerce le prestige de maya. Le permanent, le Réel est en
« saf», certes, mais 1l ne peut &tre appréhendé par le mental.
Cest lorsque le mental est réduit au silence, c'est lorsqu’aucune
vague ne s’éleve plus dans l'esprit que I'E'¢re pur se réveéle ; ace
moment, il n’y a plus aucune modification ; la pensée a cessé de
Jonctionner.

Le yoga nous donune ainsi la valeur du non-manifesté ; 1l nous
fait découvrir un aspecl de la Réalité que nous ignorions. En
fait, la Réalité a deux aspects :

— l'aspect de la manifestation ou de I'expression ;

— Tl'aspect du non-manifesté ou du silence. -

Le premier est celui du Devenir; le second, celui de I'Etre
pur.

Lorsqu’on cherche la base de la manifestation, on est en droit
d'affirmer qu’elle réside dans le neon-manifesté; au prix d'un
effort prolongé, nous pouvons d'ailleurs en faire 'expérience :
par la mélhode myslique du yoga, on réussit & suspendre tem-
porairement tous les mouvements de la pensée. Ne croyez pas
que ce soit une méthode particuliere & I'Inde; 1l serait aisé de
trouver chez quelques écrivains d'Occident des intuitions d’un
ordre supérieur de réalité; voici, par exemple, un passage que
jextrais de « 'Excursion », de Wordsworth :

« Son dme avait absorbé le spectacle ; émotions, aspirations,
« sensalions s'unissaient en un océan intérieur qui submergeait
« en lui toute notion corporelle; c’est en elles, c’est par elles
« seules qu'il vivait encore.

« Dans cette élévation d’espril, & I'heure solennelle ot venait
« le visiter le Dieu vivant, la pensée cessait d’exister; elle se
« fondait en la supréme féhicité.

« Pas un souffle de remerciement, pas une seule requéte ne
« montait A ses levres. Ravie en cette silencieuse commmunion
« qui transcende le truchement imparfait de la louange et de la
« priére, son ame n’était plus qu’action de graces a 1'égard du
« pouvolir quit l'avait créée;

« Elle était toute bénédiction — elle était tout amour. »

(Livre 1-205/218.)

Si nous considérons la vie des grands mystiques d'Europe,
nous ne manquerons pas de constater que plusieurs d’enlre eux
ont également connu 'aspect du non-manifes{é.

Tant que l'on ne comprend pas quindépendamment de I'as-
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pect que nous vovons habituellement : celui de la manifestation,
il en existe un autre : celui du non-manifesté, on ne saisit pas
toute la valeur philosoplique de « saf » ; on se fonde alors exclu-
sivement sur l'aspect de la manifestation et on est incapable de
pousser l'analyse jusqu'au bout. Le veddnfa, en appliquant une
méthode synthétique, parvient au concept de sat (IExistence pure)
associé a celui de cit (Intelligence pure), car ces deux conceplts
sontindissolublement liés 'un a l'autre.

Etudions maintenant cette derniere méthode :

— La premiére démarche est objective; & propos de tout
objet : lotus, cruche, jarre, etc., elle recommande d’écarter le
nom et la forme ; on aboutit & la notion &' Elre pur (saf); ¢ est
le substrat immuable de toutes les apparences.

— La deuxieme démarche est subjective; elle consiste &
rechercher & travers toutes les modifications du mental 1'élément
qui ne change jamais ; on arrive par la au concept d'Intelligence
pure (cit); c’est la base invariable de toute perception el de
toute pensée.

Au point de vue métaphysique, nous devons découvrir la
vérité dans la plus humble de nos expériences et ici plusieurs
attitudes s’offrent & notre choix :

La premiére (drg-dre¢ya-viveka) permet de discriminer le
Spectateur du Spectacle ; c’est ainsi que dans la bhagavad-gita,
au chapitre XII1I, 2¢ verset, nous lisons :

« Mais apprends aussi, 6 Bharata, que, dans tous les champs
« (ksetra), Je suis le Connaisseur du champ (ksetrajiia).

« La science du champ et du Connaisseur du champ, c’est la
« science par excellence. »

(amkara a consacré a ce verset un commentaire qui fait auto-
rité. Le champ de la conscience, c’est la manifestation ; ici, le
Connaisseur et la mamifestation s’opposent 'un & l'autre ; & pro-
pos de toute sensation, de toute perception, nous pouvons dis-
tinguer deux termes antithétiques : l'observateur et la chose
observée, le Spectateur et le Spectacle. Je me propose d'ailleurs
de traiter ce sujet dont I'importance est capitale et de lui réser-
ver une causerie entiére.

Procédons a notre analyse ; nous discernons bien deux éléments:

— l'un qui ne change jamais, le Spectateur, la Conscience
d’existence ;

— lautre qui varie 2 tout moment, le Spectacle mouvant du
monde.
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Le spectateur, c’est vous, c’est moi, c’est chacun de nous;
dépouillons toutes ces individualités de leurs caractéristiques
accidentelles, c’est-a-dire des noms et des formes, nous parvenons
au Moi cosmique, au Sot universel. Ce Soi supérieur que le
changement n’affecte pas, ce Témoin indestructible, cet Obser-

ateur impassible, ce Spectateur permanent demeure en chacun
des trois états a travers lesquels se déroule le film de la vie; il
existe a ’état de veille; il existe encore a I'état de réve ; il ex1ste
enfin a l'état de Sommell profond. Nous faisons chaque jour
I'expérience de ces trois conditions; lorsque nous nous endor-
mons, nous assistons a la représentation du réve. Tout & coup,
le rideau tombe ; nous sombrons dans le sommeil profond.

Pendant la veille et le réve, nous sommes pris comme dans
les rouages d'un immense mécamsme par les rapporls qui
s’élevent incessammentl entre le sujet et l'objet, car ces deux
éléments sont en perpétuelle friction. Au coniraire, dans le
sommeil profond, le sujet et I'objet, Liés I'un & l'autre, dispa-
raissent ensemble de la scéne ; la conscience relative s'évanouit ;
nous la retrouverons plus tard soil a I'état de réve, soil a I'état
de veille, dés que le sujet et Lobjet feront en méme temps leur
réapparition.

Dans 1'état de veille, tout change constamment ; le spectacle
n’est jamais le méme ; le décor se modifie sans cesse et le sujet,
conditionné par le mental, se transforme lui aussi. Dans I'état de
réve, il en est exactement de méme ; le mental procede a chaque
instant & de nouvelles constructions. Mais le Spectateur, com-
mun aux deux états de veille et de réve, reste toujours idenlique
a lui-méme; il voit défiler les images devant lui; une seule et
méme personne conserve la conscience de son identité.

Dans 'état de sommeil profond, nous ne plongeons pas dans
la vacuité, dans le néant; lorsqu'au réveil, nous recouvrons
notre mémoire, nous gardons un souvenir négatif de I'état
antérieur ; nous nous rappelons qu'alors, il n’y avail plus rien a
percevmr ; le sens de lespﬂce et du temps était aboli; or, il
n’est pas possible de percevoir (uoi que ce soit la ol tom mou-
vement & cessé de se produire. C'est I'absence de choses percues
qui devient maintenant objet de perception, et la présence du
Spectateur dans le sommeil profond se décéle encore, lorsque
nous revenons a l'état de veille, par le souvenir d une erpérience
de vide. Nous pouvons conclure que le Soi supérieur ne change
jamais et que le « moi empirique » est en perpétuel changement.
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Il existe une autre attitude, toute subjective, qui consiste a
analyser notre propre individualité. Cette investigalion nous
contraint & opérer des distinctions, en quelque sorte, arbitraires,
mais ne nous imaginons pas que les diverses enveloppes ou
gaines ue nous allons sucoessivement éliminer, constituent des
organismes indépendants et autonomes. Lorsqu’en étudiant la
perception selon le samkhya, nous avons distingué en l'organe
intérieur (antahkarana) trois éléments : le manas (le mental), la
buddhi (la discrimination) et 'ahamkara (le sens de 1'ego), nous
avons établi qu’il s’agissait, non pas de facultés autonomes,
mais de trois fonctions d'un seul et méme organe ; c¢’est pour la
commodité de l'analyse que nous avons considéré séparément
chacun de ces éléments. Il en va tout de méme pour le cas pré-
sent. Cette réserve faite, nous pouvons reconnaitre dans I'indi-
vidualité humaine cing kocas ou gaines :

1o le corps grossier : annamaya-koca, c¢’est 'enveloppe char-
nelle qui est formée par la nourriture que nous assimilons. Or,
nous disons : «Je posséde un corps physique » ; & ce moment,
la conscience d’existence est liée & un agrégat, composé de plu-
sieurs parties, dont I'équilibre est instable. Nouveau-né, enfant,
adolescent, adulte, vieillard, ces appellations marquent les étapes
de notre vie physique.

Ce corps endure maintes épreuves ; il est affecté par des mala-
dies et des infirmités, etc., mais la méme conscience d’existence
accompagne cette enveloppe qui, de la naissance jusqu’a la
mort, est le siege de modifications incessantes. La réalité n’est
pas en cet assemblage de cellules, de nerfs, d’os, d’humeurs,
etc...; elle réside dans la «conscience d existence » qui relie les
uns aux autres des états physiques fort dissemblables ;

2° Uenveloppe d’énergie : pranamaya-koca :

Le prana, c’est I'énergie vitale qui se manifeste a 'intérieur
de notre corps, qui le soutient et I'anime ; nous pouvons aisé-
ment isoler cette énergie de notre organisme physique. Aujour-
d’hui, par exemple, elle est présente; nous sentons en nous
une force grace a laquelle tout nous parait facile. Fait-elle défaut,
le moindre elfort nous colite; nous disposons néanmoins des
mémes moyens, des mémes membres et des mémes muscles.
Si cette force varie d'intensité, la « conscience d’ecxislence » reste
égale 4 elle-méme. L'Etre est, pour le cas présent, la Conscience
qui s’exprime par « Je suis ». Le non-é{re, c'est la manifestation.
I'expression, sous un mode quelconque, de I'énergie vitale;
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3° Uenveloppe du mental : manomaya-koca :

Notre mental change continuellement. Hier par exemple, mon
esprit était lucide ; aucune difficulté ne me rebutait; je compre-
nais tout ce (ue j'étudiais; idées et souvenirs accouraient au
moindre appel. Aujourd’hui, je suis mal disposé; tout travail
m’est pénible ; la mémoire fonclionne avec difliculté. Ici cncore,
nous retrouvons le changement ; 'enveloppe du mental varie a
tout moment ; c’est la conscience d’eristence, associée a cette
enveloppe, (ui reste immuable ;

4o lenveloppe de lintellect : vijiianamaya-koca :

Nous parvenons a Penveloppe de la buddhi; la buddhi, nous
I'avons vu, est la faculté qui discrimine, exerce un choix et
prend des décisions de tout genre. Malheurcusement, la baddhi
n’est pas un phare & feu fixe; ¢’est un phare a intermittences; a
des phases lumineuses succedent des phases d’obscurcissement ;
pour telle ou telle raison, la buddhi est hien souvent voilée. 11
suftit d'une cause physijue (épilepsie, folie, idiolie, etc...) pour
qu'elle s’éteigne complétement. Quelle que soit notre disposition
d’'esprit, la conscience d’eristence n'en subsiste pas moins en
nous ; elle s'exprime toujours de la méme maniére : « Je suis »;

5° lenveloppe de félicité: anandamaya-koca :

Nous n'en faisons habituellement pas l'expérience dans la
vie quotidienne ; nous n'éprouvons que de petites joies et des
bonheurs sans lendemain ; nous ne ressentons que des plaisirs
mesquins; jamais nous ne goitons, dans sa plénitude et sa
purete, la Iélicité supréme. Pour (u’il en fut ainsi, 1l faudrait
provoquer la cessation de toute relation de sujet a objet? Le
sommeil profond nous conduit tout prés du Soi (atman ou
Brahman); nous ne sommes plus séparés de Lui que par un
dernier obstacle : le voile de I'Ignorance. De ce sommeil sans
réves, nous sortons, en elfet, tels que nous vy étions entrés ; nous
n’en rapportons pas la lumiére de I'Intelligence supéricure. Nous
disons stimplement : « J’al dormi ; j'étais heureux ; je ne me rap-
« pelle rien d’autre » ; c’est bien le langage de I'lgnorance cau-
sale.

Pour que la Connaissance (jiana) resplendisse de toul son
éclat, encore faut-il que le sujet et 1'objel s’évanouissent ; cette
disparition doit étre la conséquence d'un elfort conscient, volon-
taire et persévérant. Taut que subsiste la plus faible distinction
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entre le sujet et I'objet, tant (ue demeure Ja moindre {race de
dualité, il est impossible de contempler le Réel qui est un et
sans second. Seule, la cons~ience d'existence (ui s’exprime par :
«Je suis », est la vérité; du point de vue subjectif, cette Cons-
cience esi l Etre pur. _

Je vous recommande la lecture d'un ouvrage : « Etudes sur
Ramana Maharsi » ; il vous fera connaitre un grand sage qui vit
actuellement dans le Sud de I'lnde el qui évoque pour nous,
Hindous, le souvenir de (Camkara. Le Maharst conserve a toute
heure de son existence la conscience du Mot supérieur, autre-
ment dit du Soi. 11 eut cette illumination a 1'dge de quinze ou
dix-sept ans; il se rendait a son college lorsque la peur de la
mort 'envahit ; il rejette ses livres et s'étend sous un arbre ; il se
demande : « Qui suis-je? ». Lt tout a coup, il a une expérience
semblable & celles que décrit le bouddhisme zen : c’est 'expé-
rience dite de Safori. Une intuition lul révéle la conscience uni-
verselle, la conscience de 'atman ou de Brahman ; depuis ce
jour, celte conscience ne 'a jamwas abandonné et actuellement,
Ramana Maharst a 61 ou 62 ans. Ce sage gurde en chaque cir-
constance une double conscience : la Conscience supérieure et la
conscience relative. I1 a toute sa lucidité desprit et fait preuve
d'une vive intelligence pratique ; il s’intéresse aux moindres
détails de la vie de son entourage ; il connait plusieurs langues
hindoues, le sanskrit, l'anglais. Aprés son expérience, le
Maharsi est reslé pres de vingt ans sans proférer une seule
parole.

Un écrivain de talent, Paul Brunton, dans un livre intitulé :
« I'Inde secréte », a consacré (uatre chapitres au sage de Tiru-
vanamalai.

Selon Bradley, I'Existence n’est pas la Réalité; la Réalité
doit étre, et I'Existence n'est que Uapparence de celte Réalité.
Pour ’\Iac Taggart, I'Existence serait une espéce de la Réalité.
D’apres le veu’anta I'Etre n'est ni une apparence, nl une espéce
de la Réalité ; IFtre est la nature méme du Réel. C'est d’ailleurs
la these ue v1ent de soutenir brillamment le docteur Mahade-
van. Ce dernier a été élevé dans I'un des établissements de la
Ramakrishna Mission et nous sommes, a juste titre, fiers de son
succés universitaire, car son ouvrage a été apprécié par tous les
védantins du monde, aussi bien par les pandits de I'Inde que par
les savants étrangers. Je ne puis résister au désir de reproduire
un extrait de sa conclusion :
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« Nous venons de démontrer que les cing enveloppes ou gaines
qui constituent I'individualité humaine, n’ont en elles-mémes
pas de réalité ; on pourrait donc simaginer qu’aprés 1'élimina-
tion de ces gaines, on parvient au néant, mais une telle asser-
tion n’est pas fondée, car pour constater quil n’v a plus rien,
il faut qu'un témoin subsiste.

« L'existence du Soi n'olfre pas matiére a discussion : nul ne
peut mettre en doute sa propre existence. Descartes qui a
commencé par douter systématiquement de toute chose, n’a
pas douté de son existence. « Je pense, donc je suis » est le pre-
mier postulat de sa philosophie ; cet axiome n’est pas 'abou-
tissement d’un raisonnement syllogistique. Nofre conscience
d’existence est bien trop simple, bien trop primordiale pour
admeltre « done». Si «Je suis » dépendait de « Je pense »,
Je pense » devrait également dépendre d'un autre « donc », ce
qui nous entrainerail & une régression sans fin.

« Celui qui voit Ia un syllogisme, dil Hégel, prouve qu'il n’a
guune bien piétre connaissance en la maliéere ; la conjonction
donc » qui se présente ici, ne doit pas nous faire illusion. Ou
serait le moyen lerrme ? C'est dans une vérité immédiate, c¢’est
dans une vérité évidente en elle-méme et par elle-méme qu'en
formulant cette proposition sur laquelle tout I'édifice de la
philosophie moderne a été construit, Descartes a pris son
point de départ. Dans cette conscience de soi-méme, pensée
et existence ne peuvent étre dissociées I'une de l'autre.

« Iin ce qui concerne nolre propre existence, dit Locke, nous
la sentons si pleinement, nous en avons une telle certitude
que personne au monde n’éprouve le besoin d’en chercher la
preuve. Qui serail d’ailleurs cupable d’administrer une preuve
de ce genre?

« Pour Kant, I'unité transcendantale de l'aperception est le
postulat central. L’existence de soi-méme est le fait primordial
sur lequel reposenl la connaissance el la logique. La connais-
sance de nous-mémes el |'exislence de nous-mémes sont 1nsé-
parables Pune de l'aulre.

« Camkara dit que la connaissance du Soi qui n’est ni logique
nit sensorielle, précede toute autre cognition. Cette connais-
sance outrepasse toute démonstration ; ¢’est elle qui est la base
de toules les autres preuves. Un élre ne saurait affirmer que
le Sot est irréel sans nier du méme coup sa propre réalité, car
il n'est en définitive rien d’autre que son propre Soi. »
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Vous trouverez un écho de cette méme compréhension parmi
les poétes modernes :
Il se trompe celuil qui tente de s’écarter de Moi ;
De qui me fuit, Je suis encore les ailes ;
« Je suis en méme temps le doute et le douleur lui-méme,
it aussi ’hymne sacré que chante le brahmane.
Emerson (Brahma).

Le substrat nécessaire de toute forme d'existence est 1'Eire

pur (sat).

Nous allons mawmtenant étudier Pautre aspect, le concept
d'Intelligence pure (cit). Ce n'est qu'une appellation dilférente
pour désigner I'Etre pur; sat et cit ne font qu 1nd1quer la méme
base umverselle le méme support permanent. Nous n’arriverons
jamais a séparer I'une de 1’autre ces deux notions; sat (Elre pur)
est cit (Intelligence pure) ; sat est une masse homogene en laquelle
il n’est pas possible de distinguer des éléments constitutifs;
quelle différence pourrait-il exister entre saf et les parties de
sat?

Supposons qu'il y ait réellement une différence entre le tout et
Ies parties du tout; nous n’aurions plus le droit d'établir une
relation quelconque entre le premier et le second des deux termes.
Les parties seraient nécessairement inertes, inanimées ; comment,
dans ces conditions, relier ce qui est inerle & la pure Intelli-
gence? Au contraire, ce lien existe entre sat et cit, car I'Etre
pur et I'Intelligence pure ne sont que deux aspects d'une seule
et unique Réalité. Cette Réalité demeure au dela du fonctionne-
ment de notre mental, mais elle se réfléchit & travers le prisme
de notre esprit. Elle brille de son éclat ; elle ne doit sa clarté a
nulle autre source de lumiére ; elle posséde en propre le pouvoir
d’illuminer les choses; elle resplendit en elle-méme et par elle-
méme.

C’est sur le concept de cit que (Camkara ! édifie toul son sys-
teme. Il s’agit d'une dialectique subtile que je ne puis, au cours
de cette causerie, exposer comme elle le mériterait; je me borne-
rai a présenter un aspect de la discussion.

Voici de quelle maniére la critique en est formulée par un
bouddhiste :

Opposition : Nous ne voyons pas dans le courant des formes

1. Voir en appendice le commentaire que Camkara a composé, & ce sujet, sur
la brhad. up.
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quil existe une base stable telle que saf -ou telle que cit. Nous
constatons par contre qu'une cognition éclaire une autre cogni-
tton comme la lamme d’une torche se communique & une autre
torche ; nous n’admettons aucun lien entre deux cognitions suc-
cessives ; l'une meurt et 'autre nait. Nous récusons donc ce
témoin constant, I'atman, dont vous parlez et qui, d’aprés vous,
subsisterail toujours en tant qL1'Etr'e pur.

Prenons 'exemple d'une lJampe qui brille par elle-méme ; c'est
elle qui éclaire tous les objets environnants. Le mental joue alors
le réle de la lampe; il révele tout ce que nous voyons ; inutile
d’imaginer ce Dieu qui « resplendit et qui du méme coup fait
resplendir 'univers tout entier ». Une friction, déterminée par
nos tendances particuliéres, se produil constamment entre les
objets (rapa : c’est-a-dire les formes) et notre pensée. C'est en
vain que nous nous elforcerions de découvrir un substrat sous-
jacent qui unirait. les unes aux aulres, des cognitions momenta-
nées ; il suftit de constater que ces cognitions forment des agré-
gats en perpétuel changement.

Pour le bouddhisme, en effet, I'individualité est composée par
cinq agrégats (skandhas) qui sont loujours en équilibre instable
et qui se modifient & tout moment :

— rapa : les formes, les objets;

— vedana : les sensations ;

— safiiia : les perceptions;

— samkhara' : les formations mentales dues aux dispositions
inées ;

— 0iNA4 : la conscience ou la connaissance (relative).

La forme (rapa) agit sur le mental comme I'huile alimente la
méche de la lampe et st la lampe brille, ce n’est que la résultante
de différents facteurs.

Note : L’appendice, qui accompagne ce recueil, donne «in
extenso » le comm :ntaire de Camkara au [uel 1l est fait allusion.

Les arguments, employés par les adversaires en présence,
s’élevent bien au-dessus des qucrelles d'éeole. Nous retrouvons
I’éternel débat entre les partisans de Pagnosticisme et les tenants
de la spiritualité ; les appellations ont changé, mais la discussion
conserve le méme caractére d’actualité.

1. Terme pali qui équivaut au terme sanskril : samskara.
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FAITE A L'UNIVERSITE DE TOULOUSE, LE 17 AVRIL 1942,
PAR LE SVAMI SIDDHESWARANANDA '

La notion de yajna dans la vie religieuse hindoue.

Dans les trois derniéres causeries, j'ai abordé certains aspects
dialectiques et abstraits de la pensée hindoue et je tiens a vous
en montrer un autre ; c’est un aspect religieux que nous étudie-
rons aujourdhui; il sera d'ailleurs d’un accés beaucoup plus
facile. Vous constaterez par la que chaque face de I'existence
peut recevoir un reflet de notre philosophie; cette derniere
trouve ainsi une application pratique dans la vie de chaque
jour. Depuis ses origines jusqu'a I'époque moderne, toute 1'his-
toire religieuse de I'Inde offre d’ailleurs I'expression compléte
d'une philosophie en action.

Avec les systemes de (Camkara, de Ramanuja ou de Madhva,
la vérité prend une apparence quelque peu revéche qui suffit a
rebuter certaines personnes et & les détourner de la vie spiri-
tuelle ; il leur semble que la recherche philosophique et dialec-
tique n’est qu'une pure gymnastique de I'esprit. La diversité des
opinions et les contradictions que présentent entre elles les diffé-
rentes théories, les déconcertent et les égarent; elles n’obtiennent
nulle part une explication qui leur donne pleine et entiére
satisfaction ; or, c’est l'aliment que réclament de nombreux
candidats a la vie spirituelle. Les divergences en question pro-
viennent du fait que I'expérience intérieure a été interprétée par
de savants docteurs ; en voulant la traduire, ils ’'ont recouverte
de leurs préférences; ils ont projeté sur elle leurs préjugés;
amnsi ont pris naissance tant de philosophies et tant de systémes.

Nous écarterons donc dans cette causerie tout aspect dialec~
tique ; nous demeurerons sur le plan pratique et nous pourrons
observer que dans toul pays et a toute époque, 'homme religieux
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reste le méme, lorsqu’il tente d’atteindre un ordre supérieur de
réalité. Partout, il ressent les mémes aspirations ; partout, c’est
la méme tradition qui réapparait. Dans ce domaine, le message
de I'Inde ne vous apportera rien de nouveau. L’islamisme, le
Judaisme, le christianisme ont aussi leurs mystiques qui, tous,
se sont efforcés de parvenir au méme but ; comme 'a dit Rdma-
krichna sous une forme humorislique : « Un chacal est partout

«

un chacal ; partout, il aboie sur le méme ton. » La vie de

tous les mystiques produit, en effet, la méme résonance. A pro-
prement parler, il n’y a pas de différence entre ceux qui, en
Occident et en Orient, ont eu des expériences spirituelles compa-
rables ; ils se servent & peu de chose prés des mémes expres-
sions. C'est dans les symboles, la liturgie et les cultes que les
différences se manifestent, car il y a plusieurs fagcons d’exprimer
la vérité dans la vie de chaque jour.

A ce sujet, je désire vous lire quelques lignes extraites d’'un

article, consacré a4 I'Inde, qui a paru dans la « Revue des Jésuites
Missionnaires », cahier n® 3, du mois de mai 1941, sous le titre :

«

<«
«
«
«
(¢
«
«
«
«
«
«
«
«
«
«

«

«

«

Les Hindous modernes » :

— Hindouisme et Christianisme : « A premiére vue, on pour-
rait se demander ce que le christianisme apporte de neuf &
la vie religieuse indienne — Révélation (¢rufr), inspiration
(rsi), écriture sacrée (veda), tradition (smrti), direction spiri-
tuelle (guru), oraison (prdrthana), sacerdoce (brahman),
contemplalion (darcana), extase (dhyana), sacrifice (yajna),
culte divin (puja), culte des saints (arcana), rites (karman),
pelerinages (parivrajya), purification (¢uddhi) ascétisme (la-
pas), recueillement (samadhi), croyance (dharma), esprit de
foi (¢raddha), abandon (tyaga), dévotion (bhakti), esprit
intérieur (yoga), renoncement (samnyasa), grice (prasada),
incarnation (avatara), etc...!,I'Indien trouve tous ces éléments
psychologiques de la vie religieuse dans l'hindouisme. Son
dme semble donc meublée et humainement satisfaite. On ne
pourrait guére escompter chez lui, pour I'amener au catholi-
cisme, une soif de psychologie religieuse qu’il ne parviendrait
pas & étancher aux sources (u'il trouve chez lui.

« On ne peut pas davantage essayer de disloguer par la cri-
tigue le systéme religieux de I’hindouisme, car précisément,
I’hindouisme ne se préoccupe pas d’étre un systéme. Il ne

1. En reproduisant ce passage, nous tenons i signaler que nous ne sommes

pas d'accord avec la traduction de certains termes sanskrits.
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« réagil pas contre ses propres travers; il absorbe les éléments
« les plus disparates : il n'est qu'un fait, complexe et multi-
« forme ; il ne prétend pas & une existence juridique. La critique
« logique esl aussl impuissante a le réduire que la satire des
« Avglais ne détruit I'Angleterre.

« Il est pareillement inutile, pour vaincre l'obstination de
« I'Hindou, de la déprécier, en Pappelant orgueil ou endurcisse-
« ment. Les reproches et les réprimandes réussissent quelquefois
« sur les individus; jamais sur les collectivités, surtout quand
« elles sont fieres. D’ailleurs, 1'obstination de 1'Hindou ne Llient
« pas d’abord a de l'orgueil, elle provient de I'intensité méme de
« sa vie religteuse. Quand on parle & un Indien orthodoxe d’une
« religion nouvelle, 1l écoute respectueusement, parce que tout
« ce qui est religieux lui semble digne d’estime, mais & aucun
« moment, il n’a’envie del’adopter, parce qu'il est déja psycho-
« logiquement saturé de dévotion. Il est un peu comine un
« Franciscain qui écouterait avec plaisir un heau panégyrique
« des Dominicains sans que sa vocation a lui soit méme ébranlée.

« Dans I'héritage de I'hindouisme, nous trouvons des trésors
« précieux : I'idée du détachement — travestie sans doute et
« déligurée — mais qui, purifiée et rectifide, est bien la seule
« porle d’entrée vers les Béatitudes et la Cité divine : la place
« prépondérante, presque unique, qu’il donne a ce qui est reli-
« gieux. Li ol le Grec classique et le Romain matérialiste ne
« voient que la lerre et ’humain, I’Hindou ne considére que les
« valeurs d'éternité et les réalités divines, le « catholicisme »
« instinctif. L'Indien ne doute pas de la fin transcendante et
« spirituelle de 'homme, de sa destinée au Bien supréme, ni
« par conséquent de 'unicité de la véritable Religion. »

L’auteur a fait la un excellent travail ; je me garderai de dis-
cuter les conclusions qu'il en tire; constatons qu'un esprit
ouvert, au contact de notre culture, ne peut pas ne pas recon-
naitre la grandeur de notre idéal philosophique el religieux ;
qu’il le veuille ou non, il en subit I'influence ; I’assimilation de
notre pensée par 1'Occident s’effectue ainsi par des voies
diverses ; sur le plan de 1'égalité, I'Inde, fidele & sa tradition, ne
mancuera d’ailleurs pas d’accueillir avec sympathie tout apport
étranger pourvu quil ne soit pas en opposition avec son héri-
tage spirituel.

Un examen attentif des religions hindoues aboutit &4 la cons-
tatation suivante : aussi bien que le christianisme et l'isla-
8
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misme, toutes ces religions considérent I'existence quotidienne
comme une voie qui conduit 4 la réalisation du divin ; prenons
par-exemple, la vie de Rdmakrichna ; sans étre ni chrétien ni
musulman, 1l n’en est pas moins entré direclement en contact
avecle Christ et avec le Prophete.

Pour nous, Hindous, 'approche de la Réalité est une démarche
toute naturelle qui caractérise I'étre humain. Nous parvenons i
nous identifier avec le divin, non pas par la discussion philoso-
phique, mais par lattitude que nous adoptons dans la vie de
chagque jour; voila la base fondamentale des conceptions hin-
doues. Aussi, nous en tiendrons-nous dans cette causerie a 1'as-
pect pratique de la vérité, et, fidéle a I’habitude que j’ai prise
en FEurope chaque année, a pareille époque, je consacreral cette
réunion A I'étude d'un prohléme que la semaine sainte qui vient
de s’écouler, a rappelé a notre attention : celui du Sacrifice et
de la Résurrection.

Le christianisme a mis en valeur la grandeur de cette concep-
tion morale ; I'exemple de Jésus lui donne d’ailleurs un relief
particulier ; le Christ n’a pas hésité, pour sauver I'humanilé, &
lui faire don de sa propre vie. Celtte méme idée, cette méme
aspiration anime toutes les religions hindoues; le concept de
sacrifice est la base du mysticisme; c’est l'idée maitresse qui
soutient I'édifice religieux ; supprimez la notion de renoncement
et d’abnégation, vous ruinez du méme coup la vie spirituelle ;
elle en est la prerre d’angle et la clé de votite.

L'idée de renoncement ne peut, comme un décret ou une
ordonnance, étre imposée & tous les hommes ; ce n’esl pas une
illusion comme le prétend I'reud; ce n'est pas non plus un
aspect pathologique comme ont tenté de le démontrer un Bernard
Hart ou un Leuba; c'est le support de toute expérience mys-
tique ; la Loi morale posséde une valeur universelle. Et la décou-
verte de cette Loi constitue I'esthétique de la véritable religion.

Selon les conceplions hindoues, I'idée de sacrifice remonte &
I'origine de la vie indo-aryenne; elle s’annonce déja dans les
vedas ; au point de vue religieux, elle s’affirme notamment dans
le rg-veda dont I'apparition remonte entre 4.000 et 3.000 ans
avant J.-C. La manifestation entiére est un sacrifice que I'litre
supréme s’'impose & lui-méme; le purasa (PAme universelle)
s’immole pour créer le monde sensible. Le purusa-siikta s’exprime
ainsi :

« Le purusa est a la fois tout ce qui existe et tout ce qui
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« existera ; 1l est le Seigneur de 'Immortalilé, car il est tout ce
« qut s’accroit par assimilation de nourriture.

Quand les dieux accomplirent le Sacrifice avee le purusa,
« le printemps fut le beurre fondu ; 1'été, le bois, et 1'automne,
« loffrande.

[ls présentérent alors, sur Vautel, leur holocauste, le purusa
« quiest leur ainé a tous; c’est ainsi que les dieux et les sages

-« prirenl le purusa pour la victime du sacrifice.

De ce sacrifice entierement cousommeé, naquirent successi-
« vement 1'un de I'autre le rg-veda, le sama-veda, le yajur-veda
« et l'atharva-veda,

En accomplissant ce sacrifice, les dieux imstituérent le
« karman, Pacte sacré; ce ful l'origine des premiers rites. Plus
« tard, les grands sages découvrirent la sainte demeure céleste
« ourésident ces dieux dont I'existence est antérieure 2 lalenr. »

(10/90, 2/16.)

Pourquoi le purusa consent-il 4 s’immoler? N'est-il pas le
substrat immuable qui sous-tend toutes les entités dont la mani-
festation se compose ? N'est-il pas I'unique source de vie? Une
telle recherche est vaine ; nulle cause ne saurait étre assignée a
I'acte de la créalion ; c’est la joie du divin de se manifester, de
subsister pendanl un certain temps, puis de se résorber; le
purusa se projette en d'innombrables unités; chacune d'elles
tente de remonter jusqu'a la seurce commune ou elles ont toutes
pris naissance ; par leurs propres moyens, elles ne sauraient y
parvenir ; il faut que la grace divine intervienne ; c’est par pure
commsération que le purusa permet aux créatures de se relier
a la Base universelle,

Nous comprenons maintenant 1'étendue du sacrifice que fait
le purusa; 'appel du divin s'exerce, en eflet, & I'encontre des
lois de I’évolution ; 'individu qu1 a entendu cette voix en lui-
méme, cesse d'étre attiré vers l'extérieur; un contre-courant,
plus puissant encore, le raméne vers l'intérieur et le guide vers
la réalité. Nous atteignons le point ot I'Etre et le Dﬂvemr s’en-
trecoupent; d'un cnte la manifestation se dépluie selon son
propre rythme et les noms et les formes, par leurs combinaisons
incessanles, créent le Devenir ; de lautre coté, le purusa, I'fitre
1[100[1(]1“0[111(, et indéterminé, agit & sa volonte. Les vedas pré-
sentent la méme idée sous une forme théologique : « Un moment
« vint ou I'Un décida de se multipher. »

Plus tard, quand je traiterai le probleme de la causalité, nous
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verrons qu'il n’esl pas permis d’appliquer ce principe a la créa-
tion ; le « pourquoi » reste alors sans réponse. Tant que nous
sommes engagés dans le monde, nous éprouvons le désir de
tout connailre ; dans ce domaine, l'enchainement des effets et
des causes nous fournit une solution pertinente, mais le prin-
cipe de causalité n’opére jamais que dans les limites de notre
systéme, & l'intérieur de la manifestation ; au dela, il cesse de
jouer. S'il en esl ainsi, le surnaturel échappe a toute explication ;
il ne nous reste qu'une ressource : faire appel & la révélation ou
a l'expérience mystique des grands étres spirituels.

Abandonnons-nous la position théologique, nous sommes con-
traints de nous réfugier sur le terrain scientitique ; un besoin
impérieux de comprendre pousse 'homme & construire des sys-
temes philosophiques ou mélaphysiques, mais nous aurons beau
raisonner d’aprés les régles de la logique, les syllogismes ne
nous feront pas découvrir la vérité ; notre effort demeurera
stérile tant que la buddhi (la raison supérieure : I'intuition) ne
s'illuminera pas en nous. Sur le plan philosophique, il n'y a
pluce ni pour les opinions particulieres ni pour les préjugés
personnels ; la science nous apprend a adopler une attitude
objective et 4 observer impartialemnent les choses.

Cette derniére méthode, nous I’avons précédemment exposée.

En parlant du sacrifice et de la résurrection, je dois aujour-
d’hui me comporter tout différemment ; il faut cetle fois que je
m appuie sur la révélation ou sur 'expérience de certains mys-
tiques. Mais une autre difficulté surgit : il y a plusieurs révéla-
tions dans le monde; chaque peuple posséde son Livre sacré.
Hindous, Israélites, Musulmans, Catholiques, Parsis, ete..., pro-
clamenl (ue leur révélalion est la seule valable; laquelle choi-
sirons-nous ?

Sur ce point, tout fidele doit accepter sans discussion la Révé-
lation qui est particuliere & la religion dont il se réclame, car
chaque Révélation fixe les croyances sur loutes les questions
qut dépassenl notre entendement ; cependant, 'exemple vivant
et les expériences des grands mystiques de toutes les religions
nous fournissent un enseignement similaire, et, sur ce terrain,
tous les étres religieux peuvent se rapprocher les uns des aulres
dans un esprit de tolérance el de compréhension.

Siles croyances et 'attitude que la religion impose, constituent
pour nous une entrave, il sera toujours temps de rejeter 'expli-
cation religieuse et de revenir a4 Taltitude purement métaphy-
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sique. Reconnaissons cependant que l'aspect traditionnel de la
révélation posséde une grande valeur. Je m’adresse en particulier
4 ceux qui n’accepient pas ce dernier aspect ; je leur demande
de faire un effort et d'étudier avec impartialité les rites et les
cultes ; ils découvriront une philosophie profonde dont leurs
propres opinions sont bien souvent dénuées.

Nous allons maintenant définir la position traditionnelle :

La discipline religieuse consiste & pratiquer I'abnégation
compléte : c’est la devise de tout étre religieux. Ce renoncement
fait-il défaut, la porte reste fermée ; la Réalité supérieure ne se
révele pas. Or, I'idée de sacrifice peut affecter deux aspects dif-
férents : I'un, positif; 'autre, négatif.

Il est négatif, si nous utilisons la voie de la négation (néti,
néti) afin de réaliser I'union avec le Divin; nous éliminons suc-
cessivement tout ce qui est impermanent jusqu’a ce que-nous
parvenions au substrat immuable. Nous raisonnons de la maniére
suivante : « Ce que je per¢ois au moyen des organes sensoriels,
« ne peut me faire connaitre la vérité ; j'en fais ['abandon. »

Il est positif, lorsque nous nous acheminons vers la Réalité
par des alfirmations constamment renouvelées; en entretenant
en nous par un zéle inlassable la Présence divine, nous nous
purgeons peu & peu de nos impuretés; chaque acte nous olfre
Yoccasion d’accomplir un sacrifice personnel.

— Lorsque 1'homme, au cours de son développement, congoit
I'existence d'un ordre moral, la notion du sacrifice lui apparait
comme nécessaire, car cet ordre supérieur de réalité, bien mieux
que le monde physique ol sa vie se déroule, lui donne le senti-
ment de l'unité. Dés que l'on s’éleve a ce degré ou la vérité
se révele comme intimement associée 4 un ordre moral, on a
déja accompli un progrés beaucoup plus important qu'on ne le
pense habituellement ; le comportement de I'individu subil aussi-
tot de profondes transformations.

Si, d'aprés le point de vue hindou, nous analysons notre
individualité, nous remarquons en notre mental de fortes résis-~
tances. L'attraction (raga) et la répulsion (dvesa) forment en
chacun de nous un véritable nceud de résistances et ces résistances
s'accusent par des actes de volonté ; nous recherchons ou nous
fuyons avec la méme passion le commerce de telle ou telle
personne. Poussons I'enquéte plus avant : demandons-nous comi-
ment ces résistances ont pris naissance. Si nous savons nous
interroger, nous découvrirons un souvenir & la base de chacune
de ces tendances.
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En expliquant ce processus psychologique, je m'en tiendrai
a la vie présente; il n’est pas indispensable de recourir a la
théorie des existences antérieures.

D’aprés les commenlaires de (ambkara sur la mandukydpa-
nisad, nous conservons la mémoire des efforts que nous avons
précédemment faits pour nous adapter & notre entourage ; & un
certain moment, nous avons senti le besoin d’une chose qui
nous manquait; ce premier souvenir s’est incrusté en notre
organisme biologique. Observons, par exemple, un jeune enfant ;
il a faim et 1l erie; ¢’est un acte tout naturel. Si nous n’avions
pas de besoins, 1l n’y aurait pas place pour le souvenir; le
besoin des choses qui nous ont fait défaut, peuple notre mémoire
de souvenirs el nous continuons a désirer les choses dont nous
avons €été privés. Au fur et & inesure que nous nous accommodons
plus parfaitement & notre milieu, nous créons en nous une
nouvelle individualité ; notre attitude se modifie en fonction de
notre volonté.

Cette volonté ne se manifeste pas chez I'étre qui reste encore
a I'état tamasique. In étudiant la perception selon le samkhya,
nous avons reconnu, dans la Nature primordiale, trois qualités
(gunas) : I'inertie (tamas), 'énergie (rajas), la pureté (saltva).
Aux échelons inférieurs de lexistence, le désir n'apparait pas
nettement ; le famas domine; le nceud de I'individualité n’est
pas formé ; nulle résistance ne se fait sentir & 1'égard de la
Totalité. L’abeille dans sa ruche ou la fourmi dans sa fourmiliére
n’obéit qud un instinet grégaire ; qu'un membre de la commu-
nauté soit menacé par un danger quelconque, les autres membres
ne pratiquent l'union que d’une manidre inconsciente. lci, le
nceud se forme, non pas dans I'individu, mais dans la collecti-
vité, et les différentes unités qui la constiluent, n’en ont pas
une claire conscience.

I1 faut que nous nous élevions jusqu’a I'homme pour que I'in-
dividu acquiére toute sa valeur ; & ce stade, une volonté autonome
s'affirme avec vigueur; c'est I'état rajasique. Chez les enfants,
dans la premiére partie de la vie, le sens du moi reste faible;
certains d’entre eux éprouvent méme une grande difficulté a faire
un usage correct du pronom « moi » ou «je» ; ils n'ont pas pris
contact avec leur propre individualité ; ils emploient bien sou-
vent la troisiéme personne en parlant d’eux-mémes;jai eu fré-
quemment l'occasion, en Earope et dans 1'Inde, d’entendre de
jeunes enfants s’exprimer ainsi : « Donne cet objet & Pierre » ;
« Krichna a envie de ce fruit ». « Pierre » et « Krichna » sont
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ici des substituts, de vagues ébauches du « moi ». L’adaptation
entre I'entourage et l'individu n'est pas achevée et le sentiment
du moi demeure voilé. Plus tard, la volonté entre en jeu et
Pindividualité devient plus puissante, car I'ego s’est évetllé.

La vie empirique ne saurait se concevoir en l'absence du
sentiment du moi; parfois méme, il est indispensable de le
développer chez certains adolescents ou de le reconstiluer chez
des névrosés ; pour obtenir des résullats pratiques, il faut que
l'individu posséde une résistance normale. Il s'adapte ainsi par
degré a la Totalité et, a chaque stade, le méme probleme se
pose sous une perspective toujours plus ample. Comme I'a écrit
Tennyson dans « In memoriam » : « Au fur et & mesure que
« I'homme s’isole, sa personnalité s’accentue. »

Nolre individualité se développe parce que nous nous diffé-
rencions de plus en plus de la Totalité ; dépasse-t-elle une limite
raisonnable, elle assume un caractére antisocial. C'est la source
d’olt s’élevent Lous les conlflits, car 1'étre dont la volonté est cen-
trée sur le « moi inférieur » (I'ego), aspire sans cesse a de nou-
velles conquétes ;1l lend constamment vers d’autres acquisitions;
son expansion s'effectue alors aux dépens de la communauté ;
l'individu s’enrichit en exploitant son entourage. Il y a, par
conséquent, une frontiere pour la volonté personnelle :

— en dega, le sens de I'ego est social ;

— au deli, ce sens devient antisocial.

La nature de tout organisme vivant est de rechercher en
chaque circonstance 'union avec la Totalité. Voila la caracté-
rislique qui est commune & tous les aspects de la manifestation.

Certes, du point de vue de I'Absolu, il n'y a ni manifestation,
ni non-manifestation. L'une et l'autre ne nous apparaissent
comme telles que parce que nous sommes encore plongés dans
l'ignorance ; nous distinguons ainsi deux aspects de la Réalité et
nous sommes amenés a élablir une dilférence entre 1'fstre et le
Devenir, alors que seul 1'Un existe et 1'Un sans plus. A notre
insu, nous n’en sommes pas moins reliés a ia Totalilé ; nous ne
cessons jamais d'étre unis a4 elle, bien que nous poursuivions
des fins strictement individuelles. I.’homme qui ne comprend
pas cette profonde vérité et qui reste fermé & un horizon plus
large, s'imagine étre le centre de I'univers ; il perd la raison ; il
ne cherche que son seul profit et désire tirer avantage du monde
enlier. Le rajas, poussé a 1'excés, méne & un idéal essentielle-
ment pratique, c'est-a-dire & l'opposé d'une réalisation spi-
rituelle.
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Le chevrotin porte une poche abdominale qui contient une
substance odorante ; il se demande d'ou lui vient ce délicieux
parfum ; il court par monts et par vaux ; vaimncu par la fatigue, il
s’arréte, et il s’apercoit enfin que l'odeur de musc émane de
son propre corps. (C'est exactement ce qui se passe en nous;
chacun & sa maniére exprime des résistances particuliéres ; ces
résistances ne font que traduire imparfaitement le désir que
nous avons de tout posséder. Un temps viendra o, grace & I'in-
vestigalion intérieure, nous comprendrons que ce que nous
cherchions en vain dans le monde, ce n’est qu'en nous-mémes
que nous le trouverons.

La kathdépanisad (chap. 1V, I** mantra} dit que les organes
sensoriels sont défectueux, car ils ne s’ouvrent que vers l'exté-
rieur. Il n’est donné qu’a de trés rares élus de renverser le cours
normal de l'expérience; en eux, l'eeil intérieur (gvrtta-caksus)
finit par s’ouvrir; ils contemplent la Base universelle et il leur
est alors possible de fout connailre el de fout posséder. Cette
méme idée est exprimée dans la gita :

« Ses mains et Ses pieds, Ses tétes et Ses bouches, Ses
« oreilles se multiplient dans le monde sensible; en chaque
« créature, c'est Lui qui se révele. Brahman pénétre de son
« essence la totalilé de I'univers. » (XII1/13.)

Lorsqu'on s’éleve & ce point, 1'Etre et le Devenir se fondent
I'un dans I'autre. C’est encore cette méme vérité que proclame
I'Invocation & la Paix par laquelle commence la brhadaranyaké-
panisad et que vous m’entendez souvent chanter :

« parpam adah, parpam idam, parnat parpam udacyafe ;
« purnasaya parpam adaya, purnam ev = 4vagisyale,

dont voicl la traduction :

« Cela (Brahman)est I'Infini et cect (I'univers) est aussi I'In-
« ﬁni;

« L'Infini procéde ainsi de l'Infini; relranchez I'Infini de
« 1'Infini, il reste encore I'Infini. »

L’Infint est omniprésent et omnipénétrant ; il enveloppe tout
et embrasse tout ; il demeure partout, en chaque étre et en chaque
chose. C'est I'enseignement supréme du vedinta. Sous ce biais,
I'effort méme auquel nous nous livrons pour acquérir quor que
ce soit, s’avere comme dérisoire,/ultime vérité, la Réalité
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s'offre & nous &4 tout moment, en toute conjoncture, en toute
expression, mais nous ne savons pas la reconnaitre. Lorsque
nous commengons a4 entrevoir ce nouvel aspect, nous ne nous
efforcons plus, par ’exercice de notre volonté, d’augmenter nos
possessions ; nous essayons plutét selon une technique connue
de maitriser nos appétits, de réduire notre volonté personnelle ;
le sens moral s’est dveillé en nous; nous accédons a I'état sat-
tvique.

Pour rendre plus saisissants les dilférents changements qui,
au cours de I’évolution, s’opérent dans l'individu, on peut les
représenter par un graphique :

A lorigine, lorsque I'étre vivant est plongé dans la roideur
obscure du famas, la conscience reste engourdie ; elle s'exerce
confusément sur un plan horizontal.

Le dynanisme passionnel du rajas se fait sentir ; I'ego s’éveille ;
I'élan vital part en fleche et sinscrit sur un plan vertical. Dans
cette poussée ascensionnelle, I'individu acquiert la notion de
I'ordre moral. Il comprend qu’il n’est pas le centre de I'univers ;
il prend en main la direction de sa destinée ; 1'élan s’épure pro-
gressivement ; il aboutit enfin & un plan horizontal plus élevé. Le
sage qui a réalisé I'état saltvique, ne perd jamais plus la notion

d'Unité :

« Celui qui Me voit dans 'univers et qui voit l'univers en
« Mot, celui-la, rien ne peul plus le séparer de Moi ni Me sépa-
« rer de lut. » bhagavad-gita (V1/30.)

~— (est pour accéder a cet état que ’étre humain accomplit le
Sacrifice el la vie quotidienne lui fournit le moyen de procéder &
des renoncements successifs qui contribuent & son enrichissement
spirituel. Dans cette voie, Dieu lui-méme nous a donné I’exemple ;
le monde entier est soutenu par son divin sacrifice ; c’est le purusa
qui a tout créé et par l'acte sacrificiel (karman), ’homme essaie
d’entrer en communion avec le divin. Il se rend compte qu'il ne
pourra jamais y parvenir tant quil n’aura pas détruit en lui
tout attachement; il entre dans la voie du renoncement; il
sacrifie sa volonté individuelle ; il s’en remet en tout et pour
tout a la Volonté divine;il s’écrie « Pére, que votre Volonté
« soit faite! » C’est la plus belle priére que I'homme puisse
formuler, car elle exprime la réalisation la plus haute. A ce
moment, ce n'est plus la volonté de I'individu qui agit, c’est
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celle de Dieu. Le transfert de conscience s’est effectué au moyen
du sacrifice.

Dés que nous éprouvons le désir de rejeter loin de nous,
comme un vétement souillé, ce qui nous sépare encore de la
vérité, nous sommes capables de distinguer le « moi inférieur »
et le « Moi supérieur » ; nous tentons d’abolir en nous le sen-
timent de T'ego afin que le divin resplendisse dans toule sa
gloire.

Sur le plan pratique, les Hindous ont depuis fort longtemps
admis le processus de I'évolution. En partant du non-manifesté,
I’échelle des étres vivants qui va de lamibe au paramahamsa
{Vascete qui a réalisé Brahman), comprend les diilérenls degrés
de la conscience individuelle qui s’efforce sans tréve de remonter
jusqu'a la source commune, la Conscience universelle en la-
quelle elle finira par se résorber.

Nous croyons également, dans I'Inde, que l'individu est
impuissant & répondre sur-le-champ aux sollicilations du sens
moral. Des résistances trop nombreuses s’accusent en lui; des
obstacles de tout genre lui barrent la route. Nous portons en
nous un lourd héritage biologique.; nous désirons retrouver &
chaque guichet des sens les plaisirs accoutumés. La mémoire
qui s’est lentement déposée en notre organisme, continue a
fonctionner ; pour lutter contre les souvenirs d’autrefois dont
Pappel nous trouble encore, nous devons créer en nolre mental
de nouveaux souvenirs. (G'est une tdche ui ne s’accomplit pas
en un jour! Aussi constatons-nous que nos pensées et nos actes
sont en désaccord. Notre pensée nous donne bien le sens moral,
mais le corps est toujours attiré vers l'extérieur ; il ne cesse de
réclamer des satisfactions sensorielles. Nous arrivons ici & la
croisée des chemins ; il faat choisir. 11 appartient 2 ce moment
a la buddhi de remplir sa fonction, mais nous ne résisterons aux
séductions du dehors que si nous redoublons de vigilance. Nous
comprenons désormais toute la valeur du sacrifice, pleinement
consenti et méthodiquement pratiqué. Je ne parle pas ici du
sacrifice rituel et liturgique. Sur la for de certains romans,
I'Européen s’imagine souvent que nous célébrons dans 1'Inde
des sacrifices cruels et sanglants. Vous avez sans doute entendu
parler du char de Djaygernat qui broie sur son passage le corps
des fideles. On a méme prétendu que les méres hindoues noyvaient
leurs petits enfants dans les eaux sacrées du Gange! Pour
ridiculiser de telles accusations, le Svimt Vivekdananda, dans
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une conférence prononcée aux Itats-Unis, a dit en maniére de
plaisanterie : « Est-il vrai que les Hindous accomplissent de tels
« sacrifices et qu'ils précipitent leurs enfants dans le Gange?
« Mais oui, ma mére m’y a jeté, moi aussi; mais ) étais s1 gras
« que les crocodiles n’ont pu m’avaler! » A tout prendre, chaque
religion présente certains excés, mais une étude ne peult, sans
faire preuve de partialité, retenir exclusivement quelques aspects
inférieurs, abolis d’ailleurs depuis longtemps. Si I'on veut saisir
I'importance du role que joue le sacrifice dans les religions hin-
doues, 1l ne faut pas se borner aux sacrifices d’animaux devant
le temple de Kali.

Le véritable sacrilice réside dans la discipline spirituelle que
s'impose l'individu lorsqu’il veut briser les résistances intérieures
et qu'il essaie de communier avec le divin.

En sanskrit, le terme « sacrifice » se traduit par « yajfia »,
Nous allons décrire les cing formes de sacrifice que notre tradi-
tion nous prescrit d’observer chaque jour :

1° Le sacrifice a Uégard des animaux (bhata-yajia) :

Par son organisme biologique, I'homme est proche de l'anima-
lité ; pour s’'unir a4 la Totalté, il doit étre en harmonie avec le
monde subhumain ; il a des devoirs 4 remplir envers tous les
étres dont ce monde se compose ; il faut qu'il les protege et qu'il
subvienne a leurs besoins.

Sur le plan physique, on lui demande de réaliser son identité
avec toutes les créatures « qui s’accroissent en assimilant la
nourriture », et les soins qu'il consacre aux animaux, constituent
ainst un véritable culte. Avant chaque repas, le chef de famille
nourril ses fréres mineurs ; 1l assure la subsistance des animaux
domestiques.

2° Le sacrifice a U'égard des ancétres (pitr-yajna) :

Nous avons contracté des obligations & I'égard de ceux qui ne
sont plus et qui nous ont précédés sur cette terre; c’est grace a
leur labeur el a leurs efforts que nous bénéficions de la civilisa-
tion et dela culture auxquelles nous appartenons. Pour affirmer
que nous sommes toujours reliés & eux, nous célébrons le culte
des ancétres.

3° Le sacrifice & Uégard des grands sages (rsi-yajna) :

Ces sages ont donné a notre existence une valeur spirituelle ;
1l convient d honorer la mémoire de nos saints ; en leur rendant
un culte, nous nous acquiltons d'une delte sacrée.
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ke Le sacrifice a 'égard de nos semblables (nara-yajna) :

Nous avons ausst des devoirs de tout genre a l'égard des
autres hommes. L'icdpanisad le reconnait; le premier verset,
considéré dans 'Inde comme un « mantra », déclare :

« Tout ce qui existe en ce monde est sujet au changement ;
« enveloppe de divin chacune de tes perceptions; c’est par le
« renoncement que tu t’enrichiras (spirituellement). Ne convoite
« donc pas le bien de qui que ce soit (car rien ne {'appartient). »

Nous devons étre unis & I'univers ; c’est Dieu en personne qui
se manifeste en chacun de nos semblables ; tout étre humain que
nous rencontrons sur notre route, est un aspect du Seigneur ;
habituons-nous & considérer chaque homme comme une expres-
sion du divin. Ne croyez pas quil s'agisse d’une forme de pan-
théisme; c’est plutot le fruit d'une longue évolution : le samnt
qu porte en lui-méme la conscience du divin, retrouve cette
méme conscience en chacun de ses fréres. En faisant du bien &
notre prochain, c’est en réalité & nous, au Mot supérieur, & Dieu
méme que s’adresse notre acte de générosité ou de bonté. Clest
sous ce bials que nous regardons dans I'Inde toute créature qu
entre en contacl avec nous ; nous fondons nos rapports avec nos
sembl'ables sur le respect de la personne humaine.

5° Le sacrifice 2 I'égard des dieur (deva-yajna) :

Selon notre tradition, nous honorons de nombreuses divinilés:
Indra, Varuna, Mitra, Vayu, Jditya, Sarya, etc. ; chacune
d’elles représente un aspect du Dieu supréme, de I'Unique, de
I'Un. Tout Hindou, respectueux de la tradition, pratique, en
observant des rites particuliers, ces différents cultes. Il s'inspire
ainsi du sacrifice primordial, de 'oblation du purusa ; il s’efforce
dans U'ordre individuel de reproduire ce que le purusa a accom-
pli dans 'ordre universel. En s'immolant lui-mnéme, le purusa
a créé le macrocosme ; I'individu, & 'exemple du Seigneur, crée
4 son tour le microcosme et l'acte créateur s'associe toujours a
un sacrilice.

/ Par l'observance rigoureuse des rites traditionnels, nous en
arrivons, comme le recommande la gita (chap. I, versels 25 2
30}, a sacrifier I'un aprés l'autre les dilférents éléments de notre
individualité. Le dépouillement de l'ego se poursuit a tout ins-
tant de notre existence, dans lI'accomplissement des actes les
plus naturels : en mangeant, en buvant, en marchant, en respi-
rant, etc... St en toute occasion nous faisons l'offrande d’une
partie de nous-mémes, nous imprégnons de divin chacune de
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nos actions, chacune de nos perceptions, chacune de nos pensées.

— Nous cessons de nous 1dentifier soit avec le corps grossier, soit
avec le corps mental ; nous ne conservons que la pure Conscience
divine~ Nous sommes alors bien prés de réaliser 1'Union
supréme. C'est en adoptant une attitude spirituelle, a travers les
menus faits de Pexistence, que nous nous rapprochons insensi-
blement du divin.

Chez les chrétiens, I'idée prédominanle, c’est le sacrifice que
Jésus a consentli sur la Croix; Dieu lui-méme s’est fait chair el
le Christ exprime en lui toutes les possibilités divines; 1l s’est
volontairement sacrifié pour racheter les péchés de I'humanité ;
c’est la, assurément, une noble conception. Nous ne sommes
plus sur le plan de la philosophie abstraite ; un tel acle d’abné-
gation posséde une valeur pratique qui est valable pour tous les
temps et pour tous les hommes. 1l faut sacrifier 'ego pour que
le divin se révéle; voila en quoi consiste l'enseignement de
Jésus. L'Inde se plait & reconnaitre cette vérité; elle y voit la
marque de la plus haule réalisation spirituelle, La Croix a joué
pour le monde sémitique et pour 1'Occident le méme role que le
mantra sacré « om » pour I'Inde. Ce sont des symboles qui
suggérent tous deux la notion de Totalité.

Chaque fois que j'expose en Europe cette théorie, je surprends
certains de mes auditeurs qui, en qualité de catholiques, n’ad-
mettent pas aisément que la Croix puisse étre regardée comme
un symbole. C'est toutefois de ce dernier point de vue que le
sacrifice de Jésus prend un aspect véritablement universel : le
Christ sur la Croix consomme son union avec la Totalité.

Sur le plan théologique et religieux, on pourrait, 1l est vrai,
soutenir que Jésus, entrainé par un sentiment de pitié a I’égard
des faiblesses humaines, a expié tous les péchés d’Israél : par sa
naissance, il appartenait a la nation juive; il a accepté de
simmoler pour elle, mais — et c’est par la que son message
s'adresse & I'humanité tout entiere — il a manifesté dans sa
propre existence les ressources inlinies qui résident virtuellement
en chacun de nous; c’est & elles que nous devons faire appel
pour résister aux sollicitations du mot inférieur et pour vivre en
Dieu.

Ce dernier aspect du sacrifice constitue la base de toutes les
religions.

Nous pensons dans I'lnde que si nous ne réussissons pas, dans
la bréeve durée de notre vie, & réaliser notre 1dentité avec la
Totalité, nous y parviendrons plus tard ; nous devrons, en ellet,
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nous réincarner a différentes reprises avant d'arriver au hut.

Le chrétien au contraire ne dispose que d’une seule vie ; aprés
sa mort, il sera définitivement jugé selon ses actes ; pour lui, pas
de milieu ; c’est, & jamais, le salut ou la condamnation. Cette
conception ne satisfait pas notre besoin de justice; chaque
homme nait avec des dispositions particulieres, mais dans le
milieu ot le destin I'a placé, il n’a pas toujours l'occasion de
Jeur donner libre cours. L'existence, privée du concept du kar-
man, devient le jeu du hasard et le régne du caprice.

D’apres la loi du karman, chaque étre récolte présentement ce
qu'il a semé au cours de vies antéricures; ce n'est ni une récom-
pense ni une puniltion; c’est la stricte application du principe de
causalité ; nous naissons avec certaines tendances el il faut que
nous épuisions en nous tous ces désirs : une seule vie ne le per-
met certainement pas. La mort n’est donc pour nous qu'un acci-
dent qui s'insére dans une longue série d’existences; le corps
grossier seul disparait; le corps mental subsiste ; il animera un
autre corps et I'individu continuera, en fonction de ses propres
efforts, & progresser d'une incarnation a une autre.

Le veddnta a analysé avec soin I'individualité humaine et dis-
tingué cinq gaines ou enveloppes (kocas) :

— l'enveloppe charnelle (annamayakoca) ;

— lenveloppe d'énergie vitale (pranamayakoca) ;

— l'enveloppe mentale (manomayakoca);

— l'enveloppe de l'intellect (vijiianamayakoca) ;

— l'enveloppe de félicité (anandamayakoca).

Au déees du jiva, la premiére enveloppe se dissout; le corps
subtil, composé des autres enveloppes, recéle a 1'état latent
des tendances qui se manifesteront plus tard ; ces tendances sont,
en effet, le fruil des pensées et des actes habituels. Le mental
est le réceptacle de toutes nos possibilités ; 11 choisira un autre
corps grice auquel les désirs encore inassouvis pourront enfin
se contenter. L’antahkarapa (I'organe interne) passe donc alter-
nativement de I'état incarné & 1'état désincarné; dans le cycle
de nos existences, c’est Jui qui assure la continuité de notre
individualité.

Pour nous, Hindous, la véritable résurrection a lieu lorsque
nous somnies parvenus a vider complétement le mental des 1ési-
dus (samskaras) accamulés au cours de nos vies précédentes el a
le purifier des imprégnations (vasanas) dues a de mauvais sou-
venirs. Hercule, d’aprés la légende, a pu nettoyer en un jour
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les écuries du roi Augias. mais pour le travail d’épuration qui
nous 1ncombe, de nombreuses exislences seronl nécessaires.

Nous admettons néanmoins que la griace du Seigneur peut
intervenir & tout moment et réduire sensiblement la durée de
notre effort ; nous n'avons cependant pas le droit d’en faire état,
car elle descend & une heure que nous sommes incapables de
prévoir. Nous devrons ainsi d’aprés le cours normal des choses
reprendre notre travail au point ott nous 'aurons laissé.

En admettant cette explication, les Hindous s’appuient sur
I'expérience des sages qui ont pratiqué le raja-yoga et qui se
rappellent point par point leurs existences successives. D’autre
parl, certains enfants, encore en bas dge, gardent parfois le sou-
venir de vies précédentes. La continuité de I'individualité d'une
existence a l'autre est, pour nous, un fait qui ne peut &tre nié,
car elle s’appuie sur des preuves indiscutables.

Le probléeme de la survivance ! a-— si 1'on écarte les expériences
d'ordre spirite — relenu l'attention de nombreux savants euro-
péens parmi lesquels on peut citer : Crookes, Olivier Lodge,
Hans Driesch, Meyevs, Richet, Gustave Geley, etc. Diverses
interprétations ont été proposées; nous revenons ici sur le plan
de la discussion et un philosophe contemporain, Berirand Rus-
sell, connu pour son scepticisme, a dit & ce sujel : « Je ne peux
me prononcer, car I’évidence est aussi forte d’un coté que de

lautre. »
" La pralique du sacrifice, la possibilité de nous réincarner nous

olfrent le moyen de rectifier les erreurs du passé ét de nous unir
enfin & la Totalité ; ces conceptions nous paraissent équilables,
Notre volonté nous pousse continuellement vers de nouvelles
expériences ; en commettant dinnombrables erreurs, I'homme
finit par éveiller son intelligence, car il ne saurait vivre cons-
tamment dans l'erreur; c’est lorsque lerreur est reconnue
comme telle que I'intelligence, si chérement acquise, nous aide
a nous délivrer de l'ignorance. Nous nous acheminons aiusi vers
la connaissance directc qui seule nous mettra en possession de
la vérité.,

Ausujet de la réincarnation les avis sont partagés ; différentes
théories ont été mises en avant :

— quelques auteurs soutiennent (ue le mental se réincarne
immédiatement ; pour d’autres, plusieurs années — parfois méme

1. La croyance en la réincarnation fait essentiellement partie de la Lradition

hindoue : voir, & ce propos. les Commentaires de Camkara sur es brahma-siilras
1 & 27, premier pida du I chapitre.
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plusieurs siécles — s’écoulent entre deux existences successives;
il ne s’agit la que d’hypothéses plus ou moins fondées;

— pour certains aulres encore, l'esprit désincarné ne prend
plus naissance sur cette terre; 1l suit la voie des dieux (devas) ;
il accéde & un monde supérieur et aprés avoir épuisé toutes ses
tendances, il finit par se résorber en Brahman.

De toute fagon, la résurrection dans la vie divine ne saurait
s'elfectuer que lorsque l'individu a éliminé tout ce qui consti-
tuait le « moi inférteur » ; la purification une fois achevée, il réa-
lise son identité avec I'Iissence supréme en ’état de non-manifes-
tation que le samadhi lui fait atleindre. A ce moment, l'ego
disparait; l'individuel se fond en I'Universel.

Pour provoquer cette fusion, il est indispensable de suivre la
méthode décrite par Patarijali; le mental doit étre purgé de tout
désir et vidé de toute tendance; c’est & ce prix que l'expérience
supréme est réalisée. Mais 'aspirant qui s’astreint & cette méme
discipline en faisant du sacrifice la régle de toute son exis-
tence, aboutit a un résultat identique. Les conceptions reli-
gieuses et théologiques sont en parfait accord avec les théories
psychologiques. Le sacrifice donne, lui aussi, l'expérience du
non-manifesic.

Nous avons, dans la vie de chaque jour, I'expérience de la
non-mantfestation, mais nous avons peur d'examiner le probléme
de la mort; nous ne voulons pas considérer avec l'attention
nécessaire le sommeil profond, le coma, 1’évanouissement,
périodes pendant lesquelles la conscience empirique s’abolit.
Nous oublions qu’indépendamment des trois états de veille, de
réve et de sommeil profond, il en existe un quatrieme ({uriya)!

1. Le nirvikalpa-samadhi est considéré comme « turiya» par opposition aux
trois états (veille, réve et sommeil profond). Si, du poinl de vue métaphysique,
le nirvikalpa-samadhi et la susuplt sont tous deux des états « non-manifeslés »,
nous ne leur en altribuons pas moins, du point de vue de l'élat de veille, des
valeurs différentes, car l'un, le nirvikalpa-samadht, & I'exclusion de l'autre, la
sugupli, contére la Connaissance (jiana).

Le non-manifesté peut étre défini comme exapérience de la Pure Conscience,
mais c'est toujours la Pure Conscience qui, clle-méme, est 'état de sommeil pro-
fond (susupli), I'état de réve (svapna) et I'état de veille (jagrat) ; par conséquent,
la Pure Conscience se lrouve partout, toujours identique a elle-méme, mais
I'homme n'accéde & cct élal d’homogénéité que lorsqu’il fait I'expérience du nir-
vikalpa-samadhi.

« turtya » n'est pas un état particulier qui, en tani que « Qualriéme» vient &
1a suite des bLrois autres ; en réalité, il s’étend sur chacun des trois états, Les Ecri-
tures I'appellent « Quatriéme » parce que l'aspirant qui snit une sadhand advai-
Lique, parvient & consommer l'expérience intégrale, et c’est alors que, de 'état de
veille, il reconnail que : « Toul ceci est, en vérité, Brahman. »
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auquel quelques rares personnages spirituels se sont élevés. Ce
dernier état représente la plus haute expérience & laquelle puisse
prétendre 1'étre humain, car elle lui permet, s’il sait se livrer &
un eflforl de volonté suflisant, de connaitre le non-manifesté ; au
point du vue psychologique, elle offre donc unintérét capital.

Le sommeil profond a une cause naturelle ; en nous endor-
mant, nous cédons 2 la fatigue; du point de vue de l'état de
veille, cet état est entaché d'ignorance, car nous en sortons tels
que nous y étions enlrés ; nous n’en avons pas moins pris con-
tact avec la Totalité; la réalisation du non-manifesté au moyen
du sacrifice a un caractére lout différent ;~le renoncement est un
acte volontaire, grace auquel nous réussissons a briser toutes les
résistances de l'ego; un abandon en appelle un autre et par ce
chemin nous arrivons au point o1 'abnégation est parfaite ; nous
comprenons alors toute la valeur du non-manifesté, C'est préci-
sément le role de la religion de nous conduire jusqu’a ce haut
degré spirituel. Lorsque nous annihilons en nous le sentiment du
moi, nous résolvons le probleme de I'univers sensible ; nous per-
cons le mystére du Devenir. Tant que nous n’avons pas touché
la base immuable du non-manifesté, la manifestation reste pour
nous une énigme ; nous ne pouvons en fournir une solution adé-
quate, el puisque nous ne tenons pas comple du non-manifesté
— cet aspect complémentaire de la réalité — il ne nous est pas
possible d’édifier une construction solide.

Ausst longtemps que nos sens nous poussent vers le monde
extérieur, la manifestation constitue pour nous la seule réalité,
mais le sacrifice, pratiqué avec méthode au milieu des occupa-
tions les plus humbles, est un chemin d'accés vers le non-mani-
festé; 'expérience [aite, la manifestation sillumine d'un éclat
divin ; le Seigneur en personne apparait alors en chacune des
expressions de la vie.

Iei, la philosophie et la religion se rejoignent.
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FAITE A L'UNIVERSITE DE TOULOUSE, LE 2 AVRIL 1942,
PAR LE SVAMI SIDDHESWARANANDA

Le mysticisme hindou.

J'essaierai aujourd hui de vous présenter en un tableau synop-
tique les multiples aspects du mysticisme hindou; mon Maitre,
Cri Ramakrichna, a eu le privilege de les connaitre tous, les
uns aprés les autres, et sa vie nous offre pour chaque genre
d’expérience I'illustration la plus éclatante.

Le Svémi Vivekinanda a donné de la religion la délinition
sutvante : « C'est la manifestation de la divinité qui est enclose
« en chaque étre vivant. » Le divin réside en nous; il ne se
révéle qu'au cours de l'expérience religicuse, mais c'est lui
encore qui s'exprime jusque dans les faits les plus humbles de
la vie quotidienne. Habituellement, nous n’entrons pas en con-
tact avec I'Hote intérieur qui est le véritable substrat de notre
individualité. Et la religion, conformément au sens étymologique
du terme, a pour fonction de relier I'homame 4 sa propre base.
Quelque nom que nous emplovions : Dieu, atman. Brahman, etc.,
il s'agit non pas de la vacuité — mais d’une Base positive.
Apprendre par expérience directe que nous sommes unis & cette
Base, & cette IRéalité supérieure, c'est en quoi consiste la vie
mystique ; I'acte par lequel 'homme parvient & prendre connais-
sance du divin, est pour toutes les religions du monde le résul-
tal d’'un méme processus. Dés que nous admettons que cette réa-
lité existe, 1l nous est possible d’établir des rapports avec elle;
tout dépend désormais de nos propres elforis.

J'ai personnellement connu l'un des disciples du Maitre,
Mahendra Nath Gupta, a2 qui nous avons décerné le titre de
« Master Mahicaya »; c’est l'auteur réputé de « I'Evangile de
Ramakrichna, ccuvre rédigée en bengali, qui relate tous les inci-
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J’essaierai aujourd’hui de vous présenter en un tableau synop-
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survante : « Cest la manifestation de la divinité qui est enclose
« en chaque étre vivant. » Le divin réside en nous; il ne se
révele qu'au cours de l'expérience religicuse, mais c'est lui
encore qui s'exprime jusque dans les faits les plus humbles de
la vie quotidienne. Ilabituellement, nous n'entrons pas en con-
tact avec I'Hote intérieur qui est le vérilable substrat de notre
individualité. Et la religion, conformément au sens élymologique
du terme, a pour fonction de relier 'homme & sa propre base.
Quelque nom que nous emplovions : Dieu, atman. Brahman, etc.,
il s’agit non pas de la vacuité — mars d'une Base positive.
Apprendre par expérience directe que nous snmnies unis a cette
Base, & cette Réalité supérieure, cest en quoi consiste la vie
mystique ; I'acte par lequel 'homme parvient & prendre connais-
sance du divin, est pour toutes les religions du monde le résul-
tat d'un méme processus. Dés que nous admettons que cetle réa-
lité existe, 1l nous est possible d’établir des rapports avec elle;
tout dépend désormais de nos propres efforts.

J'ai personnellement connu l'un des disciples du Maitre,
Mahendra Nath Gupta, & qui nous avons décerné le titre de
« Master Mahdcaya »; c'est T'auteur réputé de « I'Evangile de
Ramakrichna, ccuvre rédigée en bengali, qui relate tous les inci-
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dents de cette extraordinaire existence. Je lui ai demandé de
me faire connaitre quelle était, & son avis, la lecon essentielle
qu’il avait tirée de tant d'années vécues dans l'intimité du
Maitre. I1 me répondit : « Lorsque je me suis approché de lui,
« J'étais encore tout 1mprégné d'idées occidentales; javais
« adhéré au rationalisme particulier au x1x° siécle qui a marqué
« si profondément plusieurs générations hindoues ; j’avais perdu
« toute foiet toute croyance. Auprés dece brihmane, j'ai appris
« beaucoup de choses que j'ignorais; je sais maintenant que
« I'on peut voir et toucher le divin, que l'on peut converser et,
« en un mot, entretenir avec lui des rapports aussi réels que
« s’1l se présentait devant nous en un corps de chan ». — Voila
la vérité que nous enseigne le mysticisme.

Si nous regardons le monde entier comme la manifestation du
divin, I'in lividualité de I'homme, ’Ame humaine, est une parcelle
de la Totalité ; au fond de chacune de ces parcelles, nous retrou-
vons un principe unique qui est inconnaissable — tant que nous
ne faisons appel qu'a la connaissance relative — mais qui elfec-
tivement est plus connaissable que (uelque objet que ce soit,
car ce principe supporte, inspire et soutient tous les actes
auxquels s’associe la consecience relative.

Prouver 'existence de Dieu par le raisonnement discursif,
cest une tiche qui est au-dessus de nos forces; et cependant
n'est-ce pas ce méme principe qui entre en jeu dans tous les
arguments auxquels nous avons recours soit pour affirmer, soil
pour nier celte existence ; jamais nous ne parvenons a éliminer
la présence de I'afman.

L'homme qui vit dansle siécle, n’a pas connaissance du divin;
le mysticisme nous apporte un message de notre véritable patrie;
il nous met en état de participer a la « lila » du monde et de
tenir notre role dans le Jeu divin. Pour qu'il en soit ainsi, nous
devons utiliser 1'élan alfectif ; chaque sentiment que l'homme
éprouve est, en ellet, une vole qui conduit au divin. Si nous
nous cantonnons dans le domaine abstrait, nous laissons en friche
toute la partie sensible de notre individualité; en captant et en
dirigeant d'une maniére appropriée le dynamisme de 'émotion,
nous arriverons sans faire violence & notre nature 4 communi-
quer avec Dieu.

Par le terme de « lila », nous désignons dans I'Inde un certain
aspect de I'univers ; Dieu se joue en créant le monde des appa-
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rences ; il se plait 2 déployer la manifestation, mais ce n'est
la qu'une faible expression de sa puissauce infinie. La mani-
festation est le Jeu divin; voila comment la multiplicité apparait
au sein méme de I'Unité. Lorsque I"ime humaine ui n’est elle-
méme qu’une infime parcelle de la Totalité, prend conscience de
son unité avec le substrat universel, elle a du méme coup la
connaissance intérieuredu divin, et elle acquiert de lui une autre
connaissance qui est, cette fois, extérieure et concréte; des lors,
Dieu en personne transparait en chaque aspect de l'existence
quotidienne. La vie de tous les grands mysliques. et principale-
ment celle de Ramakrichna. est une succession ininterrompue
d’expériences de ce genre.

Si nous considérons la manifestalion tout entiére comme la
projection de 1'Energie divine, la moindre de ses parties pos-
seéde la faculté de remonter jusqu’a la Cause premiére, jusqu'a la
Source commune; cette faculté est latente en toule créalure,
anais elle caractérise notamment 'individualité humaine.

Il convient a ce propos de faire une distinction entre deux
termes : la personnalité et Uindividualilé. Pour nous, 1l n'y a
qu’une seule Personne ; celte Personne est Une et Unique; ¢'est
Dieu. Les individualités dont le monde se compose, sont les
multiples aspects d'une seule et méme Personne ; chacune d’elles
est une des faces de la Personne divine; le mysticisme a pour
but de combler 'abime qui semble séparer cette Personne réelle
des 1individualités apparentes; dés que la communication est
élablie, la vérité se fait jour.

Les ex périences du monde empirique sont toujours incomplétes ;
Jamais elles ne nous donnent le sentiment de plénitude ; nous ne
voyons ainsi quun aspect tronqué du réel, Si nous parvenons a
découvrir en 1'une de nos expériences ce sentiment de plénitude,
nous nous élevons jusqu’aDieu, car la plénitude réside dans Uunité.

La psychologie réserve une place importante a I'étude des cas
anormaux ; adoptons la méme méthode; elle nous fera com-
prendre en quot se différencient I'un de I'autre I'état normal et
I'état supranormal.

Les choses se définissent et se déterminent par leurs con-
trastes ; elles se présentent 2 nous en formant des couples d’op-
positions (dvandva) : plaisir et douleur, joie et souflfrance, etc. —
Faisons-nous I'expérience de la douleur, c’est que la douleur se
mainiient dans le champ de notre conscience ; elle demeure dans
la zone étroite ot la perception s’effectue; la douleur est un fait
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psychologique. mais I'expérience n'est jamais que partielle. Que
la soullrance s'accentue, qu'elle dépasse un certain point :
immédiatement c’est la syncope : la conscience individuelle cesse
d’exister.

Lorsque le yogin, maitre de son mental, en arrive A rompre
I'automatisme des réflexes et & retirer sa conscience des organes
sensoriels, le méme phénomeéne se renouvelle : ici encore, la
conscience s’abolit.

La conscience relalive, telle qu’elle s’exerce dans la vie quo-
tidienne, ne nous fournit qu'une expérience fragmentaire ; sous
quelque aspect que ce soil, jamais nous ne connaissons la pléni-
tude de Uétre. Au dela de certaines limites qui circonscrivent
la zone de la sensibilité, toute expérience — positive ou néga-
tive — conduit & la syncope ; I'individu perd connaissance. Il en
vade méme pour le sentiment de joie; nous avons tous entendu
parler de gens qui, en apprenant une nouvelle inespérée, sont
incapables de supporter leur bonheur et tombent frappés de mort
subite. De tels exemples contiennent un enseignement précieux :
ils prouvent que I'individu est un vase fragile; joie ou douleur,
tout sentiment excessif suflit a le briser; dans quelque direction
que I'homme se tourne, il lui est interdit de prétendre a la plé-

nitude.

Détournons maintenant notre attention de la vie ordinaire ;
observons la vie des mystiques ; nous ne manquerons pas d’y
faire les mémes constatations. Sainte Thérése d’Avila s’écrie :
« Seigneur, n’approchez pas de moi; je ne saurais l’endurer! »
Que Jésus fasse encore un pas vers elle, I'expérience s’achéve
par une perte de conscience. Rimakrichna emploie une expres-
sion similaire : « Mére divine, ne me plongez pas dans 1I'’Absolu ;
« laissez-mol dans la conscience relative pour que je continue
« & jouir du spectacle que jai sous les yeux ; puissé-je contem-
« pler encore votre puissance infinie qui se manifeste en chaque
« chose et en chaque étre. »

Qu'il s'agisse de 'expérience normale, de I'expérience sub-
normale ou de l'expérience supranormale, la méme loi reste
valable : tout sentiment poussé & Uexiréme conduit a I'Unité. —
St un homme ressent une émotion croissante (angoisse ou peur),
il perd connaissance dés que l'émotion sort du cadre normal. A
ce moment, tout sentiment de dualité s’elface ; sujet et objet se
fondent simultanément en un océan de conscience indillérenciée ;
mats, pour des cas de ce genre, ’expérience est dénuée de valeur




~

134 QUELQUES ASPECTS DE LA PHILOSOPHIE VEDANTIOUE

spirituelle; un tel chemin ne méne pas au but supréme ; ce n'est
que par un effort conscient et volontaire que nous y parviendrons.

L’é¢tude du mysticisme nous prouve néanmoins qu'en toute
circonstance, le mécanisme de l'émotion est mis en branle de
la méme maniere et qu'il opére dans les mémes conditions, Le
mystique s’elforce de diminuer la distance qui le sépare de Dieu;
il essaie de s’approcher le plus prés possible de 'objet de son
adoration. L’objet varie d'un dévol & 'aulre ; chacun a le drott de
choisir un 1déal particulier, mais I'individualité du dévot est tou-
jours le sujet.

D'aprés la psychologie hindoue, chaque élre humain a la
possibilité de s’exprimer selon un des trois modes ci-aprés :
Paffectivité, la volition el la cognition. Nous n’admettons pas
I'existence de facultés psychologiques autonomes ; nous ne voyons
en ces derniéres que les diverses fonclions d’une seule et méme
idividualité. Selon la note prédominante, le caractére d'un indi-
vidu s’affirme plus particuliérement sur 1'un de ces trois plans;
1l convient, par conséquent, de tenir compte de cette disposition
naturelle.

L’étude approfondie de ces multiples expressions nous a per-
mis, dans I'Inde, d’élaborer une véritable science de 1'émotion
religieuse ; par une discipline appropriée, tout aspirant progresse
en suivant le chemin qui lui est propre, mais le but ultime de
la vie spirituelle est de nous procurer par un moyen toujours
accessible le sentiment de plénitude. En chaque expérience de
la vie, nous ne saisissons jamais qu'un aspect particulier du
réel ; celte expérience ne nous suffit pas; le mysticisme hindou
part & la conquéte de la plénitude, car la plénitude est Dieu.

C’est pourquoi le dévot, au lieu de fixer son attention sur un
point quelcongque du monde extérieur, tient pour sacré I’objet
de sa vénération et il projette sur lui toutes les possibilités qui
sont latentes en sa propre individualité.

L’attitude ascétique consiste au contraire a analyser toutes les
manifestations de l'activité humaine et a les éliminer les unes
apreés les autres comme impermanentes. Cette démarche n’est &
la portée que d'un trés petit nombre de candidats ; pour réussir
dans cetle entreprise ardue, il faut posséder des (uulités morales
gui ncsont que bien rarement réunies en un seul étre.

Nous sommes tous engagés dans le jeu des réactions aflec-
tives ; aussi les aspirants doivent-ils pour la plupart prendre la
vole de la dévotion. En purifiant notre sensihlité, nous en arri-
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verons & ressentir, sous une forme quelconque, I'amour supréme
(ananda.; par la. nous nous hausserons jusqu'a Dieu, et nous n'y
réussirons pas tant que subsistera en nous la moindre trace
dimpureté.

Nous allons maintenant passer en revue les méthodes (ui,
d’aprés le mysticisme hindou, permettent sur des plans différents
de procéder a notre purification :

Pian de la sensibilité :

Dieu est 'objet de notre élan affectif et nous pouvons adopter
a son égard I'une des cing attitudes suivantes; chacune d’elles
nous ouvre un chemin vers Lui.

1o La sereine majesté du silence (¢anta-bhava) :

Dans la manifestation, la sensibilité se donne carriére, mais
ici, c'est exclusivement l'aspect sattvique que l'on retent;
nous accédons & un état qui est la contre-partie de l'expression
émotive ; il est, en elfet, caractérisé par I'absence de toute affec-
{iwvité. Toutes les émotions se sont Lues; tous les désirs se sont
éteints ; toutes les oppositions se sont compensées. L'asprant a
apaisé toute agitation mentale; il a arrété tout mouvement de
la pensée; il s’enveloppe d'une atmosphére de' recueillement
pour s’établir dans le calme et la sérénité. Sur le plan de la
sensibilité, nous utilisons le terme de «¢anta » qui évoque l'idée
de « paix infinie », C'est en se revétant de pureté et de silence
que 'homme s'introduit en la présence du Seigneur. Ce senti-
ment pacilique nous méne peu & peu & 'Unité; cultivons-le ;
développons-le ; élargissons-le sans cesse ; nous arrivons au point
critique ; nous voici a2 la limite des deux mondes; un pas de
plus, Uunité se révéle : nous sommes en Dieu.

M. Olivier Lacombe, en traitant d'un sujet aride : « I’Absolu
selon le wveddnta» fait une trés juste remarque; il s'exprime
ainsi : « La note fondamentale de 'expérience religicuse indienne
« est peul-étre la canc¢t, le calme, la paix, la profondeur du
« silence spirituel. Camkara a voulu prendre l'étre selon sa
« dimension silencieuse et pacifique; c'est autour de l'élre
« ¢anta », de l'étre comme paix et calme, qu'il a construit sa
« doctrine totale de I'étre. » .

S1 nous voulons comprendre ce sentiment, écartons toute dia-
lectique ; ne voyons pas méme la une attitude philosophique qui
aurait sa place sur le plan cognitif ; « canta-bhava» est un sen-
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timent de paix qui permet d’édifier une doctrine mélaphysique
de Uétre.

La majesté sereine du silence apparail encore dans le senti-
ment esthétique poussé au paroxysme. En contemplant un chef-
d’ceuvre de l'art ou un spectacle de Ja nalure qui atteigne au
sublime, 1individu, parliculierement doué sous ce rapport,
éprouve un tel choc qu'il est précipité dans I'abime insondable
de I'expérience religieuse. A 'appui de ce qui précede, je citerai
quelques exemples tirés de la vie de Rimakrichna :

I1 fit, tout jeune encore, & 'age de cing ou six ans, sa pre-
miere expérience ; & I'époque de la mousson, il traversait une
riziere ; le paysage qui s’oflrit & ses regards, le ravit : tout autour
de lui, la riziere agitait ses liges vertes; au-dessus de sa téte,
de gros nuages noirs s’accumulaient et, tout a coup entre ciel et
terre, volant bas, une troupe de blanches cigognes passa. Ce
contraste de couleurs suscita chez l'enfant une admiration si
profonde qu’il tomba évanoui ; des passants le relevérent et le
rameneérent & la maison. Dés qu'il reprend connaissance, sa mére
I'interroge ; 'enfant raconte ce qui s’est passé; son expérience
n'a rien eu d’anormal; elle affecte un caractéere esthétique tres
net; (fadadhar a poussé le sentiment du beau jusqu’au point
extréme ; sur le plan de « ¢anta-bhava », 1l a eu la révélation de
I’Unité.

Cinq ans plus tard, une compagnie d'acteurs vint a son vil-
lage natal, Kamarpukur, pour y donner une représentalion ;
elle devail jouer quelquies scénes mythelogiques. L’acteur & qui
était attribué le role de Civa, tomba malade ; ce role ne compor-
tait que (uelques répliques, mais il fallait conserver pendant
toute la durée du spectacle la posture de la méditation. Latroupe
tres réduite ne disposait d’aucun remplacant ; on fit une enquéte
auprés des habitants ; on apprit que le jeune Gadadhar possédait
un remarquable talent d'iniitation. On Pappelle ; on I'habille en
hate; il entre en scéne, la représenlation commence; l'enfant
s'applique & jouer son rédle; il s'identifie si inlimement avec le
personnage ¢u'on lui a confié¢ que bientdt la conscience relative
disparait ; il s’évanouit. La représentation s’arréte ; ons’empresse
autour de lui; enfin, il se réveille et donne en souriant 'expli-
cation de sa défaillance : il a pris son role au sérieux; il a
poussé 'expérience jusqu’au bout et il a encore une fois réalisé
I"Unité.

90 [’adoration du serviteur (désya—bhéva) : c’est le sentiment




CAUSERIE N° 98 137

que le serviteur éprouve a I'égard de son maitre ; le dévot rem-
plit le personnage du serviteur ; le Seigneur, celui du Maitre.

3° La piété filiale (vatsalya-bhava): ¢’est la respeclueuse affec-
tion que I'enlant ressent envers ses parents; le dévot est 'enfant
de Dieu et Dieu peut étre considéré soit comme « Pére », soit
conmme « Meére » !,

ko L’amitié fraternelle (sakhya-bhava) : certalnes personnes
sont enclines & prendre cette atlitude, car elles voieut en leur
Idéal le frere, le compagnon, I'ami.

5° L'amoureuse tendresse (madhura-bhava).

Nous pouvons constater d'un sentiment a I'autre une progres-
sion constante vers I'unité. L’adoration du serviteur a I'égard du
mailtre laisse subsister une différence sensible, Le dévot a cons-
science de son indignité; 1l conserve la notion de péché et ne
s’approche qu'en tremblant d'un maitre redoutable ; il le place
bien au-dessus de lui-méme, mais 1l a une confiance absolue en sa
toute-puissance ; il le supplie de venir & son secours : « Maitre,
« je suis votre serviteur; sauvez-moi. »

La piété filiale marque un progres ; la distance qui sépare un
enfant de ses parents est déja moins grande que celle qui existe
entre le serviteur et le maitre, mais si parfois le fils et le pére ne
fonl plus quun, I'enfant, bien souvent encore, garde en lui une
certaine appréhension ; il pent étre réprimandé ou puni.

Avec 'amitié fraternelle, le sujet et I’objet se rapprochent ; la
distance s’effiuce ; on traite maintenant d'égal a égal. A I'ami, au
compagnon, 1l est possible de tout dire, de tout confier ;le secret
ne sera jamais divulgué.

["amoureuse tendresse ne connait pas de barriéres ; entre deux
époux, les relations sont étroites; 1l n'y a pratiquement plus de
distinction.

La mythologie et la vie des grands mystiques nous fournissent
d'innombrables exemples qui 1llustrent chacune de ces attitudes
que nous allons examiner en délail.

L’adoration dua servileur :
Le grand poeme épique du Ramayana nous olfre le tvpe accom-
pli du serviteur; le singe Hanuman est tenu dans 1'Inde pour

1. On verra plus loin que le dévot peut considérer son idéal comme le « divin
Enfant » et jouer, & son égard, le role du pére ou celui de la mére.
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le dévot parfait. Rdmakrichna éprouva le désir de connaitre
Dieu sous la forme de Rédma, car Rama est pour nous l'une des
grandes Incarnations divines. Deés que Rimakrichna décide das-
sumer le réle d'J/lanuman, le grand adorateur de RRama, 11 veut,
lui aussi, vivre dans un verger; cest la qu'il aitend Bama. Son
efforl est si ardent, il s'identifie & tel pomnt avec ce nouveau
personnage que des transformations physiques s’annoncent bien-
tot en lui ; la foi qui I'anime est telle qu'il finit par ressembler au
modeéle quil s’efforce d'imiter. Et la tension intérieure va de
pair; les réactions psychologiques sont si intenses que /[tama-
krichna a entin la vision de Rama.

La piété filiale :

En adoptant cette derniére attitude, le dévot a le choix entre
deux procédés ; il est lui-méme 'enfant, le fils de Dieu, mais il
peut égulement considérer Dieu comme son enfant. Celle der-
niére attitude est trés fréquente chez les mystiques; 1'Occident
adore 'Enfant-Jésus ; 'lnde, I'Enfant-Rama.

Une difficulté s’éléve; comment concilier. 'amour divin et
I'amour maternel ? C’est le probleme que doit résoudre Yacoda,
la mere de Krsna; elle n'ignore pas que son lils est Dieu, mais
sl celte connaissance ne s'estompait pas en elle par moments tout
au moins, Yacodd ne pourrait plus s’acquitter de ses obligations;
toute relation deviendrait impossible entre deux étres si dilfé~
rents, Certes, Krspa est Dieu, mais c’est aussi un pelit enfant
et, comme tel, il a besoin de tendresse el de soins ; Yacoda con-
serve ainsi a 'égard de son fils I'attitude maternelle. Un jour,
Krsna, 'Enfant-Dieu, met en jouant quelques grains de sable
sur sa langue; sa mére le gronde ; elle lul fait ouvrir la bouche ;
dans la gorge delUenfant, Yacoda vit Uunivers tout entier.

Voici un autre exemple qui est emprunté & la vie de mon
Maitre ; 1l offre un caractére émouvant. IEn pénétrant dans cette
atmosphére de pureté et de sainteté, nous devons faire taire en
nous le sens critique. Sur le plan dialectique, la discussion est
ouverte ; elle s’y exerce librement, mais c'esl avec un profond
respect que nous devons aborder 'expérience mystique; il ne
faut pas la profaner et la déflorer en la traitant avec 'irrévérence
du savant; elle constitue un tout homogéne; libre a nous de
I'accepter ou de la reluser en bloc;elle ne préte pas a Uanalyse.
Ceux-la seuls qui veulent réellement la comprendre, pourront en
apprécier le sens et la portée. Qu'il s’agisse de saint Jean de la
Croix, de sainte Thérese d'Avila, de Francois d’Assise, de Kabir
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ou de Djellaloudin Roumi, il convient de regarder toute expé-
rience religieuse sous l'angle que le mystique a adoplé lui-
méme pour laréaliser; c'est ainsi que leur expéricnce nous sera
profitable. En écartant de nous tout préjuge, appliquons-nous a
suivre avec piété le chemin que les mysliques ont parcouru;
nous revivrons en espril leur roman spirituel ; il se révélera a
nous dans sa fraicheur ingénue et il nous apportera la lumere
que nous cherchons. Néghgeons donc l'aspect mylhologique ou
e symbole qu’en un élan de ferveur naive, le mystique a parfois
utilisé ; 'expérience n'ena pas moins provoqué en lui la descente
des forces spirituelles ; elle lui a fait copnaitre le sentiment de
plénitude. Le moyen mis en ceuvre n’a u'une imporlance secon-
daire ; entre le dévot et le divin, l'union a ¢été consommeée ; c’est
la ce qui importe.

Le Maitre vivait a cette époque dans le temple de Daksinécvar;
un asceéte vint lwi rendre visite; 1l portait sur lur une statuette
de bronze qui représentait Itama, le divin enfant. L 'ascéle avait
suivi le chemin dela dévotion en rendant un culte a cette image ;
il ne voyait plus la matiere dont I'idole était constituée ; la forme,
pour lui, s'était évanouie. A travers elle, 1l avait vu Rama et
conversé avec Rama; il avait senti la présence du Seigneur. En
un éclair, Rdmakrichna comprit que cet inconnu avait réalisé
Rama sous I'aspect d'un jeune enfant. Il ressentil I'impérieux
besoin de tenter la méme expérience ; I'ascéte lui it don de sa
statuette. Dés ce moment, Rimakrichna se considéra comme la
meére de [tama et pendant cinq ou six mots, il se consacra 2 son
enfant. I eut enfin I'expérience spirituelle qu’il recherchait ; il
vit liama ; il toucha Rama ; 1l parla a Rama. Au temple de Dak-
sinécvar, nous avons pieusement conservé cetle relique sacrée ;
la statuelte est toujours dans la chambre ol Rdmakrichna vécut
de longues années.

St vous voulez connaitre les détails du long roman mystique
qu'est la vie de mon Mailre, prenez une biographie; lisez
« ' Evangile de Rimakrichna » ; vous constaterez qu'a sa culmi-
nation, tout senliment humain aboutit & I'Unité. A ce moment,
matiére, formes, symboles, tout s’abolit ; le signe a disparu; le
dévol ne fait plus qu'un avec la chose signiliée ; il jouit de la
présence intérieure du divin.

L amitié fraternelle :
Dans la bhagavad-gita, Arjuna regarde Krspa — non pas
comine une incarnation divine — mails comme un compagnon ;
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Crt Krspa lui-méme traite Arjuna comme son ami ; les relations
s'établissent de part et d’autre sur le pied de I'égalité et de la
fraternité. Iit Arjuna, en suivant sa propre voie, parvient lui
aussl & voir le Seigneur.

L’amoureuse tendresse :

Cette attitude requiert des qualités morales éminentes et, pour
cette raison, elle est en principe interdite au commun des
hommes; par ce chemin, le fidéle célebre ses « Noces spiri-
tuelles » ; c’est la fusion presque tolale, mais pour tenter 'expé-
rience avec quelque chance de succes, il faut s'imposer aupara-
vant une discipline trés sévére; un candidat ne peut s'engager
sur cette vole périllense, tanL qu’il n'a pas extirpé de lui tout
sentiment charnel.

Pour les mystiques d'Occident, I'Epoux, c'est Jésus ; pour les
mystiques hindous, c'est Krspa. Or, Radha est 1'Epouse de
Krsna; elle s’efforce de s'unir a4 son Bien-Aimé. Quel que soit
leur sexe, tous les aspirants qui adoptent le « madhura-bhava»,
doivent remplir le vole de Radha ; selon la science de la dévotion,
il n’y a qu'un seul purusa, la divine Personne, I'Epoux. Pour
s'unir & Dieu, toutes les autres individualilés ont & jouer le
role de I'Epouse ; elles ne sauraient s’approcher de Krsna qu'en
s'identifiant avec Radha. L'amoureuse tendresse grandit chaque
jour et la dilférence entre le sujel et 1objet tend a s’affaiblir;
dés que ce sentiment atteint son apogée, le fidele consomme son
union.

Cette union mystique, cette vie unitive, les grands mystiques
chrétiens la connaissenl; dans 1'Inde, elle est trés recherchée
par les vaichnavifes! et en remontant cing siécles en arriére,
nous trouvons une grande figure, Cri Arsnpa Caitanya, qui a eu
une expérience analogue. Cel aspect est d’ailleurs conforme &
notre tradition ; Brindavan. le village ou Arspa a passé la
majeure partie de son existence terrestre, est toujours pour
nous un lieu sacré de pélerinage.

Beaucoup de fideles dans I'Inde, et particulierement au Bengale,
choisissent cette attitude, mais les cas de déchéance morale
sont fréquents, car I'alfectivité n’a pas été suffisamment purifiée.
Ramakrichna nous a conseillé de ne pas tenter cette épreuve,
mals il a démontré qu'il était possible de la mener & bien ; & I'dge

1. Vaichnavites, c’est le nom que 'on donne, dans 'Inde, aux adoraleurs de
Visna sous les formes de Rima ct de Krsna.
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de 35 ou de 36 ans, il I'a réalisée lui-méme. Il poursuit, pendant
prés de six mois, cette asceése spéciale ; il remplit avec conscience
le vole de Radha, I'Amoureuse. A Mathur Babu, son protec-
teur, qui avait édifié le temple de Daksinécvar, il demande des
costumes et des ornements feminins ; il se retire dans le palais
de ce raja; il y vit cloitré; il s’habille comme une femme ; il
porte des joyaux ; il affecte en tout et pour tout le comportement
féminin. Il devient enfin Radha el il obtient ce qu'il désirait
avec tant de ferveur : la présence du Seigneur.

Aussitot que I'élan alfectif dépasse les frontiéres normales, le
dévol sombre dans 1'Unité ; il perd conscience. L'amour divin
est la résultante de dix-neuf sentiments eslhétiques qu’il serait
long d’énumérer; je me contente d’en indiquer les deux princi-
paux : lamour et langoisse de Uattente. Dans la nuit obscure
ou l'aspirant est plongé, ces deux sentiments violents se
heurtent et finissent par provoquer l'expérience spirituelle ;
Radha soupire aprés la divine présence du Seigneur ; elle défaille ;
alors qu'elle a perdu connaissance, son corps est brilé des feux
de 'amour divin; des gouttes de sang perlent par chaque pore
de sa peau. Ces deux sentiments ont permis & Rimakrichna de
réaliser une haute expérience spirituelle ol se fond la conscience
relative. Au cours de leffort religieux (sadhana), le corps de
Ramakrichna s’est transformé ; le visage est devenu imberbe ;
Bdmakrichna ressemble & tel point a une femme que Mathur
Babu qui est resté quelques mois sans le voir, ne le reconnait
plus. Riémakrichna, en jouant le role de Radha, a éprouvé dans
toule leur plénitude I'amour et I'angoisse de I'attente ; par 1,
il s’est identifié avec Krspa; il a réalisé 1'état béatifique; il a
réellement ressenti en lui, hors de lui, la présence de Krsna.

C’est la caractéristique de 1'état religieux ; aprés son expé-
rience, le dévot wvoit partoul la présence de Dieu. 1l a écarté une
fois pour toutes le voile de I'ignorance el la vérité ne cesse de
lui apparaitre 4 tout instant et en toute circonstance.

De ce qui précede, il est possible de dégager les conclusions
sulvantes :

— tous les sentiments humains peuvent étre rangés dans
l'une des cinq catégories que nous venons de reconnaitre ;

— le sens spirituel s’éveille en nous lorsque nous adoptons
une de ces cing attitudes & 1'égard de Dieu;

— chaque sentiment poussé a 'extréme conduit & I'expérience

de I'Unité.
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L'aspirant en qui prédomine 'aspect affectif, a le choix entre
ces différentes voies, mais dés qu'il a opté pour l'une d’elles, il
n’a plus le droit d'en changer; pour étre fructueuse, l'expérience
doit étre poursuivie jusqu’au bout el ce n'est pas trop d'une vie
tout entiére pour obtenir le résultat recherché. Le guru (le
Maitre spirituel) fient compte des dispositions dua candidat ; il
lui conseille de prendre une certaine attitude envers son [déal
el le disciple ne doit plus s’en départir.

Nous avons dans 'Inde & un degré aussi vif qu’en Occident la
notion de participation ; c’est Dieu qui a créé tous les sentiments
humains et en assumant a son endroit I'une de ces attitudes,
nous ne faisons sous forme d'o'frande que lul restituer ce que
lut-méme nous a donné.

Indépendamment de ces cing sentiments, il en existe un autre
qui, bien que négatif, est néanmoins ulilisable dans certains
cas. C'est lardeur guerriere (vira-bhava). Un aspirant est-il,
par exemple, sujet a la colere ou & toute autre passion véhémente,
ce sentiment rajasique convenablemenl orienté ne manquera
pas, s'il est sulfisamment intense, de lui procurer 'expérience de
I'unité. Dans 1'Inde, on trouve fréquemment des statues ou des
images qui représentent une scéne mythologique : Dieu, sous
un aspect quelconque, tue un démon ou un monstre; 1l le
libére en {ui donnant la mort de sa propre main ; le démon ou
le monstre, saisi par I'expérience spirituelle, meurt en odeur de
sainteté, Cet aspect oflre pour la sublimation de I'émotion des
ressources inespérées ; ce n'est pas seulement par les bons senti-
menls que 'on peut s'unir & Dieu. Toutes les fois que 1'énergie
inférieure s’éléve au paroxysme, l'individuel se résorbe en ['uni-
versel ; l'unité est réalisée. Au point de vue religieux, des
exemples de ce genre lont naitre en nous un grand espoir; alors
méme qu’ll reste associé a un senfiment impur, Famour que
nons éprouvons pour Dieu, nous fournit le moyen de nous haus-
ser jusqu’a lui.

Plan de la Volonté :

Je vais étudier ce dernier aspect, mais je me réserve de revenir
sur ce sujet et de I'approfondir, lorsque, dans une prochaine
causerie, je vous entreliendrai de la méditation selon la tradition
hindoue.

Sur ce plan, lout repose sur le principe suivant : lorsque
U'individu fait le sacrifice de sa volonté personnelle, il communie
avec la Volonté divine el finit par se perdre en Dieu.
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La vie quotidienne offre un champ étendu a notre activité ;
icl, nous nous comportons comme nous l’entendons.

Sur le plan affectif. le libre arbitre s’atténue ; nous sutvons,
en effet, la voie de la négation ; nous en arrivons a restreindre
graduellement l'exercice de notre volonté; au fur et 4 mesure
que nous progressons, les distinctions que nous établissions entre
le sujet et 'objet, tendent a s’effacer.

Sur le plan volitif, le dévot met au contraire I'accent sur sa
propre énergie; par un effort de tout son étre, il participe & la
Volonté divine ; 1l tente d'unir sa volonté a celle de Dieu et 1l
prend connaissance du divin & proportion que cette fusion

s'effectue.

Qu’est-ce que le procédé hindou a de distinctif ¢ Nous
considérons quune puissante force spirituelle réside en chaque
individu. Lorsque l'individu a achevé sa purification intérieure,
la descente du divin s’opére en lui. Nous pouvons élever pro-
gressivement notre niveau de conscience par des exercices
appropriés, mais cctte ascension reste toujours liée a Paspect
biologique ; tant que notre recherche se porte vers les plaisirs
et les joies de la vie, c'est la multiplicité qui nous apparait ;
I'Unité demeure cachde.

Voicl comment se pose le probléme :

Dans la vie normale, chaque individu s’efforce de persévérer
dans I'étre ; aussi consacre-t-1l & des fins matérielles toute 1'éner-
gie (ui est en lui; il assouvit sa faim pour assurer son existence
et procrée pour se perpétuer. Aussi longtemps qu'il en va
ainsi, c’est la volonlé individuelle qui s’exprime; on ne saurait
parler de parlicipation & la Volonté divine. Pour accéder & un
niveau supérieur de conscience, l'aspirant doit réunir en un seul
faisceau et diriger vers un centre plus élevé les énergies vitales
qu'absorbent présentement les fonctions physiologiques. Nous
nous approcherons de Dieu dans la mesure olt nous réussirons a
grouper toutes ces forces et & provoquer leur ascension. Appre-
nons done a tirer partie de I'linergie cosmique (kundalini) qui,
emprisonnée en un centre inférieur, sommeille en notre orga-
nisme.

Nous distinguons six centres ou plexus qui s’échelonnent le
long de la colonne vertébrale ; trois d'entre eux réglent le fonc-
tionnement des organes ; les trois centres supérieurs se localisent :
le premier, dans le cceur ; le second, dans la gorge ; le troisicme,
dans le front entre les deux sourcils. Pour cette raison, nous
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méditons tout d’abord sur le cceur, puisque ¢’est la que la I'orce
spirituelle commence & se manifester. Au cours de sa montée,
elle 1llumine par le dedans chacun des trois centres supérieurs ;
voila en quoi consiste I'expérience spirituelle ; peu & peu I'indi-
vidualité s’épure ; elle nait a la vie mystique; la volonté en se
déplacant cesse d’'étre 1ndw1due]le et se résorbe en la Volonté
divine.

Dans sa jeunesse, Rdmakrichna eut pendant une méditalicn
la vision suivante : successiveineni sortirent de lui un étre tout
noir, puis un étre tout blanc; entre eux, une lutte s’engagea ;
finalement 'étre de lumieére triompha de I’étre des téneébres.
Comprenons par la que Ramakhrichna avait dés cette époque
terminé sa purification intérieure.

Pour ceux qui pratiquent le raja-yoga, le -véritable sacri-
fice n’esl pas Pacte extérieur que I'on célébre devant une idole,
mais 'acte intérieur par lequel 1'aspirant immole sa plopr
volonté.

La force de volonté doit se porter tout entiere au dedans
de nous ; 1] ne faut pas tolérer qu’elle se gaspille au dehors.
Lorsque la volonté prend cetle nouvelle orientation et qu’elle
atteint le degré maximum d'intensité, elle nous donne l'expé-
rience de 1'Unité; elle nous fait sentir la Présence du divin;
par cette méthode, la réussite est presque certaine.

Dans ce domaine,; la situation de I'aspirant est comparable &
celle du savant ; 1l travaille, pour ainsi dire, dans un laboratoire ;
il met en ceuvre des procédés scientifiques ; si I'antisepsie est
strictement observée, si l'on s’en tient & des principes bien
définis, des expériences déterminées conduiront nécessairement
au résultat prévu; le raja-yoga de Patanjali indique avec la
précision d'un manuel la facon dont nous devons nous compor-
ter au cours de notre effort; c'est la raison pour laquelle cet
ouvrage Jouit d’'une noloriété universelle.

— Dés que cette Energie gagne le centre du coour Iindivi-
dualité du mystique cesse d exister; pour un chrétien, c’est Jésus
gqui vit en lui. )

— Silascension continue, st I'Energie s’éleve jusqu’au plexus
de la gorge, ce n’est plus le dévot qui s’exprime; c'est la Vérité
qui parle en lui.

— Lorsque la kundalini monte encore jusqu'au front, entre
les deux sourcils, le dévot n’est plus séparé de son Idéal que par
un voile transparent; la différence entre le sujet et 1'objet est

————— i i Dt "
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alors réduite & peu de chose. Elle disparaitra un jour dans le
samad hi; 1c1, c’est I'absorption compléte ; la conscience indivi-
duelle s'est fondue en la Conscience supréme.

Chez les mystiques chrétiens, le processus a lieun de la méme
fagon ; ils n'ont pas étudié aussi minutieusement que nous les
manifestations de |'Energie spirituelle ; nous avons réussi au
cours d'une histoire plusieurs fois millénaire et grice a d'ilnnom-
brables expériences, & distinguer nettement les diverses étapes
de cette ascension, mais, bien que la méthode nous soit parti-
culiére, les résultats sont de part et d’autre 1dentiques.

Plan de la Cognition :

Nous étudierons cet aspect en nous abstenant de toute dia-
lectique, alors méme que la théorie que je vais exposer sommai-
rement, offre un caractére métaphysique. Rémakrichna n’avait
pas étudié la philosophie; il a fait cependant cette haute expé-
rience et c’est la un chapitre important de sa vie.

Le vedanta, vous vous le rappelez, admet du point de vue de
la manifestation deux catégories de I'Existence : I'Etre et le
Devenir ; cette division apparait au sein méme de Brahman.
L'Eire outrepasse I'expérience empirique ; on ne peut le réaliser
que dans Détat transcendantal de turiya. Ce sont les noms et
les formes qui créent le Devenir; sur ce dernier plan, la con-
solence affecte une nature tripartite (tripuft) et & ce moment,
trois modalités (vikaras) surgissent simultanément :

— jiiata, le connaisseur particularisé, le sujet individuel ;

— Jjiieya, l'objet de connaissance ;

— Jhana, la perception qui produit I'acte cognitif.

Dans le champ du manifesté, 'acquisition d’une connaissance
quelconque dépend loujours de la méme condition : il faut que le
sujet (jnata) et objet (jiieya) s'unissent 1'un a 'autre dans P’acte
de la cognition (j@iana).S1 nous réussissons & empécher la Cons-
cience de se disperser & travers les noms et les formes, nous la
détachons de ses points d'application et nous lul restituons son
unicité primitive; au fur et & mesure ue nous parvencns &
appliquer ce procédé, les différences s’estompent ; elles finissent
par s’évanouir ; la Conscience recouvre son homogénéité ; nous
nous élablissons dans 1'Unité.

L’expérience de I"ADsolu est enti¢rement psychologique; elle
est étrangere & toule dialectique.

10
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[occasion de tenter cette nouvelle épreuve se présenta pour
Ramakrichna & une heure critique : & peine venait-il de réussir
l'expérience du divin au cours de laquelle 1] s’était identifié avec
Radha ;1] gotitait I'Unité a travers la multiplicité ; il étail tout
enivré de la présence de Krspa qu’il voyait en tout étre el en
toute chose; il savourail, en un mot, la plénitude de son expé-
rience mystique, lorsqu’on vint tout & coup lui demander d’y
renoncer.

Il est deux manieres de gofiter la saveur d'un pain de sucre;
le dévot peut, soit imiter la fourmi et en prélever quelques
grains, soit encore devenir, lui-méme, le pain de sucre tout
entier. S'1l s’agit du premier cas, celut & qui 'on proposera de
courir 'aventure, ne manquera pas de répondre : « Fourmi je
« suis et fourmi je reste; je tiens & ne rien perdre de la saveur
« du sucre que jai recueilli. »

C'est I'aspect affectif ; le dévot a un sentiment aigu de son
individualité ; il a conscience de vivre en Dieu et 1l veut conser-
ver cette divine conscience ; rien ne pourrait le décider a aban-
donner ce sentiment de dualité qui illumine toute son existence.

Ramakrichna se trouvait précisément en ce dernier état,
lorsqu'un ascéte d'une dureté inflexible, doué d'une volonté de
fer, farouche advaitiste, arriva & Daksinécvar ; ¢’était un moine
itinérant qui, pour respecter les régles de 1'ordre auquel il appar-
tenait, ne devait jamais rester plus de trois jours dans le méme
lieu ; il venait d’une contrée Jointaine, le Pendjab, et avait par-
couru a pied plus de deux mille kilomeétres. Dés quil vit
Réamakrichna, il lui dit : « Je sais que vous étes qualifié pour
« réaliser ’expérience de I'Unité ; je puis, si vous le désirez,
« vous conférer 'initiation. » Rimakrichna répondit : « Avant de
« vous répondre, je dois consulter ma Meére.» La mére de
Rimakrichna vivait a cette époque, aupres de lui, prés du
Temple ; mais ce n’était pas a elle que Iamakrichna songeait;
il parlait de Durga, la Mere divine, et il se retira pour méditer.
11 entendit alors un ordre intérieur : « C'est moi qui £’envoie ce
« guru; je veux que tu connaisses aussi I'aspect de I’Absolu;
« retourne vers lui; accepte 'offre qu'il te fait. »

Rimakrichna se prépare a tenter l'expérience de 1'Absoluj;
son guru lui donne des conseils ; Rimalkrichna se concentre ; it
revoit encore la Mére divine; malgré ses efforts, 11 ne peut se
libérer de cette présence ; ¢’est celte méme divinité que, sous des
formes multiples, i1l a adorée pendant trente ans; 1l ne parvient
pas a perdre conscience de la Mere divine; pour lui, c’est la
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forme concréte, Vaspect personnel de Dieu. Le guru qui le sur-
veille, lui dit : « La puissance de maya continue a s’exercer sur
« tol; écarte toutes les formes qui peuvent t’apparaitre : celles
« de Rama, de Krsna ou de Darga! Cest au dela d’elles toutes
« que tu dois aller. » Rdmakrichna qui avail rendu un culte si
fervenl a ces formes familieres, ne réussit pas a s’en détacher.
Et le guru renouvelle ses instructions : « Prends en main 1'épée
« de la connaissance ; déchire sans pitié tout ce que lu vois. 1l
faul que tu échappes au filet de maya; si chéres qu’elles te
« solent, ce sont ces apparences qui te cachent la Réalité ; cou-
¢« rage, repousse-les ! » Pour consentir & ce douloureux sacrifice,
Ramakrichna (it preuve d'une énergie surhumaine, mais I'explo-
ration de l'inconnu Pattirait ; il avait le golt du risque; 1l vou-
lait savoir a tout prix ce qui se trouvait derriére le voile de

~

maya.

Le nirvikalpa-samadhi n’est pas facile & décrire; pendant
I'expérience, le corps prend la rigidité d’'un bloc de pierre; la
respiration s’arréte ; le cceur ne bat plus; la circulation du sang
est suspendue ; seule, ’dme reste vivante ; et, dans le grand
silence, Ua¢man individuel ne fait plus qu'un avec I'a/man uni-
versel.

Un poéte d’Occident, Wordsworth, a décrit cette expérience
élevée. Avant de vous lire la traduction de ce passage, laissez-
moi vous confer une anecdote peu connue en Europe; vous
verrez quelles conséquences ce poéme a entrainées dans la vie
de Svdmu Vivekdnanda.

Vivekinanda était encore tout jeune; il faisait ses études
dans un colléege de Calcutta ; il y suivait des cours de littérature
anglaise que donnait lui-méme le principal, le Révérend Hastié.
Ce dernier, en étudiant I'ccuvre de Wordsworth, cita quelques
extraits, mais il reconnut qu’'il ne pouvait pas en fournir une
explicalion satisfaisante et il conclut : « St la question vous
« intéresse, allez consulter un brahmane qui vit & quelques kilo -
« metres de Calcutta ; on dit qu'il a -eu des expériences simi-
« laires; peut-élre sera-t-i]l en état de vous renseigner mieux
« que moi. » Le brahmane dont 1l était question, n’élait autre
que Ramakrichna; c’est ainsi que, pour la premiére fois, Vive-
kdnanda enlendit parler de lul.

Voici la traduction de ce passage :
« Cette bienheureuse disposition d'esprit,
« Ou la masse étoulfante et pesante
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« De tout cet univers inintelligible

« Subitement s’illumine ; cette bienheurecuse et sereine dis-
« position d’esprit,

« C'est & elle que doucement nous conduisent nos propres
« inclinations

« Jusqu'a ce qu'en notre enveloppe charnelle,

« Le souffle et méme la circulation du sang solent presque
« suspendus.

« On git alors tout endormi, le corps inerte;

« On devient une dme vivante, sans plus,

« Et, dans une contemplation paciliée par la toute-puissance
« de I'harmonie et de la supréme félicité,

« L'cell plonge en la vie secréte des choses. »

Poémes de I'Imagination, Lines written on Tintern Abbey.
(XXVI-37 a 48.)

Rimakrichna a réalisé cetle méme expérience, mais elle se
prolongea pour lui pendant prés de siz mois; il demeura toul ce
temps en I'élat d'immersion compléle ou s’abolit la conscience
du monde extérieur. Son neveu Hriday essaya sans succes de lui
faire absorber quelques grains de riz; il prépara ensuite une
bouillie qu'il lui introduisit bouchée par bouchée dans la gorge ;
c’est & ses soins dévoués que Rimakrichna dut la vie, mais
lorsqu'il sortit du samadhi, 11 n’était plus que 'ombre de lui-
méme. En cel état d'immobilité, il entendit, un jour, la voix de
la Mére divine : « Tu as réalisé I'expérience de 1'Un sans second;
« resle mainlenant sur le seuil du relatif et de 'absolu. » Clest
ce que nous appelons « bhava-mukhan» ; on fait alors la synthese
de I'Etre et du Devenir; on se trouve a la frontiere de Jdeux
mondes, au point d’intersection de I'absolu et de la manifesta-
tion. L’abime qui sépare la psychologie de la métaphysique est
comblé.

Dans l'expérience du « nirvikalpa-samadhi », la psyché ne
fonctionne plus : Connaisseur, Connaissance et Connu se sont
fondus tous trois en une seule Unité qui exclul toute multiplicité.

Dans la supréme expérience religieuse (bhava), le dévot s'unit
a son ldéal personnel ou impersonnel; c'est, au point de vue
psychologique, le point culminant, I'épanouissement supréme de
la conscience.

Comment ces deux expériences, si opposées l'une & 'aulre,
I'extase religieuse du dévot et la réalisation voguique du silence,
peuvent-elles se rejoindre? La réponse, c'est l'expérience de
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« bhava-mukha » qui nous la fournit. Cet étal, désigné comme
« dvaita-advaita-vivarjitam», est & la fois au dela du dualisme et
au dela du non-dualisme, considérés tous deux comme des
démarches différentes de I'esprit humain pour définir la vérité en
termes intelligibles. Cette réalisation a fait de Rdmakrichna le
guru de son propre guru. Ce dernier ne connaissail que I'aspect
statique de la Réalité ; il tenait la manifestation pour irréelle, mais
la manifestation émerge de la Conscience primordiale en fant
qu'Energie (¢akti) de Brahman. Que la vache soit couchée dans
I'herbe ou qu’elle se déplace dans la prairie — selon I'expression
de Camkara — c’est toujours le méme animal ; Camkara ajoute
méme avec humour que la vache ne peut pour autant se trans-
former en cheval. Nous sommes en droit, selon nos préférences,
de considérer la Réalité sous son aspect slatique ou sous son
aspect dynamique, la Réalité n’en reste pas moins identique &
elle-méme. Rimakrichna fait d’ailleurs une remarque analogue :
« Que le serpent s’enroule sur lui-méme ou qu’il déploie ses
« anneaux, c'est toujours du méme serpent qu'il s’agit. »

Silon veut prendre une vue d’ensemble de tout ce qui existe,
1l n'est qu'une seule Réalité, et cetle Réalité, notre pensée est
impuissante & I'appréhender dans son intégralité. Par conséquent
— et c'est comme le dit Camkara, la haute lecon que nous
pouvons tirer de la lecture des upanisads, car elles sont toutes
en accord sur ce point — chaque fois que nous essayons de
donner de Brahman une définition quelconque, nous courons le
risque de tomber dans l'erreur.

Il n'y a pas dans toute I'histoire religieuse de 'Inde, pourtant
si riche en expériences mystiques, un autre cas comparable. De
cette époque jusqu'a sa mort, Rimakrichna conserva constam-
ment l'extraordinaire faculté de vivre simultanément dans la
manifestation : en decd du temps, et dans U'Absolu : au dela du
temps. Il a réalisé une expérience unique; il a effectué la syn-
thése des modalités de I'existence et embrassé d’'un méme regard
les deux visages complémentaires de la Réalité. Il étart désor-
mais qualifié pour exercer dans le monde sa mission de Guide
spirituel,

Cette bréve étude appelle quelques conclusions :

L.e mystique ne se propose pas d'expliquer son expérience : il
se contente de la vivre ; il consomme 'expérience intégrale (anu-
bhava) et, en recevant le baptéme de ’Esprit, il devient réelle-
ment un «é{re nouveau ».
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(Zest au contraire la fonction du philosople de chercher une
explication générale qui rende compte du fail mystique et, a ce
point de vue, nous pouvons constater que, sur tous les plans :
sensibilité, volonté, entendement, chaque faculté humaine, lors-
qu’elle est poussée a l'extréme selon un processus conscient
(sadhana), conduit & U'Union parfaite, & U'Unité, aspirant qui a
mené 4 bien 'ceuvre de purification intérieure.
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FAITE A L'UNIVERSITE DE TOULOUSE, LE 2 MAI 1942,
PAR LE SVAMI SIDDHESWARANANDA

L’Ontologie du vedéanta :

Le Concept de «cit » 1.

Dans la derniéere causerie sur 1'Ontologie selon le wveddnfa,
nous avons examiné le concept de 1'Titre et en appliquant dans
notre recherche le critér ium de la Vérité, nous sommes parve-

nus a cette conclusion : I'litre est P Absolu ; Ulitre est I'Exislence
pure (sat). Aujourd’hui, nous allons etu(her un autre aspect de
la question : nous consndererons I'Etre en tant qu'lntelligence
pure.

Si I'Absolu est Existence pure, il s’ensuit nécessairement
quil n'y a pas opposition enlre I'Intelligence infinie et I'Exis-
tence infinie. cif ou cailanya (Intelligence) est aussi la nature de
la réalilé, au méme titre que la [Félicité pure (ananda); nous
retiendrons ce dernier terme de préférence a Béatitude qui s’ap-
plique plutdt & 1'expérience religieuse.

sat (Existence pure), cif (Intelligence pure) et ananda (Félicité
pure) sont les caractéristiques de la réalité. Il ne faul pas y voir
une définition et comprendre que saf, cif el ananda soient elfec-
tivement des atiributs ou des propriétés de la réalité; s’il en
était ainsi, on en arriverait 2 distinguer des parties en ce qui est
homogene ; une partie pourrait en exclure une autre ; des divi-
sions apparaitraient en un tout indivisible ; or, 1l n’est pas pos-
sible d'admettre que la réalité soit composée d’éléments consti-

tutlfs sat, cit et ananda représentent a eux trois la nature de
I'Elire.

1. Les causeries n°* 93, 96, 99, 100, 101 conslituent un toul el doivent élre lues
les unes & la suile des autres.
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— Si l'existence pouvait étre isolée de cif ou d’ananda. elle
serait dénuée de toute activilé propre; elle aurait la nature de la
souffrance et, par conséquent, deviendrait irréelle (asaf) ;

— Si l'intelligence pouvait étre séparée de sal et d’ananda,
elle serait inexistante et associée a la souffrance ; elle devien-
drait, par conséquenl, inintelligente et inintelligible (acit);

— Si la félicité pouvait étre disjointe de sal et de cit, ananda
ne serait plus félicité, mais privation de félicité (nir-ananda), et,
par conséquent, soulfrance.

sal, cil et ananda ne sont donc ni des attributs, ni des parties,
ni des propriétés; ni des déterminations de Brahman.

La formule « sac-cid-ananda» est — non pas une délinition —
mais une indication. Clest en vain que nous tenterions de définir
la réalité ; elle est en dehors de toute définition. Si cependant le
veddnta ulilise une telle expression, c'est parce que les houd-
dhistes ont essayé de caractériser la réalité comme négative ; ils
I'ont dépouillée de toule notion et privée de toute substance.
Certes, on ne saurait dire que la réalité ait telle ou telle pro-
priété, mais la reconnaissance de cette vérité n'implhque pas que
le réel soit synonyme de néant ni que le but supréme, assigné a
notre effort spirituel, se confonde avec le vide pur et simple.

Il serait d’ailleurs possible d’employer d’autres termes et de
dire, par exemple, que la réalité n'est pas «non-existence » ;
qu'elle n'est pas « non-intelligence » ; qu'elle n'est pas «non-
félicité ». Entendons par la quil s’agit d'une base positive; e
réel est non pas vacuité — mais plénitude infinie.

Une définition aurait encore un aulre inconvénient ; elle
laisserait a penser que la réalité pht devenir objet de percep-
tion, mais il nous est interdit de considérer I'Infin1 en lant
qu'objet de perception ou de connaissance. [.a perception n’est
jamais que partielle ; c’est notre pensée qui s'exerce ; c’est notre
entendement qui opeére, et I'entendement qui est fini, ne peut
absolument pas concevoir I'Infini. L'Infini est toutefois 1'élément
essentiel qui assure le fonctionnement de notre mental ; c’est
I'Intelligence pure qui illumine cel instruinent; en captant un
reflet de «cit», le mental parait lui-méme étre doué d'intelli-
gence.

Les considérations qui précédenl, nous font comprendre pour
quelles raisons le veddnta a adopté la formule : la réalité est
« sac-cid-ananda». La Réalilé absolue®n’est pas composée de
parlies et ne peut, par conséquent, pas subir de modilications.
C’est dans le monde manifesté, dans le Devenir (u’apparaissent
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les noms el les formes; « nama-rapa» sont les caractéristiques
du Devenir. La chandogydpanisad compare sur ce point la réalité
a 'argile : nous voyons des vases, des cruches, des jarres, etc... ;
ces ustensiles ne sont que des noms et des formes; ces noms et
ces formes s'appliquent aux multiples modifications d'une seule
et méme substance, leur substrat commun : 'argile est I'unique
réalité ; les noms et les formes qui la dilférencient, ne sont que
des apparences éphéméres, des modifications passagéres ; vases,
cruches, jarres, etc..., tout esl entrainé par le flux éternel des
choses ; ce qui change constamment est irréel, et la vérité, pour
étre reconnue comme telle, doit étre universelle, évidente par
elle-méme et en elle-méme, et ne pas préter a la contradiction.
Un tel critére exclut tout ce qui n'est pas Brahman.

Nous allons considérer maintenant le concept de «cit » :

On trouve dans les upanisads de nombreux mantras consacrés
a cil : 'atman ou le Soi est « prajianam Brahma », c’est-a-dire
Brahman imprégné, saturé de Connaissance; c’est la Connais-
sance supréme, pleine et entiere, la Connaissance infinie. Cette
Connaissance brille de son propre éclat. Le Soi est le foyer de
toute lumiére ; 1l resplendit et, du méme coup, l'univers tout
entier resplendit ; il n’emprunte sa clarté 4 aucune autre source ;
nous sommes Incupables de lui assigner une origine dans le
temps ou d’imaginer une autre existence antérieure & la sienne.
Tant qu’il est question du monde sensible, nous avons le droit
d’admettre que le déploiement de la manifestation a travers les
noms et les formes ait eu un commencement, mais en parlant de
la Réalité, il ne nous est pas permis d'accepter I'idée de non-
existence antérieure. Considérons un objet quelconque, une jarre
par exemple ; elle n'existait pas avant d'étre fagonnée; il y a
bien pour les poteries que nous voyons, un point dans le temps
a partir duquel elles ont toutes cessé d’étre non-existantes ; elles
ont pris forme comme les divers produts de I'activité du potier.
Leur existence est postérieure & un état de non-existence et du
jour ou elles seront brisées, elles passeront de l'existence a la
non-existence. Or, 1l est impossible d’assimiler la réalité a ces
poteries, car elle n’est n1 un composé, ni un produit; elle a été,
elle est et elle sera toujours égale & elle-méme. Lia Lumiére qui
lui est propre, est donc identique & I'Existence pure; elle est la
véritable caractéristique de la réalité ; elle existe de toute éter-
nité ; elle n’a ni commencement ni tin.

Un savant hindou (Cifsukhdcarya) qui vivait au xme siécle,
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lointain disciple de Camkara, a mis en valeur la notion suivante :
la réalité brille de sa Lumiere et cette Lumiére a la propriété
d’étre utilisée pour des fins empiriques. Elle illumine la mani-
festation, tout en demeurant elle-méme hors d’alteinte; jomais
elle ne devient objet de connaissance ou en d’autres termes,
jamais elle n’est saisie par les sens ou par le mental : elle est,
mais ne peut étre pergue.

L'[:]p‘e pur en fant que «cif» (Intelligence ou Lumiere) est
néanmoins susceptible de recevoir des applications praliques
dans la vie quotidienne. L’Absolu semble, en ellet, se dégrader
et se concrétiser : 1l apparait alors comme « Devenir» ; nous
prenons ainsi contact avec la réalité a travers les noms et les
formes, sans que la réalité tombe elle-méme dans la catégorie
des objets per¢us. Hormis la réalité, tout est objet de connais-
sance ; la réalité, dans le champ de la manifestation, s'incarne et
se fait chair, mais la Lumiére ne devient jamais objet de connais-
sance ; c'est toutefois cette Lumiére qui a 'égard de ['Existence
pure, inspire notre conviclion intérieure. La réalité qui est plé-
nitude de Lumiére, surabondance de Lumiére, réside en nous-
mémes. Nous entrons en communication avec elle en accomplis-
sant les actes les plus humbles de la vie ordinaire, mais nous ne
saurions la saisir elle-méme, car elle reste en tout état de cause
au dela des organes externes et au dela de I'organe interne. C'est
en captant son reflet que 'entendement fonctionne dans la vie
empirique ; la buddhi (I'intuition, la raison supérieure) nous
donne la certilude de son existence; nous n’en pourrions d’ail-
leurs jamais douter.

Dans son Histoire de la Philosophie hindoue, le professeur
Radhakrishnan s’exprime en ces termes:

« Pour Camkara comme pour Descaries, la vérité se fonde
« sur la certitude immédiate du So1 laquelle ne peut pas méme
« étre elfleurée par le doute systématique. Si l'existence du Soi
« n’étail pas évidente, chacun de nous pourrait penser : « Je ne
« suis pas», proposition qui est insoulenable. Le Soi est anté-
« rieur au déroulement de la conscience relative, antérieur a la
« vérité et a 'erreur, antérieur a la réalité et a I'illusion, au hien
« et au mal. _

« Tous les moyens de connaissance { pramanas) n'existent que
« parce quils dépendent eux-mémes de l'existence du So1 el
« puisqu’'une expérience de ce genre esl en elle-méme sa propre
« preuve, la nécessilé de prouver le Soil ne se présente pas.
« L’existence méme de l'intellect et de ses diverses fonctions

i,
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« suppose une Intelligence, désignée par le nom de Soi, qui est
« distincte de l'intellect, qui ne dépend de quor que ce soit
« d’autre qu'elle-méme el au profit de qui s’exerce l'intellect.
« Ifonctions, facultés, corps grossier, force vitale, sens, organe
« intérieur, moi empirique, tous ces divers éléments n'appa-
« raissent quen relation avec I'atman, lequel en constitue la
« véritable base ;ils concourent tous a une fin qui les dépasse ;
« ils dépendent tous d'une existence plus profonde qui les sou-
« tient. On ne peut douter de 'atman, car I'atiman est la nature
« essentielle de celui-la méme qui le nie Ly
(Vol. 1I, page 476.)

Ainsi que nous I'avons déja vu, c’est le concept d’existence
qui s'affirme en quelque jugement — positif ou négatif — que
nous formulions; c'est la Lumie¢re du Soi qui, plus ou moins
voilée, resplendit au fond de nous-mémes; c'est elle qui trans-
parait dans toutes nos opérations menlales. Elle nous esl natu-
relle ; en langage religieux, nous disons : c’est I'étincelle divine
qui brille en toute créalure. L'atman (le Soi) est réellement pré-
sent en chacun de nous.

Dans les puranas, cette idée prend une forme symbolique :
Yama, le roi de la mort, demande a Dharma-raja, le frére ainé
d’Arjuna @ « Quelle est la plus grande merveille du monde ? »
Et Dharma-raja rvépond : « Je le sais : nous voyons chaque
« jour des étres qui meurent antour de nous, mais nul n’arrive
« a 1maginer sa propre destruction. » Il y a la une grande
vérité ; psychologiquement, nous sommes impuissants a conce-
voir la fin de notre existence ; nous parvenons a évoquer
I'image de nolre cadavre ; nous assistons méme 2 la dissolution
de notre corps, mais nous restons toujours le spectaleur du
spectacle ; ce Témoin ne peul étre éliminé; car le Témoin qui
voit, qui entend, qui pergoit et qui pense, est indestructible. Le
dévot emploie le mot d'Immortalité ; le philosophe, celui de
Conscience éternelle; quelle que soit la formule utilisée, 1'Im-
mortalité ou la Pure Intelligence constitue la base méme de notre
nature.

D’apres le veddnta, I'étre vivant met en ceuvre & chaque stade
de la vie un procédé différenl pour connaiire le Soi quit régit
tout processus interne; chaque individu, selon son degré de
développement, s’achemine ainsi vers la conmaissance du Soi;
I’ensemble de la création est emporté par le méme élan : chacun

1. Satra-bhasya, 11, 3/7.
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part, pour son compte et en employant des moyens particuliers,
a la conquéte de 'immortalité. Dans les formes les plus rudi-
mentaires de la vie, le probléme commence déja a se poser :
I’amibe se défend contre les dangers qui menacent son existence.
Chaque organisme entre en lulte contre son entourage, car il
n'accepte pasla mort; il exerce son droil de légitime défense ; il
résiste aux attaques dont il est 'objet ; il s’Taccommode & de nou-
velles conditions ; de transformations en transformations, il crée
peu a peu son propre organisme : témoin, le poisson volant qui,
pour échapper aux carnassiers de I'océan, réussit a sortir de son
élément et a s’élancer d'une vague a I'autre.

Sur le plan biologique, la volonté de ne pas se laisser annihi-
ler donne & toute créature vivante le sens de I'éternité ; la réalité
dirige 1’évolution a travers toute la série animale.

Sur le plan psychologique, le phénoméne se reproduit, mais
cette fois, I'individu assure sa défense en se servant de son men-
tal ; 1l tire parti de son intelligence ; il essaie de la développer
pour parvenir & ses fins; il veut sauvegarder sa précaire exis-
tence.

[’étre humain a recours a des moyens plus perfectionnés ; il
suit un régime, absorbe des médicaments et s’astreint & des
exercices physiques; en agissant ainsi, il affirme toujours sa foi
en I Tmmortalité.

Si cette croyance n'était pas profondément enracinée en nous,
la lutte conlre la mort aurait pris fin depuis longtemps ; or, elle
se poursuil jusqu'a ce que I'homme en arrive & contempler en
lui-méme son véritable Soi ; lorsqu'il sait que Dieu est en lui, il
passe sur 'aulre rive ; & ce moment, comme le dit 'upanisad, il
est allé au dela de la soullrance.

Dés que nous découvrons que la réalité est au dedans de nous,
la pature de la réalité se révele; nous savons alors que la
Lumiére est en nous, mais cette Lumiére ne peul jamais devenir
objet de perception. Les upanisads le répétent a satiété : « Com-
« ment pourrait-on connaitre le Connaisseur ? » Le Connaisseur,
c’est Lwm qui voit, qui pergoil et qui pense. Il est en arriére de
nos sens, en arriére de notre pensée ; certes, nous avons le pou-
voir de détruire le corps physique et méme d’abolir le mental,
mais le Connaisseur défie toute tentative d’anédantissement ;
aucun changement n'est susceptible de I'affecter.

Dans le Devenir, nous percevons les choses du monde exté-
rieur ; la division apparait maintenant dans le spectacle, dans la
manifeslation; un sujet pensant s’oppose & des objets. L’Absolu

—— iy
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qui est immuable, inconditionné, infini, semble étre séparé par
un abime infranchissable de la manifestation qui change & chaque
instant. La manifestation se présente loutefois comme 'expres-
sion d'une Energie toute-puissante.

La plnlosophle et la religion proposent de part et d'autre
diverses explications du probléme.

Pour Cambkara, cette division entre I'Absolu et le Deveuir est
artificielle. Si, au terme de notre analyse, nous parvenons &
différencier ll tre et le Devenir, le spectateur du spechcle la
pensée de I' o])Jel cette dlchotomle n’est en réalité qu'apparente.
En fait, il n'y a pas de distinction entre U'Itre pur (sa) et I'ln-
telllgence pure (cit).

Voici d'ailleurs comment s’exprime ce philosophe dans les
Commentaires ( hhasyas) qu'il a consacrés aux brahma-sitras ;e
reproduirai la traduction de M. Olivier Lacombe, mais je rem-
placerai le lerme «pensée pure » par «intelligence pure », car
quelque soin que le traducteur ail pris pour délinir la pensde
pure, ce terme peul préter a confusion. 1l est, en effet, fort difli-
cile pour les Occidentaux d'imaginer une pensée vide de tout
conlenu, c’est-a-dire exempte de toute mentation et de toute
intellection. Dans le texte sanskrit, figure d'ailleurs le mot
«bodha» ; la pensée n'est pour nous que le produit de UIntelli-
gence—Lumzere.

« 1l est impossible, d’autre part, de soutenir que Brahiman
« doive se délinir comme étre a 'excluston de lintelligence ; car
« 11 s’ensuivrait que certains textes révélés, par exemple « Il
« n'est rien que Connaissance» (brhad. up. 11/4/12), seraient
« rendus vains. KXt puis commenl un Brahman privé d’intelli-
« gence pourrait-il étre désigné comme le Soi de l'ame indivi-
« duelle pensante ? On ne peut non plus prétendre que Brahman
« doive éire désigné comme l'un et Pautre (pris comme atlributs
« distincts). Car il en résulterait une contradiction avec ce (ue
« I'on a admis précédemment. Si quelqu’un allirme, en elfet,
« que Brahman est doué el de I'intelligence séparée de 1'étre et
« de TI'étre séparé de l'intelligence, cela méme qui a été mé
« dansla discussion antérieure s’ensuivrait, savoir que Brahman
« est alffecté de diversité. Répliquera-t-on que la maniere de
« voir incriminée est pourtanl sans défaut parce qu'elle esl
« proposée par les Ecritures ? Erreur d’ interprélation, car 1l est
« 1mpossible (ue ce (ui est un, ail une nature multiple. Daus
« le cas enfin ou l'on dirait (et c’est pour (Camkara la stricte
« vérité) que l'étre méme est intelligence, I'intelligence méme
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« est étre el qu'entre I'un et l'autre, il n’y a aucune exclusion
« mutuelle, il n’y aurait non plus aucun fondement pour le
« doute (‘donl; on veut faire 'objet d’une seconde discussion) :
« Brahman se délinit-il comme élre ou comme intelligence, ou
« comme 'un et 'autre ? »

(L'Absolu selon le veddnta, pages 119 et 120.)

Un nouveau facteur entre ici en action ; c’est lui qui détermine
celte scission au sein de I'Un sans second ; alors, apparaissent
I'litre et le Devenir, le sujet (autrement dit la pensée) et I'objet.
Le substral réel, le centre spirituel n'est pas atteint par celte
opération ; la division ne s’elfectue que dans le monde de l'expé-
rience, et c’est 1a que les deux catégories se présentent; de ce
point de vue, la pensée el l'objet existent indépendamment
I'une de 'autre. Comment la chose s’est-elle produite? Comment
I'Cnité a-t-elle donns naissance & la multiplicité ? Comment ce
Jeu s'est-il institué? On ne peut faire & de telles questions
qu'une seule réponse : il en est ainsi par la verlu de maya.

.maya n'est donc pas une illusion ; c’est la constatation d'un
fait, mais l'expérience spirituelle permet de jeter un pont au-
dessus du gouffre; nous pouvons désormais relier la pensée et
I'objet, car ces deux éléments disparaissent simultanément, et
ils se résolvent tous deux au méme moment en leur substrat
commun ; lorsque nous faisons 'expérience du divin, la mani-
[estation loul entiére cesse d exister.

C’est donc dans la manifestation que la division a lieu. Si
nous nous demandons comment elle s’est ellectuée, une seule
explication reste plausible : c'est par la puissunce (ui réside en
I'Infini. La réalité possede la capacité de susciter alternativement
ce déploiement et ce reploiement ; ce sont les deux phases suc-
cessives, dilatation el contraction, par lesquelles s’affirme la
méme Fnergie cosmique; la divine Personne exerce sa toute-
puissance dans la Totalité.

Dépouillons la réalité de toute propriété ; considérons-la dans
sa glorieuse nudité, dans sa pureté principielle ; toute agitation
s’apaise, tout mouvement s’efface, mais le serpent qui s’enroule
sur lui-méme, n’est pas différent de celur qui, un instant aupa-
ravant, déroulait ses anneaux. Le pouvoir infini de Braiiman se
manifeste dans le cadre constitué par l'espace, le temps et la
causalité ; c’est ainsi que 'ame individuelle semble étre isolée de
I’Ame universelle ; elle se particularise, mais la méme Iinergie
qui a fait naitre ces apparences, peut tout aussi bien en provo-
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quer la résorption ; alors, tout se fond dans le non-manifesté ;
tout retourne a l'état antérieur indifférencié.

Dans la manifestation, 'homme reste I'esclave du prestige de
maya ; 1l subit son influence ; il n’est pas capable d’é¢chapper a
son sortilege ; il a ainst I'expérience empirique. A travers cette
expérience, 1l parvient, s’il conserve la faculté de diserimina-
tion, & distinguer le réel de lirréel et a reconnaitre la réalité
comme « sac-cid-gnanda », non pas par la raison discursive, mais
par l'intuition, par la lumiére de la buddhi.

L’explication dudisciple ¢amkarien donl je viens de vous enlre-
tenir, nous donne la clé du probléme; nous pénétrons dans le
saint des saints ; ici, le Soi brille de son propre éclat et son
reflet éclaire notre route dans la vie quotidienne. Cette lumiére
est utilisée par nous pour des fins pratiques jusqu’'a ce que nous
accédions a la libération. A I'état normal, I'homme voit se
déployer la manifestation, mais la manifestation s’évanouit tout
entiére lorsqu'l atteint 1'état transcendantal de « turiya».

La manifestation peut donc étre envisagée sous deux angles
différents :

— du point de vue de I'absolu, elle a une valeur rigoureuse-
ment nulle ;

— du point de vue empirique, nous sommes amenés, comime
le fait la mandakydpanisad, & considérer en une unité homo-
géne quatre quartiers (padas) :

1o L'état grossier : 'ensemble des étres vivanls, les noms el
les formes de I'univers, la totalité des corps physiques, compose
un seul étre : 'homme universel vaicva-nara; c’est le corps
grossier de Brahman ;

20 L'état subtil: c'est le mental cosmique, la Vie universelle;
tatjasa (le resplendissant) représente I'aspect subtil de Brahman ;

3° L’état causal ou prajia : 1l contient virtuellement en lui
les possibilités illimitées de Bralman ; tout émerge du non-

2
manifesté, mais tout fait aussi retour au non-manifesté ;

ko Le qualriéme (turiya), que l'on désigne ainsi faute d'un
terme plus adéquat-; il ne saurait étre indiqué que par des néga-
tions : indéterminé, inconditionné, infini, ete... ; ¢’est 'Absolu.

(iitons le texte de l'upanisad :
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III° « Le premier quartier est « vaicvanara » dont le champ
« estl'état de veille ; il esL conscient des objets externes ;il a sept
« membres et dix-neuf bouches!; c¢’est lui qui fait 'expérience
« des objets de la manifestation grossiére. »

I1Ve « Le deuxieme quartier est «taijasa » dont le champ est
« le réve ; taijasa est conscient des objets de la manifestation
« subtile. »

V° « Voici maintenant 1'état de profond sommeil ot le dor-
« meur n’éprouve plus aucun désir, ot 1l ne fait plus aucun
« réve, Ce troisiéme quartier est «prajita ». Son champ est le
« sommeil sans réve ot toutes les expériences s’unissent et se
« confondent; prajia est réellement une masse de conscience
« indivise et indilférenciée ; 1l est lui-méme plénitude de féli-
« cité et 1l goite cette félicité ; lul seul conduit & la connais-
« sance des deux autres étals. »

Pour la commodité de 'analyse, on préte ainst & Braliman
quatre aspects différents; on parle alors d'étals multiples de
I'Etre qui se présentent & la fois, les uns dansle temps, les autres
hors du temps, mais, en fait, ¢’est toute la manifestation ui s'an-
nihile dans l'expérience du nirvikalpa-samadhi; quand le sage
pénétre dans le grand Silence, il n'existe plus rien d’autre que
YUn. C'est dans la vie empirique, et parce qu'ils se différencient les
uns des autres, qu'apparaissent les trois premiers quartiers; la
manifestation se déroule dans le cadre « espace-temps-cau-
salité » ; elle est 'expression de la toute-puissance divine : le
Seigneur veut qu’il en soit ainsi.

Dans la manifestalion grossiere, le Devenir se maintient dans
la zoune de perception ou d'intelligibilité; il reste 4 notre portée;
il est accessible 2 nos sens et 4 notre mental ; I'univers, avec ses
systemes planétaires et ses nébuleuses, repose sur les trois cou-
cepts fondamentaux du temps, de l'espace et de la causalité ;
I'intégralité des corps physiques forme 'état grossier de la
Totalilé.

Mais il y a aussi deux autres états cosmiques : I'état subtil et

1. Par analogie, I'Etre universel « vaigvanara » a, comme 'homme, sepl
membres (la Léte, I'ecll, la bouche, le soufile vilal, le trone, les reins, les pieds)
et dix-neuf bouches: les cing organes de perception, les cing organes d'action,
les cing formes du souflle vital, Ie mental, la buddhr, le sens du moi et la pensde,
dans son sens le plus étendu.
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I'état causal. Nous ne saisissons jamais quun aspect partiel de
chacun deux, et cet aspect est fonclion de notre conscience indi-
viduelle. L'étal subtil el I'état causal de la Totalité échappent
dans leur universalité a notre compréhension.

Le manifesté et le non-manifesté constituent un ensemble aux
proportions grandioses ou éclate la gloire supréme de I'atman.

L’expérience individuelle est, comme I'a écrit Stuart Mill,
caraclérisée de la maniére suivante : l'individu posséde la faculté
constanle d'éprouver des sensations; l'objet, Iui, posséde la
faculté constante d'offrir des résistances au sujet, el les objets
se présentent en assumant trois dimensions spatiales.

En dehors de I'expérience éveillée, nous passons tous, chaque
jour, par deux autres états : I'étal de réve et 'étal causal (ou
non-manifesté) de sommeil profond. Ce dernier est regardé dans
I'Inde comme particulierement propice a l'investigalion méta-
physique ; il récele d'inépuisables trésors, mais il ne les livre
qua l'explorateur audacieux qui renonce a ses préjugés et qui
est résolu it tenlerla grande aventure.

Dans la vie empirique, 'homme s’interroge parfois sur le role
de lu conscience ; 1l se demande s1, au dela de son individualité,
il existe réellement un substrat — si le Sot est bien lxistence
pure et Intelligence pure ? Certains vont jusqu'a soutenir que
la conscience n’est quun épiphénoméne ; le matérialiste dépouille
la conscience de toute valeur & priori; il veut tout expliquer par
les réactions de l'instinct et par les tropismes; c'est ainsi que
pour certaines écoles, tant au point de vue physiologique ¢u’au
point de vue psychologique, la conscience, bien loin délre
tenue pour la base universelle, devient un sous-produil du
Devenir.

Le veddnta proclame que la pure Conscience ou Intelligence
n'est pas la pensée ; il reconnait que la pensée esl susceptible de
développement ; il a depuis longtemps admis les lois générales
de 1'évolution : pour nous, c'est un mouvement qui a lieu dans
le temps et dans l'espace. Mais si nous attribuons aux choses
qut existent, une valeur spatio-temporelle, nous sommes con-
trainls d'en accepter également la contre-partie; tout mouve-
ment implique nécessairemenl un centre immuable; c’est ce
cenlre qui conditionne le Devenir, la manifestation, Les deux
aspects sont liés I'un & I'autre et forment un couple d'opposés, mais
la cause — le centre stalique — doit étre antérieure & son effet ;
de ce point de vue, la manifestation apparait comme postérieure
A sa cause. Puisque la manifestation est produite par la pure

1]
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Conscience (c’est-a-dire la Conscience sans contenuj, la cause
doit exister virtuellement, avanl de se révéler en tant qu’effel.

Celte base stable est au dela de tout élan progressif; le déve-
loppement, en se poursuivant dans une série indéfinie, pourra
d’ailleurs donner naissance & d'aulres étres plus perfectionnés
encore qui, comme l'imaginail déja Voltaire, posséderaient des
sens et une intelligence pl'athue plus aigus que les nétres. Libre
a nous de supposer un accroissement sans fin de 'mtelligence
— une extension et un épanouissement continus de la conscience,
mais, en nous livrant & cette hypolhese, nous restons toujours
sur le plan empirique. L’Intelligence pure, la Conscience pure
est, selon le veddnta, le substrat universel d'ott toutes modifica-
tions de sujet et d’objet sont exclues. Cette base immuable trans-
cende toutes les unités qui surgissent successivement au fur et a
mesure que la manifestation se déploie ; ce centre statique confére
leur sens et leur prix 2 toutes les expressions de la manifestation.
Alin d’étudier la Conscience supérieure, nous devons donc nous
elforcer de tirer de I'état de réve et de I'état de somimeil profond
les enseignements inestimables qu'ils enferment.

Dans la mauifestation, nous pratiquons une division initiale ;
nous distinguons deux catégories fondamentales : la pensée et
l'objet. Je vous mets au déli d’en découvrir une troisieme; vous
n'y parviendrez pas : nous percevons des objels et nous saisis-
sons des pensées. Au cours de notre recherche métaphysique,
nous allons essayer de parvenir jusqu'a la base commune, jus-
qu'au substral unique qui produirait & la fois ces deux éléments
& premiére vue irréductibles.

Icartons tout d’abord deux aspects du réve : nous ne voulons
ici ni en discuter la valeur prémonitoire, ni I'examiner sous le
biais du psyvchanalyste. Nous étudierons I'expérience onirique
du poianl de vue ontologique ; autrement dit, nous lenterons de
relier, I'une & I'autre, la pensée et l'objet. .

Lesobjets et les pensées du réve peuvent tous deux éire réduits
au méme dénominateur, car ils onl également pour cause le men-
tal du réveur. Jusque dans cet état, des objels oflrent des résis-
tances 4 une individualité et provoquent en elle des réactions
particulicres ; tout se passe & ce moment exactemenl comme a
Iétat de veille. C'est lorsque le réve prend fin que nous nous
rendons compte que notre mental a joué le rble de magicien;
objets, pensées, décor du réve, tout émanait de notre imagina-
tion. Nous sommes fondés a poser une question : « Est-ce que,
« pour la manifestation grossiere, il n’en irait pas comme pour

——
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le réve?» Le mental cosmigue serail la base commune ausst
bien des objels que nous percevons hors de nous que des pensées
qui apparaissent dans le champ de notre conscience.

Dans le sommeil profond, toul s’évanouit au méme moment :
objets et pensées font simultanementl défaut; ils se sont résor-
bés en la Conscience homogéne. A Pappui de ce qui précéde,
jextrais un passage de « La Philosophie indienne », du profes-
seur Radhdlrishnan, ot la philosophie de Cambkara est comparée
avec la philosophie de Bergson :

Méme dans le sommeil prolond, le Soi ne cessé pas d'exis-
« ter, car lorsque le dormeur s’éveille, 1l a le sentiment que son
« heureux sommell n'a pas été trouble par des réves. Clest de
« sa mémoire quil tire cette derni¢re connuissance. Puisque la
« mémoire n'est composée que de présentalions, la [élicité du
« sommeil et la connaissance du vide ont dii se présenter toutes
« deux dans l'état de sommeil.

« St l'on peétend que 'absence de trouble et de connaissance
« n’est qu'inférée du souvenir de |'état qul a plecede le sommeil,
« el de la perception de 'état qui I'a suivi, on peut répliquer
« qu'il ne nous est pas possible d'inférer quot que ce soit de ce
« genre qui n'aurail pas ¢té antérieurement présenté.

« Sil'on prétend qu'un concept négatif ne peut donner lieu &
« une perception correspondante et que, par conséquent, absence
« detrouble et de connaissance n'est qu'inférée, il est permis de
« répondre que 1'absence méme de connaissance et de trouble
« doit néanmoins élre concevable pour qu’elle soit inférée ; en
« d'autres termes, elle doit étre directement percue au moment
« ou le trouble et la connaissance font défaut. Ainsi done, nous
« avons pendant le sommetl profond la conscience directe de
« I'absence de connaissance et dec trouble. Dans ce dernier étal.
« le mental empirique est inactif et la pure conscience esl seule
« présente. »

M. Bergson nous a familiarisés avec le concept d'une indi-
« vidualité en évolution constante qui continuerait i recueillir
« son expérience de la mémoire du passé et a la projeler au
« devant de lui pour des lins a4 venir (Kvolution créatrice). Si,
« comme l'ont soutenu certaines écoles houddhiques, la base de
« I'individualité n'était que la conscience du passé, nous ne
« retrouverions jamals le méme étre a deux moments du temps.
« Les souvenirs, reliés les uns aux autres comme les anneaux
« d'une chaine, donnent & la rigueur une certaine force, une
« certaine valeur 2 la continuité de l'existence, mais le sens
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« ('extemporalité, inhérent a la notion du Soi, demeure inexpli-
« qué. Bergson a conscience quune telle solution laisse & dési-
« rer; quelle serait la nature d'un étre qui poursuivrait une évo-
« lution sans fin ? Aussi affirme-t-il que I'étre véritable est défini
« par rapport a une durée pure, laquelle est indépendante d'un
« mouvement progressif ou d'un passé historique. Cette pure
« durée est le présent indifférencié d’ou foutes les catégories du
« temps sont exclues. Bergson s’efforce ainsi de satisfaire notre
t besoin inné d’éternité ; il suspend nel I'action du temps et il
v développe une théorie de la durée ou de l'évolution extra-tem-
« porelle. Mais I'étre qui dure, ne cesse pas de dépendre de
¢ facteurs extérieurs ; il n'a pas encore conquis toule son aulo-
x nomie. Iit lorsque Bergson accepte la réalité d'une mémoire,
x pleine el compléle, au sein méme du sommeil saus réve et
¢ qu'il en fait usage pour rendre compte de I'unilé et de la con-
« tinuité de la conscience, 1l s’approche bien prés de Camkara,
« Il reconnait que 1I'Espril qui est le substrat de lu mémoire,
« persiste alors que toutes les formes ont été englouties dans le
¢« flux universel des choses. Puisquil est le fil qui rattache les
1 unes aux autres toutes les expériences qui se succédent, il
t doit exister encore lorsque toute expérience s'abolit. »

(Vol. 11, page £79.)

Si maintenant, comme le font dans I'lnde quelques-unes de
aos écoles philosophiques, vous récusez ce raisonnement en pré-
textant que le sommeil profond ne peut éire considéré comme
ane erpdérience, puisque 'ego qui mesure tout, s’est évanoui,
yous admetirez néanmoins que, dans le processus de la percep-
kion, notre individualité est, pour ainsi dire, alimentée par des
idées. Nous prenons connaissance du monde par I'intermédiaire
d'idées ; nous vovons bien des objets, mais si nous les distin-
guons comme tels, c’est parce que nous les avons, en quelque
sorte, construits avec des idées.

Nous allons nous tenir exclusivement sur ce dernier plan. De
ee point de vue, tout mouvement dela vie s'exprime comme une
succession d’idées ; nous passons dune idée & une aulre ou, plus
exactemenl, des idées apparaissent, les unes i la suite des aulres,
et défilent dans le chainp de notre conscience. St les 1dées étaient
unies entre elles, soudées les unes aux autres au point de ne
former qu'un bloc, nous ne pourrions les percevoir. La science
nous apprend ¢o’un corps qui se présenle & nous sous les appa-
rences d'un « solide », esl en réalilé composé d'atomes et (ue
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ces atomes sont séparés par des espaces inlerstitiels. Si un
objet nous semble plem et compact, c’est une illusion qui est
due 4 une imperfection de notre organe visuel el cependant,
pour la vie praticque, cetle approximation suffit. Le microscope
rend notre vision plus percaule; nous conslatons alors que des
vides existent entre les atomes:; dans 'atome lui-méme, se
révelent des espaces interstellaires entre les éléments qui le con-
stituenl et la masse nucléaire.

De méme. il nous est possible de nous rendre compte que
deux idées successives ne se joignent pas; en fait, un hiatus les
isole I'une de l'autre. Par le sens de la vue, le mental. comme
un apparetl cinématographique, prend des instantanés du spec-
tacle ; en un tout mouvant, il procede & des découpures; 1l enre-
gistre des images qui, en se succédant, nous donnent la sensa-
tion du mouvement. Le vide qui alterne avec chaque umage.
produit ce mouvement. Qu'il s’agisse du lemps ou de 'espace,
durée, succession et relief ne sont percus que parce qu'il existe
un hiatus enire ces images qui représentent les choses saisies au
vol ; en rapprochant deux images qui se font suite, nous avons.
par contraste et par différence, le sentiment d’un mouvement
dans lespace ou dans le temps.

Il en va pareillement au dedans de notre mental ; en raison de
la vitesse vertigineuse de la pensée, la césure est ici moins
visible encore ; nous nous imaginons que notre pensée forme un
hloc homogéne et sans fissure ; nous ne discernons pas les silences
qui s'insérent entre les idées. Lorsque nous écoutons un air de
musique, nous suivons le développement de la phrase musicale ;
nous sommes sensibles a4 son harmonie. Cependant, un air de
musique est composé, lur aussi, de notes et de silences alternés;
le silence interstitiel donne aux notes leur valeur et leur signifi-
cation. Dans une succession guelconque, c’est l'unité, antérieure
a chaque césure qui, & tour de role, revét une valeur statique
par rapport & I'unité postérieure. Nous sommes en droit de con-
clure que les différences et les contrastes ne s'élevent que parce
que les images, les notes ou les cognitions sont sépardes les uncs
des aulres par un hiatus de silence.

Or, le yogin réussit a agrandir le vide qui s'insére entre deux
idées ; des qu'il parvient & arréter en son mental toutes les vagues
de pensée, il connait simultanément la mort physigue et la vie
spirituelle. Le cours des pensées est suspendu et le corps git
inerte ; cette expérience, Rimakrichna 1'a réalisée au prix d'un
effort conscient, comme le résultat d’une sévere discipline.
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Quand onrevient de cet état o) la pensée n’est plus, on découvre
1a base de laquelle émergenl toutes les idées ; on observe la vie
Bmpiri({ue du poimnt de vue de Fhomme qui, & I'état de veille,
examine un de ses réves. Glest alors qu’il est possxb]e d’établir,
0 quelque sorte!, un rapport entre le Devenir et I'Etre, et de
vésoudre l'antinomie ; le Devenir apparail comme nn réseau ou
fes objets et les 1dees s’entrecroisent et s’enchevétrent comme la
chaine et la trame d'une étolfe ; 'Absolu est la base immuable,
le substral permanent: pour désigner cette base, les hommes
atilisent a leur gré les termes de Brahman ou d’atman.

Lexpu'lence du yoga mnous fournit la preuve de I'Absolu;
BouUsS e€n arrivons 2 comprendre que la césure qui scande les
dées, n'est pas le « vide » : c'est «cit », la Conscience sans con-
enu, U'Intelligence pure. La Conscience, la Connaissance pure,
est ainsi la véritable nature de la réalité.

En exposant le concepl de «cit », jai écarté le raisonnement
dalectique qu'utilise (Camkara pour établir 1'Etre pur en tant
gu'Intelligence pure; ce dernier aspect, nous l'examinerons
samedi prochain. Aujourd’hui, je vous I'ai présenté en tant que
Lumiere. Cette Lumiére ne doit son éclut qu'a elle-méme et
elle peut &tre utilis¢e dans la vie quotidienne pour des fins pra-
liques.

Nous avons toutefois constaté que notre mental est un instru-
ment défectueux, car il ne nous permet pas de prendre la mesure
de l'lnfini (amalra). Le mouvement de la vie ne nous doune
gu'une expdrience partielle el fragmentaire de la réalité; cette
expérience est bornée par d'innombrables limilations adventices
Jlpddhis), Seule, la discipline spirituelle nous permet de réali-
ser U'expdrience intégrale (anubhava). A ce moment, nous perdons
le sentimenl du moi, la manifestation disparait; nous plongeons
dans 'océan indilférencié de la counscience universelle. De cet
¢tat, nous rapportons la connaissance de Braliman ou de la Tota-
Lté (hrahma-vidya), car l'expérience du Silence conflére & la
manifestation sa véritable valeur.

Clest cette Totdlité que, dans I'Inde, nous désignons par la
formule « sac-cid-ananda ».

1. Nous ulilisons 'expression « en quelquc =orte » pour monlrer que.-du point
Je vue de l'ultime Réalile, il ne saurait y avoir quelque relation que ce fut entre
I Elre cn tant que purc Essence ct le non- Etre en tant que Devenir. Ce problome
=era repris ct approfondi quand nous analyscrons le concept de causalité; provi-
soirement, nous adoplerons donc I'explication Lhéologique : mayd ou te Devenir
est la galitt de Brahman.
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FAITE A L'UNIVERSITE DE TOULOUSE, LE 8 MAI 1932,
PAR LE SVAMI SIDDHESWARANANDA

L.’Ontologie du vedanta :

L'Etre en tant qu Intelligence pure : « cit » ',

Dans la causerie précédente, nous avons considéré le probleme
de la réalité du point de vue de I'Intelligence ; nous avons étudié
la réalité en tant que « cif » et nous sommes parvenus a la con-
clusion sutvante : KExistence pure et Intelligence pure s’équi-
valent rmgoureusement ; entre ces deux concepts, il n’existe pas
la moindre dillérence; ce sont deux maniéres légitimes d’indi-
quer une seule et méme réalité, mais le concept de «cif» met
particulieremenl en valeur une certaine caractéristique : la
réalité brille de sa propre lumiére: elle n'emprunte son éclat &
aucune source étrangére ; I'Intelligence pure resplendit en elle-
méme et par elle-méme et, tout & la fois, elle est pure I'éliaité.
L.a formule : saf (lixistence pure) —- cif /Intelligence pure) —
ananda (I'élicité pure) ne doit done pas étre regardée comme
une définition de la réalité, car 1l ne saurait étre question de
déterminer 'Absolu; il faul plutol y voir les caracténstiques
indirecles de la réalité.

C'est & travers l'expérience empirique (ue nous prenons con-
naissance de la réalité en tant que Lumiére ; sous ce biais, nous
distinguons deux catégories d Existence :

— 1'Etre pur ou I'Absolu qui est immuable ;

— le Devenir ou la manifestation; c’est le domaine du chan-
gement mcessant.

Nous examuuerons ullérieurement comment on parvient &

1. Les causeries n®® 93, 96,99, 100 et 10] forment un Loul et doivenl étre lues
les unes a la suite des aulres.
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combler la distance qui sépare 'Absolu et la manifestation :
J'exposeral, i ce moment, lu théorie des surimpositions (maya-
vada) telle que I'a édili¢e Cambhara.

Au sein méme de l'expérience relative, I'Absolu {« sac-cid-
ananda ») demeure toujours identique & lui-méme; 1l est le
substrat de toutes les modifications, mais aucune d'entre elles
n'est capable de l'affecter. La notion de modification implique
d'ailleurs, en une unité donnée, I'existence de différentes par-
ties, et entre ces parties, certaines peuvenl en exclure d'aulres ;
s'il en était ainst pour I’Absolu, I’Absolu perdrail toute valeur:
d’homogene et d'incondilionné, il deviendrail hétérogeéne et con-
ditionné.

Dans I'expérience empirique, nous avons établl ue ce centre
immuable — la Conscience ou 1'Intelligence pure — est le sup-
port de toute connaissance relative ; c'est la base sans laquelle
nous ne sertons en ¢état de prendre conscience ni du monde exté-
rieure, ni de nous-mémes. Supprimez cette base, la perception ne
se produirait méme plus ; or, ce centre immuable, c¢’est ' Absolu,
c'esl I'Intelligence pure (cif).

Quelle valeur ce dernier concept présente-t-il a I'égurd de la
manifestation ? Comment réussit-on & expliquer le caraclére con-
tingent du monde sensible? C'est un aspect universel que nous
envisagerons plus lard; japprofondirai ce probléme en vous
entretenant de may et des surtmpositions ; aujourd hui, je me
limiterar a étudier l'Intelligence pure en lant que réalité el,
selon le veddnta, je dégagerar de cette nolion plusieurs consé-
(uences 1mportantes.

Le disciple de (Cambkara, Citsukhicarya dont je vous ai déja
parlé, a commenté plusieurs ouvrages advaitiques; il a, entre
autres, développé I'idée que, dans la vie quolidienne, nous avons
a chaque moment recours & la lumiére de I'lntelligence pure ; en
dépit de ces utilisations pratiques, « cif » reste au dela de toute
connaissance relative ; jamais il ne devient Jui-niéme un objet de
connaissance. En aucun cas, 1’Absolu ne peul élre regardé comme
objet de connaissance ; en tombant dans la catégorie des choses
manifestées, en descendant dans le champ du relatif, 1'’Absolu
cesserail d’étre absolu ; que I'Absolu au méme titre qu'une jarrve
ou une cruche puisse étre traité comme un « objet de connais-
sance », c’en est fait de lui ; il signe sa déchéance; le ror décou-
ronné ne se distingue plus du commun des mortels.

Tout ce qui se présente & nous en tant qu'objet de connaissance,
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est susceptible de chungemenls; seul, le sujet, le connaisseur,
n’est jamais touché par le changement ; ce n’est pas le sujet lui-
méme, ce sont les objels qu'atteignent les modifications. L. objet
a eu un commencement dans le lemps et 11 aura une fin ; avant
d’étre produit, il n’existait pas; apres avoir été détruit, il n'exis-
tera plus. Supposons ue I'Absolu ait, lui aussi, un commence-
ment et une lin ou qu’'en d'autres termes, il soit percu, I’Absolu
serait du méme coup ravalé au rang du relatif et, dans ces con-
ditions, I'Absolu ne serait plus qu'un mot vide de toute signili-
cation.

Retenons toutefois la remarque du savant disciple de Cambara;
I'Absolu a la double caractéristique de demeurer ce qu’il est el,
tout a la fois, de servir & des fins pratiques; sans perdre uoi
que ce soil de sa nature essentielle, il peul amsi étre capté et
utilisé dans la vie de chaque jour.

Commenl avons-nous donc connaissance de cette Ixistence
pure, de cetle Intelligence autonome, de cette Lumiére mcon-
ditionnée? Nous avons méme le droit de poser la question :
« Jist-ce que cet Absolu existe réellement? C’est dans l'acte de
la cognition que l'on trouve un reflet de V'Intelligence pure ;
lorsqu'une série de cognitions s‘illumine en nous comme une
rampe lumineuse, nous prenons conscience de cet aspecl de la
Réalité ; « cit», en elfet, éclaire toutes les opérations du mental.
C’est par la cognition que nous nous rendons compte de I'existence
de la manifestation ; or, la manifestation se présente a nous aussi
bien dans l'état de veille que dans U'état de réve.

— A T'état de veille, nous saisissons le spectacle au moyen
de nos organes senscriels; nous avons alors la sensalion du
mouvement et de [a succession.

by

— A l'état de réve, nos organes sensoriels sont en repos; &
ce moment le mental supplée & leur absence; il assume éntiére-
ment leur réle et leurs fonctions.

« it quand il s’endort, il emporte en soi une partie des impres-
« swons anlérieurement éprouvées au contact du monde, dans
« état de veille; c'est alors qu'il les décompose et les recons-
« truit & sa fantaisie et, saus le secours d’'une lumiére autre fue
« la sienne propre. il fait 'expérience du réve. »

(brhadaranyakipanisad.)

Dans les états de veille et de réve, nous envisageons divers
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aspects de la mamfestalion ; le spectacle continue avec d’autres
décors a se dérouler devant le spectateur.

Dans le troisieme état, le sommeil profond, la manifestation

3z hd hd ? . . . . . .
s’évanouit; il n’y a plus ni sujel ni objet — ni spectateur mi
spectacle ; n'en concluons toutefois pas que le centre immuable
ait été détruil et que la pure Conscience — cette Lumiére qui

posséde son propre pouvoir éclairant — se soil éteinte. En effet,
lorsque nous sortons d’un sommeil qu'aucun réve n'a troublé,
nous conservons le souvenir d’avoir traversé une heureuse
période ; quand nous dormions. nous n’étions plus pris par les
couples d’opposés (dvandvas) que crée la manifestation ; nous
étions affranchis de la distinction habituelle entre le sujet et
I'objet ; pendant le sommetl sans réves, la conscience particula-
risée prend son refuge en la Conscience universelle et ce centre
immuable outrepasse la manifestation :

« Cest parla vertu de maya que le monde se révéle (dans les
« états de veille et de réve) et qu'il se dissipe (dans 1'état de
« sommeil profond). Selon ¢ue I'on enroule ou que l'on déroule
« devant nos yeux une piece de canevas sur laquelle un artiste a
« peint des paysages, ces paysages, tour a tour, apparaissent et
« disparaissent. » (Pancadaci, chap. VI 131.)

La cognition se produit parce que l'instrument de perceplion
estentré en action, mais cet instrument que 'on appelle « manas»
{le mental), n’est qu'une partie de l'organe intéricur. Par le
mental, nous prenons possession des objets extérteurs et c’est
I'interaction des objets et du menlal qui fait naitre la cognition ;
la cognition est toutefols un acte immédiat de la conscience ct
nous la considérons comme une [onction « & priori » de la con-
science relative.

Avant d’aller plus loin, examinons comment la cognition
s'effectue : la plus simple. la plus vulgaire de nos expériences
est fondée sur la Conscience d'existence qur s'exprime par ces
deux mots : « Je suis ». Devenons-nous conscients de quol que
ce soit, nous sommes aussitot engagés dans le temps : nous avons
ainsi le sentiment du présent, du passé et du fulur, mais o2t pou-
vons-nous siluer dans le cours du temps la conscience de « Je

suis » ?
Kvoquouns-uous un souvenir du passé, essayons-nous par anti-
cipation de prévowr un événement & venir -— passé et futur se

réduisent tous deux & des 1dées (ui s'insérent dans le présent;

1
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ils deviennent « acfuels » dans le bref instant oti nous les tenons
captifs dans le champ de notre attention, mais nous n’avons pas
la force de maintenir longtemps cet équilibre instable ; la fatigue
survient; le poids est trop lourd ; le souvenir retombe dans le
goullre du passé ; I'anticipation glisse dans 'avenir incertain dont
nous avons tenlé de l'extraire. [in réahté, 1l ne nous est pas
possible de trouver une assiette stable pour la Conscience de
« Je suis ». Nous ne réussissons pas 2 la localiser en un point
déterminé du temps ; cette Conscience est done une propriété «a
priort » de notre existence, car ce n'est pas le mental qui la pro-
duit.

La Conscience de « Je suis » est illuminée par la lumiére de
«eil» ; elleest étrangeére a lanotion de temps; 1l n'y a pas place
pour elle dans I’écoulement des heures ; elle posséde une valeur
transcendantale el, s1 nous lui reconnaissons ce caractére, c’est
que, dans lexistence empirique, elle ne fait jamais défaut : &
fout moment, en (loute circonslance, en toule condition, elle
esl toujours présente.

Dans les états de veille et de réve, nous prenons conscience
des objets et de nos pensées par le comportement que nous
adoptons, soit dans le monde extérieur, soit au dedans de nous-
mémes. La continuité de cette conscience se fait sentir jusque
dans le sommeil profond ; alors méme que nous la mesurons,
soit selon le temps de veille, soit selon le temps de réve, celte
conscience ne nous manque jamais. En elle, 1l n'y a ni coupure,
ni hiatus, ni césure; elle esl homogéne. Les 1mmages du lilm
peuvent défiler devant nos yeux parce que Pécran sur lequel elles
sont successivement projetées, est éfabli & demeuare; c'est tou-
jours la méme toile de fond (ue nos sensations recouvrent de
leurs dessins multicolores et changeants.

La Consctence pure {«cil») est au dela de toute forme d’expé-
rience et cependant, toutes les perceptions de la vie courante
viennent se raltacher et se méler intimement i la conscience de
« Je smis ». Il y a la une raison ; tout ce que nous voyons, tout
ce & quoi, dans la manifestation, nous conférons une valeur
d’actualité, ce n'est — en quelque sorte — que les rayons d'une
méme roue ; tous les rayons viennent s’appuver sur le méme
moyeu et de ce fait, le spectacle entier (c’est-a-dire les objets et
les pensées) acquiert, lut aussi, une valeur «a priori». La per-
ception est généralement considérée comme un acte banal, insi-
gnifiant que conditionne la vie relative ; en réalité, la perception
est une donnée supra-sensorielle : c’est une intuition de U'atman.
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On serait fondé a élever une objection contre celte théorie et
& accuser le weddnta de tomber dans le solipsisme ; il convient
de dissiper sur ce point toute équivoque.

Voicila thése du solipsiste : « Je suis et hors moi, rien n’existe;
« tout est ma propre représentation; c’est mor qu crée l'uni-
« vers;les autres étres ne voienl que ce ue je vois moi-méme ;
« le monde extérieur n’a donc aucune valeur; ce sont mes
« propres pensées qui produisent tout le spectable. »

Une telle position ne peut étre conservée bien longtemps. St
le solipsiste s’en tenait & celle explication et qu'il la conservat
pour son usage particulier, nous n’arriverions qu'd grand'peine
a réluter son raisonnement, mais il tente de faire partager sa
conviction & d’autres personnes: aussilol la théorie sécroule,
car le solipsiste, en reconnaissant Uexistence d'interlocuteurs,
s'inflige un démenti. Celte doctrine nous ameéne d'ailleurs &
l'idéalisme subjectif qu'ont soutenu la plupart des Ecole boud-
dhiques, et le veddinta adople & leur égard une attitude trés
ferme ; nous considérons, en effet, le monde manifesté comine
une mntuition de 'atman ; notre position est donc diamétrale-
ment opposée a celle du solipsisme.

Comme le déclarent certains textes de la mandakydpanisad?,
I'intuition de Vatman, i travers les trois états de 'existence rela-
tive, soutlient le déploiement et le reploiement de la manifesta-
tion. Les divers élémenls qui composent notre individualité,
prennent tous place dans la catégorie des objets; I'esprit qui
percoit el U'ohjet qui est per¢u, ont de ce point de vue une égale
valeur. Ce n’est donc¢ pas le mental individuel qui crée 'univers ;
ce mental n'est, parmi tant d'autres, gu'une simple unité. Selon
que nous employons le langage de la religion ou celui de la
philosophie, nous dirons que le monde est une pensée de Dieu
(en tant qu’hiranyagarbha) ou une intuition de Uatman ; ce sont
deux maniéres dillérentes d’énoncer une méme vérité.

Lorsque dans la vie empirique, une cognifion a lieu, c¢’est pour
le vedinta — une intuition de 'atman, autrement dit une don-
née immédiate de la Conscience pure. Bien loin d’étre reconnue
comnie une production du mental, la cognition transcende ainsi
toute opération de I'intellect ; en cette intuition éclate L Lumicre
de l'atman, mais I'atman s'identifie avec les dilférentes enve-
loppes de notre individualité. A travers la série des gaines qui
s'ordonnent en fonction de leur subtilité, nous pouvons prouver

1, Cités dans la causerie antérieure.
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par le raisonnement la présence constante de l'atman ; U'atman
est & la racine de chacune de nos pensées :

— tout dabord, l'afman s’identiie avec la parlie la plus
transparente, la plus pure de I'organe interne, c’est-i-dire avec
la bhuddhi ;

— la buddhi donl la fonction est de discriminer le réel de
Pirréel se laisse happer par I'engrenage ; elle s'identifie avec le
sens du mot (ahamkara);

— le sens du moi s’identitie avec le mental ; il subit le pres-
tige des souvenirs qui, sous forme de tendances, se sont anté-
vieurenient inscrits dans notre organisie ;

— le mental s'identilie & son tour avec les organes sensoriels,
car 1l s’oriente toul naturellement vers I'extérieur ;

— en entrant en contact avec les objets, les organes sensoriels
ceédent aussitot i leur appel et s'identifient, a leur tour, avec eux.

C’est ainsi que, de dégradation en dégradation et de chute en
chute, I'a¢man finit par oublier sa véritable nature; il en vient a
se considérer comme prisonnier du monde. Et la conscience
empirique s'exprime dés lors : « Je suis un étre humain, de tel
« pays, de telle famille, de tel sexe, de telle profession, etc. »
Les attributs se multiplient ; ils enserrent I'individu de liens de
plus en plus étroits. La lumiére de I'afman s’atténue; elle se
voile au fur et & mesure que les fausses identifications la
recouvrent ; néanmoins, c'est elle qui illumine de son éclat la
plus humble de nos perceptions.

Comment, d'apres le veddnta, la perception a-t-elle donc lieu?

Nous avons déji exposé ! la théorie de la perception selon le
samkhya ; le vedinta 'accepte dans ses grandes lignes.

Pour le samkhya, il existe deux catégories irréductibles :

— le purusa : l'universel Principe spirituel qui ne change
Jamais ;

— la pralkrti : la Matiére primordiale qui change & tout mo-
ment.

Les modificalions de la prakréi donnent naissance & l'organe
intérieur (ou corps sublil) qui est composé :

— du manas (Je mental);

— de l'ahambkara (le sentiment du mot) ;

— de la huddhi (Ia fonction discriminative).

Dés (ue le mental se trouve en conlact avec l'ohjet, 1l prend

1. Voir la causcrie n° 91,
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de ce dernier une impression imprécise et indéterminée. Le sens
du moi a pour role d’examiner cette donnée brule ; en cet amas
informe, 1l discerne des propriétés et établit des rapports. La
buddi opére a son tour; le choix s'exerce; la volonté indivi-
duelle s'allirme, et I'action suit wlors une direction particuliére.

Le wedanta fail sienne cette explication, mas il reconnail,
dans Vorgane intérieur (antafikarana), un nouveau facteur : le
«cittan. Le «citfa», cest le réceptacle de tous les souvenirs
qui se sont déposés en nous: ces souvenirs conservent leur
vigueur et ils tendent & reconslituer le passé que nous croyions
aboli. Lorsque nous examinerons le concept de mayi. nous ver-
rons (ue U'erreur intervient toujours sous l'influence de «citta»
qui dénature les données de la perception en projetant sur un
fond réel des éléments d'tllusion.

Pouar le sumkhya, le mental, comme la trompe d'un éléphant,
va au devant de l'objet ; il s’empare de lw et Vapproche de 'une
des ouvertures qui correspondent aux organes sensoricls. De ce
conlact, l'organe intérieur tire des conclusions appropriées; pour
traduire cette prise de connaissance, nous employons alors les
termes suivants : « Je vois; je sens; )'entends: je goute, ctc. »

Pour le vedanta, le mental, sort également a la rencontre de
I'objet, mais sous forme de «uvritis»: les «vritis ». ce sont les
modifications du mental. les vagues de I'esprit. Une vague déferle
sur I'objet ; elle le recouvre et en épouse la forme ; la vague est
devenue Uobjet lui-méme. Tant que le contact direct entre le
mental et I'objet n’est pas rompu. il y a — entre les deux modi-
fications — complete identité.

[l convient ici de fournir des précisions; je parle de deur
modifications ; de quelles modifications s’agit-1l 7 Ce qui existe,
ce qu apparait dans la manifestation, ce n’est, selon le vedanta,
que les modifications dune seule et unique Conscience, de
Conscience primordiale. Cest par la que le veddnta s’éloigne du
samkhya. car ce dernier systéme reconnait deux principes com-
plétement indépendants I'un de l'autre. Pour le vedinta, seul
existe sac-cid-dnanda ct rien d’autre que lui ; en langage théolo-
gique, nous pourrions tout aussi bien dire : la Conscience divine.
La manifestation est, en derniére analyse, réductible & des modi-
fications {vrtlis) de cette Conscience ; chaque vriti est, en elle-
méme, une intuition de Valman; tout émerge de cetle supréme
Conscience el toul finit par se résoudre en elle; les vrttis ont,
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comme substrat conimun, la Conscience pure qui les anime el
qui les soutient ; en réalité, I'atman est sans second et c'est en
vain que l'on tenlerait d'établir Pexistence d'une entité autre
que lui. Or, le veddnfa distingue trois modifications principales :

1° la modification adventice créée par [ qui se produisent
le sens de l'ego, ( toules deux, au semn
2° la modification adventice créée par ) de la Conscience
I'objet, primordiale ;
3° la modification créée par la jonclion du sens du moi et de
I'objet.

A I'instant ol s’établit I'idenlité des deux premieres modilica-
tions, celle de 'ego et celle de l'objet, la cognition a lieu. Ces
modifications s’appellent en sansknit :

— la premiére : pramatri-caitanya, la conscience subjective ;

— la seconde : prameya-caitanya, la conscience objeclive;

— la troisiéme : pramaina-caitanya, la conscience cognitive.

Nous sommies ainst fondés a définir la cognition comine une
prise de contact ; c’est Uéclair qui jaillit entre deux péles, celui
de la conscience subjeclive et celul de la conscience objeclive.
Ce terme désigne donc, dans le monde du relalif, la fusion qui
s’opére entre deux modalités de la conscience empirique.

Le vedanta et les Licoles bouddhiques présenlent sur ce poinl
une dilférence fondamentale.

Les bouddhistes admettent bien que la cognition s'effectue et
que, dans une certaine mesure, I'objet existe, mais ils se refusent
4 accorder & ce dermier une valeur exlra-mentale ; ils ne voient
dans la manifestation quune série sans fin de prises de conscience
inslantanées ; pour eux, toul se passe comme 2 l'inlérieur d'un
songe ou la prise de conscience donne naissance & l'objet lui-
méme. Daus un réve, en effel, nous voyons des personnages,
des animaux, des objets qui s’ordonnent en un espace a trois
dimensions ; le réve terminé, décor, objels, animaux, person-
nages, tout se fond en un substrat commun. Nous nous en ren-
dons comple lorsque, sortant du réve, nous revenons a 'état de
veille ; notre mental a produit & la fois el les pensées el les objets
du réve. La vie empirique aurail, pour eux, le méme caractére
d’irréalité que le songe et la pensée posséderail le pouvoir de
susciler le spectacle toult entier. Quelques Ecoles comme les
yoydcaras el, en particulier, les madhyamikas, qui en arrivent
a la vacuité pure. n'acceptent pas méme l'existence de l'objet;
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st certains penseurs atlribuent encore une cerlaine valeur a objet,
cette valeur n’est, a leur avis, que momentanée ; elle ne dure
qu'un temps inappréciable et I'objet, en tout état de cause, n'a.
a proprement parler, pas d'exisience; il n'a que celle que lui
préte pour un bref intervalle le mental qui 'a créé.

Le vedinta a combatlu ces théories, non pas en se plagant au
point de vue métaphysique, mais en restant dans le domaine
psychologique. Le professeur Sinha, dans son ouvrage « La Per-
« ception d’apres les philosophies hindoues », a admirablement
défini la position des védanlins: je reproduis ici une partie de
ses conclusions ;

« Pourquoi, dans ces condilions, la perception devrait-elle
« étre considérée comme saisissant un présent instantuné? En
« supposant méme qu'un coup d'ceil momentané ne puisse
« appréhender ni le passé, ni le futur, mais exclusivement le
« présent, quelle unité de temps présent percevons-nous en une
« mmpression continue et uniforme? Iist-ce un poinl du temps,
« est-ce un trait qui se prolonge? Esl-ce un 1instant, esl-ce une
« durée? Le temps sensible dure aussi longtemps que persiste
« I'impression de continuité et d'uniformmté, sans que fléchisse
« T'attention et tant (ue l'impression présente n'est pas inter-
« rompue par une autre impression ; c¢’est ainsi que la présenta-
« tion cquil constitue unc umté de perceplion, ne saisit pas un
« présent instantané, mais un présent qui s'étend sur une cer-
« taine durée.

« Une investigation psychologique ne doit pas étre dirigée
par la spéculation métaphysique; c’est au contraire la méla-
physique qui doit étre fondée sur la psychologie ;or, du point
« de vue psychologique, il n'y a pas de point mathématique
« dans le temps;il n’existe qu'une étendue de temps. 1l faut done
« que nous considérions en lanl que présent le temps qui est
« saisi par une impression continue el homogene; et une telle
« impression ininterrompue appréhende le temps comme un bloc
« compact et sans fissures : ¢’esl la durée. Par conséquent, le
« temps sensible est, non pas un instant, mais une durde qui
« s'étend.

=

P
~

=

« Un objet est appréhendé par la conscience comme avant
« une existence conlinue ; un mouvement de la conscience quoi-
« quil ait lieu dans le présent, peut saisir le passé aussi bien
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que le fatur, le premier en tant que passé et le deuxiéme en
tant que fulur. Le sentument du passé n’est pas un sentiment
passé; le sentiment du fulur n'est pas un sentiment futur;
par exemple, un souvenir actuel appréhende le passé ; un éclair
d’intuition appréhende directement le futur, et une inférence
que nous formulons dans le momeant présent, appréhende & la
fois le passé et le futur.
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« Selon les védantins, c’est une impression continue et uni-
forme qui constilue 'unité de perception et cette unité pos-
séde une certaine durde; ce n’est pas une série d’'impressions
inslantanées en succession rapide, comme le soutiennent les
bouddhistes. Dans I'timpression continue que nnous avons d'une
jarre, la modilication mentale qui assume la forme de cette
jarre, est une et indivisible ; ici, il n'y a pas éclipse de 1'atten-
tion ; cette impression n’est pas brisée par une autre impression;
elle n’est pas constituée par une multitude de mentations mo-
mentanées, parce que, selon les védantins, une mentation se
maintient dans le champ de la conscience tant que le mental
n'épouse pas la forme d’un objet différent; aussi le védantin
admet-il qu'une présentation continue et uniforme appréhende
non pas un présent instantané, mais un présenl qui s'étend
sur une certaine durée; les védantins et quelques naiyayikas !
soutiennent que le présent sensible a une durée, alors que les
bouddhistes prétendent que le présent sensible est instantané
et momenlané ; assurémenl, les premters sont au point de
vue psychologique dans le vrai: les bouddhistes nientle « pré-
senl spatial », parce quun Llel concepl contredirait la théorie
d’tmpermanence. »

C’est d’ailleurs le point «de vue védantique qu'adopte WWil-

liam James; ce dernier écrit, eneffet :

«
«
«
«
«
«
«

« Le présent pratiquement connu n’est pas « en lame de cou-
teau », mais « en fond de selle» ; 1l posséde donc une cerlame
dimenston qui lui est propre et en laquelle nous trouvons
notre assiette ; c’est de 13 que nous considérons le temps dans
deux directions opposées ; l'unité de structure de notre percep-
tion est une durée; elle a, pour ainsi dire, un pommean et
un troussequin et nous pouvons a volouté nous pencher soit
vers 'avant, soil vers 'arriére. »

1. Vaiyiyikas : les Lenanls d'un systéme de philosophie : le « nydya».
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Cel aspect de I'expérience, tel (u'il est exposé par le vedanta,
nous doune l'assurance que la cognition est un fait intérieur ; en
réalité, nous vivons dans un monde qui est, tout enticer, composé
de perceptions el de cognitions. [étal de veille est dans son
ensemble un déroulement urdonné et continu de cognitions ;
c'est notre mental, générateur de multiplicité, qui troduit des
coupures dans le temps, mais la lumiere de cif resplendit sans
intermmttence :

« Pour cette Conscience. il n'est ni lever, ni coucher ; jamais
« elle ne croit; jamats non plus elle ne décroit ; elle brille d'un
« éclat qu'elle ne doit qu'a elle-méme; c’est elle qui illumine

-« tous les objets du spectacle. »
(Drg-dreya-viveka, Ve verset.)

Il n’y a en elle ni chahgement, ni modification ; nous sommes
loin, vous le vovez, de la position des bouddhistes. Pour le
vedinta, U'intuition de Uafman coule en un flot incessant ; cette
lumiére ne connait pas d'éclipses; c'est dans lattention du
« jiva» (la conscience particularisée) quel'éclipse se produit. Le
spectacle s’offre & nous comme un bloc homogéne, mais notre
mental projelte sur lui ses propres modifications et y découvre
ainsl des changements.

Dans> les jugements existentiels!, c'est toujours I'attribut qui
exprime le concepl d'existence et cet altribut est permanent ; les
substantifs changent, car la fonction du mental est de créer les
noms et les formes ; en fait, le concept d’existence se lie & tout
objet de perception, mais 1l ne s’ensuit pas que nous ayons le
droit d'affirmer que la Conscience n'existe plus lorsque tout

objet s’évanouit ; si le spectacle fait défaut, c'esl que — du plan
de la manifeslation — la Conscience est passée sur celui de la

non-manifestation. L'état manifesté esl une intuition continue
de 'atman ; & I'état non-manifesté, Vatman est pur: il brille
alors d'un éclal que rien saurait ternir.

Nous allons maintenant passer raprdement en revue les princi-
paux arguments de la pensée bouddhique ; elle olfre, ainsi que
vous pourrez le constaler, une certaine analogie avec les théo-
ries agnostiques. Dans la brhadaranyaképanisad, le 7° verset
de la me section du IVe chapitre a une importance capitale, car
il résume sous une forme lapidaire la conception orthodoxe 2.

1. Cf. Commentaires de Camkara surla bh. g. (11 16,
2, Voir l'appendice, 4 la fin de ce recueil,

-
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La discussion s'éléve, & ce-propos, entre le vedinta et les houd-
dhistes.

Le monde extérieur, tel quil se révele & nous soit & 'état de
veille, soit & l'état de réve, est tenu par nous pour une expé-
rience du Sot universel, de l'atman ; nous avons l'impression
(qu'un mouvement se produit dans l'atman ; c’est précisémenl! en
(quoi consiste 'erreur, car I'atman est immuable ; 1'atman, saisi
par le jeu des fausses identifications, en arrive i se prendre pour
Pobjet el & s'identilier avec ce dernier ; il semble alors se mou-
voir ; tout se ‘passe comme si effectivement l'afman naissait,
vivait et mourait — comme st l'atman révait ou dormait d’un
sommeil sans réves. L'upanisad compare ce comportement em-
pirique i celui d'un gros poisson qui traverse un large fleuve ;
d’une rive & l'autre, le méme poisson réapparait; 1l en va pareil-
lement pour 'atman ; a travers les dillérents états de I'existence
humaine, c'est toujours du méme afman qu’il s’agit. Toute expé-
rience de veille ou de réve s'effectue ainsi dans la catégorie du
Devenir et I'Ignorance la colore aussitét en projetant sur elle le
faisceau des fausses identifications.

Du point de vue empirique, 'aiman manifeste toule la création
par la vertu de sa maya, mais en réalité, 11 n’y a ni création, ni
destruction ; les formes que prend le mort, selon 'expression de
Vupanisad, ne sont que des apparences illusoires; c’est 1'lgno-
rance qui leur préte un semblant d'existence.

Du point de vue de I'Absolu, toute modification s’annule, car
la réalité exclut jusqu'a la possibilité d'un changement. Dans
nolre econdition présente, un but s’offre néanmoins & nous : la vie
humaine s’achéve par la réalisation de U Absolu.

Mais s'il en est ainsi, comment expliquer 'univers, la mani-
festation, le monde relatif? Nous ['avons déja vu : nous restons
dans l'ignorance parce que nous ne savons pas nous dégager de
la série des fausses 1denlificatious ; nous persistons & nous iden-
tifier tantdt avec la buddhi, tanlot avec le mental, tantdt avec
I'organe sensoriel, tantdt avec le corps ; dans le palais de Ulllu-
sion, chacun se loge & Uétage qut lui convient ; ¢’est au moment
méme ou joue la fausse rdentification que la prise de conscienee
se produit ; voila ce que nous appelons la cognition.

Sur ce point, les houddhistes s’efforcent de démolir la cons-
truction védantique ; ils vefusent de reconnaitre cet atman (ou
le Sot) qui resplendit de sa propre lumiére; inutile, prétendent-
ils, d’'admettre son existence; on peut expliquer les choses bien
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plus simplement; c’est Pintellect qui assume la forme des
objets. Pourquoi postuler, en arriére de 'intellect, une intuition
supérieure ? Pour illustrer leur théorie, les bouddhistes invoquent
I'exemple classique : la lampe, par la lumiére qut lui est propre,
se révele elle-méme et réveéle en méme temps les objets environ-
nants. En projetant & la ronde leur éclat, nos pensées, a la
maniére d’un phare tournant, éclairent les objets sur lesquels
vient & passer le rayon lumineux.

Le veddnta répond qu'il 0’y a aucune différence entre la lampe
et les objets que cette derniére illumine, car la lampe et les
objets sont également per¢us par les sens. Lorsque nous disons
que le «pot est existant» ou que la «lampe est existanter, le
pot et la lampe représentent le contenu de nos perceptions et ce
contenu change & tout instant; bien qu’elle réside en chaque
perception, en chaque cognition et en chaque jugement, la
Conscience d'existence ne peut jamais devenir objet de connais-
sance ; il n’est pas possible de prendre conscience de la conscience ;
Jamais nous ne réussirons a la tenir captive dans le réseau de
nos perceptions ; autant vouloir saisir dans un filet le reflet de
la lune qui danse d’une vague a l'autre. [.a lampe el la jarre
apparliennenl toutes deux a une seule et méme catégorie : celle
des objets percus.

Les bouddhistes nient qu’il en soit ainsi; ils soutiennent que
la lampe se distingue des autres objets parce qu’elle posséde en
propre un pouvoir éclairant.

Pour réfuter ce dernier argument, le veddnta s’attache & délinir
lerdle de 'agent révélaleur. On dit qu'une chose est « révéléen,
lorsqu’on remarque une différence sensible du fait de la présence
ou de Vahsence de cet agent. Mais comment imaginer qu'une
lampe puisse, par rapport a elle-méme, étre ou présente ou
absente? De ce fait, la lampe ne peut plus remplir la fonction
qu'on prétendait Ini assigner.

Si c'est la lumiére du Soi, la Conscience qui révéele le spec-
tacle, le veddnta est amené, affirment les bouddhistes, a une
régression sans fin. Voici la réponse : Quelle est donc la lumiére
par laquelle on connait la lampe, Ia jarre et Ia cruche? Clest la
lamiere de I'atman qui révele tous les objets. Pourquoi ferait-on
intervenir un agent révélateur entre I'eil ou le mental et I'objet?
I1 n’est pas nécessaire d’avoir recours & un tiers ; 'aclion directe,
l'intuttion de I'alman provoque cette cognition, mais pour que
l'explication soit pertinente, il ne suffit certes plus de ne concé-

Py B
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der & la cognition (qu'une valeur instantanée. Kt pour ne pas
admettre I'existence de 'atman, les bouddhistes onl maintenant
recours 2 la notion de similarité ; cette notion assurerait & la
vie empirique une continuité suffisante.

Le vedanta réplique que si un point de repére fixe fail défaut,
1l devient impossible de constater qu'« A » est semblable a « B »,
dés que 'on tente parallelement de soutenir la théorie de I'lm-
permanence. Si tout nait, vit et meurt en un éclair, ot pourrait-
on, enlre des éléments en perpétuel changement, découvrir une
sumilarité ?

En rvésumé, la dialectique est impuissante a établir la pré-
sence de 'atman el & en administrer la preuve ; nous ne parvien-
drons jamais & poser I'atman devant nous et & en user a son
¢gard comme si nous avions a dégager une tige de graminée de
sa gaine enveloppante; il nous est interdit d’isoler cette Cons-
cience et de la traiter comme un objet de connaissance, car —
de quelque maniére que nous nous comportions — I'Intelligence
pure demeurera toujours a I'écart de nos perceptions, mais cette
Conscience, cette Lumiére, apparait dans la cognition elle-méme ;
par I'acte ot nous prenons connaissance des choses, se révéle
jusque dans la vie empirique la présence de I'arman.

« La base de tout cet univers sensible est désignée par le nom
« de Brahman et ce Brahman est identique & 'atman, lequel
« ne doit son éclat qu'a lui-méme. » (Pafcadaci, V[8.)




CAUSERIE N° 101

FAITE, LE 16 MAL 1932, A L'UNIVERSITE DE TOULOUSE,
PAR LE SVAMI SIDDIHESWARANANDA

L’Ontologie du vedanta :

Le Concept I’ ananda ! » :

En nous plagant au point de vue ontologique, nous avons
successivement considéré 1’Absolu :

— comme [Existence pure (sali;

— comme Intelligence pure (cit).

Nous terminerons cette série d’études sur 1'Ontologie par une
esquisse de la réalité en tanl que Iélicité pure (dnanda) et, en
maniére de conclusion, J'indiquerai comment on peut réaliser
cette supréme [élicité sous divers aspecls.

Avant d'aborder le sujet de la présente causerie, je tiens &
signaler que les conceptions de I'Ecriture présentent, avec les
conceptions hindoues, une analogie saisissante; la Bible, elle
aussi, explique le réel en tant qu’Existence et Intelligence pure.
De la préface éerile parle professeur Radhdkrishnan pour 'ou-
vrage intitulé : « Le veddnta ou la Science du Réel », par
M. Krishinaswami Iyer, j'extr‘ais le passage signiticatif suivant :

« Lorsque Dieu se fit connaitre & Moise sur le mont Horeb,
« 1l se désigna Jui-méme comme « Je suis».

« Si nous approfondissons la conception que I'Inde se fait du
« divin, nous constaterons que lessence de la supréme réalité
« est «Je suis» par quoi la pure Conscience alfirme son Exis-
« tence., »

1. Les causeries n°* 93, 96, 99, 100 el 101 constituent un Loul el doivent ¢lre
Juesles unes a la suite des autres.
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« Je suis » est la lumigre universelle qui ne connait ni coucher,
« ni déclin : elle éclaire chacun des hommes qui viennent tour
« & tour prendre naissance en ce monde. « Tasya bhasa sarvam
« tdam vibhati» (Il resplendit et, du méme coup, 'univers tout
« entier resplendit). »

« Clest en affirmanl notre existence que nous, simples mor-
« tels, participons de la nature divine : « tat tvam asi», «aham
« brahmasmi » ; voila les formules sacrées par lesquelles le
« veddnta a mis en valeur I'Infini qui réside en nous aussi bien
« en fail qu'en puissance. »

De ces lignes, se dégage la conscience de « Je suis», enten-
due dans le sens le plus large ; sur ce point, la tradition occiden-
tale rejoint la tradition hindoue; les différences ne surgissent
que dans le développement théologique qui, de part et d’autre,
a é1é donné au méme concept ontologique.

La conscience de « Je suis» en tant qu'Etre pur, I'Absolu qui
s’exprime en tanl qulntelligence pure, constitue la base méme
de notre propre exislence ; cette conscience se trouve encore en
chaque objet du monde extérieur, car le concept de sat et de cif
ne fail jamais défaut; a aucun moment, il ne nous est possible
de disjoindre notre conscience d'un état quelconque d’existence ;
de quelque objet animé ou inanimé qu'tl s’agisse, toute
perception présuppose la coprésence de sat et de cif; chez le
spectateur, le champ de cognition esl constamment illuminé ; 1l
brille d'un éclat qu’il n'emprunte & aucune source étrangére. Cet
aspect ontologique rend intelligible la nature méme de la réalité,
mais pour connaitre le réel en tant que Iélicilé, nous devons
tout d'abord posséder les qualitications requises. car ananda ne
se révele qu'a Iaspirant dont Je mental a été entierement purifié.

Le samkhya, vous vous le rappelez !, distingue dans la Nature
primordiale trois qualités essentielles ; aussi longtemps que le
sujel el I'objet sont enveloppés par la torpeur tamasique ou par
la véhémence rajasique, la Félicité reste cachée ; elle n"apparait
que sile mental a élé purgé de toule souillure. Veut-on procéder
a cette puritication mtérieure, il faut s’astreindre & une “disci-
pline spirituelle et trois voies dilférentes s’olfrent & notre choix :

— cclle de la connaissance (jiana-yoga);

— celle de la dévolion bhakti-yoga) ;

— celle de Vanalyse psychologique, le processus de Ja médi-
tation (raja-yoga).

i. Voir causerie n» 9.
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La taittiriydpanisad dit : « n vérité, c’est de la Félicité que
« lous ces étres vivants ont pris naissance ; ¢’est par la I"élicité
« (ue, venus a l'existence, ils se maintiennent en vie ; c'est 2 la
« FFélicilé qu’aprés leur mort, ils font retour. »

L'irrésistible mouvemenl qui suscite, soutient el finit par
engloutir toutes les formes de D'existence empirique, c’est la
pure IFélicité, 'Amour supréme (arnanda), mais le spectateur
n'en goute la plénitude que lorsque les différences et les distine-
tions, engendrées par la multiplicité, se sont toules effacées. 1l
faut que notre nalure inférieure atteigne 1'élat de parfaite homo-
généité pour que la réalité se dévoile & nos yeux; tant que la
connaissance s’effectue en mode tripartite !, aulrement dil tanl
quil y a dispersion de I'lntelligence & travers les noms et les
formes, nous ne pouvons saisir qu'une faible partie de la réalité ;
et la dispersion provient toujours de la présence, en notre men-
tal, d'un élément impur. Cette vision fragmentaire du réel, c’est
précisément ce que nous appelons la vie avec son cortége de joles
mesquines et de plaisirs sans lendemain.

Voici ce que déclare & ce sujet la faittiriydpanisad : « L'anan-
« damayakoca (I'enveloppe de 17élicité) a exactement les propor-
« tions du corps humain ; telle est I'enveloppe charnelle, telle
« est aussi celle gaine subtile ; la tendresse en forme la téte;
« le bonheur, l'aile droite; le plaisir, I'aile gauche; la IFélicité
« en est le corps et c’est Braliman lui-méme (ui en constitue
« la queue, le support. »

(Que devons-nous entendre par 1a? St nous descendons au
plus profond de nous-mémes, la derniére enveloppe de notre
individualité, celle que nous appelons le « corps causal », est
imprégnée d'ananda. Clest loujours la recherche de la Félicité
qui, dans lexistence quotidienne, délermine notre conduite el
inspire nos actes ; chacun de nous s’efforce de parvenir au méme
but et le but ne parait dilférent que parce (ue nous projetons
sur lut nos désirs et nos préférences.

['expérience relative ne prend place qu'en présence de deux
termes opposés qui forment un couple (dvandva); nous discernons
alors : :

— sur le plan cognitif : la lumiére et I'obscurité ;

— sur le plan émotif : la joie et la douleur.

Sous tout aspect de la manifestation, en toute expression de la
multiplicité, le divin participe a la vie relative; la réalilé ne

=3

1. Voir causcrie n° 100.
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cesse Jamais d'étre présente en chaque entité de I'univers phéno-
ménal ; les apparences du monde sensible ne sonl que la réfrac-
tion, la condensation de I'lilre pur en tant qu 'ananda.

De ce poinl de vue, on pourrait construire une échelle graduée
a l'usage du monde empirique : si, en raison des.obstructions,
la réalité ontologique ne se manifeste ue faiblement, la I'éhicilé
supréme (gnanda) se dégrade et s'alténue ; qu'au contrane la
réalité s'exprime plus nettement, ananda s'aflirme et s'accuse &
proportion ; la douleur apparait dans la mesure ot la présence
d’ananda s’alfaiblit, mais quand la multiplicité se dissipe comple-
temenl et que I'homogénéité se rétablit, ananda resplendit de
tout son éclat ; & ce moment, la Félicité nfine est tout entiere
présente.

Or, nous faisons quotidiennement I'expérience d'ananda dans
le sommeil profond (susupti), et la philosophie du veddnta voit
en ce dernier état un champ de recherches d'une importance
capitale. La fatigue nous gagne; nous nous laissons aller au
sommell ; plusieurs heures apres, nous revenons a la vie nor-
male, tout en conservant un souvenir indistinct de I'état immé-
diatement antérieur. Selon le veddnta orthodoxe, le dormeur qui
céde au sommeil sans réves, ne perd pour autant pas son indivi-
dualité ; il demeure enfermé dans la prison de I'ignorance; il
simmerge en un océan indilférencié de torpeur, et lorsqu’il
s'éveille, 1l traduit cette expérience par ces mots : « Pendant
« mon sommeil, j'ai perdu tout sentiment de diversilé. » Une
telle interprétation préte toutefors a la critique et, ainsi que nous
le verrons plus lard, on peut envisager Ja (uestion sous un
biais dillérent. Tenons-nous-en pour l'instant au point de vue
scolastique ; ici, nous sommes dans l'ignorance (avidya); nous
nous trouvons & I'état causal (lulaqua)i ; qu'une vague (v; !
s'éleve en notre mental, nous faisons une expérience omrlque ;
la multiplicité reparait. Le veddnta orthodoxe — suivi par
I'Ecole Bhamati — admet qu’au cours du sommeil profond, nous
plongeons dans l'ignorance ; nous réalisons notre identité avec
une masse homogéne de nescience ou s’abolil toute distinction de
sujet et d'objet; le corps est privé de mouvement et le mental,
rassemblé en un peint unique, n'est que Félicité sans plus.

1l en va exactement de méme chaque fois que nous perdons le
sens de la multipheité ; la brhadaranyakipanisad se livre sur ce

1. Quelques philosophes opposent 'ignorance primordiale mulividya, a 'igno-
rance individuelle ({ulividya'.
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point & une profonde étude psychologique; indépendamment du
sommeil profond, 'homme, en trois aulres occasions, atteint ce
méme état de conscience indilférenciée :

1° lorsque deux étres éprouvent, I'un a l'égard de lautre.
un vif sentiment d’amour, ils ont & 'instant ot la fusion s’opere,
la notion d'identité ; c'est Pexpérience esthétique .

2° quand un malade sombre naturellement ou sous I'influence
d’un anesthésique, dans la syncope ou dans le coma ; c'est L'ex-
périence pathologique;

3° quand un aspirant devienl un avec sou Idéal; c’est l'ex-
périence intégrale qui outrepasse la région du mysticisme et se
situe sur le plan métaphysique.

Eun chacun de ces cas, la conscience relative fait défaut, car le
sujet de 'expérience n’a pas qualilé pour pousser son investiga-
tion jusque dans I'’homogene; ce n’est plus la succession mou-
vante des projections qu’il appréhende; 11 vient buter contre
I'écran immuable ot les images se reflétaienl; il aboutit &
I'ignorance causale, car le substrat en lequel viennent s’enregis-
trer tous les mouvements de lexistence empirique, ne peut
jamais devenir « ohjel de connaissance ». Si, pour quelque raison
que ce soit, la procession des idées s'interrompt, la conscience
relative s’évanomt ; sujet et objet cessent de se dillérencier 1'un
de 'autre ; ils s'unissent et se confondent.

L'expérience esthétique et Lexpérience pathologique olfrent
toutefois une caractéristique commune; nt I'une m l'autre ne
conferent I'illumination spirituelle ; larévélation d’ananda n’a lieu
qu’'au cours de V'expérience intégrale (anubhava), car cette der-
niére seule est le résultal d'un effort conscien! el volontaire. Le
mouvement qui s’elfeclue au dedans de notre pysché, nous
masque habituellement la présence de ['homogéne, mais dans
Uexpérience intégrale, la derniére vrfti (vague: qui précede la
rupture de I'ego, sillumine d'un reflet de I'Intelligence-Lumiére
associde a ananda.

Jinsiste sur ce point : l'expérience de ' Indillérencié — quelque
forme qu’elle revéte — se produil non plus dans la couche super-
ficielle des noms et des formes, mais dans le Sulbstrat lui-méme ;
nous ne somines d’ailleurs séparés de Lu & aucun moment de
nolre existence et, dans le domaine empirique, la Base el la
surimposition sonl nécessairement liées T'une a l'aulre. D'on
vienl donc ¢ce mouvement exlérieur ¢ui nous isole apparemment
de I'immuable support? Il a pour cause la pensée qui, chargée
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de désirs aux couleurs changeanles, se porte avec impétuosité
vers les choses du dehors et crée ainsi la diversité. Nous crai-
gnons de nous élever jusqu'a l'état universel ; nous avons peur
de perdre notre individualité ; nous nous attachons i cette entité
éphémeére comme i une boude de sauvetage; Camhkara dans le
« Vivela-cudamani» s'exprime en ces termes :

« Quiconque s’efforce de réaliser le So1 el tout a la fois
« accorde au corps grossier une valeur excessive, agit comme
« cet insensé

« Qui, pour traverser une riviére, croit prendre appul sur un
« tronc d’arbre alors qu'il serre un crocodile entre ses bras. »

(verset 84.)

Cette forme d'attachement rend du reste possible I'existence
empirique.

Au moment ot nous nous endormons, un réflexe parfois nous
réveille; l'ego a entrevu le danger; il a eu le sentiment gu'il
allail étre dépossédé de quelque chose ; une angoisse instinctive
nous fait sursauter : nous tentons de sauvegarder ce que nous
considérons comme le bien le plus précieux. S1 nous n'éprouvons
pas encore le besoin de connaitre & tout prix I'éternel substrat,
c'esl I'indice (que nous ne sommes pas sultisamment préts pour
que la vérité en tant qu'ananda se réveéle a nous.

L'expérience intégrale peut affecter deux modes distincts :

— le mode actif : 'aspirant parf résolument & la conquéte de
sa véritable nature ; il mel en ccuvre tous les moyens classiques
d’attaque : l'auto-suggestion, les pratiques spiriluelles, elc. ;

— le mode passif : Vaspirant attend sa délivrance de la gréce
de Dieu, laquelle peut se manifester par des voies diverses; la
principale et la plus efficace, c’est la présence du maitre spiri-
tuel (guru).

Lorsque le Svdmi Vivekdnanda vit pour la premiere fois Cri
Ramakrichna qui devait par la suite devenir son guide spirituel,
il faisait a ’Université de Calcutta des études scientifiques ; imbu
de rationalisme, il ne voyait dans les phénoménes mystiques que
les ellets d’'une imagination morbide.

La deuxiéme fois quil revint a Daksinégvar, Rimakrichna ne
lui avait pas encore prouvé qu'il était capable d’effectuer sur une
aulre personne un transfert d'énergie spirituelle ; il le (it asseoir
prés de lul et tout & coup, 1l le toucha de son pied ; en un éclair,
Vivel:dnanda vit le monde extérieur tournover autour de lui;
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murs, meubles, assistants, tout était entrainé en une ronde
vertigineuse ; 1l lm1 sembla que son individualité se déchirait et
dans un éblouissement, avant-coureur de la disparition de la
conscience relative, ce cri d'angoisse jaillit de sa poitrine : « Que
« me [aites-vous; jar un pére et une meére qui m’altendent a la
« maison? » Quelques jours plus tard, il revint, car son tempé-
rament belliqueux ne lui permettait pas de se tenir pour vaincu;
I'expérience se renouvela : Vivekananda, malgré son courage,
fut gagné par la méme épouvante.

L'homme est pris d'une sorte de vertige lorsquil est sur le
point de connailre sa véritable natare : celle qui ne change pas.
Le sens du mot est si profondément enraciné en nous que les
réllexes de 'instincet de conservation entrent en branle au moment
ot s’écarte le voile qui nous dissimulait la I'élicité ; toul se passe
alors comme si un abime s’ouvrait & nos pieds; nous cralignons
d’entrer en contact avec l'immuable réalité et nous faisons un
gesle de défense quand l'inondation du Divin se produil en
nous.

Cette pure IFélicité, nous n’en gotiterons la plénitude que si
nous parvenons jusqu’en la présence de Dieu; apreés Uexpérience,
lorsqu’on redescend sur le plan empirique, 'univers cesse d’élre
regardé comme illusoire; il apparail sous son véritable jour.
Maya n’est pas une illusion ; c'est la constatation d’un fail. Tant
que la manifestation se déploie, nous pouvons, selon nos propres
dispositious, étre plus particulierement sensibles 4 1'une des
trois phases — création, conservation el destruction — du pro-
cessus cosmique, mais notre véritable nature réside au dela de
ces lrois aspecls, dans Pétat que le changement n’aliére pas;
Pexpression passagére n'existe qu’en fonction du substral per-
manent ; les apparences du monde sensible reposent sur cette
base réelle et la manifestalion n’a de valeur que celle que lul
confére I'Absolu en tant que «sac-cid-ananda».

Pour le sage qui s’est identilié avee I'Absolu, qui a contemplé
Paspect statique de la réalité, le monde se présente comme
« Brahman en mouvement » ; chaque agitation de la vie devient
pour lut une pulsation du méme élan créateur, un battement de
la supréme Félicité ; c¢’est I'omniprésence de Dieu qui donne un
sens & chaque onde de la vie.

Dans la brhadaranyakipanisad, le sage Yajna-valkya, avant
de se consacrer 4 la vie érémilique, procéde entre ses deux
femmes au partage de ses biens ; la premiére qui est portée vers
les plaisirs du monde, accepte le lot qui lui revient, mais la
deuxiéme, Maitreyl, repousse le sien :

~—
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« Pour moi, Seigneur, ces richesses n'ont aucun attrail;
« accordez-mor plutdt ce que vous cherchez vous-méme, la
« Connaissance de Brahman. » L'upanisad fait alors un exposé
magislral de la philosophie védantique ; Yajna-valkya exphque,
en elfet, & Mailreyi que toutes les affections terrestres auxquelles
I’homme s’accroche au cours de son existence, ne sonl que des
approximalions mmparfaites de '’Amour que nous ressentons
mconsciemment envers le Soil universel (ifman); ce sont des
traductions appropriées 4 notre développement spirituel ; 4 notre
1nsu, nous agissons toujours « pour 'amour de U'atman ».

Toul ce que nous aimons, toul ce que nous chérissons, tout ce
qui constitue la base de notre exislence empirique, c’est l'atman,
mais nous ne nous en rendons encore pas compte; il ne nous est
pas possible d’assimiler d'un (rait la vérité intégrale et de nous
dlever d'un bond jusqu'a cette hauteur ; nous avons besoin de
passer par des transilions et par des ¢tapes; nous ne parvenons
pas & nous délivrer de la fascinalion qu'exercent sur nous les
noms et les formes; aussi appliquons-nous i telle ou telle
chose, a telle ou telle personne, ce mouvement damour qut
nous entraine vers le divin; voila en quoi consiste 'enchante-
ment de maya, mais 'arriere-fond qui soulient toute la fantas-
magorie de 'existence empirique, c’est Brahman et Brahman
sans plus. Le sage retrouve Brahman tout entier en chacune
des expressions de la vie, aussi bien dans 'affirmation que dans
la négation; c’est toujours Brahiman en tant que pure Iélicité
qui anime et supporte toutes les modalités de 'expérience rela-
tive. A proprement parvler, seul Brahman existe et la I'élicité
pure, ananda, I’Amour supréme, (ui demeure en Brahman,
nous n’y accéderons qu'en suivant la voie de la méditalion.

La Ifélicité spirituelle peut étre conquise de frois maneéres
dilférentes, selon que nous la réaliscrons sous l'un des trois
aspects survants :

— la création ;

— la conservation ;

— la destruction.

1° Aspect de la création : Dans aspect créaleur, le sentiment
esthélique produit une élévation de U'esprit, un épanouissement
de la conscience ; ¢’est ainsi qu'un chel-d'ceuvre de I'art (musique,
peinture, sculpture, littérature, etc...) ou un spectacle parlicu-
lierement suggestil de Ia naturve attirent le mystique vers Dicu
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et sont, par conséquent, capables de provoquer l'union spiri-
tuelle ; l'activité du pocle (kavi) se rattache de prés & effusion
mystique. La plupart des saints qui ont réalisé le divin, étaient
eux-mémes de véritables poetes. La poésie permet & I'individu
de briser ses limitations et de participer & une existence plus
ample ; ces saints ont eu la perception du « Tout-en-Un» ; cha-
cun de leurs acles a ét¢ une création spirituelle et un geste
d’amour.

[existence empirique offre toujours deux termes antithé-
tiques : le sujet et l'objet; entre deux cognitions successives,
s'insére un intervalle de silence; I'aspect du non-manifesté
s‘oppose i 1'aspect du manifesté ; or, la vision d'ananda appa-
rait au poéte créaleur qui, comme pour le cas de Wordsworth,
parvient & se dégager de la ronde des 1dées el & prendre son
point d’appui sur le pivot statique. Ce n’est pas dans la donnée
brute que réside la beauté du spectacle. La majesté de la création
se dévoile aux yeux de celui qui pénélre jusqu'au cceur des
choses; 1l voit la vie surgir du non-manifesté ; il découvre en
chaque expression I'élan du méme Amour divin.

Rabindranath Tagore a traité cette question dans un ouvrage
mtitulé : «sadhana » ; il considére le sentiment esthélique
comme le moyen le plus efficace de précipiter 1'évolution humaine
et entre tous les arts, c'esl & la musique qu’il accorde la pri-
maulé, en raison de la puissance évocatrice qu’elle posséde.
D’ailleurs, 1'[nde a toujours reconnu au son et, partant, & la
musique, une place éminente ; pour accentuer nos progrés sur le
sentier spirituel, nous ne manquons pas d’en faire un trés lurge
emploi; la valeur du mantra (formule sacrée que le gura trans-
met & son disciple) repose sur le son; c'est du son subtil que
procéde toul le monde sensible ; les vibralions ont le pouvoir de
rendre les 1dées tangibles et de les transformer en objets gros-
S1€ers.

Dieu en tant que Félicité supréme a créé 1'univers en produi-
sant la vibration primordiale ; les vibrations du mantra, répétées
avec une persévérante ferveur, finissent par nous faire entrer en
communication avec ananda; c’est par un acte d'amour que
nous nous unissons a la Totalité.

20 Aspect de la conscrvation : La I'élicité nait en nous auw
contact de la réalité supérieure ; nous sommes ici dans le domaine
du maintien, de la conservation (sthiti); « ananda», associé &
«sat», se révéle dans le moment présent qui se situe au dela du

STV ) I T



- ——

CAUSEKIE 2° 101 191

temps; c'est le champ principal de 'étude mystique. Le raja-
yoga du Svdmi Vwekdnanda indique comment l'aspirant peut
communier avec la réalilé que le changement n’affecte jamais.

Lorsque je vous ai entretenus du mysticisme hindou! jai
expliqué que la sadhana consistait dans le développement pro-
gressif de la volonté individuelle; or, certaines personnes
estiment que l'aspirant, en faisant ceuvre de volonté, s’écarterait
de la voie spirituelle ; dans quelques centres calvinistes ou j'ai
précédemment exposé ce concepl, on m'a obhjecté que, du point
de vue rveligieux, [a volonté personnelle doit étre tenue pour
nulle; on commettrait méme un sacrilége en recourant a cette
volonté pour s’approcher de Dieu; le dévot en serait réduit &
jouer un role essentiellement passif, car dans le dogme de la
prédestination — strictement compris — 1l 0’y a pas place pour
I'initiative de la créature.

Le veddnta répugne aux solutions extrémes qui ne répondent
qu’d un aspect particulier d'une question ; aussi admet-1l comme
également valables les deux positions ; pour nous, l'aspirant
peut entrer dans dans la vie unitive :

— soit qu’il accroisse sa propre volonté par un effort ininter-

rompu ;

— soit qu’au coniraire, 1l s’applique 4 annihiler toule résis-

tance intérieure.

(u’il s’agisse de la méthode positive ou de la méthode néga-
tive, les deux démarches menenl au méme point. La bhagavad-
gita, dans un espril de synthése, ne nous recommande-t-elle pas
de voir sans cesse : « laction dans Uinaction et Uinaction dans
« laction » (IV/18). L’aspect statique et I'aspect dynamique
possedent la méme valeur, &4 condition que nous réussisstons 2
les saisir tous deux d’enfilade; alors, ils se complélenl I'un
'autre : ils forment, en elfet, la vérité intégrale et sous le revé-
tement des noms et des formes, transparait « sac-cid-ananda».

Au point de vue de la volonté, Vaspirant qui dirige toutes ses
pensées sur son Idéal, se détache peu a peu de sa propre indi-
vidualité ; en transférant sa volonté d’un centre infériear a un
centre supérieur, il en arrive & pier sa volonté personnelle.

Au point de vue de Vaction, 1 en va exactement de méme ;
Iaspirant qui; pour arréter tout mouvement, se livre en lui-
méme & un effort inhibiteur, oppose sous une immobilité appa-
rente 'action & 'action.

1. Voir causerie n° 99.
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Certains aspirants procédent ansi sur le sentier spirituel 5 par
une sévere discipline, ils suspendent 'exercice de leur volonté ;
en tout ¢t pour tout, 1ls s’en remeltent & la Volonté divine ; ils
sont comme la feuille morte que le vent souléve, laisse retomber
ou emporte de-ci, de-la, a son gré. Cet aspect négatif de la
volonté, c'est un talenl qu’il esl fort malaisé d’acquérir. L'un
des grands disciples laiques de Cri Ramakrichna, Girish Chan-
dra Ghosh !, fournit un exemple remarquable de ce renoncement.
Au moment ot il connut Riamakrichna, il menait une existence
déréglée, mais 1l ressentail une ardente aspiration pour la vie
spirituelle ; il se rendait compte de I'énormité de ses fautes et ne
voyait pas le moyen de s’en débarrasser. Ramakrichna qui, &
Pordinaire, donnait & ses disciples des instructions extrémement
précises, ne se comporta pas de la méme fagon & son égard. 11
lui demanda tout simplement de lur « signer un blanc-seing » ;
(iirish ne s’occuperait de rien ; c’est lui, Rdmakriciina, qui agi-
rait pour lui en toute circonslance. (Firish accepta la proposition
avec enthousiasme; 1l crovait en étre quitte 4 bon compte;
Iavenir lui révéla qu'il s’était trompé ; il ne connut plus un seul
moment de répit; une pensée le harcelait sans tréve : « Ce n'est
« plus moi qui agis; c'est mon guru qui le fait & ma place. »
Aussi chaque fois qu'il était sur le point de céder aux impul-
sions habituelles, un scrupule le relenait : « Je ne peux accomplir
« cet acte; mon guru en recueillerait le fruit. » Il finit par
renoncer entierement & tout désir personnel et, quelques instants
avant de mourir, il dit : « Méme pour un simple geste — lever
« le bras, par exemple — je sens s’exercer en moi la Volonté
« divine. » Lorsque le fidéle atteint ce haut état que nous
appelons « caitanya-samadhi », son individualité est dissoute el
(iirish Ghosh rendit le dernier soupir alors qu'il était tout péné-
tré de la lumiére et de 'amour divins ; lui aussi avait consenli
au supréme sacrifice : « Pere, (ue votre Volonté soit faite. »

Que le sadhaka, selon ses dispositions, choisisse le mode
actif ou le mode passif, il ne manque pas au commencement de
rencontrer de vives résistances, mais 1l en vient & boul, car A
lravers ces luttes, ce qui le soutient sans cesse. cest la joie du
sacrifice, c’est le bonheur d'olfrir & T'ldéal cela méme qui lui
tient encore le plus & coeur; ici. on ne peut tricher avec le Ser-
gueur ; pour qu'll se donne & nous, nous devons sans compter

1. Dramaturge en qui I'Inde voit un moderne Shakespeare ; il a eu sur le déve-
loppement du théitre hindou une influcuce considérable.
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nous donner & Lui. Tant que nous nous conduirons envers Luti
comme le pére de .Nacikelas et que nous garderons pour nous
les plus belles vaches de notre troupeau, nous n'avancerons pas
dun pas sur le sentier spirituel.

A proportion ue notre concept du divin s'élargit, c’est-a-dire
4 mesure que nous nous haussons & un niveau supérieur de
conscience, nous nous rendons compte que pour nous approcher
de notre Idéal, nous devons mstituer en nous un ordre supérieur
de moralilé ; les exigences deviennent chaque jour plus impé-
rieuses ef a chaque degré que nous gravissons, nous découvrons
'importance du nouveau sacrifice que nous devons nous 1poser
atin d’aller encore plus haut. L’aube de la vérilé se léve; nous
cessons de nous identifier avec ce qui doit faire 'objet d'une
nouvelle offrande. Nous sommes ainsi conlraints de poursuivre
nolre purification intérieure jusqu’a ce que notre volonté se fonde
en la Volonté divine ; peu importe la méthode employée, 'essen-
tiel, c’est que V'ego meure pour que le divin naisse. Sous quelque
aspect que nous l'invoquions : Asile de paix, divin Maitre, Pére
ou Mére qui étes aux cieux, Enlant-Dieu, Ami des jours infor-
tunés, Tendre Epoux!, le Seigneur ne peut descendre en nous
que si nous lui avons fait place nelte. S'il nous est possible de
consentir & cette longue succession de sacrifices et d'aller jus-
qu'au bout du calvaire, c’est que nous entendons de plus en
plus distinct U'irrésistible appel d’ananda ; c’est toujours I’Amour
divin qui s'exprime dans la langue que nous parlons encore et
(ui, pour (ue son message puisse mieux nous toucher, lu1 donne
la forme appropriée au niveau ou se situe nolre conscience.

La réalisation du Seigneur n'est en fin de compte que le der-
nier acte d'une série de réalisations particulieres d'une ampleur
croissante qui s’elfectuent toutes dans la vie de chaque jour
Jusqu'au moment ol, dans l'expérience intégrale (anubhava),
nous réussissons a nous surpasser et & briser la prison du mot.
Dans une effusion supréme, nous éprouvons la pure IFélicité ;
nous devenons un avec ananda.

Employvons donc & notre choix le langage de la dévotion ou
celui de la philosophie : dans le premier cas. on parle de la
volonté du Seigneur; dans le second, de la présence de P'Etre
pur en tanl qu'ananda au milien méme du Devenir; les deux
formules s’é.uivalent ; aussi bien par I'un que par 1’autre de ces

1. Ce sont les dilférentes attitudes (bhavas) que peut adopter le bhakla & 1'égard
dle son Idéal dans le colloque intéricar voir la causerie n° 98).

13
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procédés, on réalise la plénitude de la IFélicité ; on vibre & 'unis-
son de chaque onde de bonheur. Que le bhakta s’écrie : « Je ne
« suis que linstrument de (ri Krsna », ou que le jnanin
dise : « Vous étes 'antaryamin (I'Ordonnateur intérieur)», ils
expriment tous deux la méme idée : « Servez-vous de moi selon
« votre bon plaisir » ; ¢’est 'expression du méme amour divin.

La destruction de I'mdividualité ne nous conduit donc pas &
la pure vacuité, au néant ; bien au contraire, elle nous donne la
possibilité de consommer I'expérience inlégrale el de conquérir
notre véritable nature. Tanl que nous n’en sommes pas encore a
ce point, nous nous chargeons de responsabilités ; nous soulenons
des luttes intéricures ; nous ressentons 'amertume des déceptions
et des désappointements. Du jour ot la présence de l'atman (ou
de Dieu} se révélera a nous, nous conmaitrons « ananda », la
pure Félicilé, la bienheureuse Réalité.

Pour le moment, des « vrttis » (des vagues de pensée) se
forment en notre menlal ; nous portons toute notre attenlion sur
la multiplicilé, mais il arrive aussi que lexpérience suive le
chemin inverse; de centrifuge, le mouvement devient cen-
tripéte ; soudain, nous mnous apercevons quen celte méme
«oriti », la réalisation.est la, devant nous, d’acceés aussi facile
qu'un frutt que I'on tient dans la main. C'esl le moment créa-
teur ; 1l se produit parfois pour une cause fortuite : il suflil que
nous entrions en contact avec la souffrance ou ue nous inter-
ceptions un mot qui ne nous était pas destiné; ce mot prend la
valeur d'un message qui nous serail personnellement adressé et
tout & coup Villumination se fail en nous.

A défaut d’'une conversion instantanée sur laquelle nous
n’avons pas le droit de compter, le yoga nous propose une
mélhode quasi infaillible pour purifier notre volonté et, par
conséquent, pour posséder cette pure I'élicité.

d° dspect de la destruction : Méme st 'on adore le Divin
sous 'aspect de la mort et de la deslruction, 1l est encore pos-
sible d’enlrer en coutact avec la Réalité en tant que Félicité;
¢’est sous sa forme cosmique ce que représente I'image de Kali.
Ce dernter aspect surprend 1'Occidental, mais pourquoi n’accor-
derait-on pas au ccncept de destruction la méne valeur qu'a
ceux de création ou de conservation? Ce (ui a un commence-
ment, doil aussi avoir une [in.

Le terme « laya » que nous utilisons en sanskrit pour désigner
la phase de reploiement qui succéde & celle de déploiement,
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n'esl pas synonvme d'annihilation : il faudrait plutét le traduire
par «résorption » : la manifestation fait relour au non-manifesté
dont elle était 1ssue. On fait en quelque sorte tourner a rebours
le film de la vie; la danse de Kali ou de Civa, c'est le symbole
de ce mouvement centripéle qui raméne I'univers a I'étal indif-
(érencié.

La plupart des aspirants sonl atlirés soit par Faspect eréaleur,
soit par I'aspect statique d’ananda, mais quelques-uns plus rares
sonl sensibles a 'aspect redoutable du divin qui abolit les formes
épliémeres de l'existence ; le Seigneur lui-méme détruit par pitié
ce qui est arrivé & son lerme et qui, sous sa forme actuelle, ne
saurail plus progresser; la fléiche qui a mangué le but, se réjouil
elle aussi d’avoir servi.

lin pratiquant le culte de Dieu sous 'aspect de la mort et de
la destruction, on entre également en conluct avec la réalilé en
lant ue pure I7élicité ; tout sentiment poussé a l'extréme, jus-
qu'd I'Infinl, permet &2 I'individu de s’alfranchir de ses limita-
tions, de passer sur le plan universel et de consommer 'expé-
rience intégrale (anubhava). La manifestation se résorbe au sein
de TIndillérencié et de I'llomogene par le méme mouvement
d’amour qui en avait suscité la naissance et assuré la conserva-
tion; il se peut que cette voie ne nous convienne pas, mais nous
devons la reconnaitre comme tout aussi légitime que la notre.

Le philosophe et le mystique s’efforcent chacun & sa facon
d’écarter la couche superticielle des noms et des formes. Au deli
de ces apparences éphémeres, ils retrouvent toujours la réalilé .
« sac-cid-ananda» qui en esl I'immuuble substrat.

« En «sac~cid-ananda», cette véalité qui a la nalure de
« Brahman, les noms et les formes se manifestent de la méme
« maniére que les vagues et les flocons d’écume au sein de
« l'océan. Cest cette manifestation que 'on appelle la création, »

Drg-dreya-viveka, XIV.

Je tiens & exprimer ici toute ma respectueuse gratitude &
I'égard de I'éminent doyen de la I'acullé des Letlres de Tou-
louse, M. Paul Dottin, quia bien voulu me permettre d'exposer
dans celle salle quelques aperg¢us de la philosophie du veddnta.

Je remercie aussi lous-les éludiants qui ont suivi assidiment
ces causeries et ma reconnaissance sadresse en parliculier &
M RR. Pageés el Valabréga qui ont pris l'initiative d'organiser ces

réunions.
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Peut-étre, en novembre prochain, & la réouverture de 1'Uni-
versité, me sera-t-il possible de continuer cette série; le sujet
ue j'avais & traiter était si vaste que — si I'on met & part I'On-
tologie — je n’ai pu aborder que les questions préliminaires.

Je souhaite ardemment de retrouver 'an prochain les mémes
auditeurs qui, malgré I'aridité de ces études, ont donné une
preuve manifeste de leur sympathie pour les choses de I'Inde.
IIs ont ainsi soutenu mon effort et je serais heureux de pour-
suivre, dans quelques mois, devant eux, le développement de
ces 1dées philosophiques.
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FAITE, EX AVRIL 1038, PAR LE SVAMI SIDDHESWARANANDA
AUX « AMIS DU BOUDDHISME ..

Quelles conséquences philosophiques peut-on tirer
de U'étude du réve?

L'une des principales mélhodes que certaines écoles boud-
dhiques et le veddnta mettent concurremment en ceuvre pour
découvrir la nature de la vérité, repose sur I'analyse de I'expé-
rience tout entiére, laquelle s’étend sur trois états : ceux de veille,
de réve et de sommeil profond.

Les philosophes d'Occident ont encore tendance & considérer
une telle méthode comme extravagante, une telle technique
comme étrange ; pour un peu, ils les rejetteraient sous le pré-
texte qu’elles sont particuliéres a I'esprit hindou.

Si, quelques décades plus tot, le probleme avait été présenté
sous cette forme, jamais il n’aurait retenu l'attention d'un audi-
toire sérieux ; aujourdhui, on reléve déja un changement sen-
sible dans l'attitude qui se montre plus accueillante, car la
science, en examinant les données de l'expérience humaine, a
poussé son invesligation jusque dans le domaine du réve,
Certes, I'importance que I'on accorde actuellement & ce dernier
état, dépend exclusivement de considérations thérapeutiques ou
psychologiques, mais I'Inde attend avec confiance le verdict de
I'avenir ; elle sait que I'heure n’est plus éloignée ot les consé-
quences philosophiques et métaphysiques quimplique une telle
queslion, apparaitront dans toute leur évidence; elles joueront
alors un role capital chaque fois que l'on discutera & fond le
probleme de la vérité et que l'on s’efforcera sincérement de -
comprendre la nature de la réalité.

De nos jours, I'analyse de I'expérience ne porte en Occident
que sur les données de I'état de veille; nous ne passons pas
moins, chaque nuit, par deux autres états : ceux de réve et de
sommeil profond. Or, que constatons-nous? — On ne tient
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eomple que de la connaissance acquise dans I'état de veille ; on
eroit que cette connaissance purte seule le sceau de 'authenticité
et de la réalité. Les expériences de veille ne constituent néun-
molns qu'une partie de notre existence ; elles n'offrent tout au
plus qu'un aspect fragmentaire de la réalité. Si profonde, st
pertinente, si précise que soit la connaissance que nous tirons
de I'état de veille, elle révele son insuflisance el ses lacunes
Jorsqu'il s’agit de déterminer la valeur de la vérité philosophique,
car clle néglige enticrement les états de réve el de sommelil pro-
Jond.

I1 est cependant possible d'étudier séparément chacun de ces
trots élatls el méme de limiler cet examen 2 uue certamne fraction
su & un cerlain aspect de l'un d'entre eux. Prenons, par

2
exemple, l'expérience de I'état de veille : elle peut étre divisée
en différentes sections, en plusieurs groupes de recherches :
ainsi ont pris naissance des arts distinets, dessciences spéciales;;
par cette voie, nous avons recueilli des vérités particulieres
extrémement précieuses, mais les généralisations auxquelles
nous conduisent des études de ce genre, ne sont valables (ue
pour I'étal de veille.

Habituellement, lorsque nous considérons le probleme du réve.
nous nous efforgons d'en trouver une explication rationnelle;
nous nous demandons si nous pouvons tirer profil des sugges-
lions, d'un caractére prémonitoire, qui, dans cette condition,
viennent parfois a notre esprit, ou st — comme d’aucuns le pré-
fendent — nous naccédons pas, au cours du réve, & un état
menltal qui aurait, parait-il, un degré de réalité supérieur &
gelul de la veille.

Le psychanalyste attache pour sa part un intérét bien délin
au probléeme du réve; par une interprélation savante, il essaie
de discerner les complexes sous-jacents et les résislances cachées
dlu subconscient qui seraient, d'aprés lui. 4 lorigine de toutes
les névroses.

La signilicalion que nous attribuons nous-mémes aux réves,
est Lout & fail mdépendante de ces deux aspeets. Nous allons
passer en revue, les unes aprés les autres, les conséquences qui
se dégagent lorsqu’on confronte les expériences de réve avec les
expériences de I'état de veille !, mais nous n'oublierons pas que

. Sur celle question, l'auteur a snivi de pres la comparaison entre les deux
itals de veille el de réve que M. Subrahmania Iyer a ¢tablie dans une brochure
mtitnlée « avasthi-traya », publiéc réeemment en Europe, qui mel ainsi. pour la
gremicre fois, & la portée du public oceidental, une méthode découverle par

JInde.
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les réves ne constituenl quune partie de l'expériefice globale.
Notre existence se déroule, en elfel, & travers trois conditions
distinctes : la veille, le réve et le sommeil profond.

I. La veille et le réve ont le méme caractére de réalité :

Dans la plupart des littératures du monde, des penseurs isolés
ont, en un éclair intuitif; comparé la vie & un réve; ils ont
entrevu que peut-étre toul ce que nous percevons, toul ce dont
nous fuisons l'expérience dans le monde de veille, aurait le
méme caractere de réalité et serait fabriqué de la méme étolle
que le monde de réve. Nous n'en sourions pas moins lorsque
nous entendons dire que la vie est un réve, car nous avons la
conviction intime que la condilion de veille (jagraf) est réelle.
alors que nous ne découvrons aucune réalité en arriere des phé-
noménes oniriques. Nous admeltons sans discussion que les
objets, percus dans la condition de réve, sont irrédels et que ceux
que nous vovons dans la condition de veille, sont réels. Nous
avons néammoins conscience (ue les choses ne doivent pas étre
exaclement telles qu'elles le paraissént, car l'expérience nous
apprend qu'aussi longtemps ue nous nous trouvons dans la.
condition de réve, nous avons un sens déterminé du réel ; tant
que dure le réve, ce sens est toul aussi net, toul aussi aigu que
celul que nous possédons dans la condition de veille.

Lorsque nous révons, nous avons la faculté de distinguer ce
yui est réel et ce qui est irréel. Cette faculté discriminative est
fe trait caractéristique commun aux deux conditions de veille et
de réve: pendant que le réve se poursuit, non seulement les
objets du réve sont réels pour le réveur, mais la condition de
réve est en elle-méme tout aussi réelle que la condition de veille.

[l en va ainst parce que le réveur peul dans le cadre de son
réve éStablir une certawe distinction entre 1'étal de réve el
d'autres états qui en dilférent; 1l est, en ellet, possible que le
réveur fasse a 'intérieur de son réve un réve au deuxieme degré
ou encore quil plonge dans le sommeil profond ; un tel réve qui
embrasse plusicurs condilions, parait au cours de son développe-
ment étre la con lition de veille elle-méme; il comporte des
variations et des passages d'une condilion 4 une autre; pour
ces mohifs. la eondition de réve est temporairement tenue pour
la condition de veille.

. Nous ne prenons connaissance des choses, nous ne percevons
des objets quautant u'existe en nous un sentiment de différence:
supposons que toul soit de la méme couleur, nous n'aurions
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jamais la ndtion du bleu, du rouge, etc...; c’est en raison des
contrastes et des oppositions que telle chose est bleue ou que
telle autre est rouge. De méme, nous discernons entre elles les
conditions de veille, de réve et de sommeil profond parce que
chacune se différencie des deux autres. Mais le réel ne peut
jamais étre affecté par le changement, et pour celui qui ne
recherche pas la nature ultime de la réalité, les clhoses s'opposent
aur pensées du fail de leur apparente slahilité ; on croit ainsi
que les objets sont réels el les pensdes, irréelles. Les pensces
ont une nature «idéale » qui ne leur permet pas de rester long-
temps dans le champ de la conscience, alors que les choses ne
manquent pas de se présenter sans modificalion notable devant
les guichets des sens chaque fois que nolre attention se porte sur
elles. La possibilité conslante de revemir réguliérement & un
milieu qui apparemment reste idenlique, est pour la grande
majorité des hommes la preuve irrécusable de la réalité des
objets, Nous regardons le monde de veille comme réel parce
quen sortant duréve ou du sommeil profond, nous revoyons
toujours le méme milieu; au contraire lorsque nous révons,
nous ne retrouvons pas le méme entourage ; pour chaque réve,
le décor change.

Ce n'est donc pas du point de vue de l'étal de veille qul
nous faut étudier 1'étal de réve; nous devons lanalyser comme
s'tl s'agissail d’un échantillon de laboratoire et le considérer en
lui-méme, indépendamment de tout autre état. Nous constate-
rons alors que tout le temps qu'il dure, le réve est une véritable
expérience de veille et qu’en outre 1l nous permet de revenir &
un méme milieu de songe. Il nous est, en ellet, possible de faire
un deuxieme réve a l'intérieur d'un premier réve. C'esl parce
que nous passons dans le cadre méme du réve par des conditions
distinctes que nous avons — dans nos songes — le sentiment
du réel.

Ajoutons qu'en révanl, nous percevons parfois des objets
illusoires ; ces objets s'évanouissent-ils brusquement, nous en
ressentons une vive surprise ; nous avons ainsi & l'intérieur du
réve le sentiment de 1'irréel.

II. A Uélat de veille comme a U'élat de réve, nous retrouvons
des objets el des pensées :

Nous tenons pour sulbjectifs les objets que nous voyouns en .
réve et pour objectifs, ceux que nous percevons i l'état de
veille, car pour ce dernier cas, l'existence des objets nous est
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signalée par l'intermédiaire des organes sensoriels. Nous pen-
sons (ue la différence est due au fonctionnement de ces organes
qui — nous en avons la certitude n’entrent en action que
dans l'état de veille.

Observons les choses de plus pres ; nous nous rendrons
compte qu'une telle distinclion n’est pas particuliere a l'état de
veille: elle sapplique toul ausst bien & l'état de réve. Au
royaume des songes, les organes sensoriels Lravaillent dans les
personnages imaginaires du réve aussi activement que dans les
corps grossiers de U'état de veille. 1l serait donc arbitraire de
classer les objets de connaissance en deux catégories et de
regarder certains d'entre eux — ceux de I'état de veille — comme
ohjeclifs et les autres — ceux de I'état de réve — comme sub-
jectifs; cette distinction existe en fait en chacun des deux états.

Lorsque nous révons, nos organes sensoriels et notre corps
physique agissent comme en temps de veille; dans le monde
des créations oniriques, nous sentons, nous voyons, nous tou-
chons des objets ; des pensées nous préoccupent ; notre raison
s'exerce normalement ; nous résolvons parfois des problémes de
mathémaliques trés ardus ; nous réfléchissons sur des questions
abstraites et nous obtenons des solutions claires et logiques.

Il1 faut comprendre par la que méme dans l'état de réve
paraissent exister un monde physique et un monde mental ; ces
deux mondes sont aussi distincls que dans l'état de veille, En
chacun de ces élats, les organes sensoriels semblent étre situés
en dehors de nous; les organes se présentent ainsi en tant
qu'objets extérieurs ; ils se différencient des pensées dont I'exis-
tence n’est que momentanée, puisque leur disparition suit de pres
leur apparition.

Mais une autre objection s’éléve : les organes sensoriels d'un
étal déterminé seraient contredits par un autre élat et on en
arrive a conclure que les expériences de réve n’auraient jamais
quun caractére individuel. '

Un examen plus attentif nous fera reconnaitre que le réve,
considéré comme un univers indépendant, a en propre ses étoiles,
ses systémes planétaires et ses habitants; el ces derniers ont a
résoudre leurs problémes; la méme obligalion peése sur eux
comme sur nous; ils doivent eux aussi suivre le cours de leur
destinée. Dans ce monde en miniature, dans ce cosmos en rac-
courci, chaque personnage participe & l'exislence exactement
comme nous le faisons nous-mémes ; 'univers de réve a donce le
méme caractére universel que le monde de la veille.
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HI. La notion de temps est commune aux deur élats :

Le monde de veille olfre une autre caractéristique d'une impor-
tance capitule : fes choses ont une certaine durée. Dans I'état de
veille, nous voyvons, par exemple, une montagne. Celte montagne
que nous percevons, vous et moti, existe depuis plusieurs milliers
d’années ; nous avons l'assurance que si rien ne vient troubler le
cours des choses, 1l en sera de méme pendant longlemps encore.
Est-ce que cette durée qui s'étend sur de nombreux siecles,
caractérise particulierement I'état de veille ? N'apparait-elle pas
Sgalement dans 'état de réve?

Certes, st nous mesurons la durée d'apres 'horloge de Iétat
de veille, le sens de V'écoulement du temps est différent, mais
nous avens sonvent au cours du réve le sentiment que notre vie
embrasse de longues unnées; dans ce dernier état, nos expé-
riences offrent alors les mémes caractéristiques ue les percep-
tions de l'état de veille, autrement dit, elles ont une certaine
durée et eette durée se prolonge pendant une période appréciable
de temps.

Le sens du temps est donc présent dans les deux étals: nous
discuterons plus loin les lecons que, de ce point de vue, nous
pouvons tirer de 'étude du réve,

IV. La causalité¢ joue aussi bien dans Uétal de réve que dans
Eétat de vetlle :

Pour prouver le caraclére fallacieux dune comparaison entre
le monde de réve et le monde de veille, on produit souvent un
argument qui n'est pas sans valeur : on dit, par exemple, (ue
les francs et les centimes que nous possédons en réve, ne
peuvent nous procurer le pain dont nous nous nourrissons i
Pétat de veille. Mais on peut rétorquer que tout l'or du maonde
de veille ne saurait nous fournir les vétements ui nous font
défaut au cours du réve.

lin d’autres termes, certains voienl la preuve de la réalité
dans l'appropriation des effets & une fin déterminée. Il est aisé
de faire justice d'an tel argument : les objets du réve sappliquent
a des fins de réve et les objets percus & l'état de veille ne
servent u'a des fins de veille.

De méme que dans P'état de réve, nous conservons le sens du
temps, nous v assistons aussi au jeu des relations causales. Le
monde du réve a des conséquences logiques qai lui sont propres.
Certes, st nous examinons les choses du point de vue de Vélal
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de veille, I'expérience onirique ne nous semble étre quun assem-
blage incohérent de souvenirs partiels. glanés au hasard dans
I'état de veille et réunis, trés ingénieusement parfois, pour for-
mer une construction Inzarre et méme absurde, mais ces images
ne paraissent dénuées de senslogique que parce (ue nous essayons
de les rattacher & un systéme de références spécialement établi
pour I'état de veille. Si nous prenoms la précaution d’observer
I'état de réve en lui-méme, indépendamment de tout autre,
I'ensemble des phénomeénes tel qu'il nous est apparu, était par-
faitement normal. Le caractére anormal du contenu du réve ne
nous frappe que lorsgue nous sortons du réve et que noas reve-
nons al’état de veille.

Tout étut posséde donc en lui-méme sa notion particuliére de
relation et d'appropriation et bien que chaque état donne, aussi
longtemps qu'il dure, Pimpression de la réalité, il n'en est pas
moins contredit par I'état subséquent.

Jai ainst le souvenir personnel d'un réve caractéristique ont
les expériences de veille s'insérent en tant que réve a I'intérieur
d'un autre réve. Pendant longtemps, javais soigné un ami
malade pour qui jéprouvais une profonde affection ; nous pas-
sames des mois d’anxiété ; tout en désirant ardemment sa gué-
rison, nous redoutions de jour en jour une issue fatale. Sa famille
le transporta enhin dans sa ville natale; il y mourut des son
arrivée. Jappris la nouvelle par un télégramme et j’en ressentis
uan vif chagrin. La nuit suivante, je fis un réve : je parlais a cet
ami qut élait en excellente santé; en m'entretenant avee lui, je
lai dis que j avats révé (u'il était malade, que je I'avais soigné,
quil nous avait quittés pour regagner sa ville natale et quil v
Slait mort,

En racontant ce deuxiéme réve, Je fus envaln par une telle
joie que, toul a coup, le premier réve se brisa; je m'éveillai et
me rappelai celur que j’avais fait & 'intérieur du précédent; le
sens de la réalité étail si intense que je me refusal a croire que
mon ami fat mort. Je dus allumer la lampe et relire le télé-
gramme qui me faisait part de son déces.

Par cet exemple, nous vovons quun souvenir de l'état de
veille peut se présenter comme un réve au deuxieme degré au
dedans dun réve plus ample et qu'un événement de Uétat de
vetlle en arrive & revélir le caractere absurde d’un songe.

Certains étres qui gardent leur naiveté et leur candeur — les
enfants, par exemple — ne font souvent pas de distinction entre
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les objets du réve ct ceux de 1'élat de veille. Les esprits faibles
ou de caractére primitif s'imaginent que lorsqu’ils révent, ils
volent réellement des objets, des fantomes, des apparitions. des
dieux ou des déesses. Les esprits mirs, doués d'une grande
puissance d’analyse, reconnaissenl que les deux expériences ne
comportent que des objets pareillement irréels, pareillement
réductibles a de pures idées. Les hommes qui appartiennent a
la catégorie intermédiaire, Liennent pour réelles les apparences
empiriques ; ils ne se soucient pas de rechercher la nature ultime
des choses; ils estimenlt que les objets de 1'élat de veille ont
une constitution fort différente de celle des objets de réve. I'ré-
quemment, j’ai fait la remarque suivante : essaie-t-on de déve-
lopper devant eux les conséquences profondes que suggere 1'état
de réve, un sourire de pitié se joue sur leurs levres : un tel sujet
est & leurs yeux trop puéril pour mériter une attention soutenue !
Une pensée superficielle ne permet pas de découvrir les inesti-
mables lrésors (ue recélent nos expériences journaliéres, mais il
n’y a aucune raison valable pour rejeter comme futile Vanalvse
du réve et pour assimiler les productions oniriques & des mani-
festations animistes, propres — tout au plus — & amuser les
enfants.

V. En chagque état, nous distinqguons des objets « externcs» et
des pensées «infernes».

Les perceptions du réve sont regardées comme fantastiques.
grotesques et souvent bizarres; c’est en vain cue nous tente-
rions de trouver dans le monde de veille des objets qui leur
correspondissent. Si extravagante qu’elle soit, une présentation
de ce genre semble néanmoins élre parfaitement normale pour
le réveur. L’objection que je viens de formuler, est inspirée par
la conviction intime gu'un objet quelconque doit, pour exister
réellement, étre conforme i un certain standard extérieur qui
serait valable en toute circonstance et & tout moment. Par la,
on fail preuve d'un regreltable travers : on ne considére I'exté-
riorité qu'en termes de la vie empirique. Or, le dédoublement de
la conscience en objels erxternes et en pensées infernes est une
caraciéristique commune 4 l'état de veille et a I'état de réve. Si
pour prouver l'irréalité du contenu du réve, nous avons recours
au principe de relation qui, & I'état de veille, nous serl a distinguer
le réel de l'irréel, nous commettons une grave erreur, car nous
appliquons indfiment & un autre état un systéme de références
gui n’a de valeur que pour un état parficulier.
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Examinons nos réves ; nous pourrons constater que la encore
la conscience alfecte deux présentations dillérentes : 1'une est
externe; l'autre. inferne. Le personnage du réve a son propre
mental et ses propres pensées ; il évolue dans un monde exté-
rieur distinct du monde intérieur; il a des idées ; son imagina-
tion s'exerce. Lt cependant I’état de réve toul entier n’est rien
de plus quun événement subjectif qui a lieu en l'esprit méme
du réveur.

V1. Les étals de veille et de réve ne sont, Uun et laulre,
qu une série de perceptions ; comme lels ils sont réductibles & des
idées :

Nos expériences de réve sont toutes contredites par nos
expériences de veille, alors gu'au contraire nous n’aurions pas
connaissance d'un autre état ou toutes les expériences normales
de I'état de veille seraient contredites & leur tour.

Pour réfuter celte objection, je rappellerai I'exemple déja cité
dans lequel le souvemir d'un [ait de I'état de veille prend place
en un réve, & l'intérieur d'un autre réve plus étendu; voila un
cas typique olt un incident de la vie de veille est envisagé du
pownt de vue du réve. On pourrait rejeter celte expérience sous
le prétexte qu’elle est personnelle et qu'elle ne se reproduit pas
régulierement pour tous les hommes. De quel droit placerions-
nous sur le méme rang deux états aussi dissemblables ?

Il nous reste une ressource : faisons appel & l'expérience que
nous avons tous ; c'est un tribunal que nous ne pouvons récuser.
Ne pensions-nous pas pendant loute sa durée que le réve avait
fa. méme réalité que I'état de veille? Nous étions a ce moment
devant un tigre ou un serpent ; nous avons éprouvé une frayeur
intense et nous nous sommes enfuis, car nous avons eu peur de
mourir !

S1 au cours méme du réve, nous comprenions que de telles
productions sont illusoires, elles n’auraient sur nous aucun effet.
Or, il n'en va pas ainsi; les objets de réve possédent bien
toutes les caractéristiques qui, a 1'état de veille, définissent la
réalité.

L'expsrience onirique n'est elfectivement qu'une série de
perceptions, mais il n’en va pas autrement pour 1'état de veille.
Faits de veille et faits de réve, ce sont deux groupes {'objets
réels qui se présentenl les uns a la suite des autres. Lorsque
nous comparons L'état de veille avec I’état de réve, nous plagons
parallélement deux séries d'objets qui appartiennent chacune &
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un état déterminé ; les objets de I'étal de réve sont alors jugés
par les objets de I'état de verlle. Un groupe tout entier est
reconnu comme irréel parce que nous lui appliquons un systéme
de références qui n'est propre qu'a l'état de veille; nous ren-
dons notre verdict el nous disons : c’est un réve.

Or, la plus importante caractéristique dune expérience de
veille, c’est (que nous avons le sentiment que les objets pergus &
ce moment sont réels. Il n'est pas sans intérét de remarquer a
ce propos quun instant auparavant, lorsque nous révions, nous
avons conféréd lu réalité 4 ce que maintenant nous appelons « un
« songe ». Voila un cas ou deux élais de veille se contredisent
mutuellement. Des expériences du méme genre nous amenent &
nous demander s1 lout ce monde de veille, si différent qu'il soit
du monde de réve, aurait réellement une valeur supérievre &
celum-1a?

I1 sullit de réfléchira ce qui se produit & chaque heure de nolre
existence ; 1l n'est pas méme besoin d'atlendre que les réves
nous enseignent une telle lecon. Dans 1'élal de veille, les expé-
riences du passé nous apparaissent en tant que simples souve-
nirs. En quol un souvenir se différencie-t-il 'un réve?

Nous recourons dans I'lnde & I'exemple du morceau de corde
quia la tombée du jour on prend par erreur pour un serpent.
L’expérience qui suit, prouve qu’il ne s’agissait que dune per-
ceplion erronée. Qu'est devenu le serpent que nous avons vu
pendant la bréve durée de I'illusion ? Ce serpent n'esl plus qu'un
souvenir. Lies expériences de réve aussi bien que celles de I'état
de veille, dés que ces derniéres appartiennent au passé, lombent
dans la catégorie des souvenirs; les unes el les autres elles
deviennent des idées.

Dans une illusion qui nous fail voir un serpent la ol n'existe
quun morceau de corde, I'expérience ne couvre quune parlie
d’'un état, alors que dans le réve, elle s'étend sur I'élat entier.
C'est également ce qui se produit pour le tour du magicien ; une
foule subit alors Fenchanlement de l'illusion. Sila preuve de la
réalité d'une chose réside dans le fait que celle chose esl vue
par de nombreux témoins, tous les objets que nous percevons
pendant la représentation possédent cette caractéristique ; ils se
présentent réguliérement a notre conscience et 'exemple que
nous venons dinvoquer, esl typique. Néanmoins, le tour du
magicien se trouve dans son ensemble frappé de nullité lorsque
postérieurement, nous le comparons a un autre état réel. Pour
un temps assez long, I'lllusion a toutefois exercé son preshige
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sur une nombreuse assemblée ; le spectacle était tenu pour réek
par tous les spectateurs.

Nous sommes en droit d'aftirmer que les expériences de réve
aussi bien que les expériences de veille, lorsque ces derniéres
appartiennenl au passé, ne sonl rien de plus que des souvenirs
et, par conséquenti, des « 1dées ».

V1T, Dans [état de veille comme dans Uélat de réve, nous
avons la possthilité, aprés une expérience détermindée, de revenir
a un méme milicu :

Qu’esl-ce qui donne itu monde de veille un cachel irrécusable
de réalité? Clest que chaque jour, dans 1'élat de veille, nous
retrouvons les mémes objets, nous revenons au méme foyer,
nous revovons les parents et les amis qui constituent notre
enlourage familier. Chaque nwml, au contraire, lorsque nous
révons, le contenu des réves esl différenl; ce n'est presque
jamais le méme monde ui se présente & nous au cours de nos
réves. Par la, I'existence éveillée se différencie de 'état onirique,
car toules les fois que nous sortons du sommelil, le méme décor
et les mémes personnages sc prétent 4 nos expériences habi-
luelles.

Pour répondre a une telle critique, nous prierons nolre adver-
saire de consuller sa mémoire ; 1l se rappeliera qu’au moment
olt le réve se déroulait, I'élat de réve paraissait aussi réel que
I'expérience de veille.

Quel que soit I'élal considéré, pour quune personne ait le
sentiment de la réalité, il faul que duns ce méme élat, elle ail en
vpposilion avec le sens du réel celui de U'irréel. Or, dans I'état de
réve, nous rencontrons aussi des ohjels irréels et par ce conlraste,
certams accidents acquiérent la valeur du réel. Ce qui distingue .
Vétal de veille, c'est qu’il posséde la caractéristique de nous
présenter des choses réelles, autrement dit, des choses qua
apparemment semblent étre exemptes de changement, mais celte
méme caractérislique se retrouve dans l'état de réve. Nous
sommes alors profondément convaincus que certaines choses ont
une existence réelle,

Clesl précisément la caractéristique de présenier des choses
réelles ou pour mieux dire, des choses qui ne semblent pas
aflecté>s par le changement, qui définit I'état de veille. Quelle
que soit notre condition actuelle — qu’il s’agisse de Pexpdérience
éveillée ou de I'expérience onirique — nous sommes en fait a
Uétat de veille, chaque fois que nous attribuons au spectacle du
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moment la valeur de la réalité ; notre ego n’est ni plus ni moins
réel que les divers personnages (ui, dans le speclacle, ont eux
ausst un role & jouer.

Voict maintenant une objection d’ordre sentimental : devons-
nous penser que ce (ui nous est le plus cher, le plus précieux au
monde : nos parents et nos amis, ne sont rien d’autre que des
1dées, rien d'autre que des ombres et qu'ils n’ont pas plus de réa-
lité que ces objets illusoires que nous voyvons dans nos réves?
Une telle affirmation répugnerait pr ofondunent notre sensibi-
lité. Ce probleme ne se pose que lorsque nous considérons notre
individualité (notre ego) comme réelle et tous les autres étres
comme de pures 1dées.

Yoici un exemple : j'ai révé une nuit que je pilotais un avion;
tout le temps que le pilote conduisait son appareil, il n'eut
jamais la pensée que 'avion qu'il dirigeait, que le ciel qu'il tra-
versait, que L'habileté avec laguelle i s'acquittait de sa tache,
fuss.ent de simples idées ; le monde extérieur qu'il voyait dans
son réve, était tenu par lui pour aussi réel que le corps qu'il
possédait, (ue les pensées qu'il formait, que les sentiments qui
I’animaient.

Le réve doit avoir pris fin pour quil nous soit possible de
réduire 4 des idées tout ce qui constituait le réve ; chaque entité
du réve Ly compris l'ego du personnage ui au cours du réve,
remplit le role de pllote) peut alors élre convertie en 1dée. Sl
le « mot » a une apparence de réalité, tous les objets avec les-
quels ce mor entre en rapport, revétent nécessairement la méme
apparence. Cest lorsqu'un homme pense que son individualité,
son corps, son ego sont réels et (u’il considére comme rréels
I'individualité, le corps, Uego de ses semblables que I'absurdité
d’une telle position devient manifeste. A\ussi longtemps que ma
conscience reste liée & mon organisme physique et que pour ma
part, je tienne mon individualité pour réelle, je ne suis pas
fondé & considérer le corps de mon voisin comme une idée ; ce
serait 12 une véritable insanité.

Pour aburder une question aussi délicate, envisageons les
choses d'un point de vue élevé. Il faut posséder de rares facultés
d’analyse pour s’abstraire de soi-inéme, pour examiner sa propre
individualité, ses propres pensées, ses propres idées aussi objec-
tivement que s’1l s’agissait d'objets extérieurs. 1l est, en ellet,
nécessaire que notre individualité devienne pour nous un « objet».
Nous nous rendons compte alors que cette individualité a
laquelle nous attachions un tel prix, n'est pas autre chose qu'une
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idée. Une pareille attitude n’est pas a la portée de tous; elle
exige de celut qui I'adopte, une puissance de concentration peu
commune. Sl en était autrement, comment en arriverions-nous
a considérer notre corps comme une idée ? C'est pourtant a cette
condition que la Vérité des vérités se révélera a nous.

Il convient de prendre & I'égard de soi-méme la position du
savant. L.a conscience qui observe notre individualité, sera immu-
nisée & tel point qu'elle ne pourra plus étre contaminée par la
plus faible émotion, par le plus léger préjugé. Pour s'étudier
comme un « échantillon», on doit avoir procédé a I'épuralion de
tout larriere-fond mental; c’est 4 ce prix que 'on parvient a
provoquer l'illumination intérieure.

Chaque science exige des. instruments spéciaux ; 1'astronome
a besoin d’un télescope ; le bactériologiste, d'un microscope ; pour
analvser la nature de I'ego, 1l est indispensable de posséder un
mental pur et sublil ; un esprit purifié n’éprouvera plus de sen-
timents violents ; tant que ce sont des émotions — et la plupart
du temps, des émotions malsaines — qui prédominent dans la
constitution de notre nature, nous ne saurions pratiquer le
renoncement. Or, si cette vertu fait défaul, notre conscience ne
réussira pas & se libérer des limitations advenlices dont notre
individualité se compose ; nous ne pourrons par conséquent pas
comprendre le caractére tout «idéal» de l'ego.

Les différents systémes bouddhiques ainst que le wveddnla
accordent une importance exceptionnelle a 'analyse de I'indivi-
dualité; pour mener &4 bien cette entreprise, nous aurons en
cours de roule & consentir & de lourds sacrifices.

Le premier effort consiste a affranchir le mental de la sujétion
en laquelle 1l se lrouve encore par rapport aux objets sensibles.
Lorsqu'on se propose de faire 'analyse d'un spécimen, ce spéci-
men doit étre 1solé avec soin. Avant de nous mettre & I'ceuvre,
nous devons, comme mesure prophylactique, atteindre un point
extréme de détachement et mener une vie pure. La philosophie
devient ainsi un chemin qui méne directement & la Vérité; en
poussant notre analyse jusqu'au boul, nous arriverons a I'état
de nirvana ou de jivan-mukti. Cest |'état de libération en ce
corps de chair; on s’y éleve lorsque I'individualité tout entiére
a été épurée par une stricte discipline morale ; Paspirant est ainsi
dans l'obhgation de développer en lw a un degré éminent le
renoncement et la maitrise du mental et des sens.

La possibilité d'accéder au cours de notre existence & I'état de

I
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délivrance donne 4 notre effort une précision scientifique : elle
nous émancipe des superstitions de la théologie et nous dégage
des hypothéques qui pésent sur 'au-deli.

Revenons maintenant & notre comparaison des trois élats :

VIIL. L’univers de Uétat de veille et Uunivers de l'élat de réve
sont éyalement réduclibles & une construclion mentale :

On peut prétendre que c'est exclusivement dans I'état de réve
que les idées paraissent réelles, car dans le monde de l'expé-
rience éveillée. le réel apparait bien comme réel et lirréel,
comme irréel.

N'oublions pas que dans nos réves, lorsque nous sommes en
présence de certains objets, nous ne nous demandons jamais s
ce quc nous percevons, est réel ou irréel. En raison du sens inné
de réalité que nous possédons. nous croyons s l'existence des
objets qui se situent dans l'espace ; il ne vient jamais & l'esprit
du réveur que les objets qu'il voit et quil touche, ne sont que
des idées qui se présentent i son propre esprit. Aussi bien dans
I'état de veille que dans l'état de réve, il existe une relation
entre le réel (ce sont les choses) et I'irréel (ce sont les pensées).

En chacun de ces états, le réel est tenu pour réel el lirréel.
pour irréel. Kt U'ieréel, c'est toujours ce qui est constitué par des
idées.

Dans le cas de I'tllusion qui nous fait prendre un morceau de
corde pour un serpent, le serpent existe réellement pour nous,
tant que la vérité ne se révéle pas. Ce serpent nous inspire une
mtense fraveur et & ce momenl, nous ne pensons pas du tout
que ce serpent ne soit quune création chimérique. De telles
expériences suffisent a établir la vérité : les idées subjectives
irréelles exercent sur nous la méme action que les choses objec-
tives réelles.

Peut-étre objectera-t-on que les illusions ne sont que des
exceptions el dans ces conditions, une (uestion se pose : « Y
« u-t-1l dans le monde de I'expérience évcillée, des réalités qui
« ne soient pas des illusions ? »

Iixaminons atlenfivement la queslion : lorsque nous avions
six ans, nous possédions un corps physique. Nous avons grandi,
vieilli ; aujourd’hul nous avons toujours un corps : est-ce le
méme ? Le corps que J'avais & six ans, n'est plus pour moi qu'un
simple souvenir. Ce que nous percevous présentement comme

réel, ¢lisse, une seconde apres, dans le gouflre du passé ou, en
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d’autres termes, devient un souvenir et, par conséquent, une

« 1dée ».

Nous ne nous proposons pas dans celte causerie détudier en
cux-mémes les phénomenes de l'expérience éveillée ; nous nous
limitons & comparer les unes aux autres les expériences de
veille et celles de réve et a tirer toules les conséquences que
suggere un tel rapprochement. Or. de I'étude qui précede, nous
nous sommes formé une vue d’ensemble et nous pouvons désor-
mais formuler les deux questions ci-aprés :

1° \ussi bien dans I'élat de réve que dans U'état de veille,
nous percevous des objets. Quelle est la nature de la réalité que
nous conférons aux objets perqus?

20 Quand prenons-nous conscience de la nature de cetle
réalité ?

Nous allons répondre successivement & chacune d'elles :

Du point de vue de l'expérience éveillée, nous n'avons pas le
droit de prétendre que 1'état de veille soit identique & 1'état de
réve. Sous ce biais, les deux élats, ceux de veille et de réve,
different l'un de l'autre. Le contenu du réve n’est coustitué que
par des 1dées. Le contenu de 1'élat de veille présente au contraire
un caraclére de réalilé ; il existe effectivement dans le moment
présent. Le réve est toujours une expérience du passé, alors que
I'état de veille prend toujours place dans le présent.

Pour que nous reconnaissions qu’en leur essence, le contenu
de la veille et le contenu du réve sont tous deux des idées, il
faul que nous nous placions, pour amsi dire, en dehors de ces
deur étals. Comment est-1l possible d’adopler une telle attitude a
I'instant oli nous sommes engagés dans 'expérience empirique ?
Celte opération ne saurail étre menée a bonne tin que si nous
parvenions & nous établir hors du champ que nous avons a
observer; nous n'y réussirons que si nous savons dépouiller la
conscience de I'état de veille de son contenu particulier. Cesl
parce (ue des idées sonl présentes en notre mental que nous en
avons conscience ; quel que soit par ailleurs le degré de réalité
que possédent les 1dées, elles ne peuvent étre des vbjets de non-
existence absolue et en raisonnant par analogie, I'absence des
objets ne suffit pas non plus a prouver que la lumiére qui les
éclaire tous, fait elle aussi défaut. L’absence de toute perception
ou de toute cognition ne permet pas d'inférer I'absence d'un
sujel qui pergoit et qui connait. Au surplus, pour affirmer que
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rien n’existe 4 ce moment, il faudrait étre conscient de cclte
non-existence, condition qui implique nécessairement 'existence
d’un sujet conscient d’une telle pensée.

En outre, 'impossibilité ot nous sommes de concevoir la non-
existence de notre propre conscience, prouve I'inanité des théo-
ries qui soutiennent la vacuité, la non-existence absolue.

Ce qui existe alors, ce n’est pas le moi empirique, le mental
parlicnlarisé, mais ce en quoi ce moi, ce mental se résout. Clest
ce que nous appelons dans I'Inde « Cela» ou «caitanya» (I'In-
telligence pure). Lorsque les idées, comme les vagues de I'océan,
s'élevent de I'Esprit cosmique, ce qui, a I'égard des vagues de la
pensée, joue le role de l'océan, c’est le mental universel d’our
émergent toute pensée el, par conséquent, tout objet.

Quand on saisit cette vérité, I'univers de l'expérience est dans
son intégralité compris et réalis¢ comme une « construction
mentale». Le Seigneur Bouddha a comparé les enseignements
du « dhamma» & la salinité de l'océan; que nous puisions de
I'eau 4 la surface, au fond ou dans une couche intermédiaire de
locéan, l'eau que nous recueillerons sera pareillement salée.
Lorsque la Vérité supréme se léve en nous, nous comprenons
(que — sous toute manifestation réelle ou idéale de la vie —
réside |'Esprit el rien d'autre que UEsprit.

St nous persistons & n'accorder la réalité qu'aux formes seules,
nous conlinuerons & étre pris au piege de lillusion, car ces
formes se modifient sans cesse ; elles sont entrainées par le flux
du changement. Tentons-nous alors d’analyser ces formes éva-
nescentes, nous entreprenons une tache irréalisable : autant
vaudrait attraper le vent avec des pincetles!

En chaque acte de perception, nous pouvons bien distinguer
deux éléments différents : le sujet et I'objet, le spectateur et le
spectacle : des pensées semblent prendre conscience des choses.
Mais st nous en arrivons a nous poser cette question : « Qui
donc en fin de compte voil toules ces closes?», nous ne trou-
vons rien d'autre que le substrat en lequel toutes les idées se
résorbent. Si des idées nous donnent la conscience d’une chose
quelconque, 1l faut bien adinettre que ce en quoi toutes les idées
finissent par se fondre, doit étre la Conscience sans contenu :
et cette Conscience, c’est I'Intelligence, sans plus.

Dans I'état de sommeil profond, nous ne sommes plus cons-
cients d’idées. Que sont donc devenues les idées pendant que
nous dormions? La seule conclusion logique & laquelle nous
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aboutissions, c'est que les idées ont fait relour au substral d’ou
elles avaient pris naissance : elles se sont résorbées en lui.

Les 1dées ont, nous I'avons vu, la capacité d’apparaitre soit en
tant que pensées, soit en tant qu'objets & Lrois dimensions ; elles
possédent, en effet, le pouvoir de s'objectiver et de se présenter
a nous comme objets extérieurs ; elles prennent alors une carac-
téristique spéciale : ce sont des solides.

On m'a souvent présenté I'objection suivante :
~« Pour que vous ayez le droit de placer sur le méme plan
« I'état de veille et 1'état de réve, il faudrait prouver aupara-
« vant quil est possible d’avoir conscience de 1'évanouissement
« de I'état de réve. »

Voicl la réponse : aucun doute n'est permis sur ce point.
Avons-nous jamais rencontré une chose qui restit toujours i1den-
tique a elle-méme — qui conservat la méme forme « réelle » que
nous lui avons attribuée la premiére fois que nous 'avons vue —
qui ne fat d'une maniére ou d'une autre pas atfectée par I'écou-
lement du temps ? A l'instant méme ol nous commengons notre
investigation pour découvrir la réalité objective d'un objet
quelconque, 1'objet méme de cette recherche devienl une idde.
Sur quoi nous fonderions-nous pour penser qu'en délinitive, ce
monde tout entier n’est pas une idée et rien d’autre qu'une i1dée?

Les théories mécaniques de l'univers ont fait flaillite. L'ou-
vrage si suggestil de Sir James Jeans « Le mystérieux univers »
nous montre que les savants eux-mémes ne sont plus éloignés
d’admettre cette conception; ils se demandent si le cosmos
dans son ensemble 1e serait pas une construction d’'idées.

Mais lorsque nous disons que P'univers n’est que pensée, de
(quelle pensée s’agit-il ?

Les esprits religieux et les théologiens se tournent vers le
Dieu en qui ils ont pris refuge. J'ai personnellement connu un
grand nombre de personnes qui, aprés avoir entrevu les consé-
quences métaphysiques qu'imphquent certaines tendances de la
science moderne, ont abandonné toule poursuite indépendante
de la vérite; elles ont renoncé & exercer leur jugement et leur
raison ; elles ont accepté une fois pour toutes les dogmes de leur
religion. Ne s’imaginaient-elles pas (ue la science allait leur
permettre de comprendre la cause ultime des choses! Or, les
théories scientifiques modernes établissent que I’hypothése
déterministe a définitivement échoué : ce sont des frontiéres
mouvantes, celles qui séparent le monde intérieur du monde
extérieur,
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La science nous ramene aujourd’hiui & une position (rés yoi-
sine de celle que, plusieurs centaines d’années auparavanl,
Nagarjuna, le grand sage bouddhiste, el acarya Gaudapada, le
tenant du veddnfa, avaient déja adoptée dans les brefs traités
(karikas) quils ont composés aprés avorr scruté les problémes
relatifs aux états de veille, de réve et de sommeil prolond.

De nos jours, certains savants prétendent que la succession
causale n'esl elle-méme qu'une présentation de I'espril; ils n'v
verralent qu'une habitude du mental particularisé lequel cherche
constamment & découvrir une relation de cause i elfet. Clest
égulement & ce poinl u’en suivant une méthode aussi rigoureuse
que celle que s'nposent les savants modernes, élaient arrivés
ces deux philosophes de I'Inde : pour mener & bien leur analyse,
ils ont aussi fait appel & la métfiode expérimentale.

Chaque fois que des 1dées surgissent en notre menfal, on
peut constater que le sujet, I'objet et le rapport qui rehe ces
deux termes, font simultanément leur apparilion dans le champ
de notre conscience : alors s'affirme le moi individualisé ; le
sentiment de l'ego est, en ellel, la premiére 1dée qui émerge du
mental. Le mental esl comme le moyen d’une roue: tous les
rayons viennenl prendre leur appul sur lui; ils transmeltent au
moveu des pressions différentes; c'est amnst que la roue des
renaissances (samsara conlinue i tourner, car U'ego particularisé
fait naitre aussitot les notions de temps. d'espace et de causa-
hté.

Que l'idée se mamfeste en tant que pensée ou qu'elle se con-
erétise en tant qu'objet, elle provienl toujours d’un seul et méme
mental. KL ce mental n'est pas une unité mathématique compo-
sée de dilférentes parties. Pour mieux me faire comprendre
jemploierai ici une comparaison malgré les défauts qu'elle pré-
sente : ce mental est comme la masse homogéne d'une seule et
meme substance. Considérons abstraifement ce mental ; vidons-
le de tout contenu, ¢'est-ua-dire de toute i1dée, c’est lui'néan-
moins qul nous rend conscients de la présence ‘didées en nous-
ne nous le représentons ni comme uwe personne, ni

memes
ni comme un élre lll\ sié 1‘1eu‘( \qu avons lCl

comme un dieu,
I'Esprit pur et sxmple . ce (ue nous dppelonq en sanskrit « it »
ou «callanya».

Lorsque cette vérité devient vivante en nous, nous renou(,ons
a donner une description pertinente de {a nature ultime de la
Réalité. La théorie du Seigneur Bouddha est bien connue : 1'in-
(ividualité humaine est illusoire, car elle est conditionnée par
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des agrégats (skandhas); ne comptons pas ue celle individua-
lité réussisse jamais a4 connaitre la cause supréme des choses.
issayons-nous de l'analyser, elle fond pour ainsi dire sous nos
veux ; elle se réduit a rien. Le moine itinérant Vachagotta pose
successivement deux questions au Bouddbha; il lui demande
d’abord s1l v a un ego et ensuite s’il n'y a pas d'ego. Chaque
fois, le Bouddha garde le silence et l'ascéte s'éloigne, mais
lnanda  son tour interroge le Maitre : « Pourquot n’avez-vous
« pus répondu? » — « Bi, -tnanda, lorsque ce moine m’a
« demandé s'il existait un ego, javais 1ep0ndu que 'ego existe,
« alors, .lnanda, cette véponse aurait juslifié la doctrme des
« brahmanas et des samanas qui soutient la permanence; si,
« Ananda, lorsque Vachagolta m'a demandé s'il n’existait pas
« d’ego, javais répondu que I'ego n'existe pas, alors, dnanda,
« J'aurais justifié la doctrine des hrahmanas et des samanas qui
« soutient I'impermanence. »

Peut-on donner a une lelle réponse d'autre signification que
la suivante? Lultime Réalité est a la fois sans sujet et sans
objel ; aulrement dit, I'éternel Connaisseur ne peut pas étre
connu.

Le mental en lequel toutes les idées font retour, est I'éternel
Connaisseur, car aiusi que je 'ai déja expliqué, si la nature des
idées est de nous rendre conscienis d’elles-mémes. la nature de
ce en quol toutes les 1dées se résolvent, doit nécessairemenl étre
la Conscience pure el simple. « La vision du spectateur est
éternelle ; celui-la qui connait que cette vision est éternelle,
« ne ressent plus le désir de I'acquérir par quelque autre moven
« (ue ce soil (puisqu'il la posséde dans le moment présent) ; le
« désir de voir le Spectateur s’éteint de lui-méme du fait quil
« est 1rréalisable. » S1 nous tentions de nous représenter ce
Speclateur, 1l deviendrail pour nous un concept, une idée ; or,
les idées changenl a toul instant; elles n’ont quune existence
éphémere ; « personne ne peul aspirer a une chose qui n’existe
pas ».

La doctrine du Seigneur Bouddha que Ton désigne sous le
nom d’anatla (impermanence), a été bien mal interprétée par des
critiques malveillants.

Nous venons d’élablir que nolre ego n'est composé que d’idées ;
or, s1 nous nous elforcions maintenantl d’infirmer les résultats de
notre enquéte et de trouver au dedans de I'ego une ame indivi-
duelle, ce serait aller & 'encontre de toute logique : le Sot ne
deviendra jamais un objet de connaissance.

A
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Examinons les personnages (ui peuplent nos propres réves;
leur corps el leur mental changent sans cesse; voulons-nous
décomposer leur individualité ? Autant peler un oignon ou bri-
ler du camphre ; il n’en reste pas la moindre trace. Au terme de
notre recherche, tout se volatilise ; je vous mets au défi d’oble-
nir un résidu qut demeure insensible aux changements el aux
transformations dont le corps el le mental sont incessamment le
théatre : c'est en vain que nous tenterions de découvrir une ame
en arriére de leur individualité.

Or, le corps (que nous possédons dans 1'état de veille, n'est
pas constitué autrement que ceux (ue nous percevons dans nos
réves. Ce corps grossier de 1'état de veille : ce corps en chair et
en os auquel nous reconnaissons trois dimensions, ainsi que nos
pensées : ces vibrations cervicales, sont tous réduclibles a des
idées. Il en est pour I'expérience éveillée comme pour le réve;
ce qui est vrai pour le premier de ces états I'est tout autant
pour le second.

L'une des principales conséquences que nous lirons de 1'étude
du réve, est relative au temps et & l'espace; ces deux concepls
vont toujours de pair; nous ne pouvons avolr I'idée de temps
sans y associer celle d'espace. Habituellement, nous concevons
Pespace comme extérieur & notre individualité et nous nous
représentons le temps comme un mouvement qui s’effectuerait
hors de nous et aurait ainsi une existence mmdépendante de la
noétre ; les aiguilles de I'horloge, le mouvement apparent du
soleil reglent ainsi I'écoulement du temps. Qu'est-ce donc que
le temps? Le temps n'est qu'une succession de mouvements,
lorsque nous prenons conscience de certains instants. C'est, en
effet, ce qui se produit quand nous avons le sentiment qu'une
idée est présente. Le sens du temps est fonction du mouvement
des 1dées. Les idées se meuvent avec une rapidité prodigieuse et
(quand une idée est différente d'une autre, la conscience de la
différence (ui existe entre ces deux idées, nous donne le sens
du temps. Au point de vue subjectif, nous avons un sentiment
intense de la durée lorsque le contraste enlre deux idées se fait
sentir avec une violence inusitée. Prenons 'exemple d'un mal-
faiteur condamné a la pendaison (ui, toute la nuit, attend
I'heure fatale ; cette nuit lur parait s'étendre sur plusieurs années.
Choisissons-en un autre : celui de l'artiste et de l'ascéte qui
sont plongés, I'un, dans une expérience esthétique, 'autre, dans
une expérience mystique ; les heures qui sonnent & I'horloge, ne
sont pour eux que de Dbrefs instants. De toute fagon, qu’il
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s'agisse du point de vue subjectif ou du point de vue objectif,
le sens du temps ne se forme en nous qu’en relation avec l'espace.
Il n'est donc pas absolument nécessaire que I'extériorité ait une
existence indépendante de notre corps physique. Les concepts
d’intériorité ou d'extériorité ne prennent naissance que si des
idées apparaissent en notre esprit. Considérer un objet quel-
conque comme extérieur & nolre conscience, c’est adopler une
attitude (ui ne résiste pas & 'examen : nous ne pouvons avoir
connaissance de quoi que ce soit ¢u'en termes de conscience.
Impossible d'imaginer que nous soyons informés de I'existence
d’un objet réel autrement que par une idée qui s’éleve en notre
esprit. Un objet du monde extérieur ne nous apporte le témoi-
onage de son existence qu'en se présentant a4 notre mental
« lequel en prend connaissance par 'acte de la perception ».

Si je m’exprime ainsi, c’est que je tiens & altirer votre atten-
tion sur un point : la connaissance que nous acquérons du monde
extérieur, implique que le mental devient conscient d'une idée.
Supprimons cette conscience, nous ne recevons plus aucune
information du dehors. Or, nous savons déja que toute idée
dont le mental prend connaissance, a la faculté soit de s’insérer
en notre cerveau en tant que pensée, soit de s’extérioriser en
tant qu'objet & trois dimensions ; dans ce dernier cas, 1'idée tombe
sous la juridiction des organes sensoriels et se révéle comme
objet de perception. En fail pour la pensée comme pour l'objel,
il n’y a rien d’autre qu'une série d’opérations mentales, c’est-a-
dire d'idées; dés que deux idées se présentent dans le champ de
la conscience, nous avons le sens du temps et de l'espace. La
division de l'espace et du temps en deux catégories : l'une,
objective et I'autre, subjective, est purement arbitraire ; le sens
d’extériorité est &4 la racine du sens de 1'espace.

Si nous uous en tenons strictement au point de vue boud-
dhique, nous dirons que lorsque deux idées surgissent en notre
mental, I'idée perque est extérieure et l'idée qui en devient
“consciente, est intérieure. Les idées ont, en effet, la faculté de
se présenter en dehors de notre corps en tant qu'objets, et ces
objets ont pour caractéristique d'étre des solides. C'est par rap-
port au mouvement d'un objet dans Despace, le soleil par
exemple, que nous avons l'idée du temps ; du point de vue sub-
jectif également, c’est par rapport au mouvement des idées que
nous avons le sens de l'écoulement du temps. L’aire mentale
ou s’effectue le mouvement des idées est appelée en sanskrit
« cittikaca» ('espace mental) ; nous la distinguons ainsi de 1’aire
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extérieure au mental individuel que nous appelons « mahdkaca»
e grand espace). Pour ue nous ayons conscience du temps et
de lespace, il faut que les idées se mettent en branle. Parfois,
la méme 1dée s’attarde ; la ronde des pensées simmobilise, et le
temps semble s’arréter, car nous n’avons plus conscience d'idées
qui se dilférencient les unes des auires. Dans le samadhi
voguique, le sommeil profond, I'évanouissement et ’anesthésie
générale, la procession des idées est inlerrompue; nous avons
alors le sentiment que 'action du temps est suspendue.

[.'idée d’extension spatiale s’évanouil elle aussi si nous tou-
chons constamment le méme point de U'espace. Pour que le sens
de 'espace naisse en nous, il faut que nous soyons conscients
d’entrer soit par le toucher, soit & l'aide d’instruments de
mesure, en contact avec différenls points de l'espace. Il v a, en
effet, une unité indissoluble entre les 1dées puisqu’elles ne sont
toutes que des constructions mentales. Que les 1dées se mani-
festenl comme pensées ou comme objets, elles sont toutes
fabriquées par le mental. Le sens du temps ne s’éveille que si
des 1dées sont présentes en nous ; le sens de 'espace a la méme
origine ; temps et espace ne sont, I'un el 'autre, que des pro-
duits de l'esprit.

On pourrait maintenant nous accuser de défendre lu théorie
du solipsisme, muis le solipsisme n’est quun idéalisme boiteux.
Le solipsiste aflirme que tout ce qu'il connail. n’est rien d'autre
que sa création personnelle ; d’aprés lui, c’est son mental qui
présente une série de sensations; le spectacle n'a donec pas une
existence autonome. Le caractére fallacieux de celte thése
devient évident dés (ue le solipsisle s’elforce e construire une
philosophie alin de faire partager son point de vue: par ce seul
fait, il'accorde a l'opinion d’autrui plus de valeur qu'a la sienne.
S'il a la conviction que lout ce qu’il voil, n'est en fin de compte
rien d’autre que ses propres sensations, (uel besoin a-t-il de
faire ceuvre de propagande ? Par ailleurs, le solipsiste ne donne
qu'une pauvre définition de 11dée; I'idée ne serait plus qu'une
vague de pensée, mais pour aflirmer qu'un objet n'est qu'une
simple pensée, encore faut-il étre également conscient de quelque
chose d’autre que la pensée ; on doit avoir également conscience
de ce qui se dilférencie de la pensée, et admettre I'existence du
terme antithétique, autrement dit, de 'objet.

Dans le réve oit je remplissais le role de pilote d'avion, ce
pilote n’a jamais pensé que I'umvers dans lequel il évoluait, ne
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fit qu'une production de son mental. Si 2 ce moment 1l avait
été en mesure de [ormer un tel jugement, rien ne l'aurait
empéché de transformer aussitéot, en un amas vaporeux de
nuages les pics menacants des montagnes.

[’hiomme qui se trouve a I'état de veille et qui s'identifie avec
ce méme état. n'est pas capable d'affirmer que l'univers n’est
qu'une production mentale, que l'univers n’est qu'une idée ;
mais la vérité tout enliere se dévoile lorsque 1'étal de veille
dans son intégralité est étudié impartialement, c’est-a~dire
lorsque le contenu de cet étal s’évanouit tel un réve qui prend
lin. Alors seulement on se rend compte que le pilote avec ses
pensées et ses idées et que l'univers que ftraversail l'avion,
n’étaient tous deux qu'une fuabrication du mental.

Un reproche aux mystiques d'attribuer une attention excessive
au lemps subjectif, mais si le mystique ne réalisait pas cette
ultime vérité que le temps n'est quun produit de l'esprit, il
continueraitl a vivre dans le monde de I'illusion. Le mystique se
laisse parfois aller a ses dispositions mentales et se plonge dans
des visions ou des extases : en d’autres termes, il crée consciem-
ment un « réve vivant» alin de se convaincre par expérience
directe quun univers peut toul aussi bien émerger du mental_
que s'imnierger en ce mental.

Il parait que dans certaines méditations thibétaines, on encou-
rage les aspirants & provoquer des visions de ce genre non pas
pour qu’ils leur accordent une valeur particuliére, ni pour qu'ils
leur reconnaissent un degré supérieur de réalité, mais pour
quils en arrivent 4 comprendre que le processus créateur est
tout entier «un jeu du mental ». Cet élargissement de la com-
préhension apaise Pesprit de l'aspirant et lorsque ce dernier
commencera it analyser ses propres «skandhas » (conditionne-
ments adventices), il pourra, sans que 1'émotivité paralyse son
elfort, procéder i la dissolution de sa nature irréelle et réaliser
I'état de nirvana. 1l sera & méme d'appréhender la Vérité des
vérilés telle que le Seigneur Bouddha I'a exposée dans la doc-
trine de 'analla.

Un ouvrage védantique, le Yoga-vasistha, nous conte Phis-
loire dun homme dont le fils qui donnait les plus helles espé-
rances, vient de mourir i la fleur de I'dge. La lamille, réunie
aulour du cadavre, gémil et se lamente. Accablé de fatigue, le
pere du jeune homme glisse insensiblement dans un demi-som-
meil. La mére, indignée d'une telle atlitude, réveille son mari et
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lui reproche son insensibilité, mais 'homme répond calmement :
« Pendant les quelques minutes o J’'ai cédé au sommeil, j'ai
« dans mon réve revu un grand nombre de mes vies antérieures.
« En l'une d’elles, j'ai été frappé par un deuil du méme genre,
« beaucoup plus cruel encore. Six de nos enfants s'étaient
« noyés a la fois et J’'al éprouvé une détresse inflinie au moment
« du réveil. Je n'ai pas, ma chérie, le coeur sec, mais je me
« demande maintenant sur qui je dois pleurer : est-ce sur les
« six enfants de mon réve ou sur ce pauvre petit qui git la,
« devant nous? »

Il suffit que nous nous rendions comple que l'univers n’est
lout entier qu'une construction mentale, ¢u'une projection de
I'Esprit cosmique, pour que nous soyons capables de comprendre
que nous ne faisons qu'un avec la Totalilé; seule, cette com-
préhension peut fournir pour I'éthique et pour la morale une
base inébranlable ; elle nous permet de traverser 'océan de la
soullrance (duhkha), puisque, — en cessant de nous identifier
avec les divers éléments de notre individualité, — nous arrélons
du méme coup la série de ces fausses identifications qui sont la
source de toute différencialion et de toute erreur.

Le probléme dont je viens de vous entretenir, a été traité par
le philosophe Camkara qui vécut au vue siecle apres J.-C. ; il a
dit & ce propos :

« Dans la condition de réve, tout contact avec le monde
« extérieur est momentanément coupé ; c¢'est alors que sans
« aucun secours étranger, le mental crée un univers complet et
« cet univers comprend un sujet qui percoit, des objets qui
« sont perc¢us et des relations entre le sujet et les objets. Mais
« il en va tout de méme dans la condition de veille ; on ne peut
« relever aucune dilférence entre ces deux conditions. Par consé-
« quent, cet univers ¢ue nous voyons, n'est que la projection du
« mental.» (Viveka-cadamani, verset 170.)

Le philosophe bouddhiste Nagdrjuna a exprimé la méme idée

dans les vers suivants :
« Comment nous représenter ce monde évanescent ?
« C’est une étoile qui palit a I'aube, — une bulle qui se forme
« a la surface du torrent, —
« Un éclair qui jaillit dans un lourd nuage d’été, —
« Une lumiére qui vacille, — un mirage, — un réve. »
(Prajna-paramita-siitra.)
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Texte de la brhad. up.

« Quel est donc ce So1? — C’est cet Etre infini (purusa) qui
« s'identifie avec I'intellect et réside au milieu des organes ; c¢’est
« cette lumiére qui brille au dedans du cceur. En assumant une
« ressemblance avec l'intellect, i1l passe de 1'un & lautre des
« deux mondes; c’est ainsi qu'il pense, pour ainsi dire, et quil
« se meut, pour ainsi dire; en s’identifiant avec les réves, il
« transcende ce monde-ci, c’est-a-dire toutes les formes (I'igno-
« rance, etc...) que prend la mort. »_

Commentaires de Camkara.,

Il a été prouvé que le So1 est différent du corps et des organes
et cependanl, Janaka, en tirant une conséquence erronée de
Fobservation courante qu'une chose, pour en aider une autre,
doit étre de la méme catégorie qu’elle, ne peut décider si le Soi
est précisément 'un de ces organes ou s’1l dillére d’eux tous; il
pose alors la question : « Quel est donc ce Soi ? »

Cette erreur est toute naturelle, car la logique impliquée ici
est trop subtile pour qu'on la saisisse aisément.

Or, le mantra préte i deux inlerprétations différentes :

1° Quoiqu’il ait été prouvé que le Soi est aulre que le corps,
je peux penser que les organes ne paraissent pas moins doués
d’intelligence, puisqu’on ne percoit pas le Soi comme distinct
de ces derniers. Et je demande : « Quel est donc ce Soi?» —
Au milieu du corps, des organes, de l'énergie vilale et du men-
tal, quel est ce Soi dont vous venez de parler el par la lumiére
de qui, dites-vous, un homme s’assied ou se livre a des actions
de tout genre ?
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2° Lequel de ces organes est ce Soi dont vous parlez, ce Sot
qui s’identifie avec I'intellect, puisque tous les organes paraissent
étre doués d'mtelligence ?

La ou un grand nombre de brahmanas sont rassemblés, V'un
d’eux a le droit de poser le probléme ; tous sont sans doute hau-
tement qualifiés, mais lequel d’entre eux esl suffisamiment versé
dans les six Dbranches des vedas (pour fournir la solution
exacte;j?

Accepte-t-on la premiere version, on doit considérer la pre-
miére phrase : « Quel est donc ce Sm ? » comme la question, et
la deuxiéme : « Cest cet Litre infini qu s'identifie avec I'intellect »
comme la réponse.

Accepte-t-on la deuxieéme version, « Lequel de ces orgunes
« est le Sor qui s'identifie avec lintellect, etc...? » devient la
(uestion.

On pourrait admetire encore que la phrase tout entiére :
« Quel esl donc ce Soi qui s'identilie avec I'intellect, qui réside
« au nilieu de tous les organes — quelle est cette lumiére qui
« brille au dedans du coeur? » est-la question. « Cela qui s'iden-
« titie avec lintellect » doune la description précise de ce Soi
qui n’était connu que d'une, fagon générale.

Mais le mot «ce», dans la phrase « Quel est done ce Sor? ».
devrait marquer la fin de la question ef ne pas se rapporter &
un substantif plus éloigné.

Concluons : la proposition « Quel esi done ce Soi? » est réel-
lement la question, et le reste de la phrase qui commence ainsi :
« Cet Etre infini qui s’identifie avec I'intellect, ete... », esl la
reponse.

L adjectif démonstratif « ce» sert a désigner le Sot, car nous
avons une connaissance immeédiate du Sol.

« Vijianamaya » signilie « identifi¢ avec l'intellect » ; on qua-
lifie ainsi le Soi, parce qu’on ne parvient jamais a l'isoler de
I'intellect, conditionnement adventice avec lequel il se trouve
invariablement associé, puisquil est toujours pergu comme
accompagnant I'intellect ainsi que la planéte Rahu accompagne
le soleil et la lune. L'intellect est, en elfet, I'instrument dont
nous nous servons en toute occasion; c'est la lampe dont le
faisceau lumineux perce les ténébres. Or, il a été dit : « Clest
« par le mental que nous voyons et que nous entendons » (I/
V/3). Un objet n’est per¢u que s’ est associé & la lumiére de
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Viutellect ; 1l en va tout de méme pour les choses qui se trouvent
dans l'obscurité des qu’elles sont éclairées par les rayons de la
lampe ; les autres organes ne sont que les canaux par lesquels
passe l'intelligence. Par conséquent, le Soi est décrit en ces
termes : « Cela (ui est identifié avec I'intellect. »

Ceux qui expliquent le mot « vijranamaya» en tant que mo-
dilication de la conscience laquelle est le Soi supréme, vont &
I'encontre du sens reconnu par la ¢rufi elle-méme, puisque dans
les mots tels que wvijianamaya. manomaya, etc..., le sulfixe
«maya» désigne quelque chose d'aulre quune modilication.
Quand la signification d'un mot est douteuse, elle ne devient
claire que si 'on se réléere a T'usage couranl de ce mot. On peul
ézgalement se reporler au contexte ou encore s’appuyer sur un
raisonuement d'une logique irvéfutable. De ['expression «en
« s'associant a l'intellect » que nous trouvons un peu plus loin et
des mots « au dedans du cceur » (intellect , on est amené a pen-
ser que le lerme «wijhanamaya» doit signifier « en s’identiliant
« avec lintellect ».

Le cas locatif dans l'expression « au milieu des organes »
dénote que le Sor est dilférent des organes, de méme que
I'expression similaire : « un rocher au milieu des arbres » n'in-
dique que la proximité, car 1l y a doule sur I'identité ou la non-
identité du Soi et des organes.

« Au milieu des organes» signilie « dilférent des orgunes » ;
ce qui se trouve au milicu de cerlains autres objels est par
nature dilférent d'eux tous, tel, par exemple, un arbre au milieu
des rochers.

« Au dedans du coeur». On pourrail croire que l'intellect
qui appartient &4 la méme calégoric que les orgaunes, esl ici
désigné comme se trouvant lui-méme au milieu des orgaues,
mais une telle interprétation est contredite par I'expression « au
« dedans du ceeur». Le cceur est au sens propre une masse
musculaire en forme de lotus: il indique 1ci I'imtellect qui a
son siége dans le cceur. Par conséquent. celte expression signi-
fie «au dedans de I'intellect ». La locution « au dedans » précise
que le Soi est dilférent des moditications de l'intellect.

Le Soi est appelé « lumiére », cav il brille par lui-méme. C'est
par celte lumiere, c'est par cet alman qui posséde en propre un
pouvoir éclairanl que I'agrégat du corps el des orgunes s'ussied,
va, vient et agit. lout comme s’il était lui-méme conscient, de
méme quune jarre pleine d’eau, exposée au soleil, en réfléchit
les rayons ; de méme encore u'une émeraude ou loute autre

.
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pierre précieuse, plongée & titre d’épreuve en un liquide quel-
conque : lait, eau, etc..., diffuse son éclat & travers ce milieu.
C’est ainsi qu'il faut se représenter ce Sot resplendissant, plus
subtil que le cceur ou intellect, qui répand également et distribue
sa lumiére dans le corps et dans tous les organes, l'intellect ¥
compris, ebe..., bien qu'il soit lui-méme « au milieu de l'intel-
lect ».

Tous ces organes se présentent dans un ordre de subtililé
croissant ou décroissanl selon la perspective choisie et ce Soi
réside « au milieu d'eux tous».

L'intellect qui par nature esl translucide et qui se lrouve &
proximité du Soi, capte aisément le reflet de l'intelligence du
Soi. Par conséquenl, c’est avec lui que les sages en arrivent tout
d’abord & s’identifier.

Ensuite, vient le mental (manas) qui absorbe a son tour le
reflel du Soi émanant de I'intellect ; puis les organes le recoivent
a travers le mental ; ce reflel parvient enfin jusqu’au corps par
I'intermédiaire des organes.

C’est ainsi que le Soi. par I'intelligence qui lui est propre,
illumine de proche en proche l'agrégat tout entier du corps et
des organes.

Voila pour quelle raison les hommes s'identifient soit avec le
corps, soil avec les organes ou avec 1'une de leurs modifications.
Chacun s’en lient & un certain point; il n’yv a pas de régle
générale, car tout dépend du pouvoir de discrimination que pos-
séde chaque individualité.

Le Seigneur lui-méme a dit dans la gifa : « De méme, o
« Arjuna, que le soleil qui est unique, illumine I'univers tout
« entier, de méme le Soi — le maitre de ce champ : le corps —
« illumine le corps tout entier » (XIII’33) — el aussi: «Sache
« que la lumiére du soleil qui illumine le monde, est Ma propre
« lumiere » (XV/12). ’

La kathépanisad s’exprime en des termes analogues : « Eter-
« nellement immuable au milieu des choses qui passent, Celui
« qui parmi tous les étres intelligents, est Intelligence pure... »
(V/13), et encore : « Cela resplendit et, du méme coup, I'uni-
« vers tout entier resplendit » (V/L3).

Un autre mantra dit également : « C’est parce qu'il est éclairé
« par Sa lumiére que le soleil brille... »

(tauttiriya B. 111, X11/9/17.)

Par conséquent, le Soi est cette lumiere qui brille au dedans
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de l'iutellect. C'est I'Habitant de la cité (purusa), c’est-a-dire
VEtre infini, omniprésent tel que I'est I'éther. Son pouvoir éclai-
rant est sans limites; le Sot est I'unique foyer de lumiére qui
illumine tout I'univers; il ne doit sa clarté qu’a lui seul et cet
Ftre infini auquel vous faites allusion en demandant : « (Juel
« est donc ce So1?», resplendit de son”propre éclat.

I a déja été dit que lorsque les lumiéres du dehors qui aident,
les différents organes, cessent de luire, 1'EEtre infini — cette
Lumieére qui brille au dedans de I'intellect — vient au secours
des organes en filtrant a travers le mental.

Alors méme que les organes re¢oivent une aide extérieure :
celle du soleil ou de tout autre foyer lumineux, puisqu'ils sont
eux-mémes composés de parties, ils ne travaillent jamais que
pour les fins d’un autre agent, et puisque le corps et les organes
qut sont inconscients, ne peuvent exister pour eux-mémes, cet
agrégat de chair et d’organes ne saurait fonctionner sans l'aide
du Soi, sans celte Lumiére qui vit pour elle-méme ; c’est donc
avec l'aide de ce Soi que toutes nos activités s’exercent.

« Cet mtellect et ce mental sont Conscience pure; ils ne sont
« que des appellations diverses de I'Intelligence ou de I'afman »,
dit une autre cruti (ailareydpanisad, V/[2), car chaque acte
humain est accompagné du sentiment du mo1 et par I'exemple
de I'émeraude, nous avons montré guelle élait la source de 'ego.

Bien qu’il en soit ainsi dans l'état de wveille, cette lumiere,
appelée le Soi, du fait qu’elle est exlérieure aux organes et
qu'elle s’associe tout particulierement aux multiples fonctions
du corps, des organes intérieurs ou extiérieurs tels que l'intel-
lect, ne peut étre présentée indépendamment d’eux comme une
tige de graminée que l'on débarrasserait de sa gaine enveloppaute,
C’est pourquoi Yajia-valkya commence en ces termes : « En
« assumant avec 'intellect une ressemblance d’emprunt, il se
« meut de I'un a I'autre des deux mondes. » L’Ktre infint qui est
Vatman, resplendissanl de sa propre clarté, assume une ressem-
blance avec quoi? — avec l'intellect (ui fait 'objet de la dis-
cussion et qui se trouve au voisinage du Soi.

Dans la phrase . « au dedans du cceur», se présente le mot
«ceoeur» qui signifie I'intellect ; or, I'intellect est ict tout proche
du Soci. Par conséquent, c'est bien du Soi que l'on veut parler.

Et quentend-on par ressemblance? On échoue chaque fois
que I'on essaie de distinguer le So1 comme on distingue un cheval
ou un buffle. L'intellect, ¢’est ce qui est illuminé ; la lumiére du
Soi, c’est ce qui illumine ; tout se passe ici pour la lumiére du

Is
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dedans comme pour la lumi¢re du dehors. Chacun sait qu'il est
impossible de dissocier la lumiere qui éclaire, de 'objet éclairé.
Parce que la lumiére est pure, elle assume une ressemblance
d’emprunt avec I'objet qu’elle illumine. It quand elle se porte
sur un objet coloré, elle ressemble a cette couleur. Illumine-
t-elle, par exemple, des objels qui ont une teinte verte, bleue ou
rouge, elle emprunte aussitot ces diverses couleurs. De méme,
le Soi, en illuminant I'intellect, illumine a travers lui le corps
tout entier, organes v compris: c’est ce que nous avons précé-
demment prouvé par l'illustration de I'émeraude.

Par conséquent, en ressemblant & l'intellect, il assume du
mémne coup une ressemblance avec toute autre chose. C’esl pour-

uoi il est décrit. plus loin « comme s’identifiant avec toute
« chose» (IV/IV/5). Il ne peut jamais étre dépouillé de ses
conditionnements adventices comme on dépouille une tige de
graminée de sa gaine, et présenté dans sa glorieuse nudité.
Pour cette raison, les hommes, au fort de I'illusion, surimposent,
d'une part, au Soi toutes les activités correspondant au nom et
a la forme, et, d'autre part, 2 la Lumiére qui brille par elle-
méme, tous les attributs dépendant du nom et de la forme; ils
en arrivent par la & surimposer le nom et la forme a la lumiére
du Soi et ils pensent : « Ceci est le Soi ou ceci n’est pas le Soi;
« le Soi posséde ou ne posséde pas tel ou tel altribut; il est
« enchainé ou libre, permanent ou transitoire ; il existe ou il
« n'existe pas, etc...» C'est donc en ressemblant & I'intellect
que le Soi passe alternativement «de 'un & I'autre des deux
mondes », ce monde-ci et le monde prochain, ce monde auquel
nous venons d’accéder, et cet autre monde auquel nous accéde-
rons plus tard en rejetant le corps et les organes que nous pos-
sédons dans le moment présent et en en prenant d’autres, des
centaines d’autres; voild comnient la roue des renaissances
tourne sans fin.

Le passage d’'un monde & I'autre est uniquement dii a la res-
semblance du Soi et de l'intellect, mais il n’affecte pas le Soi
Lui-méme ; il est imputable & la ressemblance que le Soi assume
avec les limitations adventices du nom et de la forme que crée
I'illusion ; il ne lu est pas inhérent. Et la ¢rufi déclare : « Cest
« en assumant cette ressemblance avec lintellect que le Soi
« passe de I'un al'autre des deux mondes. » Elle va méme jus-
qua déclarer qu'il s’agit d'un fait d’expérience : « Il pense,
« pour ainsi dire. » En illuminant T'intellect qui produit la
pensée, par la lumiére qui brille de son propre éclat et pénétre
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tout l'intellect, le Soi emprunte une ressemblance avec I'intel-
lect ; on dirait quil pense! Tout se passe ici comme pour la
lumiére qui parait posséder de multiples couleurs; c’ést donc
une erreur de s'imaginer que le Soi pense; en réalité, le Soi ne
pense pas.

Et « il se meut, pour ainsi dire» ; lorsque l'intellect et les
autres organes se meuvenl comme fait le vent, le Soi qui les
éclaire tous, devient semblable & eux ; on diraitl alors qu’il se
meut avec rapidité, mais, a proprement parler, la lumiére du Soi
est immuable.

Comment en venons-nous & connaitre que c’est par suite de
cetle ressemblance trompeuse avec l'intellect que le Soi passe de
I'un & l'autre des deux mondes et exerce son activité sous
diverses formes, bien que, par lui-méme, il ne se meuve pas?
La réponse s'appuie sur une constatation justifiée par le raison-
nement. En s'identifiant avec les réves, le Soi parait devenir
tout ce que devient l'intellect auquel il ressemble. Par consé-
quent, lorsque l'intellecl épouse la substance méme d’un réve,
c’est-a-dire lorsqu’il prend la modification que I'on appelle le
réve, le Soi, lui aussi, emprunte cette méme forme, et lorsque
I'intellect éprouve le besoin de passer de 1l'état de sommeil 2
I'état de veille, le Soi accompagne encore l'intellect. Cest pour-
quot le texte dit : « En s’identifiant avec les réves », en révélant
la modification connue sous le nom de réve, assumée par 1'in-
tellect, et en ressemblant par la aux réves, « il transcende ce
« monde », cest-a-dire ce corps et ces organes qui fonctionnent
a I'état de veille el constituent le centre autour duquel jouent
nos activilés séculiéres et religieuses.

Et puisque le Soi demeure a I'écart, en révélant par sa propre
lumiére la modification connue en tunt que réve qu’assume I'in-
tellect, 11 doit réellement briller de son propre éclat et rester
pur et libre des nolions d’agent et d’action ainsi que de leurs
composants ou de leurs résultats. C'est uniquement la ressem-
blance avec l'intellect qui donne naissance a l'illusion que le
Soi passe de I'un a I'autre des deux mondes et se livre & des
activités variées. .

Les formes que prend la mort, c’est-a-dire I'action, l'igno-
rance, etc... ; la mort n’a pas de forme qui lui soit particuliére :
le corps et ses organes sont les formes qu’elle emprunte. C'est
pourquoi le Soi transcende ces formes de mort sur lesquelles
reposent et les actions et leurs résultats.
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Objection bouddhique : Nous disons que ce (ue vous appelez
la lumiere du Soi, simulaire & 'inlellect et la révélant, n'existe
réellement pas, car soit par la perception, soit par l'inférence,
nous n’avons I'expérience de rien d’autre que l'intellect, et nous
n'avons jamais simultanément ’expérience d’'un deuxiéme inlel-
lect.

Vous prétendez que, puisque la lumiére révélatrice et, par
exemple, la jarre révélée ne peuvent en dépit de leur dilférence
étre distinguées 'une de l'autre, elles se ressemblent mutuelle-
ment. ‘

Nous répliquons que pour le cas présent, puisque la lumiére
est percue comme dilférente de la jarre, il peut y avoir ressem-
blance entre elles deux, car elles sont simplement rapprochées
I'une de 'autre tout en restant distinctes, mais la encore, nous
ne découvrons pas non plus soit par la perception, soit par l'in-
férence, une autre lumiére qui révélerait 'intellect ainsi que la
lumiére révele la jarre. C’est l'intellect qui, en tant que cons-
cience révélalrice, assume & la fois sa propre forme el celle des
objets. Par conséquent, ni au moyen de la perception, ni au
moyen de l'inférence, 1l n’est possible de démontrer l'existence
d’'une lumieére distincte, révélatrice de l'intellect.

Ce qui a été dit ci-dessus en guise d’exemple, a savoir qu'il
peut ¥ avoir ressemblance entre la lumiére révélalrice et I'objet
révélé (la jarre, par exemple) parce qu'ils sont simplement
associés 1'un i l'autre tout en restant dilférents, ne doit étre
considéré que comme une maniére d’expliquer les choses ; il ne
faut pas en conclure que la jarre révélée soit différente de la
lumiére révélatrice. En réahté, c’est la jarre qui se révele au
contact de la lumiére ; & chaque instant, une nouvelle jarre est
produite ; la conscience elle-méme prend la forme de tous les
objets (par exemple, celle de la jarre), dés que ces derniers
entrent en contact avec la lumiére.

Tel étant le cas, on ne saurait se prévaloir de I'exemple d'un
objet extérieur quelconque, car, en définitive, tout ce que nous
percevons, n'est pas autre chose que la conscience.

Cest ainst que les bouddhistes — aprés avoir concu 'intellect
comme diversement coloré selon les formes multiples qu'il
assume : le révélateur et la chose révélée, le sujet et 'objet —
s’elforcent aussitol aprés de le purifier. Quelques-uns d'entre
eux (les yogdcaras, par exemple) prélendent que la conscience
n'est pas contaminée par la dualité du sujet et de l'objet et
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gu'elle est pure et momentanée. D’autres vont jusqu'a nier qu'il
en soit ainsi; Jes madhyamikas notamment soutiennent que la
conscience est exempte de cette dualité, qu’elle est insaisissable
et qu'en un mot. au méme titre que la jarre, elle est vacuité
pure.

Toutes ces théories que nous venons de disculer, suivent une
direction opposée au sentier védique, lequel nous conduit & un
état supérieur, car elles nient toutes que la lumiere du Soi soit
distincte du corps et qu'elle 1llumine Ia conscience de l'intellect.
Or, & ceux qui croient en l'existence d'un monde objectif, nous
répliquons comme suit : des objets tels qu’une jarre, n'ont en
propre aucun pouvoir éclairant. lTne jarre qui est dans 1'obscu-
rité, ne se révele jamais par elle-méme ; on constate au contraire
que cetle jarre est révélée lorsqu’elle entre en contact avec la
lumiére d'une lampe, ete...; nous disons & ce moment que la
jarre vient en contact avec la lumiére.

Alors méme que la jarre et la lumiére entrent mutuellement
en contacl, elles sont néanmoins distincles 'une de 1'autre, car
nous percevons leur dilférence comme, p:ir exemple, celle qui

. existe entre un morceau de corde et une jarre lorsque, a diffé-
rentes reprises, la corde el la jarre sont rapprochées, puis sépa-
rées 1'une de l'auire. Cette distinction signitie que la jarre est
révélée par quelque chose d'autre qu’elle-méme. car la jarre ne
se réveéle assurément pas par ses propres moyens.

Objection : Ne voyons-nous pas qu'une lampe se révéle elle-
méme ? Nous n'avons pas besoin d'une autre lumiére pour voir
la lampe comme nous avons besoin d'une lampe pour voir une
jarre; la lampe se réveéle donc clle-méme.

Réponse : Non ; il n’y a aucune différence entre la lampe et la
jarre. La lampe est révélée par quelque chose d’autre : le Soi.
Bien que la lampe, douée d’un pouvoir éclairant, révele d’autres
objets, elle est néanmoins comme la jarre, ete..., invariable-
ment révélée par une intelligence distincte d’elle-méme. Et
puisqu’il en est ainsi, la lampe doit étre nécessairement révélée
par quelque chose d'autre qu’elle-méme.

Objection : 11 ¥ a toutefois une différence; la jarre, bien que
révélée par une intelligence, a besoin pour se manifester d'une
lumiére différente d’elle-méme, alors que la lampe au contraire
n'a pas besoin d'une autre lampe. Par conséquent, la lampe,
bien qu'elle soit révélée par quelque chose d’autre, se révéle
elle-méme tout en révélant la jarre.
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Réponse : Il 0’y a directement ou indirectement aucune diffé-
rence entre une jarre et une lampe. La jarre est révélée par une
intelligence ; il en va tout de méme pour la lampe. Vous dites
true la lampe révele la jarre en méme temps qu’elle se révele
elle-méme. Or, cette constatation est fausse. Quelle serait donec
la condition de la lampe lorsqu’elle ne se révéle pas elle-méme?

IEn fait, nous ne relevons ici directement ni indirectement
aucune dilférence. On dit quune chose est révélée lorsqu’on
remarque quelque dilférence en elle, du fait de la présence ou de
Vabsence de 'agent révélateur, mais comment imaginer qu'une
lampe puisse, par rapport a elle-méme, étre ou présente ou
absente ? Il est donc vain de prétendre que la lampe se révele
elle-méme.

St T'on admet que la lampe est révélée par une intelligence
distincte d’elle, cetle lampe se trouve exactement sur le méme
rang que la jarre, etc. La lampe ne peut donc offrir un exemple
pertinent pour prouver que la conscience de l'intellect se révele
elle-méme ; elle est révélée par une intelligence tout comme le
sont eux-mémes les objets extérieurs.

Or, si la conscience est révélée par une intelligence, de quelle
eonscience s’agit-11? Est-ce celle qui est révélée (c'est-a-dire la
conscience de 'intellect) ou est-ce celle qui révele (c’est-a-dire la
conscience du Soi) ? '

Puisqu’il y a doute sur ce point, nous devons raisonner par
inférence, nous appuyer sur l'analogie de faits observés et ne
pas aller a I'’encontre de ces faits.

Tel étant le cas, de méme que nous voyons que les objets
extérieurs (la lampe, par exemple) sont révélés par quelque
chose d'autre qu'eux (c’est-a-dire le Soi), de méme la conscience
— bien qu’elle révele d’autres objets : une lampe, par exemple,
— devrait aussi, pour la raison qu'elle est révélée par une
intelligence, étre inférée comme révélée, non par elle-méme
mais par une intelligence distincte d’elle. Iit cette autre entité
qui révele la conscience, c’est le Soi, c’est 'Intelligence laquelle
est, elle-méme, distincte de la conscience.

Objcction : Vous étes ainsi amené &4 une régression sans fin.

Réponse : Non, nous venons seulement d’établir par un rai-
sonnement logique que, puisque la conscience est un objet que
révele une autre chose, cette autre chose doit étre nécessaire-
ment distincte de la conscience.

Il ne peut sans doute y avoir une raison péremptoire pour
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inférer que le Soi révele au sens propre du mot la conscience en
question ou, qu’en tant que témoin, il requiert un auire agent qui
la rvévélerait a son tour; comment pourrail-on voir la une
régression sans fin?

Objection : Si la conscience esi révélée par quelque chose
d’autre, il faut bien que certains moyens soient mis en ceuvre
pour quelle se révele; et une fois encore, vous étes amené &
une régression sans fin.

Léponse : Non. car il n'y a pas la une restriction de ce genre ;
il ne s'agit pas d'une loi universelle; il est impossible, en elfet,
d’éciger en coudition absolue que, pour qu'une chose quelconque
soit révélée par une aulre, il faille — en sus de ces deux choses :
celle qui révele et celle qui est révélée — admetire un moyen
révélateur.

Une jarre, par exemple, est pergue par quelque chose de dif-
férent d’elle, c'est-a-dire par le Soi. lci, la lumiére, celle d'une
lampe. différente # la fois du sujet qui pergoit et de l'objet
pereu, est le moyen par lequel la perception s’effectue: la
lumiére de la lampe, etc..., ne fait partie ni de la jarre ni de
I’ ceil. .

Bien que la lampe soit comme la jarre, pergue par D'eeil, 1'ceil,
en sus de la lampe (qui est I'objet), n’a pas besoin de recourir a
un moyen extérieur supplémentaire : la lumiére, par exemple.

Nous ne pouvons donc pas poser conune une régle, que, chaque
fois qu'une chose est percue par quelque autre chose, un moyen
extérieur doit étre présen! en sus de ces deux choses. Si, par
conséquent, on accepte que la conscience esl révélée par un
sujet différent d’elle, le reproche d’une régression sans lin soit
par rapporl au moyen, soit par rapport au sujet percevant (le
Soi) est de toute fagon sans fondement.

[T est ainsi établi qu'il existe une autre lumiére, celle du Soi,
laquelle est différente de la conscience.

Objection (présentée par l'idéaliste) : Nous disons qu’il n'y a
pas d’objet extérieur comme la jarre ou la lampe, elc..., en
dehors de la conscience.

C'est un fait d’observation qu'une chose qui n’est pas pergue
indépendamment d'une deuxiéme chose, n’est rien d’autre que
cette méme chose, comme, par exemple, des objets — tels que
la jarre et I'étoffe — vus par la conscience dans I'élat de réve.
Puiscue nous ne percevons pas hors de la conscience du réve la
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Jarre ou la lampe que nous voyons en réve, nous considérons
comme démontré qu’il n'y a rien d'autre que celte conscience.
De méme, dans 1'état de veille, la jarre, la lampe, etec..., qui ne
sont pas percues indépendamment de la conscience correspon-
dant & cel état, doivent étre considérées comme cette conscience,
et comme cetle conscience sans plus. -

Par conséquent, il n’y a réellement pas d'objets extérieurs
tels qu'une jarre, une lampe, etc..., car tous ces objetls ne sont
en définitive rien d’autre que cette conscience.

C’est donc a tort que vous prétendez que, puisque la conscience
ainsi que la jarre, est révélée par quelque chose d’autre, il doit
y avoir une lumiére en sus de la conscience, car toutes les per-
ceptions n'élant que la conscience elle-méme, vous ne trouverez
jamais un exemple pour illustrer votre propre these.

Réponse : Non, car vous admettez dans une certaine mesure
I'existence du monde exlérieur ; vous ne la niez pas absolument.

Oljection : Tout au contraire, nous la nions absolument.

Réponse : Non pas; puisque les mots « conscience, jarre et
lampe » sont dilférents et qu’ils possédent chacun un sens par-
ticulier, vous ne pouvez vous empécher de reconnaitre dans une
certaine mesure l'existence des objels extérieurs. Si vous n'ad-
metlez pas l'existence d'objets autres que la conscience, les
mots tels que «conscience, jarre, vétement », ete..., ont tous la
méme significalion et, partant, sont synonymes. Lt ainsi, fins
et moyens étant tenus pour identiques, vos Ecritures s’avérent
sans valeur puisqu’elles enseignent que la fin differe des moyens;
le Bouddha, leur auteur, se trouve lui-méme convaincu d'igno-
rance.

En outre, vous conviendrez qu'une discussion entre adver-
saires avec les erreurs qu'elle contient, est différente de votre
conscience, car vous ne pensez certainement pas que cette dis-
cussion, avec ses erreurs, soit identique a votre propre cons-
cience, puisque vous éprouvez le besoin de réfuter les arguments
de votre adversaire. Nul n'admettra qu’en soutenant une discus-
sion, c'est sa propre conscience ou son propre Soi qu'll réfute ;
sil en était ainsi, ce serait l'arrél de toutes les activités
humaines.

Vous ne prétendez pas non plus que votre adversaire se per-
¢oive lui-méme comme tel; vous considérez plutét comme évi-
dent que l'adversaire est perg¢u par quelqu’un d’autre que lui.
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Nous pouvons donc conclure de ce qui précede que le monde
objectif tout entier est per¢u par quelque chose de différent de
lui-méme parce que, dans l'état de veille, ce monde est un objet
de perception, tout comme les autres objets, I'adversaire par
exemple, qui sonl per¢us dans ce méme état ; c’est 1a une illus-
tration & la portée de chacun. Qu'il s'agisse d'une série de cons-
ciences momenlanées ou d’une seule de ces consciences, il faut,
pour (u'il ¥ ait perceplion, admelire une autre série ou une
autre conscience du méme genre.

Par conséquent, l'idéaliste lui-méme ne peut nier l'existence
d'une lumiére autre que la conscience et distincle de la cons-
cience.

Objection : Vous étes dans l'erreur lorsque vous aflirmez qu'il
existe un monde extérieur, car dans les réves, nous ne percevons
rien d autre que la conscience elle-méme.

Iiéponse : Non pas, et c'est méme l'absence de tout objet
extérieur dans 1'état de réve qui nous permet de prouver que les
objets de 1'état de veille sont différents de la conscience.

A peine veunez-vous d’établir que, dans les réves, la conscience
d’une jarre, etc..., est réelle, qu'aussitot aprés, vous déclarez
quil n’y a pas de jarre indépendamment de cette conscience.
Or, voici le dilemme : la jarre, qui est 1'objet de la conscience,
est réclle ou irréelle ; dans les deux cas, vous avez admis que
la conscience de cette jarre esl réelle et qu’elle ne peut étre
niée, car il n'existe pas de raison qui justifie une telle négation.

Par cela méme, la théorie de la vacuilé de loute chose se
trouve réfutée, ainst d’ailleurs que celle de la mimamsa laquelle
prétend que le Soi universel est per¢u par le Soti individuel en
tant que « mot», car une méme chose ne peut simultanément
étre le sujet et 'objet.

C’est sans raison (ue vous prétendez qu'a chaque instant une
jarre différente est produite au contact de la lumiére puisque, a
I'instant qui suit, nous reconnaissons qu'il s'agit de la méme
jarre.

Objection : Cetle reconnaissance peut étre attribuée a la simi-
larité comnme pour le cas des cheveux et des ongles qui repoussent
apres avolr été coupés.

Réponse : Non, car méme pour ce dernier cas, la théorie de
I'instantanéité que vous soutenez, est mise en défaut.
De plus, la reconnaissanice ne peut étre due qu’'a une simila-
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rité d’espéce. Lorsque les cheveux et les ongles une fois taillés
repoussent, 11 y a bien 1a identité d’espéce; ce sont encore des
cheveux et des ongles, etc..., et on ne peut révoquer en doute
la reconnaissance de la similarité due & cette identité, mais
lorsque nous voyons des cheveux et des ongles; etc..., qui
repoussent aprés avoir été coupés, nous n’avons jamais l'idée
que ces cheveux et que ces ongles. chacun pris en particulier,
soien! identiques & ceux qui ont été coupés. Quand aprés une
longue période, nous voyons sur la méme personne d’autres
cheveux, d’autres ongles, etc..., de la méme dimension qu'aupa-
ravant, la perception de ces cheveux el de ces ongles est sem-
blable i la perception antérieure, mais nul ne prétendra jamais
que ces deux perceptions soienl identiqgucs. Pour le cas de la
jarre au contraire les deux perceptions concordent en tout point.
Ces deux exemples ne peunvent donc pas éire mis en parallele.

Quand un objet est immédiatement reconnu comme identique
aun autre, il ne convient pas d'inférer qu’il lui est différent, car
lorsqu'une inférence contredit une perceplion, une telle inférence
ne pourrait reposer que sur un sophisme.

Au surplus, la perception de similarité deviendrait impossible
a cause de l'instantanéité de la connaissance que vous soutenez
vous-méme. [a perception de la similarité a lieu quand une
seule et méme personne voit deux choses & des moments diffé-
rents, mais puisque daprés vous. la personne qui voit une
chose, n'existe plus au moment qui suit, cette méme personne
ne peut pas voir une autre chose, car la conscience, n'étant que
moimenlanée, cesse d’étre aussitot gu'elle a per¢u quelque objet.
Expliquons-nous : la perception de similarité peut étre exprimée
par la formule suivante : « ceci est comme cela » ; «cela» se
rapporte au souvenir d'une chose déja vue et «cecin, & la per-
ceplion d'une chose présente. Si, postérieurement au souvenir
d’une expérience passée, dénoté par « cela», la conscience sub-
sistalt Jusqua Ja perception présente, désignée par «ceci», la
théorie de l'instantanéité serait ruinée.

Si le souvenir se termine avec la notion de «cela», s1 une
perception différente, correspondant au moment présent, s'éléve
et meurt avec la notion de «ceci», jamals une perception de
similarité, exprimée par la formule : « ceci est comme cela », ne
pourra se produire; il n'y aura plus de conscience individuelle
percevant plus d’une chose & la fois. Lt s’il en est ainsi, qui
pourra établir une comparaison entre deux termes?

Iin outre, nous serionsincapables de décrire nos propres expé-
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riences. Puisque notre conscience cesse d’étre aussitét apreés
avoir vu ce qui devait étre vu, nous n'avons plus le droit d’em-
ployer des expressions telles que : « Je vois ceci» ou «J'ai vu
cela», car la personne qui a vu la chose en question, n’existe
plus au moment ol la remarque est formulée. Le ferait-elle, la
théorie de I'instantanéité viendrait encore une fois a bas.

Si, d’autre part, la personne qui énonce une telle observation
et percoit la similarité, est autre que celle qui a vu les deux
choses, vos Hcritures sacrées qui exposent I'enseignement de
I'omniscient Bouddha et tous les ouvrages du méme genre, n’ont
pas plus de valeur que les remarques u'un aveugle de naissance
ferait au sujet de couleurs déterminées; comment cet aveugle
pourrait-il en matiére de couleurs percevoir une similarité ? Clest
alors qu’a juste titre, on serait fondé & invoquer I'exemple de
I'aveugle qui suit 'aveugle.

Ces diverses conséquences s'opposent & vos propres vues.

On peut encore articuler contre cette théorie les reproches
suivants : un individu recueillerait le [ruit d’actions qu’il n’aurait
pas accomplies ; il ne recueillerait pas le fruit de celles quil
aurait effectivement accomplies. Tous ces arguments qui contre-
disent la théorie de l'instanlanéité, sont conformes & la logique.

Objection : 11 est possible, au moyen de simples perceptions
en anneaux de chaine, de décrire une expérience passée; ces
perceplions incluraient en méme temps la perception antécé-
dente et la perception subséquente. On peut ainsi rendre
compte de la comparaison : « ceci est comme cela. »

Réponse : Non pas, car ici, la perception passée et la percep-
tion présente appartiennent chacune a un temps différent.

Si la perception en anneaux de chaine s’applique aux objets
correspondant & deux perceptions, la méme conscience s'étend
simultanément 3 deux moments successifs de la durée, et la
théorie de l'instantanéité est détruite du méme coup.

D’ailleurs, des distinctions telles que « ceci est & moin, « cela
est & vous », etc..., ne pourraient plus étre faites et tout notre
comportement dans la vie quotidienne ne rimerait plus a rien.

Au surplus, puisque vous prétendez & la fois que tout n’est
que conscience el (que cette conscience n'est perceptible que pour
elle seule, que cette conscience n'est par nature que le reflet de
la connaissance translucide et enfin puisqu’il n'y a pas de tiers
qui demeure comme le spectateur du spectacle, je vous mets au
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défi de relever des variations en cetle conscience et de la recon-
naitre comme transitoire, douloureuse, vide et 1rréelle.

Et la conscience ne peut non plus étre considérée conmme
possédant une mullitude de parties distinctes les unes des autres
ainsi qu'une grenade par exemple, puisque, d’aprés vous, la
conscience aurait la nature de la connaissance translucide.

Ajoutons que si l'instantandéité, la douleur, ete..., sont des
parties de la conscience elle-méme, elles tombent, du fait qu’elles
sont percues, dans la catégorie des objets; et les objets sont
bien ditférents du suje!.

Si, d’autre part, la conscience est essentiellement transitoire,
douloureuse, etc..., comment concevoir qu'elle puisse devenir
pure, lorsqu’elle est dépouillée de ces caractéristiques? Un objet
devient pur lorscqu’on enleve les souillures qui I'affectent ; c’est,
par exemple, le cas pour un miroir, mais une chose ne peut
jamais étre dissociée de ses propriétés naturelles;il est impos-
sible de percevoirle feu indépendamment de la lumiére ou de ta
chaleur qui lui sont propres.

En employanl certains produits, on parvient, il est vrai, &
modifier I'incarnat ou les autres qualités spécifiques d'une fleur,
mais pour ce dernier cas, nous inférons que ces particularités
doivent étre la conséquence de combinaisons antérieures et il
suffit de soumettre les graines a un traitement approprié pour
que fleurs et fruits acquiérent de nouvelles propriétés.

Il est, par conséquent, interdit d'imaginer la conscience
comme un objet & purifier.

De plus, vous concevez la conscience comme impure, quand
elle apparait avec le double caractére de sujet el d’objet, mais il
ne saurait en élre ainsi, car la conscience ne vient pas en con-
tact avec un aufre objet qui, en réalité, n’existe pas; quand il
n'y a pas contact avec quelque chose d'autre, les propriétés
observées en une chose, appartiennent nécessairement a cette
méme chose et il est impossible de considérer ces propriétés
indépendamment d’elle : c'est d’ailleurs le cas pour la chaleur
du feu ou la lumiére du soleil.

Nous en concluons que vous étes dans l'erreur, lorsque vous
prétendez que la conscience devient impure en entrant tempo-
rairement en contact avec quelque chose d'autre qu’elle-méme et
qu'elle est ensuite purgée de cette impureté. C'est encore
I'exemple de laveugle qui suit l'aveugle; aucune preuve
n’étaiera jamais une telle théorie.

Enfin, lorsque les bouddhistes affirment que I'extinction de la



APPEXDICE A LA CAUSERIE N° 06 237

conscience est la fin la plus haute qu'un homme ait & se propo-
ser, ils sont dans I'incapacité de justifier cette maniére de voir,
car il ny a plus de réceptacle pour contenir le résultat.

Prenons, en effet, le cas d'un homme qui s'est introduit une
épine dans le pied. Que recherche-t-11? Le soulagement de la
douleur dont I'épine est la cause. Mais s1 cel homme meurt, qui
tirera profit du résultat : Uextinction de la douleur?

De méme, si la conscience s’éteint entierement, s'il n'y a plus
personne pour recueillir le résultat, parler de cet état comme du
couronnement de I'existence humaine, c’est prononcer des mots
vides de seuns.

Si cette entité, si ce Soi que U'on désigne par le terme d'indi-
vidualité — la conscience, d'aprés vous — pour le bonheur de
qui l'action est intentée, s’'évanouit sans retour, qui atteindra
alors le but supréme, qui connaitra « la fin la plus haute» ?

Au contraire, ceux (ui, comme nous, croient en un Sol qui
ditfere de la conscience (relative), en un Soi qui considére en
tant (ue spectateur la multiplicité des objets, ceux-la expli-
queront aisément lous les phénomeénes tels que le souvenmr de
choses antérieurement vies, le contact avec la soulfrance et la
cessation de la soulfrance. L’'impureté et la purification pro-
viennent alors, la premiére, du contact avec des choses qui sont
étrangeres 2 la conscience, et la deuxieme, de la dissociation
d’avec ces mémes choses.

En ce qui concerne la doctrine du nihihsme intégral, puisqu’elle
est contredite par toutes les preuves de la connaissance, nous ne
tenterons méme pas de la réfuter.

Brhad. up 1V/[3)7
et Commentaires de Camlkara

(pages 608-629 de 'édition de Mayavati).
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UTILISES DANS LE TEXTE

Les mots sanskrils qui figurent dans le présent ouvrage, ont éL¢ trans~
littérés selon le systéme appliqué par les auteurs du « Dictionnaire sans-
krit frangais », par N. Stcuourax, L. Nir1r et L. Revou (Adrien Maisonneuve,
Paris, 1932},

Selon l'ordre classique, 'alphabet sauskrit comprend :

— neufvoyelles: a,a, i, L,u,u,r,rell;

— qualre diphtongues : e, ai, o et au;

— (rente-cing consonnes : k, kh, g. gl, i, c, ch, j, jh, 1, t, th, d, db, u,
t, th, d, dh, n, p, ph, b, b, m, y, r, 1, v, ¢, s, s, b, m, l.

Les voyelles: a, i, u, r et | sont bréves. Les voyelles : 4, 1, tt et ' sonl
longues. .

La vovelle «u» se prononce comme dans le mol [rancais « cou», par
exemple; c’est un « ou» href etla voyelle « 1 », comme dans le mot fran-
cais «ou»; c'est un «ou» long; la voyelle «r» se prononce comme « ri»
trés bref; la voyelle « ¥ », comme « rou » trés bref : la voyelle « 1 n, comme
dans le mot frangais « Angleterre »; c’est un « le» bref.

Les guatre diphtongues sont toujours longues :

«e» se prononce comme «¢é » francais; «ai», comme «ai»; « o »,
comme dans le mot frangais « eau », et «au» comme dans le mot francais
«raoul » ou dans le mot allemand « [1aut ».

Les occlusives suivies de la lettre « h » sonl aspirées et cetie aspiration
doit sc faire fortement sentir; un mot sanskrit tel que « phala » se pro-
nonce comme « p-halla ». L’occlusive « g » a toujours un son guttural
comnme dans le mot francais « gain» ; « gi», « gi » et « ge » se prononcent
donc, respectivement, comme : « gui», « gui» et «guén,

«c» se prononce comme « tch» dans le mot « lchéque » ;

«d » se prononce comme « dji» dansle mot « djinn » ;

« y » se prononce comme dans le mot « yeux » ;

« ¢ » el « g»se prononcent tous deux avec le son chuinfan! comme dans
le mol francais « chat » ;

«s» se prononce loujours avec le son fort de I’s sifflante; elle n'a
jamais le son doux de I's francaise entre deux voyelles.

« h » est toujours aspirée comme dans le mot allemand « Haus » ou dans
le mot anglais « house »,

Les occlusives :« t », « th», «d » et «dh » et les occlusives : t, th, d, dh se
prononcent respectivement comme les lettres frangaises correspondantes,
mais il convient de marquer fortement 'aspiration notée parla lettre « i »,

La nasale «n » se prononce comme dans le mot « Congo » ; la nasale
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« 11 » s¢ prononce avec le son mouillé comme dans le mot francais « gagner»
ou comme dans le mot espagnol « mafiana »; les nasales «n» et « n» se
prononcent comme dans le mot francais « nalure ».

A la fin d’'une syllabe ou d’un mot, le groupe « an» doit se prononcer
« ane » ; par exemplc : «dtman» et « manira» se prononcent comme s'ils
s'écrivaient « atman(e)» ou «man(e)tra».

La leltre « m » est nasalisée, mais se prononce comme Ja lettre «m»
francaise non nasalisée devant : p, ph, b, bhet m.

La letire « Ix» est dure comme le ch allemand dans le mot « Macht ».

Les lettres « jii » dans le mot « jiiana », par exemple, se prononcent en
une seule émission comme une combinaisonde «dji» et de « n» mouillée
qui pourrait ¢tre représentée graphiquement par « d-nya».

Les différents membres d’un mot composé sont reliés par un Lrait
d’union : par excmple : « bhagavad-yild ».

L’accent circonflexe au-dessus d'une voyvelle ou d'une diphitongue indique
que deux voyelles ont fusionné en une seule ; Ia prononciation d’une letire
qui porte ce signe, est naturellement allongée; le mot « Vivekinanda »
est composé de « viveka » et d’« ananda ».

Pour ne pas dérouler le lecteur francais, nous avons employé, & la fin
des mots sanskrits, Ia lettre « s » pour marquer le pluriel et nous écrivons,
par exemple : les upanisads, les gunas. Jes vedas, elc...

A

abhava le non-étre, la cessalion d’existence, s’oppose a
« bhdarva» :T'exislence phénoménsle.

abhiniveca la soif d'existence qui est & la racine de loules
les tendances.

acarya le mailtre, le précepteur spirituel.

actl Ja non-conscience, 'absence d’intelligence.

agrama ce mot désigne chacun des quatre stades de
I'existence.

adhyasa la surimposition qui masque la vérité,

Aditya la divinité du Soleil.

advaita le non-dualisme.

aifareya upanisad ou
aitareydpanisad
Agni

aham

aham brahm:ismi

I'une des principales upanisads.

la divinité du Feu,

pronom personnel « je ».

« Je suis Brahman» mantra sacré qui se trouve
dans l'upanisad; il traduit Vexpérience dirccte
du sage qui est devenu un avece la Totalité.

ahamkira le sens de lego, génératewr d’'individuation ;
I'une des quatre fonctions de Porgane intérieur
(voir également : « buddhi», « manas » ct
«citta ».

ahunsa la non-violence ; attitude de eelur qui, aprés

avoir réalis¢ la vérilé, s’abstienl spontanément



ajala-vada

akaca

amatra
ananda
Ananda
anandamaya

anandamaya-loca

analla

anna
annamaya-koga
anlah-karana

antarikea-loka

anlar-yamin
anubhava

arambha-vada
aranyaka

arcana
Arjuna
asal

asmila
alharva-veda

alman
avalara

avidya
avrlla~caksus
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de tout acte et de toute pensée susceplible de
nuire a un élre vivant.

la théoric de « non-création », exposée par Gau-
dapada,qui s’attaque au principe de causalité.

I'espace sublil, 1'éther, le milieu spiritucl duquel
émerge la manifestation, en lequel elle se
maintient et finit par se résorber (voir mah-
dkaca et ciltdlkaga).

Finfini; ce qui est incommensurable.

la félicité.

le principal disciple du Bouddha.

adjectif signifiant « constitué de félicité » ; iden-
tifié avec la félicilé.

la gaine de félicité; 'une des cing enveloppes
qui constituent I'individualité humaine.

la doctrine de I'impermancnce professée par le
Bouddha ; terme pali qui équivaul au terme
sanskrit anaiman; le sujet et les objels du
monde empirique n'ont pas d’élément perma-
nent.

la nourriture.

la gaine conslituée de nourriture :le corps gros-
sier ; 'une des cing enveloppes qui constituent
I'individualité humaine.

I'organe interne qui comprend : la Dbuddhi,
I'aham-kara,le manas et le cilta.

le monde intermédiaire (I'air ou I'aspect subtil)
qui se situe enlre le ciel (I'aspect causal) cl la
terre (I’aspect grossier).

I'Ordonnateur interne, le Législaleur qui réside
en chaque créature.

I'expérience intégrale.

la théorie de 'émanation.

le traité de la forét; c'est la portion de chacun
des quatre vedas qui comprend I'enseignement
métaphysique.

le culte, ’hommage.

le héros de la bhagavad-gila, disciple de (ri
Krsna.

le non-étre, I'irréel, s’oppose a I'étre absolu, a la
réalité ontologique « saf ».

le sentiment du moi, I'ipséilé.

Pun des quatre vedas; voir rg-veda, yajur-veda
et sama-veda.

le Soi qui demeure en chaque étre ; I'aspecl par-
ticularisé de la Réalité absolue; I'éyuivalent
du terme Brahman.

la descente du Divin, I'Incarnation divine.

I'ignorance; s’oppose & la connaissance : vidya.

I'ceil tourné vers le dedans; la vision spirituelle.

16
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bhagavan
bhagavad-gita

hhagavata-purana
bhakta

bhalkti
bhakti-yoga

Bhamali

Bharadvaja
Bharata
bhasya (s. n.)
bhava (s. m.)

bhava-mukha 1s. m.)

bhar!
Dhii-loka
bhilla-yajna
bodha (s. m.)
Brahma
brahma-carin
Bralhiman

brahma-sotra

brahmana (s. m.)

brahmana (s. m.)

brahma-vidya

. B

bienheureux (le Seigneur).

le Chant du Bienheureux, poéme religieux et
philosophique qui fait partie des Ecritures
sacrées.

poéme épigne.

le dévot, I'aspirant qui suit le chemin de la dévo-
tion.

la dévotion.

voie spirituelle qui conduit & la réalisalion du
divin par la culture méthodique de l'un des
cing sentiments humains (voir « bhava »).

titre d'un ouvrage de philosophie védantique qui
fait autorité, composé au 1x® siecle par Vacas-
palimigra sur le carwaka-bhasya, nom d’un
des Commentaires de Camkara.

nom d’un psi védique.

issu des Bharatas; ce terme désigne Arjuna.

le commentaire.

ce mot a différents sens :

— Texistence phénoménale, le Devenir, I'élre
dans la manifestation;

— Tattitude adoptéc & I'égard de I'ldéal spiri-
tuel ; voir: ¢anta-bhava, dasya-bhava, valsalya-
bhava, sakhya-bhava et madhura-bhava;

— la supréme expérience religieuse.

le seuil de l'existence empirique, le point d’ot
I'on appréhende simullanément I'Etre ct le
Devenir ; ce terme désigne I'expérience unigue
de (ri Ridmakrichna.

premiére invocation rituelle au cours du sacrifice.

le monde terrestre.

le sacrifice & I'égard des étres inférieurs.

le fait d’étre éveillé; la connaissance iuluilive,

I'un des trois dieux de la trinité hindoue ; I'aspecl
créateur du divin (voir (iva et Visna).

I'étudiant qui se trouve au premier stade de la
vie bralimanique.

I'ktre absolument inconditionné, I'Existence pure,
le substrat universel, la Tolalité.

codification attribuée a Vyisa des principaux
passages des vedas.

les brahmanes qui font parlie de la caste supé-
rieure; ceux qui consacrent leur existence 2 la
recherche de la vérité.

la portion liturgique de chaque wveda qui décrit
I'acte sacrificiel.

la connaissance sacrée.
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brahmo-samaj

brhadaranyaképanisad
buddhi

cailanya

Caitanya ou (ri Krsna
Cattanya

cailanya-samadhi

cit

cilta

citidkaga

Citsukhdcarya

cabda-brahman
cakti
cama

Camkara

¢anta (s. n.)
canta-bhava

canti (s. £.)
caranagali

mouvement de rénovation nationale créé en 1828
par Ram Mohun Roy.

I'ane des principales upanisads.

la fonction discriminative de l'organe interne;
Pintuition.

C

I’Esprit pur, I'Intelligence absolue; synonyme
de «cit».

grand mystique hindou qui a vécu au xve siécle
et qui a réalisé le divin par la voie de la dévo-
tion.

étal en lequel le mental se fond dans la pure
Intelligence.

Intelligence, conscience, connaissance ou pensée
pure; cit est au dela de toute mentation et de
toute inlellection et tout i la fois il assure le
fonclionnement du mental ; voir « sat » et
« ananda ».

I'une des quatre parlies de I'organe interne : voir
« manas », « aham-kara » ct « buddhi»; le citla
esl le réceptacle de tous les souvenirs et de
toutes les tendances.

I'espace intérieur, I'aire mentale; s’oppose &
mahikiga, 'espace extérieur.

disciple lointain de (lamkara; a vécu au ximn®
siécle et a laissé des commentaires appréciés.

G

le Verbe de Brahman.

la force, le pouvoir, I'énergie.

le calme du corps, la domination exercée sur les
organes et sur les sens.

grand philosophe hindou ; contemporain de Char-
lemagne ; a exposé l'advaifa-vedinta ; il a
commenté les brahma-salras ainsi que les
principales upanisads ; on lui attribue plusieurs
ouvrages philosophiques tels que le « Viveka-
cidamani».

le calme spirituel.

I'une des cing attiludes (bhivas) qui s’offrent au
choix du bhalta pour s’approcher de sonldéal ;
ici Paspirant se revét de la majesté du silence

la paix de 'esprit, la sérénité.

I'élan supréme du dévot ui prend son refuge en
son Idéal.

*

L
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{iiva
craddha
(.ri

crul

c¢uddhi
{Jvelakelu

cveldgvalarépanisad

chandogydopanisad

dama
dargana

dasya-bhiva
deva
deva-yajna
dhamma
Dhanam-jaya
dharma

Dharma-~rija

dhalu

dhyana

dre, drk ou dryg
drg-dreya-viveka

Durya

I'un des dieux de la trinité hindoue, P'aspecl
destructeur du Divin.

la foi éclairée, I'adhésion du disciple a la vérité
que lui enseigne son guru.

litre honorifique qui précéde le nom d'un grand
personnage.

les Leritures révélées; s'oppose i «smrtin, les
Ecritures qui proviennenl de la tradition
hamaine. Les vedas et les upanisads constituent
la ¢ruti.

la purification.

personnage de la chindogyopanisad ; le fls
d'Uddalaka.

I'une.des principales apanisads.

Ch

I'une des principales upanisads.

D

la mailrise du menlal.

la vision intéricure qui s’exprime par une théoric
philosophique ; il existe six grands systémes
philosophiques hindous : le nyaya, le vaicesika,
la mimansa, le samkhya, le yoga et le vediinta .

I'attilude du servileur & I'égard du mailre; voir
« bhava ».

le dieu, la divinité.

le sacrifice 2 1'égard des dieux.

I'équivalent en pali du terme sanskrit « dharman.

le gagnant de I'enjeu, surnomn d’Arjuna.

tout ce qui relie I'individu a la vie sociale, mo-
rale et spirituelle.

qualificalif de Yudhisthira, chef des Pandavas,
frére d’Arjuna. :

la substance; sept subslances secondaires com-
posent le corps : la chair, la moélle, les os, la
peau, le sang, lagraisse el la liqueur séminale.

la médilalion ; c’est le slade de la vie conlem-
plative ot toutes les pensées, comme un filet
d’huile, coulent toujours vers un seul bul.

le speclateur.

la discrimination enlre le speclateur el l¢ spec-
tacle, titre d’un ouvrage de philosophie védan-
tique.

celle dont 'abord est trés diflicile ; ¢’est le nom
de Kali, la Mére divine.
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Duryodhana

dyu-loka

dulikha (s. n.}
dvandva (s. n.}

dvaita
dvaita-advaita-

vivarjitam
dvesa

Gadadhar

Gaudapada

gayatri

Girish Chandra Ghosh

ghaia
grha-stha

glll.la

quru

elam sad ; vipra
bahudha vadanli

hamsavali-rk

Hanuman
hiranya-garbha

Hriday

le clhief des Kauravas, le parli qui s’oppose &
celui d’Arjuna dans la grande balaille des
Bharalas (mahabharala-yuddha).

le séjour célesle, le monde supérieur, I'aspect
causal.

la souffrance.

le couple d’oppositions : lumiére cl ténchres,
douleur el joie, par exemple.

le dualisme.

en dehors du dualisme et du non-dualisme.

la répulsion ; s'oppose a riga (I’attraction).

G

nom que Ridmakrichna porlatt dans son enfance;
littéralemenl : celui qui porte une massue,
qualificatif de Krsna.

philosophe qui a éLé le guru du guru de Cam-
kara; a commenté la mandukyépanisad; dans
cette karika, se trouve en germe la théoric de
non-création (ajala-vada).

mantra que la tradition spirituelle hindoue recon-
nait comme sacrosaint.

disciple laique de (Cri Rimakrichna ; dramaturge
en qui I'Inde voit un Shakespeare moderne.

la cruche.

le chef de famille ; deuxiéme agrama de la vie
brilmanique.

lIa qualité, la caractéristique; les trois gunas :
sattva, rajas et lamas caractérisent la pralkprii
primordiale.

Pinstructeur spirituel.

E

la Vérité cst une, mais les sages lui ont donné
des noms différents.

le rk qui contient le mo! « hamsan»; an des
hymnes du rg-veda.

persounage du Ramdyana, la geste de Rama,

le mental cosmique, la Totalité dans son aspecl
subtil; le germe d’or, la vie universelle.

I'an des neveux de (/ri Rimakrichna; a vécu
pendant de longues années auprés du Maitre.
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ica upanisad ou

igdpanigad
icvara
I¢varakrsna

idamia

Indra

Jagral

Janaka

Jjiva

Jivan- mukta
Jwan-mulkti
Jfana

Jiata

Jieya
Jhiana-yoga

Jjhanin

Kal
lealpa

Kapila

karana
karika

I'une des principales upanisads.

ce terme correspond & celui de Dieu tel gu'on
Pentend en général en Occident ; c’est 'aspect
du divin associé i la notion de causalité.

philosophe qui a écrit, au 1® siecle, une karika
sur le systéme samkhya.

Yiddité ; la notion indéterminée que fournissent
les organes sensoriels et sur laquelle 'organe
intérieur exerce une action sélective.

le dieu de la Pluie.

I’état de veille ; jagrat (état de veille), svapna
(état de réve) et susupti (étal de sommeil pro-
fond) constituent les trois actes de la vie
humaine et correspondent aux trois phases :
grossiere, sublile et causale de la manifesta-
tion ; au dela, c’est turiya, le quatrieme, 1'état
transcendantal.

la brhadaranyaképanisad parle de ce roi qui,
tout en vivant dans le siécle et en exercant le
pouvoir, a été un Connaisseur de Brahman.

I'individualilé vivante, I'homme & I'état de veille.

le libéré-vivant,

la libéralion en ce corps de chair « ante mortem ».

la connaissance ) ces trois éléments constituent

le connaisseur le mode tripartite ({ri-puli)

le connu de toutc expérience cmpirique.

la voie de la connaissance : méthode spirituelle
qui conduit & Ja libération et & la réalisation
du Soi.

le iogin (ui suit la voie du jiara.

»

K

la Mere divine : la ¢akti de (liva.

la durée du monde ; phase d’activité entre deux
pralayas.

philosophe qui a fondé le systéme samkhya; a
vécu au vi® siécle avant J.-C.

la cause : s'oppose a karya, l'effet.

le résumé, I'additif, le commentaire.



karman

karma-yoga

karta

karya

katha upanigad ou
kathépanisad

Kauravas

Favi

kena upanigad ou
kenépanisad

koga

Krsna
ksetra
kselrajia
kundalint
Kunti
Kuru
kurulisetra

laya (ou pralaya)

lila (s. I.)
linga

madhyamika
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ce mot a différents sens :

— le sacrifice;

— laction;

— T’enchainement causal qui nous fait recueillir
au cours de vies successives le résultat de ce
que nous avons fait et pensé.

voie spirituelle qui consiste & agir dans le monde
sans rechercher le fruil de I'ccuvre.

I'agent ; le sentiment du moi est si naturel que
I'homme s'imagine accomplir telle ou telle
action : « c’est moi qui fais ou qui agis », voila
comment s’exprime 'aham-kara.

I'effet ; s’oppose & karana, la cause.

I'une des principales upanisads.

les descendants de Kuru; les habitants du pays
de Kuru, le parti opposé & celui d’Arjuna dans
la bhagavad-gita.

le poéte.

I'une des principales upanigads.

la gaine, 'enveloppe ; d’aprés le veddnta, I'indi-
vidualité humaine est composée de cinq gaines:
annamaya-koga, pranamaya-ko¢a, manomaya-
koca, viynanamaya-kog¢a el anandamaya-koga
qui vont, selon un ordre de subtilité croissant,
de l'enveloppe charnelle (annamaya-koca) a
I'enveloppe de félicité (anandamaya-koga).

une des grandes Incarnations divines.

le champ.

le connaisseur du champ.

I'énergie cosmique individualisée.

la mére d’drjuna.

nom de peuple, les descendants de Kuru.

le champ des Kurus, prés de Delhi, ou eut licu
le combat enlre les Kauravas et les Pandavas
selon la bhagavad-gita.

L

la phase de reploiement qui succéde & celle de
déploiement ; la dissolution cosmique d’aprés
les puranas.

le jeu divin.

le phallus, symbole de I'énergie créatrice.

M

école de philosophie bouddhique qui aboutit &
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madhura-bhava
Madhva

mahat
mahabharala

Mahdcaya

mahdkica

maharaja
mahdlma

Mahendra Nath Gupla

Vailreyi

mandukya upanisad on
mandakydpanisad
manas

nanomaya-koca

manlra
mala (s. n.

miya

maya-vada
MIMamsa

Milra
mleccha

mundaka upanisad ou
mundakopanisad

mukli

mulividya

mamaksa

numuksalea
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I'idéalisme subjectif pur, et pratiquement au
nihilisme.

['amoureuse tendresse, voir bhava.

philosophe qui a vécu au xne siécle el développé
la théorie du dualisme catégorique.

le premier-né d’aprés la théorie samlhya :
I'Intelligence cosmique.

grand po¢me épique donl la bhagavad-gila n'est
qu'un chapitre.

Master Mahdcaya, le noble Maitre, litre donné a
un disciple laique de (ri Rimakrichna qui a
composé en bengali I'ouvrage intitulé '« Evan-
gile de Rémakrichna».

I'espace extérieur qui s'oppose & l'espace men-
lal : cittikaca.

le grand roi.

la grande 4me ; on dit par exemple
Gandhi».

nom laique de I'historiographe de (Cri Rdmakri-
chna a qui I'entourage du Maitre a décerné le
titre de « Master Mahdcaya ».

I'épouse du sage Yajiaa-valkya; personnage de
la brhadaranyakdpanisad,

I'nne des principales upanisads.

cwmahdtma

le mental; 'une des quatre parties de l'organe
interne antafi-karana.

la gaine mentale : I'une des cing enveloppes
qui- constituent l'individualilé humaine ; voir
« A‘O(‘c’i »,

la formule ou le motl sacré; chaque verset de
Yupanisad est un mantra.

I'opinion, la croyance individuelle; s’oppose a
« taltva » @ laréalité objective.

ce terme ddésigne la manifestation telle qu’elle
nous apparait ; ¢’est Brahman en mouvement;
I'fitre et lc Devenir s'enlrecroisent dans ’exis-
tence empirique.

la théorie des surimpositions ;
vivarfa-vada.

I'un des six grands systémes de philosophie
hindoue; voir « dar¢ana».

le dieu de la Lumiére.

celui qui n'appartient pas & la communaulé des
Aryas. .

I'une des principales upanisads.

synonyme de

la libération.

I'ignorance causale.

I'aspiranlt qui désire ardemment se libérer.
I'ardente aspiration pour la délivrance.



Nacikelas
Nagirjuna

nama

nama-ripa
nara-yajna
nasadastya-sukia

néli, néli

airvikalpa-samadhi

nirvana
nyaya

om

paitcr-karana

Pindava
paricadact

pandif

papa
paramdlman
paramdrthika
parinama-vada
paricrajya

Partha

j)a!a
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N

héros de la kathdpanisad.

grand philosophe bouddbisle qui a cnseigné la
théorie de la vacuité (¢unya-vada); a vécu au
ne siéele aprés J.-C.,

le nom.

les noms et Jes formes, c’est la couche superfi-
cielle qui cache la Réalité.

le sacrifice que ’lhomme doit pratiquer a I'égard
dc ses semblables ; voir « yajia».

hymne du rg-veda X, 129} qui commence par ces
mots : nasad asin né sad asil,

pas ceci, pas cela; c'est la méthode du jranin
qui, aprés avoir éliminé tous les noms el
toutes les formes, parvient, au moyen de la
discrimination, jusqu’au substrat permancant.

P’absorption en Brahman; la pensée s’arréte de
fonctionner.

I'extinction du monde phénoménal.

I’'un des six grands systémes de philosophie hin-
doue ; voir «darcana ».

U

symbolc de la Totalité.

P

la quinlipartition ; le Drassage inlime et le
mélange, selon une proportion déterminée,
des tan-matras (substances invisibles, essences
subtiles) rendent compte de la participation de
loute chose & toute chose.

les fils de Pandu, le parti I’Arjuna (hhagavad-
gila).

ouvrage de philosophie advailique composé par
Madhava Vidydranya, au xive siecle.

savant, érudit en science sacrée.

le péché.

Patman universel, le Soi supréme.

adjectif qualifianl la Réalilé supra-conscienle
litt¢ralement le réel.

la théorie de I'évolution.

le pélerinage. .

le fils de Prthi, Kuni:, ce nom s’applique &
Arjuna.

Iétoffe.
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Pataijali

pilr-yajna
pragna upanisad ou

prac¢népanisad
prajna
prajia

prajianam Brahma
prakrti

pralaya

pramina

pramana-catlanya
prameya-cailanya
pramalr-caitanya
prina
pranamaya-koga
prirthana
prasada
pratibhasika

pratyaksa
Prtha
puja (s. f.)
Puruga

purusdrtha
puruséilama
purana
parna

puri

Radha

Ridhdkrishnan

riaga

grand psychologue hindou ; a vécu deux siécles
avant J.-C.; a composé des aphorismes sur le
rafa~yoga.

le sacrifice & I'égard des ancétres.

I'une des principales upanisads.

la conscience particularisée & ’état indifférencié.

Iaspect causal individuel; & I'échelle cosmique,
a pour terme correspondant : i¢para; c'est
I’état de sommeil profond.

Brahman est connaissance pure.

la nature primordiale indifférenciée ; d’apres le
samkhya, s'oppose au purusa.

la dissolution cosmique ; la phase de reploiement,
qui d’aprés les puranas, succéde & la phase de
déploiement.

le moyen qui permet de parvenir 4 la connais-
sance.

la conscience cognitive.

la connaissance objective.

la connaissance subjective.

I’énergie vilale.

la gaine d’énergie.

la priére, I'oraison.

la grace. s

adjectil signifiant « illusoire » ; qualifie 'expé-
rience du réve, ’hallucination onirique.

la perception directe.

meére d’Arjuna.

le culle.

le principe spirituel qui réside en chaque indi-
vidu ; d’apres le samkhya, s’oppose & la prakrtc

le but de l'existence.

le principe spirituel universel.

recueil mythologique.

la plénitude, l'infini.

I'un des ordres monastiques créés par Camkara ;
le guru de Cri Rdmakrichna portait le nom de
Tota-purt,

R

I’Amoureuse de Krsna; le bhakta doit jouer le
role de Radha pour devenir un avec le Bien-
Aimé.

célebre professeur hindou qui a enseigné a l'uni-
versité d’Oxford et a qui on doit des ouvrages
philosophiques universellement appréciés.

I'attraction; s'oppose & « drvesa » ; les forces
d’attraction et de répulsion gravitent aulour de
la conscience du « moi» : asmila,.



Rihu

rija
raja-yoga

rajas

Rama
Ramayana
Rimakrichna

Ramana Maharsi

Ramanuja

ry-veda
rst

rsi-yaina

rta

ripa

sidhana (s. f.)

sadhaka
salthya-bhava
samadhana

samadhi

samana
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démon qui se livrait périodiquement 3 des
attaques contre la lune et le soleil; c'était
Pexplication mythologique du phiénomene des
éclipses.

le roi.

la voie royale : le chemin de la méditation.

I'un des trois gunas de la prakrti primordiale ; le
dynamisme passionnel,

I'une des grandes Incarnations divines.

grand poéme épique.

né en 1833, mort en 1886, prés de Calcutta; a
successivement réalisé I'idéal de toutes les
grandes religions ; a suscilé un puissant mou-
vement spirituel dont I'action se fait sentir
maintenant dans I'Inde dans tous les domaines.

sage hindou qui vit dans le sud de I'Inde et que
I'on considére comme le Camkara moderne.

philosophe hindou qui, pour réagir contre les
idées développées par Camkara, a créé le sys-
téeme philosophique dit « monisme mitigé »;
c’est la théorie de I'immanence.

le premier et le plus ancien des quatre vedas;
voir sama-veda, yajur-veda et atharva-veda.

titre que les vedas donnent aux grands sages &
qui la vérité a été révélée.

le sacrifice & I'égard des grands maitres spiri-
tuels.

le vrai, le support; ce terme est employé dans
les vedas avec le sens que I'on a postérieure-
ment donné au mot « dharma»,

la forme; nama-rapa, ces deux mots caracté-
risent I’existence empirique,

S

I'ascése ; l'efforl spirituel auquel se livre le
candidat qui désire procéder en lui & la purifi-
cation.

I’aspirant qui se livre & cet effort quelle que soit
la voie choisie.

l'une des cinq atlitudes que le bhakia prend
envers son Idéal : ’amitié fraternelle.

la faculté de se concentrer sur la vériié sans la
moindre distraction.

I'absorption ; la concentration profonde. On dis-
tingue deux genres de samadhi : savikalpa-
samidhi ot subsiste encore le sentiment de
dualité el nirvikalpa-samadhi ou disparait toute
notion de sujet et d’objet.

mot pali (en sanscril : ¢ramana) signifiant ascéte
et en particulier un moine bouddhique.
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sdmanddhikaranya

xama-veda

samhita (s. f.)

samkhya
samnyasin
famsira
samskira

sannd
Siaradinanda

sarva

sac-cid-ananda

sat

satya (s. n.)

salyasya satyam

satla (s. [.)
saliva

seva (s. [.)

siddhi (s, T.)
skandha
smril

s0 “ham

*Lhiti

sihta (s, n.)
Sarya
susupli

sulra (s. n.)

la coordination fonclionnelle de la proposilion ;
unité de référence fonctionnelle.

I'une des quatre portions des vedas.

recueil d’hymnes, portion ritualiste et lilurgique
de chaque veda qui présente les différents
aspects du sacrifice.

I'un des six grands systémes de philosophie
hindoue ; voir darcana.

I’ascéte qui pratique le renoncement absolu;
celui qui est parvenu au gualriénme stade de la
vie (acrama).

le monde phénoménal ; la transmigration.

les germes emmagasinés dans le subconscient;
les tendances innées.

la perception (terme pali); en sanskrit : sainjna.

un des disciples directs de Rdmakrichna ; a éerit
une biographie du Maitre.

le tout, la totalité.

la formule « Existence (sat) — Intlelligence (cit)
et Félicité (ananda) absolues » par laquelle-on
indique Brahman.

I'Etre absolu; ce terme s’oppose h hhiva : le
Devenir.

la vérité.

la Vérité-des vérités.

I’existence, la réalilé.

I'un des trois gunas de la prakrti primordiale :
la prime essence. Al'étal pur, la prime essence
se désintegre, les obstructions sont écartées
et le purusa se révéle.

le « service » pratiqué avec la conscience que le
divin réside dans le plus humble des éires
vivanls.

pouvoir surnalurel; le yogin peul acquérir huit
siddhis.

agrégat ; d'apres les bouddhistes, 'individualilé
est composée de cing agrégats différeunts.

la tradition llumaine ; s‘oppose & ¢ruli : la révé-
lation divine.

Je suis celui-la; 'un des grands maniras des
upanisads par lesquels s'exprime Uidentité du
Jwa el de brahman.

le maintien, la conservaltion. La mauifestation a
lrois phases : la création, la conservation el la
destruction de I'univers.

contraction pour « su-ukfa » ‘bien dit) ; 'hymne.

le dieu du Soleil. )

le sommeil profond. Voir "« jagrat » (élat de
veille) et svapna (élat de réve).

le fil; le traité; s’oppose au commentaire; le
mot « sizira » peut étre rendu par « aphorisme ».
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salrdlman

sva-dharma
svami
svapna

snar ou sval

faijasa

Lailliriya up. ou
lailliriydpanisad
Lamas

Ldan-malra

{apas

tasya bhasa sarvam
idam vibhali

tal

{altra

Lallva-jaana
Lal tvam ast

Jallva-vicira
hiliksa
Tola-pur:

ri-puli

Luriya

fyaga
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ce terme est pratiquement 'équivalent d’hira-
nya-garbha, 'aspect subtil universel. Le men-
tal cosmique relie les différenles individualités,
Le mot salrdlman désigne, en particulier,
I'ensemble des énergies particularisées.

le devoir qui est propre & un individu déterminé;
chaque étre doit suivre son devoir particulier.

s'écrit parfois swédmi : le Mailre spirituel ; celui
qui posséde sur lui-méme un empire absolu.

I'état de réve; voir jagral état de veille) el
susupti (état de sommeil profond).

troisiéme invocation rituelle au cours du sacri-
fice ; voir : bhar et bhuval.

T

le lumineux ; I'aspect subtil individuel ; le terme
correspondant, pour 'aspect sublil universel,
est hiranya-garbha ou satrdlman.

I'une des principales upanisads.

I'une des trois gunas de la prakrti primordiale;
I'inertie, la roideur obscure.

la subhstance invisible, la subtile essence; les
lan-matras deviennent perceptibles & la suite
d’un brassage intime (voir panci-karana) el
forment alors les objets grossiers ou sensibles

I'austérilé.

« I1 resplendit et, du méme coup, 'univers Lout

entier resplendit » ; mantra des upanisads.

Cela : désigne le Brahman inconditionné.

la vérité objective ; s’oppose & « mata », la vérilé
subjective, 'opinion personnelle, la croyance
individuelle. fativa a un caraclérc universel,

la connaissance de la réalité.

« Cela, lu l'es, toi aussi », mantra sacré de
Vupanisad. Uddalaka enseigne ainsi 4 son fjls,
(Jvelaketu, en up rapprochement dramalique
qu’il est aussi Brahman.

I'invesligalion qui a pour but la Réalilé supréme.

I'endurance morale.

ascéte d’'un ordre monastique [ondé par (fam-
fara; a donné & R4makrichna I'initialion su-
préme. )

la nalure tripartite dela connaissance empirique ;
voir les termes : jiana, jieya et jiaala.

le quatriéme (élat) ; de ce point de vue, la mani-
festation (sous sa forme grossiére, sous sa
forme subtile et sous sa forme causalc) s’an-
nule entiérement.

le renoncement supréme.
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Uddhava

Uddalaka

upddhi

upanisad

uparali

valgeanara

vaicesika
Vamadeva
vana-prastha
Varuna
vasana
Vasistha

vatsalya-bhava

Vayu

veda

vedani

U

nom d’un ascéte & qui (rt Krsna, dans une gifa
intitulée « Uddhava-gita » — qui forme partie
du bhagavata-purana, XI¢ chapilre — donne
des conseils pour la vie contemplative.

personnage de la chandogydpanisad ; donne &
son fils (velakelu l'iniliation sous la forme du
manira : « tat {fvam asi ».

la limitation, le conditionnemenl advenlice. La
réalilé (sac-cid-ananda) est recouverte par les
noms el les formes ; ces noms et ces formes
constituent les upddhis. Il suffit de les écarter,
la vérité apparait.

traité religieux et métaphysique ; les upanisads
sont le couronnement des vedas : le vedinia.

la capacité de s’abstraire du milieu environnant
et de rester sourd & toutes les sollicitations de
I'extérieur.

v

I'homme universel : aspect individuel de la
manifestation sous sa forme grossiére. C’est le
Jiva a I'état de veille. Ce terme a comme cor-
respondant, & I'échelle cosmique, celui de
«woviraf»,

I'uvn des six grands systémes de philosophie
hindoue ; voir « dar¢ana ».

grand psi de I'époque védique.

Uanachoréle qui se retire en un lieu isolé pour
mener une vie contemplalive (troisiéme dgrama
de la vie brahmanique).

le dieu de la Nuit.

les imprégnations; les souvenirs emmagasinés
dans le mental ; I'odeur persistanlte.

grand rsi de Fépoque védique.

I'un des cing bhawvas que peut adopter ’aspirant
a DI'égard de son Idéal; c'est le sentiment
filial.

la divinité du Vent;le vent.

recueil des hymnes sacrés ; les vedas conslituent
les Ecritures révélées ; on distingue le rg-veda,
le yajur-veda, le sama-veda et l'atharva-veda.
Chaque veda se subdivise 4 son tour en trois
portions : la samkhita, le brahmana et I'dra-
nyaka.

la sensation ; terme, & la fois, sanskrit et pali.
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vedinla

vicara
vigesana
vicesya

vigva
Vigva-karman
Vigvamilra

vijiidna

vikara
viiinana

Vijianabikhsu

vifftanamaya-koga
vira-bhava

vural

Visnu

vivarjilam

vivaria

vivarla-vada
viveka
viveka-cuda-mani
Vivekdnanda

eorlli
Vyasa

vyavahirika
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la fin des vedas; les traités de la forél metlent
a la portée de T'aspirant la réalisation spiri-
tuelle du guru; veda et vedinta forment la
erult.

I’enquéte ; I'investigation spirituelle.

la caractéristique distinctive que I'on attribue &
un objet.

I'objet auquel un jugement d’attribution recon-
nait telle ou telle caractéristique.

universel ; méme signification que «vaigvanara ».

I'Architecte de I'univers, le purusa.

grand rsi de I'époque védique.

la connaissance du sage qui a réalisé le divin; la
raison supérieure ; 'intuition.

la modification, 'altération, la modalité.

terme pali : la connaissance, la conscience (empi-
rique) (en sanskril : vijiiana).

philésophe qui a commenté Kapila; a vécu au
xvie siécle.

I'une des cinq gaines qui, d’apres le vedinla,
constituent l'individualité humaine ; I'enve-
loppe de la raison supérieure.

Pardeur guerriére: I’énergie véhémente, associée
a une ardente dévotion, permet de réaliser le
divin.

Iensemble des corps grossiers, la Lotalité de ce
qui est percu parles sens; ce terme, & I'échelle
cosmique, correspond & «vaigvanara ».

Pun des dieux de la trinité hindoue ; Visnu
représente I'aspect conservateur du divin ; voir
Brahma et (iva.

adverbe ; & I'exception dc...; indépendamment
de...

la surimposition ; une présenlation irréelle :
nama-rupa (les noms et les formes) apparail
ainsi sur un substrat permanenl (sal).

la théorie des surimposilions ; méme significa-
tion que maya-vada.

la discrimination entre le réel (qui ne change
pas) et I'irréel (qui change & lout moment).

ouvrage attribué a Camkara : « Le plus beau
fleuron de la discriminalion ».

grand svamt, disciple direct de Crt Rdmakrichna.

la modification du mental; la vague de l'esprit.

célébre philosophe hindou; a codifié les brahma-
sulras; d’'aprés certains écrivains, aurail vécu
plusieurs siécles avant J.-C.

empirique ; qualifie 'expérience éveillée.
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Yacoda
yajia
Yajna-valkya

Yama
yama

yoga

Yogicara
yoga-vasisiha

yogin
yajur-veda

yuga
yiapa

'\T

la mére de Krsna.

le sacrifice rituel; pour les cing formes de
sacrifice, voir : Dhiita-, nara-, pily-, rsi- et
deva-yajia.

grand sage qui figure dans la brhadaranyali-
panisad.

le dieu de la Mort.

le premier pas du yoga ; la purification du corps
et des organes.

ce terme a différents sens :

— l'un des six grands systémes de philosophie
hindoue (voir dar¢ana);

— l'union de l'aspirant avec son 1déal ;

— T'une des voies-classiques : rija-yoga, bhakti-
yoga, karma-yoga, jhina-yoga, etc...

école de philosophie bouddhique.

ceuvre de philosophie védantique, antérieuve &
(-amkara.

celui qui suit I'un des yogas.

I'un des quatre vedas ; voir : yg-veda, sama-teda,
yajur-veda, atharva-veda.

le cycle cosmique; I'ére.

l'autel sacrificiel.
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