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PREFACE

Nous éprouvons, en Occident, de la curiosité pour les doc-
irines orientales; mais ce désir de savoir sc trouve trop souvent
freiné par nos préjugés. Nous gardons, par cxemple, I'ultime
conviction que les Orientaux seraient demeurés flottants entre le
réve ot la pensée, comme s’ils n’avaient pas fondé, ainsi que
nous, une rationalité. »

M. et Mm Marcel Sauton, circonstance exceptionnelle parmi
nous, aiment 'Inde... 4 Vindienne. De leur fover, ils ont fait un
« acram » en accueillant le Swami Siddheswardnanda, qui
représente a Paris la « Rdmakrishna Mission ». lls ont acquis
plus que des connaissances : aptitude & méditer, les conditions
pratiques de la vocation spirituelle.

Voila dans quel milieu travaille 'autear de la présente traduc-
tion. Il s’est assimilé la pure orthodoxie camkarienne, dont le
« drg-dreya-viveka » présente I'expression rigoureuse. La version
anglaise qu’en a préparée le Swami Nikhilinanda, fut la base de
son effort(*); mais il a été, cet effort, personnel ct méritoire, car
on peut certes lire sans comprendre, et méme sans faire
comprendre.

Quiconque lira en notre langue ce texte trés serré, mais d’au-
tant plus préeis, saura comment la discrimination entre « Spec-
tacle et Spectateur » apporte, selon la philosophie veddnta, la
elé du salut. On ne pourra pas ne pas se convainere, sauf si Pon
péche par inattention ou futilité, qu’il v a li un rationalisme
aussi élaboré, aussi maitre de ses moyens, que celul de notre
Spinoza.

P. Masson-OursEL.

(*) drg-drgya-viveka, text, with english translation and notes, Shri Rimakrishna
Ashrama, Mysore, 1931.






AVANT-PROPOS

SERVANT D’ INTRODUCTION A L'ETUDE DES OUVRAGES VEDANTIQUES

par le SWAMI SIDDHESWARANANDA
de I’Ordre de Rdmakrichna

PREMIERLE PARTIE

LE DEVELOPPEMENT DE LA PENSEE HINDOUE(*)

Si Jon se propose de rechercher ]’01’igine dela pensée hindoue,
on doit remonter a P'antiquité la plus reculée, vers le milieu du
second millénaire avant J.-C., alors que les Aryas s’étaient déja
établis dans les plaines gangétiques ; ¢’est, en effet, dans I'activité
spéculative qui caractérise cette pértode — et quelques traces en
sont visibles dans le rg-veda — que Von l)eut situer une telle ori-
gine ; de cette époque Jointaine | ]usqu a nos jours, la pensée hin-
dnuc ollre un développement mmterrompu et, pendant une
longue succession de siecles, indépendamment de toute influence
¢trangere, elle a su se renouveler en puisant dans son propre
fonds. Au cours des temps, elle a ainsi élaboré de nombreux
svstemes philosophiques, et, par surcroit, elle a donné naissauce
a deax grandes religions: 'une qui est nationale, le brahma-
nisme ; antre, (ui est universelle, le bouddhisme ; voili, en bref,
quelle a été la contribution de PInde au progres de I'humanité.

Dans 'histoire hindone des premiers dges, apparait un manque
presque total de chronologie; la seule date dont I'exactitude
puisse étre considérée comme défnitivement établie, est celle de
la mort du Bouddha, en 483 avant J.-C. L’absence d’un ordre
(‘]11‘4)110]001(]110 suffisamment précis est encore aggravée par le
silence qui entoure Ja vie de nos penseurs et de nos philosophes

(*) Pour cette premiére partie, l'auteur a suivi de pres la thése brillamment
exposée par M. Hiriyanna dans son « Esquisse de la Philosophie hindoue ».
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les plus éminents, c¢’est-a-dire des sages dont les enscignements
ont donné corps aux systémes dont ils s’étaient futs les prota-
gonistes. A propos d’Udayana, par exemple, qui compte parmi
les tenants les plus célebres du nyaya, Cowel a éerit: « I1 brille
comme une étoile au firmament littéraire de I'Inde; aucun téles-
cope ne saurait lui assigner un diameétre dppremable son nom
est un pouzt de lumiere. Imp0551blc d’y découvrir rien qui appar-
tienne a notre globe — rien qul se rdttache a I'existence maté-
vielle! » Il ne s’agit pas la d’un fait isolé; la méme constatation
s’applique a tous ceux a qui le monde est redevable des lecons
de la philosophie hindoue. Les individualités les plus remar-
quables sont, elles aussi, le produit de leur époque ; elles ont
surgi d’un sol qui avait été préparé pour elles; elles ont respiré
une atmosphére spirituelle a la formation de laquelle elles
n’avalent pas pris part, et leurs efforts particuliers ont enrichi
notre patrimoine national. Ajoutons que tous ces grands person-
nages ont entretenu a leur égard un profond sentiment d’humi-
lité, et c’est également pour cette raison que nous savons si peu
de chose sur leur caractére personnel, et que nous sommes privés
de tout renseignement quant a la vie (u’ils ont mencée.

On peut néanmoins prendre la vie du Bouddha comme point de
repére, et distinguer ainsi, dans I’histoire de la pensée hindoue,
deux grandes périodes : la période védique et la période classique ;
entre 'une et ’autre, on reconnait habituellement un stade inter-
médiaire : la premiére période post-védique.

Les ceuvres de la période védique portent, pouor lcs Hindous,
le caractére de la révélation; nous les considérons comme nos
saintes Ecritures. Leur conservation est due, notamment, 2 des
motifs d’ordre religieux (observance des rites, célébration des
sacrifices, etc.), et la collection ([ui en est purvenue jusqu’a nous
est fort incompléte ; elle ne saurait fournir une image fidele des
conceptlons et des crovances de lepoque car une unportante‘
partie de Ja tradition phl osophique et métaphysique dont, plus
tard, les courants divergents vont s’afirmer dans les upanisads,
a été presque entiérement perduec.

La premiére période post-védique s’étend entre le v* siecle
avant J.-C. et le début de I'ére chrétienne; désormais, Ta voie
est ouverte aux batisseurs de systémes.

Richesse et variété — ce sont les deux traits distinetifs de fa
pensée hindoue ; les nuances les plus subtiles y sont représentées.
Fréquemment, la critique moderne I'a qualifiée de « pessimiste »
ou de « négatrice »; ces épithetes sont bien trop générales ;
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elles ne sont pas incorrectes, si elles ne concernent que certaines
phases de 'évolution de la pensée hindoue ; elles sont fausses, si
la description prétend convenir a elles toutes. C’est ainsi que de
nombreux passages des vedas mettent en valeur la réalité de
Iexistence, et envisagent la vie — prise dans le sens le plus
Targe — sous un jour optimiste. L.a pensée hindoue a fait preuve
d’une telle générosité qu’il n’est guére possible de la désigner
en bloc selon des appellations conventionnelles, mais, sous ses
multiples manifestations, on peut discerner deux courants prin-
cipaux qui s’opposent I'un a Vautre : le premier a sa source dans
les vedas; le second se sépare de la tradition et proclame son
indépendance. On est donc fondé o les définir : 'un, comme
orthodoze; e, comme /iétérodoxe. Certes, ce dernier est, au
début, pessimiste et négateur, mais il ne tarde pas a montrer a
son tour un aspect constructlf qui s’accuse dans les doctrines du
djainisme ¢t du bouddhisme. Admettons méme ue ce courant
puisse étre décrit en gros comme pessimiste et négateur, nous
n’aurions toutefois pas le droit d’en dire autant du courant
orthodoxe, car, si dans les hymnes du rg-veda — en particulier
dans ceux qui s’adressent a la déessc de l'aurore (Usas) — on
entend parfois résonner D'accent de la tristesse, U'esprit qui v
prédomine est nettement optimiste; en-fait, ces deux courants
ont agi et réagi 'un sur Pauntre.

Une des caractéristiques essentielles de la philosophie hindoue
est que la religion et la philosophie demeurent étroitement asso-
ciées ; toutes deU\ elles poursuivent un seul et méme but ; tonfes
deux, elles s’efforcent de découvrir la Slglllfl(,atl()n secre'tc de
I’existence. Par la religion, 'esprit humain a exprimé son ardent
désir de s’unir a D1cu, par la philosophie, il a tenté de déchif-
frer le sens de la vie, en analysant tout d’abord les différents
éléments de I'expérience, puis, en essavant d’en opérer la svn-
these. Les Hindous d’autrefois ne se tinrent pas pour satisfaits
parce (u’ils avaient intellectuellement entrevu la Vérité ; ils vou-
lurent encore la réaliser spirituellement dans toute sa plenltude,
L’élan religieux a ainsi trouvé un concours précieux dans 'inves-
tigation philosophique, car, bien quc la notion de délivrance
(moksa) varie selon les systemes, elle n’en est pas moins consi-
dérée par tous comme le point culmman‘r de la recherche phllo—
sophique; en d’autres termes, la philosophie hindoue aspire a
s'élever au-dessus de la logique, car, ici, la philosophie doit
son origine — non pas, comme dans les autres parties du monde,
a I’étonnement et a la curiosité — mais # une nécessité d’ordre
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pratique qui s’impose en présence de la douleur physique ou
morale. Comment écarter cette douleur > — C’est le probléme qui
a hanté les penseurs ct les philosophes, et le terme « moksa »
dénote, pour toutes les écoles, un état o, d’'une facon ou d’une
autre, la souffrance est surmontée. La philosophic s’emplova
done, en premier lieu, a trouver un reméde aux malheurs de la
vie ; ce n'est que chemin faisant, qu’elle.en vint a examiner les
problemes métaphysiques. Peut-étre objectera-t-on que la notion
de délivrance — d’ordre eschqtolocrlque — ne saurait étre
acceptée comme I'idéal du philosophe, si elle est celul du crovant.
La conception d’un but positif a toujours obsédé I'esprit hindou ;
aussi, I'idée de libération s’associa-t-elle bientdt a la réalisation
de l'état lui-méme, en ce monde et dans le moment présent ;
nous lisons d'ailleavs dans la kathdpanisad ¥« Lorsque s’en sont
allés tous les désirs que le ceeur abrite, 'homme devient immor-
tel, et, sur cette terre, il atteint Braliman »\l.a fin ultime de
I’existence humaine est donc décrite non plus’comme l'acces-
sion a la perfection dans un au-dela hypothétiqte-— mais comme
une marche ininterrompue et progressive vers la perfection dans
le cadre de la vie présente. Au surplus, les écoles de pensée ol
la libération post-mortem (videha-mukti) joue un réle capital,
puisque, d’apres elles, 'homme doit nécessairement recueillir,
dans Ja condition qui suit la mort phvsique, le résultat des
bonnes et des mauvaises actions auxquelles il s’est livré ici-bas,
reconnaissent elles-mémes, en termes explicites, qu’il peut aussi
accéder, dans ce corps de chair, a I'état d’illumination ; alors,
T'individualité subit une telle transformation que le monde appa-
rait désormais sous un tout autre angle, et que I'existence empi-
rique se revét dune signification incomparablement plus riche
et plus profonde.

La philosophie hindoue a une autre caractéristique ; elle admet
Pexistence d'une voie qui conduit au but poursuivi: fa philosophic
n'est plus seulement une maniere de penser; elle devient une
maniére de vivre. A I'égard de la discipline a observer, toutes
les écoles — qu’elles soient orthodoxes ou hétérodoxes —
décernent la place d’honneur a I'idéal ascétique, bien que, de
part et d’autre, elles s’appuient sur des raisons différentes. Les
écoles orthodoxes n’exigent pas que le néophyte renonce immé-
diatement au siecle, tandis que le d]alnlsmc et le bouddhisme
ddoptent sur ce pomt une attitude mtl'anmgeante, pour eux,
aucune excuse n’est valable : tout candidat doit se détourner
aussitdt du monde. Les écoles orthodoxes regardent, au contraire
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I'tdéal ascétique comme un but dont on ne saurait se l'approchcr
que par étapes; c’est ainsi que le code arven de I’ ex15tencc se
fonde sur la théorie des quatre ages ((wramas) mais avant qu’un
aspirant soit autorisé a emblasser la vie de I'anachorete (vana-
prastha), il doit successivement passer par deux stades prélimi-
naires : celui de l'étudiant qui recoit I'enseignement védique
(brahma-carin), et celui du chef de famille (w/m st/za). Pour les
hétérodoxes, 'homme ne parvient a se libérer qu’a la condition
de se conformer strictement a la morale ascétique ; pour les
orthodoxes, ce n’est, parmi tant d’autres, qu'une des formes de
discipline spirituelle, et I'idéal ascétique ne peut étre mis en
pratique que par des candidats qui ont déja satisfait aux exigences
d’un entrainement gradué.
_~I esprit de renoncement qui inspire toutes les doctrines hin-
doues, a fait croire que le « genre d'existence » qu’elles pres-
crivaient, tendait & élever I'¢tre humain au-dessus des limites du
monde moral, tel que ce dernier est communément défini. Assu-
rément, le but de la philosophie hindoue réside aussi bien au dela
de ta moralité qu’au dela de la logique, puisque la dualité inhé-
rente au monde moral cesse d’exister pour celul qui a renoncé i
tout intérét personnel; cependant, aucune des écoles — tant
orthodoxes qu’hétérodoxes — ne considére la morale comme un
simple équilibre entre les droits et les devoirs de I'individu a
I'égard de son entourage; les obligations ne sont d’ailleurs pas
restreintes a la société humaine; elles s’étendent, en fait, a tous
les étres animés, et>la morale hindoue, loin de metire I'accent
sur la revendication des droits, a pour mot d’ordre 'accomplis-
sement des devoirs particuliers.

Le but qui est atteint a I'aide de ces deux 1déals : la poursuite
de « moksa » en tant que fin ultime, et la vie ascétique en tant que
moven, est caractérisé, d'une part, par la connaissance (jiana)
ou la conviction intellectuelle aboutit en sa maturité a l'expé-
rience directe, et, d’autre part, par le renoncement (vairagva)
(qui trouve sa ]ustlﬁcqtl(m dans la découverte d’un substrat méta-
physique. On accede alors a I’état de parfaite sérénité qui n'im-
plique nullement la passivité, et la valeur de Dlentrainement
philosophique ne consiste pas plus a persvader a un homme de
faire ce qu'autrement, il n'aurait pas fait (qu’'a l'instruire de
choses dont, autrement, il n’aurait pas eu connaissance.

Ces deux écoles ont exercé 'une sur I'autre des actions et des
réactions réciproques; aussi, est-il fort malaisé de distinguer
leurs frontieres respectives ou de déterminer quelle est la pro-
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priété de chacune d'elles et quels sont les emprunts que l'une
a faits & sa rivale. Au cours de leur évolution, elles ont affirmé
tour a tour leur suprématie; a un moment, la balance a penché
en faveur du bouddhisme; finalement, c’est le veddnta qui I'a
emporté. Et, conséquence toute naturelle de cet antagonisme, le
veddnta a subl dans l'intervalle de nombreuses modifications,
quoique son caractére fondamental se soit maintenu tel qu’il avait
été esquissé dans les upanisads, car chacune des diverses phases
de la tradition hérétique représente un pas en avant vers le
développement toujours plus complet de la pensée hindoue qui,
dans le veddnta, arrive & son supréme épanouissement. En défi-
nitive, cette victoire s’est traduite, sur le plan philosophique, par
le triomphe du théisme et de I'Absolu, et, sur le plan empirique,
par la prédominance d’un idéal pratique de I'existence.

La pensée pré-oupanichadique.

N La tradition védique nous a légué des hymnes rcligicux que
I'on chantait en I’honneur d’une ou de plusieurs divinités, ct qui
insistent, plus ou moins, sur 'importance des rites. Ces hymnes
décrivent avec minutie comment le sacrifice devait étre célébré ;
ce n’est qu'a une époque plus.tardive, celle des wpanisads, que
T’on discute les problemes métaphysiques et qu’on en fournit la
solution. Pour la période considérée, nous ne disposons que de
deux sources de renseignements : les poémes religieux appelés
« mantras », et les brahmanas qui traitent de questions litur-
giques. Les premiers ont été conservés dans la 7g-samhita et dans
Vatharva-samhita ; contrairement aux mantras, les brahmanas
sont rédigés en prose. Selon l'antique tradition, les brahimanas
comprennent aussi les upanisads qui en forment la portion finale,
mais, avant de parler des upanisads, nous définirons briévement
l'orientation générale de la pensée -hindoue ainsi que, pour la
période pré-oupanichadique, elle est exposée dans les mantras et
les brahmanas.

La religion aryenne s’est constituée bien avant de se propager
dans I'Inde; elle n’est, en fait, que le prolongement de la foi
primitive particuliére a la race indo-européenne a laquelle appar-
tenaient les Asyas. Aprés s’étre fixés dans la péuninsule, ces
conquérants se préoccupeérent des problémes essentiels et s’effor-
cerent de donner une expression a tout ce que, dans des états
supérieurs de conscience, ils avaient déja pressenti; c’est alors
que, selon la croyance orthodoxe, la tradition, perdue au cours
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de cycles antérieurs, fut révélée a certains sages (rsis). Dans un
esprit ou s’alliaient la crainte et le respect, ceux-ci chantérent les
louanges des dieux et des déesses qu’ils désiraient se rendre
favorables ; ces dieux et ces déesses restent prés de 'humanité ;
on a beau les magnifier et les glorifier, ce sont, malgré tout, des
« étres créés », et, a ce titre, on ne peut dire qu’ils soient ni
entiérement naturels, ni entierement surnaturels. Si simple et si
naive que paraisse unc telle croyance, elle n’est pas dépourvue de
tout fondement métaphysique, car elle s’appuie sur la conviction
que le monde percu n’a, en derniére analyse, pas sa fin en lui-
méme ; une réalité cachée en est le substrat, et I'explication ici
proposée procede de l'observation des faits. Les divinités védiques
expriment ainsi la foi qui animait les hommes de cette époque :
P'univers visible est dirigé par des forces et des puissances invi-
sibles qui ne cessent pour autant pas d’étre soumises aux lois
inéluctables de la causalité. La certitude que tout effet a une cause
implique, en effet, I'universalité du principe méme, et elle aboutit
inévitablement a 1’homogénéité de la nature. Du stade indo-
européen au stade indo-iranien, les Aryas ont conservé cette
méme foi et ces mémes croyances, mais, au cours de leurs migra-
tions, ils furent amenés a apporter de multiples changements
dans leurs conceptions religieuses, aussi, lorsqu’ils eurent envahi
Vinde et qu’ils chantérent les vedas, le panthéon védique compor-
tait-1l non seulement les dieux des deux périodes antérieures,
mais encore d’autres dieux dont les envahisseurs s’étaient formé
I'idée dans leur nouvelle patrie. Le nombre de ces dieux, anciens
et nouveaux, est fort étendu ; parfois, on en compte trente-trois,
et on les range en trois groupes :

les dieux de la région supérieure : le ciel, tels que Mitra et
Varuna ; '

les dieux de la région intermédiaire : I'air, tels qu'/ndra et les
Maruts ; :

les dieux de Jarégion inférieure : la terre, tels qu’Agni (le Feu)
et Soma.

Ces dieux védiques sont, tout ensemble, les régents de 'ordre
cosmique et les gardiens des lois morales. De la vénération
ingénue, on passe au culte ol le sacrifice doit étre méthodique-
ment et savamment célébré ; ce ritualisme eut pour conséquence
d’instaurer un symbolisme excessif, et il marque ainsi une évo-
lution dans l'antique religion védique, mais, bientdt, au sein
méme de cette religion, des protestations commencent a s’élever
contre ces innombrables aspects du sacrifice. Voila l'origine-des
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divers mouvements qui se détacheront plus tard de la tradition,
et se grouperont autour de formes hétérodoxes de pensée pour
donner enfin naissance au djainisme et au bouddhisme.

Avec le temps, la crovance en une pluralité de dieux perdit sa
valeur ct sou attrait, car, dans sa recherche de la cause ultime
des choses, I’'Hindou des vedas en arriva a4 la notion d’un Dicu
unique : il essaya de prouver l'unité du Divin, non plus en
reconnaissant la suprématie d’un dieu sur tous les autres, mais
en invoquaht le pouvoir commun qui réside derriére eux tous.
Cette manierve de penser peut s’appeler le « monothéisme philo-
sophigue » qui s’exprime déja dans la déclaration védique, st
fréquemment citée : « A ce qui est Un, les sages ont donné des
noms différents: Agni, Yama, Mataricoan. » Un autre mantra
du rg-veda proclame : « mahad devanam asuratvam ekam » - la
vénérable divinité des litres resplendissants est unique.

Une conception, encore plus élevée de l'unité, fait dériver
d’une seule source l’ensemble de l'cxistence : c’est le monisme.
Cette pensée atteint son développement le plus complet dans le
« Chant de la Création » dont nous donnons ci-dessous la tra-
duction :

« Alors, il n’v avait ni Etre ni non-Etre, ni air ni éther ! Qu’est-
ce qui recouvrait tout I'univers ? — Ou le monde se cachait-il ?
— Dans les profondeurs de quels abimes ? — Alors, il n’y avait.
ni mort, ni immortalité, — ni aurore, ni crepuscu]e!

« L’Unique reposait dans la paix; Il se suflisait en Lui et par
fLui. — Hors Lui, rien n’existait ; les ténebres s’enveloppaient de
ténebres — et I’Océan des Eaux supérieures s’étendait sans fin !

« Soudain, au sein de I'Unique — Existence pure qu’aucune
ride ne troublait —une intense chaleur se dégagea spontanément.
— Alors, surgit le premier Désir, germe du Mental cosmique
que, suivant la déclaration des sages, rien n’enchaine a la mani-
festation grossiére.

« Ce rayon vivifiant qui perca 'ombre redoutable, qu’y avalt 1l

au-dessous ? — Qu'v avait-il au-dessus ? Quel poete sera
capable de chanter un tel sujet !
« Alors, apparurent des pouvoirs fécondateurs ! — Alors, des

forces pulsqantes entrérent en action ! Et sur une masse Lndlffe—
renciée que nul n’avait créée, 1’ Fnergle pI‘lmOI‘dl’lle s’exerc¢a !
« Qui sait — qui a e\pllque d’ont procéda cet immense uni-
vers ? — Puisque les dieux n’étaient pas encore nés, personne
n’a pu penetrer ce mvstere !
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« D’ou sortit le cosmos ? — Fut-il ou non fagonné par la main
d’un Etre supérieur 7 — Scul, pourrait le dire le Seigneur qui
réside dans les cieux, s’Il daigne jamais répondre a la question!»

Iei, le poete-philosophe, s’appuyant sur la loi de causalité, lait
dépendre tous les aspects de l'univers d'une Cause premicre, et,
en outre, 1l s’elforce de¢ déterminer la nature de cette Cause. Les
couples d'antonvmes tels que I'lstre et e non-litre, la vie et la
mort, le bien et le mal, etc., ne sont plus que les diverses mani-
festations d’un seul et meéme Principe fondamental quiles englobe
tous — a l'intérieur duquel leurs éléments s’opposent les ans
aux auntres — et en lequel ils finissent par se compenser; des
lors, les termes d'un méme couple cessent d’¢tre antithétiques :
e monde sensible est le déploiement spontané de la Cause
supréme, laquelle est suprasensible. Une telle conception est
exempte de tout apport mythologique, et nous nous trouvons ici
sur le seuil du monisme oupanichadique.

Les upanisads.

Etvmologiquement, ce mot signifie: sad : sasscoir — upa :
aupres — ni: dans un esprit de dévotion. Au long des siecles, il

en vint a désigner l'enseignement ésotérique que le Maitre
dispensait aux disciples assis a ses pleds dans la posture consa-
crée. Que ces enscignements aient été tenus pour secrvets, ot
qu'on en ait entouré la communication d’un soin jaloux, nous en
avons la preuve dans les upanisads elles-mémes. La crainte de
conférer la Vérité a des candidats insullisamment qualifiés n’est
pas particuliere a I'Inde ; elle est communc a tous les peuples de
Pantiquité.

C’est parce (ue les upunisads se présentent i la fin des vedas
qu’elles ont pris le nom de veddnta : la conclusion des vedas, de
méme (ue la « métaphysique » d’Aristote doit son appellation a
ce (ue, dans les ceuvres de ce philosophe, elle vient « a la suite »
de la physique. Plus tard, le mot « veddnta » recut un autre
sens ; il désigne alors 'essence, le couronnement de I'enseigne-
ment védique.

Nous allons ticher de donner une vue d’ensemble des princi-
pales wupanisads que l'on considére comme « canoniques » ; ce
sont les plus antiques expressious de I'esprit humain, an cours
de D'effort plusieurs fois millénaire auquel il s’est livré afin de
fournir une explication philosophique de I'univers ; pour I'histoire

2
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de la pensée hindoue, clles ont done une inestimable valeur,
mais leur influence n’est pas seulement historique ; elles pos-
sedent, en effet, au point de vue spirituel, une telle puissance
d’évocation — le charme qu’elles dégagent revét un tel caractere
d’universalité qu’elles joueront un réle prépondérant a chaque
renaissance de la pensée — a chaque réalignement de l’exiqtence
aussi bien a l'intérieur de I'Inde que dansle monde tout enti

Les upanisads sont des poémes philosophiques, alors méme
que quelques-unes — la mandukyépanisad par exemple — sont
rédigées en prose; la plupart d’entre elles, notamment les plus
étendues, affectent la forme d'un dialogue entre le Maitre et le
disciple ; elles enseignent les vérités spirituelles en faisant un
usage fréquent de la métaphore et de I'allégorie ; le tour en est
elliptique, et le langage, bicn souvent symbolique. Aussi les
commentateurs postérieurs en ont-ils proposé des interprétations
fort différentes.

Entre toutes les expressions du génie hindou, les wupanisads
ont, les premieres, attiré sur l'Inde I'attention de I'étranger;
elles furent traduites du sanskrit en pevsan, pendant la période
«mogole », puis, da persan en latin par Anquetil-Duperron, au
commencemment du xix® siecle (*); c’est d’ailleurs sous cette
derniére forme que Schopenhauer en prit connaissance. et qu'il
en subit 'enchantement. Plus tard, les upanisads ont été traduites
en plusieurs langues européennes, et, parmi les nombreux tra-
vaux qu'elles ont inspirés, on doit réserver une mention parti-
culiere & I'ccuvre magistrale de Paul Deussen.

Les deux cent et quelques wupanisads dont nous disposons
encore, appartiennent presque toutes a unc époque relativement
plus rapprochée ; c’est a peine si une douzaine proviennent
incontestablement de la période que nous étudions ici; ces der-
nieres sur lesquelles Camhara a composé de célebres commen-
taires, ont entre elles un air de famalle. L’esprit hindou a consi-
déré ces wuvres comme des révélations, et il a attribué une unité
a leur enseignement, mais chacun des divers commentaleurs ou
maitres ((LC(U_)”/IS) a a551gne un sens spécial a cette unité. L’illustre
(‘amkara a montré ainsi que l'intention secrete des upzznzsads
était d'inculquer au disciple la supréme valeur du jrans

(*) Qest & la Irance qu’est revenu, & deux reprises, I’honneur de populariser
dans le monde la pensée hindouc. Si, au xix¢ siécle, Anquetil-Duperron a fait
connaitre les upanisads 3 1’Occident, Romain Rolland, de nos jours, Ini a fait
connaitre la vie de Rdmakrichna, et celle de son illustre disciple, le svami Viveld-
nanda. )
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{connaissance) qui, d'aprés lui, est la seule voie menant a la
Réalisation ; sa philosophie, dérivée des wupanisads, s’appelle
« advaila ».

L'école de Ramdnuja, puar contre, a déplové un remarquable
talent exégétique pour prouver que les vedas enseignent — non
pas 1'Un sans second — mais I’'Un immanent dans la multiplicité ;
cette école de pensée est désignée comme « monisme qualifié »
(vicistddvaita).

Enfin, Madhedcarya a, pour sa part, interprété ces mémes
enseignements comme s'ils glorifiaient exclusivement la grandeur
de Visnu ; selon ce philosophe, les deux doctrines antérieures
sont aussi insoutenables l'une que D'autre, et, partant de cette
allirmation, il a édifié le « dualisme catégorique ».

Des divergences aussi profi)ndes dans linterprétation des
meémes textes font douter qu'en dépit des idées généralement
vecues et de lappul que leur préte la tradition, les upanisads
aient réellement constitué un corps unique de doctrine ; aureste,
ce doute est encore renforcé, dés qu'on se livre a une étude
objective de ces ouvrages. Le swami Vivekdnanda a montré que
ces divergences peuvent étre conciliées, sil'on tient compte que
chaque npanisad est ]a relation de 'expérience personnelle d’un
saint ou d'un sage; ces réalisations paraissent présenter entre
elles des différences sensibles, mais tous ces aspects sont légi-
times, et le swami les compare fort justement a diverses photo-
graphies du soleil: aucune d’elles ne contredit I'autre, et cha-
cune, prise d’'un point déterminé, donne une image exacte du
soleil. Tant qu'un tel probleme restera sous la juridiction de
savantes assemblées, il nous faudra renoncer a obtenir une solu-
tion pertinente ; invoquons plutot le tem010nage de ceux qui ont
fait, eux-mémes, des expériences analogues or, dans les temps
modernes, un exemp]e exceptionnel s’offre a nous : Cri Hdma-
krichna a expllque que, selon les rapports qui s'établissent entre
I'aspirant et son idéal, on doit admettre de nombreuses formes
de réalisation. Au probléme si discuté : « les upanisads comportent-
elles une signification unique ? » I'Inde répond en proposant la
doctrine de « sarva-dharma-samanvaya » : la syntheése de toutes
les crovances.

A en juger par les déclarations qui fourmillent dans les upa-

nisads, il est évident que l'enseignement fondamental — celui
qui a d’ailleurs été le plus abondamment et le plus clairement
développé — esi, sans aucun doute, moniste ; rappelons ainsi les
célebres mantras : « Tei, il n'y a pas trace de multiplicité »,
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« Tout ceci est Brakiman ». Une telle conception qui exclut toute
dualité, peut étre caractérisée en tant qu’idéaliste, car, dans
Punivers, il n’est rien qui, distinct du mental, ne présuppose pas
le mental. A I'appui de ce qui précéde, voici une autre citation :
« Ici, ne brillent ni le soleil, ni la lune, ni les étoiles, ni l'éclair
— moins encore la flamme de ce fover. Lorsque Cela resplendit,
tout se revét de Sa splendeur; c'est par Sa lumiére que cet
univers est illuminé » (kathdpanisad, V¢ chapitre, dernier
mantra).

Les termes: « Brahman » et « atman » sont, en quelque sorte,
les deux piliers sur lesquels repose l’édifice entier de la philo-
sophie hindoue; ils indiquent, I'un et I'autre, l'ultime Réalité.
Le mot Brahman semble, a l'origine, avoir signifié « priere »,
car 1l dérive de la racine « byk » : croitre, s’épanouir; brahman,
en tant que priére, est ce qui se manifeste comme langage arti-
culé; de la, provient le sens philosophique qui s’applique — non
plus seulement au langage — mais & ce qui écldt spontanément,
c’est-a-dire a la Cause premiére de 'univers. Le terme « atman »
a du, au début, signifier « le souflle »; il en arrive a désiguer
I’élément essentiel de toute chosc, et, notamment, de I'indivi-
dualité humaine. Nous voyons par lda comment ces deux termes
finirent par dénommer Braiman : la source ultime du monde
extérieur — et l'azman : le Soi intérieur. Deés lors, Braliman et
atman furent utilisés comme synonymes ; la pensée hindoue avait
réussi a identifier 'une avec l'autre la « rdalité extéricure » et
la « réalité intérieure », c’était, au point de vue spirituel, la
découverte la plus féconde.

Dans le purusa-siikta, apparait déja une tentative similaire ;
la aussi, on essaie, en partant du particulier connu, d'appré-
hender I'universel inconnu. La recherche de ce qui constitue ’es-
sence intime de l'individualité, conduisit a pratiquer I'introspec-
tion; au dela du principe physique et du principe psychique. on
en trouva un autre, plus profond encore, et on établit une corré-
lation entre l'individuel et 1'universel — nouvelle découverte qui
expliquait les caractéristiques les plus importantes du premier,
et qui, pour le second, fournissait la contre-partie appropriée.
Cette notion de parallélisme entre le microcosme et le macro-
cosme transforma la notion d’atman; 1'atman ne fut plus regardé
simplement comme un principe psychique; il devint le Principe
spirituel. Et l'atman — la réalité essentielle de Uhomme — fut
également la réalité essentielle de l'univers. Cette identification,
qui laisse loin derriere elle toutes les fables de la mythologie,
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imprima a la recherche de la vérité un caractéere vraiment phi-
losophique. Bien que cette notion de parallélisme inspire toutes
* les ceuvres de la derniére partie de la période védique, ce n'est
que dans les principales upanisads qu’elle recoit son plein déve-
loppement. Mais nous assistons maintenant a un nouvel effort:
on cherche a2 ramenecr tout 'univers visible 4 une seule et méme
source : Bralman. I.’investigation qui aboutit a la conceptlon de
Vatman, avait suivi la methode subjective ; celle qui aboutit a Ja
conception de Brahkman, avait suivi la méthode objective. En
procédant & I'anulyse du monde extérieur et en accédant au stade
le plus élevé d’ou Brahman se révele comme la source primor-
diale de toute existence, on identifia Brahman avec le principe
essenticl qui réside en I’homme, autrement dit, avec 'atman.
Désormais, les deux courants indépendants se mélent et se pé-
nétrent, et une telle fusion est considérée par les upanisads comme
le fait capital. C’est d’ailleurs ce que proclament les « grandes for-
mules » (mahavakyas) telles que : « 15t Cela, tu I'es, toi aussi! »
I’individu et le cosmos ne sont, en fin de compte, que les mani-
festations d’une seule et méme Réalité; entre la nature et Phomme
— entre la création et le Créateur — l'abime est comblé.

Le concept de Brahman, privé d’application sur le plan indi-
viduel, n’était tout ou plus qu’une hypothése; au point de vue
spirituel, il était dépourvu de valeur. Le concept de I'atman,
privé d’application sur le plan universel, était limité, et, par
conséquent, impuissant a suggérer la Réalité intégrale. Lorsque,
par une démarche dialectique, ces deux concepts se combinérent
entre eux, on parvint a en élaborer un troisiéme qui. lul, était
exempt des défauts que chacun, en particulier, pouvait posséder.
La crovance en un dogme & l’égard de Brahman devient une
certitude immédiate en Iexistence d’une entité positive, a 'ins-
tant méme ol 'individu reconnait son identité avec cette supréme
Réalité; voila ce qu’enseigne l'wpanisad par ces trois mots :
« sat)‘am.jﬁc’znam anantam. » Dans ce manira, le terme « satyam »
dénote l'évidence de la Réalité — « jiianam » sa nature spiri-
tuelle — et « anantam » son caractére coextensif et omnipéné-
trant. Par cette formule, Vupanisad indique doune ’Absolu, ct cet
Absolu n’est, en un certain sens, ni Brakman ni atman; il est, a
la fols, L'un et Lautre; I'énonciation d’une telle doctrine marque,
dans toute I'histoire de la pensée hindoue, le progres le plus
décisif. Les deux méthodes que nous venons d’exposer sont
illustrées dans Ja c/zandobyopamsad le sage Uddalaka, en confé-
rant, 4 son fils (vetaketu, I'enseignement spirituel, décrit en
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premier lieu comment Punivers est la manifestation de I'Essence
supréme : « sat » : Au commencement, saf était,' un et sans
sccond ; Il pensa: « Pu1sse -je devenir multiple ! » Aussitot, Il
divisa, tout d’abord, en trois éléments (Je feu, l'eau et la nour-
riture (*) qui, a leur tour, produisirent d’ innombrables entités
allant jusqu’aux corps organisés, v compris le corps humain.
C’est alors que, dans un rapprochement dramatique, « saf » cst
identifié avec Patman (le Soi) de (vetaketu : « ¥t Cela, (vetaketu,
tu 'es, toi aussi! » Cette source universelle d’ou, par hypothese,
procéderait I’évolution tout entiére, cesse d'étre unc probabilité
pour devenir une certitude quand (‘vetaketu réalise que cela cst
identique a son propre Soi, ce Soi qu'il connait comme « réel »
sans qu'on le lui ait jamais en%ezgne voila la preuve que le
mondc a émergé de Brahman, ¢'est-a-dire de 1'Un, sans second,
et que I'Un cst le « So1 » de (vetaketu. Cependant, le Soi p(utl—
calarisé ne suffirait pas a expliquer l'univers — seul, en u le
pouvoir le Soi universel, qui, Lui, est identique & « sat ».

Ta doctrine du « monisme idéaliste » apparait sous deux {ormes
qui se différencient nettement I'une de I'autre; en certains pas-
sages, "Absolu est décrit comme « cosmique » (saprapaica),
pulsque, par sa propre nature, il comprend en lui tout I'univers,
mais, en.certains autres, il est: « nisprapaica », ¢’est-a-dire
« acosmique ». Nous allons exposer succinctement ces deux
theses :

C’est dans une section de la chandogydpanisad, intitulée :
« Candilyavidya » que I'on trouve une des meilleures définitions
de 'idéal cosmique. Aprés avoir indiqué Brahman par un terme
sibyllin : « tajjalan », c¢’est-a-dire en tant que Cela (taf) — qui
donne naissance (ja) au monde — qui I'absorbe (I7), — et qui le
supporte (an), 'upanisad commence a le dépeindre comme englo-
bant toutes les activités, tous les désirs, toutes les odeurs et tous
les golits — comme s’étendant a tout — et comme si complet en
sol et par soi qu'il embrasse également le silence et la . paix.
Alors, suit son identification avec le Soi: « Cela est mon Soi qui
réside au dedans du ccear; Cela est plus petit qu’un grain de riz
— plus petit qu'un grain d’orge — plus petit qu'une graine de
moutarde — plus petit qu'un grain de millet — plus petit méme
que le germe d’un grain de millet! Mais Cela est aussi plus vaste
que la terre — plus vaste que latmosphére — "plus vaste que

(") 1 s’agit de la théorie trivri-karana d’apres laquelle I'univers tout entier serait
d au brassage des trois éléments primordiaux : le feu, l'air et la terre.
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fe ciel — plas vaste que tous les mondes. Kt cela est Brafiman !
Puissé-je devenir Cela, lorsque je partirai d’ici! » (adhyaya 111,
khanda 1h).

l.e passage des upanisads qui expose le plus clairement I'idéal
acosmique, figure dans la byhadaranyakdpanisad ; le sage Yajiia-
valkya instruit Gargi, disciple cultivée et réfléchie, et, pour lui
('Xp]iquer ce qui constitue la base méme de l'univers, il a recours
a Ja méthode négative, car Pultime Réalité réside au dela de
Pexpérience humalne « Cela, 6 Gargi, ce Brahman immuable
que révérent les sages, n'cst ni grossier ni subtil' — ni court ni
long; Cela n’a ni Iéclat (du feu) ni la Huidité (de I'eau); Cela
n’est ni 'ombre ni 'obscurité — ni ’air ni Péther. Cela ne sau-
rait (comme la laque) s appllquer a un objet; Cela n’a ni saveur
ni odeur; Cela n’a ni veux ni oreilles — ni organe vocal m
mental ; Cela n’est pas lumineux; Cela n’a ni souftle vital ni
bouche ; Cela ne contient rien; Cela n’a ni partie intérieure ni
partie extérieure; Cela ne mange pas, et Cela ne peut étre
~1m11ge’ » Mais pour que I'élimination des attributs n’équivaille
pas a une neoatlon le sage ll]oute aussitdt quc tout doit son
existence a cette Réalilé transcendantale, car, st I'ultime Vérité
était réductible a zéro, clle serait incapable de donner naissance
au monde des apparences.

I est tres malaisé de définir exactement la valeur et les posi-
tions respectives de ces deux theses. Camkara ne voit pas entre
clles la moindre opposition ; la différence appal‘pnte pronent
nn]quement de I'angle sous chue] on considere I’Absolu; c¢’est
ainsi que 1’Absolu est « cosmique » du point de vue -empirique,
et « acosmique » du point de vue transcendantal. La mundakdpa-
nisad réussit a accorder les deux points de vue: « Cela est invi-
sible, intangible, incolore, mexprimable; Cela n’a ni yeux, ni
oreilles, ni mains, ni pieds; Cela est coéternel au temps et a
Iespace, omnipénétrant, subtil et immuable. Et Cela, les sages
Le connaissent comme la Source unique de toutes les choses. »

les tenants de I'idéal cosmique atlirment que le monde n’est
pas extérieur a Bralunan; les tenunts de I'idéal acosmique sou-
tiennent que Brafman outrepasse le monde. La premiére théorie
fait ressortir le caractere immanent de Brahman, et la seconde,
son caractére transcendantal. D’aprés Vupanisad, I’Absolu n’est
donc ni purement subjectif, ni purement objectif, car aucun de
ces deux aspects n’est indépendant de I'autre, et la multiplicité
empirique a ainsi sa place en Brahman. Les sages, qui ont vu
toutes les choses émaner de Brakman, ont construit le « pari-
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npama-vada » : le saguna-braliman, le Brahman avec attributs, est
la Cause par la vertu de laquelle se déploie I'ordre cosmicque. An
contraire, les sages qui ont réalisé le Brahman sans attributs,
¢’est-ii-dire le nirguna-brahman —le Brahman transcendantal —
ont élaboré le « vivarta-vada » ; d’apres cette derniere théorie,
Brahman parait se transformer en univers, mais, a proprement
parler, Brahman est immuable, et le changement ne saarait
Iaffecter. La notion de maya est enclose en cette théorie, et la
doctrine méme de maya est nettement définie dans les upanisads,

bien que les plus anciennes d’entre elles — a défaut du terme:
maya — aient fait usage d’un équivalent: « avidya ». Des décla-
rations telles que la suivante: « La ou — pour ainsi dire (iva) —

il v a dualité, la I'un voit Pautre... » (kathdpanisad), prouvent
indiscutablement que les wpanisads ont déja congu le monde
comme une apparence. Tout phénomene a deux caractéristiques :
le nom (nama) et la forme (ripa); or, le nom et la forme — le
dénommant et le dénommé — impliquent le caractére déterminé
des choses, et 'émergence de la mu.ltiplicité hors de Brahman
est représentée maintenant comme la différenciation en noms et
en formes. Ces noms et ces formes — générateurs de diversité
— sont tout a fait étrangers a Bra/mmn qui, selon le monisme
des upanisads, est la seule et unique Réalité.

Parfois, la deseription des objets empiriques est complétée par
I'adjonction d'un troisieme terme : « karman » (mouvement). I
brhadaranyaképanisad (I, vi, 1) se réfere, en particulier, a I'us-
pect dynamique de 'apparence du monde. En partant des carac-
téristiques du nom et de la forme, elle établit une premiére dis-
tinction entre les corps organisés et la matiere inorganique,
laquelle constitue le champ ol s’exerce I'activité des premiers.
A leur tour; les corps organisés sont répartis en trois catégories :

1° celle des étres nés d'un wuf: anda-ja;

2° celle des étres nés d’un germe : jiva-ja;

30 celle des étres nés d’un milieu chaud et humide : svedu-ja.

Dans la matiere inorganique, les upanisads reconnaissent cing
éléments : éthéré, gazeux, igné, liquide et solide; les éléments
grossiers, pel'cus au moyen des sens, sont formés par des élé-
ments subtils; la quintuple mixtion (paici-karana) — résultat de
ce brassage — est décrite tout au long, dans la note du traduc-
teur se rapportant au verset XXXVI du présent ouvrage. Lors-
qu'un corps organisé se désintegre. les éléments dont il était
composé, font retour aux éléments de I'univers, mais le corps
subtil subsiste, et ce corps devra sc réincarner a maintes et maintes
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reprises jusqu’a ce qu’il accede a I’état d’illumination. Cette doc-
trine entraine la croyance en une dissolution cosmique (pralaya)
qut doit avoir licu a la fin de chaque cycle (kalpa) et se reprodulre
aussi souvent que Brakman projette hors de Lui un nouvel univers.
T.es deux notions : celle de V'évolution cosmique et celle de la trans-
migration individuelle sont étroitement associées 'une a 'autre

Pour les sages de Vupanisad, toutes les apparences ont leur
justification en 'existence de I’Ame universelle (atman). L'atman
est ainsi la base de toute preuve, mais il n’a besoin, lui-méme,
d’aucune preuve : « Cela par quoi on connait tout ceci (I'univers),
comment pourrait-on jamais Le connaitre ? — Hélas, a I'aide de
quel instrument le Connaisseur serait-il connu ? » (brhadaranya-
/u)/mnzead IL, 1v, 14).

I.’existence du corps humain implique I’ existence de « quelque
chose d’autre » qui se sert de ce corps comme d’un instrument
pour atteindre ses propres fins. Ce « quelque chose » ui confére
toute sa signification au mécanisme du corps, est ’Ame univer-
selle; dans les limites étroites d’une seule vie, nous n’avons pas
le temps de recueillir le fruit de toutes nos euvres. Ou trouver
la raison du bien ou du mal qui nous échoit, si nous ne considé-
rons que la vie présente ? — Une existence unique n’offre, pour
une telle recherche, qu’un champ trop restreint! Afin de satis-
faire aux exigences de la morale, nous devons admettre la trans-
migration ; c’est dans les existences révolues qu’il nous faut
chercher l'explication de ce qui autrement, resterait inexp]i—
cable. La mort du corps grossier ne met pas un terme a notre
exolutlon et. en prenant nalssance en un nouveau corps, nous
aurons a découvrir le moven de redresser les maux dont nous
avons souffert au cours de notre derniére incarnalion.

La relation entre le « jiva » (I'individualité humaine) et Bral-
man est concue, du point de vue cosmique, comme actuelle ; le
~ jiva n’est, en derniére analyse, qu’'une transformation temporaire
de Brahman, et cette transformation est, tout a la fois, iden-
tique & Braliman et diftérente de Brahman. Selon le point de vue
acosmique, c’est Brakman lui-méme qui apparait en tant que
« jiva », mais ce jiva ne difiere en rien de Brakman; I'état de
Jiva consiste en ce que le jive oublie qu’il est essentiellement
identique a Bralhman, et la possibilité de faire 'expérience du
Sol transcendantal prouve que le jiva n’est réellement pas l'en-
tité limitée qu’il semblait &tre. La taittiriyépanisad aborde la
question de transcendance a travers les conditionnements adven-
tices (upddhis) des différentes gaines (kocas) dont se compose
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Vindividualité humaine; Iexpérience métaphysique se situe au
dela méme de la gaine la plus subtile (anandamaya-koca); I'état
causal est ainsi, pour le jipa, intermédiaire entre 'expérience
ordinaire et la libération (moksa) ou la véritable nature du jiva
se dévoile ; dans la condition dc¢ sommeil profond, le jiva se retire
en l'anandamaya-koca, et la, il s’approche bien pres de Ja Réa-
lité.

Les upanisads désignent également le jiva par deux autres
termes :

blokta : le bénéticiaire des joies (et des peines);

karta : I'agent.

Dans le jiva, le principe de D'activité consciente recoit le non
de « manas » — et le principe de 'activité inconsciente, celui de
« prdna ». A chaque naissance, le corps grossier, seul, cst rem-
placé; les deux autres, le corps subtil et le corps causal, qui, -
eux, ont survécu a Ja mort antérieure, et assurent la continuité
de I'individualité, s’associent a4 un nouveau corps physique. Ces
trois éléments: corps grossier, manas et prdna forment, en
quelque sorte, la demeure empirique du jipa. La connaissance
relative — celle du jiva conditionné par les noms-et-formes (nama-
riipa) — est nécessairement « finie », mais la Connaissance de
Brahman est d'un ordre incomparablement plus élevé. Cette der-
niere connaissance peut fort bien ne pas s’appliquer a 'acciden-
tel et au contingent (c¢’est-a-dire aux noms-et-formes), mais elle
permet au sage de plonger au ceeur des choses, et d’en appré-
hender le principe essentiel, ainsi que la connaissance d'une
simple poignée d'argile apporte, da méme coup, la connaissance
de tout ce qui est composé d’argile (chandogyidpanisad, V1,1, 3-4).
— Tei, aucun conflitne s’éleve plus entre la Connaissance supréme
(para-vidya) et la connaissance profane (apara-vidya).

Selon le point de vue acosmique, Brahman ne peut, en aucun
cas, ¢tre connu: « Impuissants a4 L’atteindre, mots et pensées
retombent... ! » (aittiriyépanisad, 11, 4). L’icdpanisad illustre
cette maniere de voir en prétant a Brahman des traits contra-
dictoires : « 1l se meut, et Il ne se meut pas; Il est proche, etll
est lointain ; Il est au dedans de tout ceci, et Il est aussi au
dehors » (mantra b), mais l’exemple le plus saisissant se trouve
dans une upanisad dont nous ne possédons malheureusement plus
que le passage cité par (amkara dans ses commentaires sur les
veddnta-sutras (111, i, 17): « Prié par Baskali d’exposer la nature
de Brahman, Bhadra répond en observant le silence ; Baskali le
supplie encore : « Seigneur, instruisez-moi! » — Bladra continue.
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o se taire ; a la troisieme fois, il répond enfin : « Je te L’enseigne,
« mais tu ne comprends pas: Le Soi est le Silence! » (u])acan
o’yam m/na) D’apres cette théorie, la connaissance empirique
n'est qu'une forme davidya; toutefms, si nous ne pouvons.
connaitre Braliman, nous pouvons é&tre Brafiman: « Celul qui
connait Brahman devient Brahman » (mundakdpanisad, 111, 1,
9). C’est ainsi que 'homme acquiert une certitude immédiate en
I’existence de Brahman.

Une des plus importantes contributions que les upanisads aient
apportées a la recherche de la Réalité, c’est qu’en analysant
Pexpérience, elles ne se sont pas confinées a l'état de veille.
Jusqu'a présent, tout ce qu’avait analysé I’esprit humain, ne se
référait qu’a ce dernier état; or, les upanisads ne s’en tiennent
pas la; leur investigation s’étend aux états de réve et de sommeil
profond, ainsi qu’a I'état transcendantal que I'on appelle turiya.
Sous le nouveau biais quoffrent ces deux derniers états, la veille:
et le réve entrent tous deux dans le domaine de la psychologie
proprement dite, puisque le mental y fonctionne ; dans I’état de
sommeil profond dont chaque homme fait quotidiennement
I'expérience, aucune modification mentale ne se produit plus;
quant a l'état de Zuriya, il ne saurait étre atteint que par les
aspirants qui se sont assujettis a une sévere discipline spirituelle
en vue de conquérir leur libération au cours de la vie présente
— encore cette expérience n’est-elle accessible qu’a de trés rares.
élus !

I7état de veille et ’état de réve different I'un de l'autre cn ¢
que, dans le premier, le mental recoit des impressions du monde
extérieur, tandis que, dans le second, c’est le mental qui, par
lui-méme et sans aucun secours étranger, faconne de toutes piéces.
un monde de formes. Quoique les matériaux dont les réves sont
constitués, aient été préalablement recueillis dans I’état de veille,
on ne saurait, sous cet angle, assimiler le songe au souvenir, car:
les objets que nous voyons en réve n’appartiennent pas au passé ;
ils ont, en effet, pour caractéristique de se sitner dans le présent.
Dans état de sommeil profond (susupti), la conscience empi--
rique normale fait entierement défaut, et le Soi individualisé ou
/'iva s’y résout temporairement en I’Absolu; cependant, cet état
n’est pas la libération, bien que la conscience particularisée soit
absente. Ainsi que nous pouvons le constater chaque fois que
nous nous éveillons du sommeil sans réves, il s’agit d’un état de
félicité qui n’est pas exempt de tout mélange, puisque nous en
sortons aussiignorants que nous y sommes entrés. Au contraire,
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Iétat de turiya est provoqué par un effort de volonté, lorsque
I'aspirant a acquis la faculté d’arréter le cours de sa pensée ; ici,
le Soi se révele dans toute sa majesté : ¢’est I’état dont nous entre-
tiennent les yogins qui sont doués de pouvoirs supranormaux.
Des expériences de ce dernier genre mettent en relief la vérité
suivante : turiva n’outrepasse pas notre intuition, car, de I'expé-
rience du samadhi, nous ramenons — sous une forme tout au
moins négative — I'évidence du Réel, et nous sommes désormais
capables, - par conjecture, de déterminer l'essence de cette
Réalité ; cette question qui, au point de vue métaphysique, a
une importance capitale, sera plus amplement traitée dans les
pages qui suivent.

Dans les upanisads, la morale et la psychologie prétendent
conduire ’homme, de la place qu’il occupe présentement, a la
réalisation de sa nature Ja plus haute — en d’autres termes — @
la libération. La plupart d’entre elles placent donc l'accent sur
le renoncement, mais elles recommandent aussi au candidat de
ne pas rompre brasquement avec la vie empirique, dans un élan
prématuré dont les conséquences pourraient étre funestes. Que
le véritable sage agisse ou qu’il s'ubstienne d’agir, il ne recherche
plus 'ombre d'un intérét personnel ; certaines upanisads, V'icépa-
nisad par exemple, dispensent ainsi un enseignement que noas
retrouverons plus tard dans la bhagavad-gita.

I.'éthique se fonde sur le concept du mal, mais ce concept est,
Jui-méme. le résultat d’une ervreur métaphysique par laquelle
nous ne percevons que la multiplicité la ot, seul, 'Un existe. l.e
mal provient de ce que nous considérons la Réalité sous une
fausse perspective ; ¢'est parce que, chacun en particulier, nous
nous regardons comme distinels des autres hommes (ue, par

nelqnc moyen, nous nous eflorcons de nous grandir, mais
lorsque 1’ Unité est réalisée, ct que, pour le sage, tous les étres
sont devenus son propre Soi, comment pourraient encore subsister
en lui I'illusion et la souffrance ? (i¢dpanisad, 7). L'impulsion qui
réside en arriere du « sens du moi » (aham-kara) n’est pas essen-
tiellement mauvaise ; reconnaissons plutét qu'il y a en toute
eréature animée un impérieux hesoin de réaliser le Soi — un
irrésistible désir de se hausser au-dessus de la vie empirique.
Et ce désir restera inassouvi tant qu’il n’aura pas été justifié
par la connaissance de 'ultime Réalité, et rattaché, sur un plan
supérieur, au Soi de 'univers. Voila quelle est la signification
du mantra : « aham brahm-dsmi». Ce mantra représente la réali-
sation de Brahman en notre propre Soi comme 'idéal supréme
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de l'existence humaine. Que I'on concoive la notion de libération
soit, au point de vue eschuto]ogiql_le, comme un état qui ne scra
atteint qu’apres la mort, soit, au point de vue philosophique.
comme la Réalisation de la vérité pendant notre séjour sur cette
terre, et c'est 'idéal du jivan-mukta, cette notion implique dans
les deux cas que rien ne soppose a ce que I'homme ici-bas
devienne parfait. L'cnseignement pratique a pour but de rendre
la réalisation de Brahman accessible a l'individualité qui, en
pens’ée et en acte, s'est enlierement purifiée; l'aspirant qui
pratique une discipline spirituelle (sadhana), doit donc passer

par deux états; on l'encourage, dans le [)relmer a cultiver le
detachement (vairagya) ct, dans le second, a acquérir la connais-
sance (jlana).

Comme nous l'avons déja dit, I'upanisad prescrit tout d'abord
d’abolir le sentiment du moi (akam-kira) qui est a la racine de
tous les maux : le renoncement est, en eflet, la seule attitude qui
permette au candidat de s’affranchir de toutes les impalsions
égoistes, mais, avant d'en arriver la, qu'il s’astreigne a uan
entrainement progressif en parcourant les trois premiers stades
de la vie: I'étudiant devient un chef de fumille, et le chef de
famille, & son tour, devient un anachorete. Le terme acrama
signifie : effort, fatigue, et les acramas marquent, en eﬂoL les
diverses phases de la longue batdl“c que chaque individualité
doit livrer au cours de son évolution; a chacun de ces points
eritiques, elle se débarrasse d’une partie de ses impuretés, et
c'est ainsi que, tout en falsant [ace i scs devoirs particuliers, le
Jiva s'achemine vers un état exempt de tout désir : « Lie bien est
une chose ; le plaisant en cst une autre; et!’ dSplI‘dIlt (qui désire
vivre selon 1'lisprit doit s’élever au dessus de la vie des sens »
(kathépanisad, 1, i, 1 et 2). — Il accede enfin an quatrieme stade
de l'existence : le samnyasa; ce terme dénote que le pelerin «
déja parcouru les trois premieres étapes de la route. Les upani-
sads, d’ailleurs, ticnnent I'état de samnyasin — non pas pour le
moyven d’obtenir la connaissance de Brahman — mais plutol
pour la conséquence de la Réalisation supréme; clles admettent
également que la discipline morale comporte nécessairement
divers paliers, et que ces paliers varient en fonction de la capa-
cité et du tempérament des candidats ; le détachement est toute-
fois la condition préalable de tout effort spirituel, et nul ne saurait
étre un Connaisseur. de Brahman sans pratiquer cette vertu
cardinale : « Une fois (u’il est devenu calme, maitre de ses sens.
tranquille, patient et recueilli, il devrait voir le Soi (universel)
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dans le So1 (individuel)! » (brhadaranyaképanisad, 1V, 1v, 23).
Aussi, l'upanisad souligne-t-elle 'importance du role joué par le
gurw dans Pascese du disciple, et, par la, elle définit la place
des prescriptions morales et la valeur de la tradition, mais I'ins-
truction orale ou, pour mieux dire, 'audition (¢ravana) n’est pas
suflisante ; I'aspirant doit la compléter par la réflexion inces-
sante (manana) sur tout ce que le Majtre lui a enseigné ; ce n’est
donc qu’au prix d'un rude effort personnel qu’il pourra acquérir
la conviction spirituelle a I'égard de la vérité. Qu’il ne croie
cependant pas en étre quitte a si bon compte! — Dorénavant,
on lui demande de fournir un nouvel effort, plus pénible encore
que le précédent : la pratique assidue de la méditation (nididh)a-
sana) le mettra & méme de « réaliser » I’Unité qui sous-tend la
multiplicité manifestée. Si nous croyons fermement en la réalité
du spectacle qui s’offre de toutes parts a nos yeux, spectacle qui
change constamment, c’est que cette croyance, résultat de la
perception, est immédiate. N’espérons pas détruire cette croyance
invétérée tant que nous r’appréhenderons pas immédiatement
I’Unité ! La connaissance intellectuelle prouve ici son impuis-
sance; il faut que, de nos propres yeux, nous voyions cette Réalité
sous-jacente, car voir, ¢’est croire ! Voila pourquoiles upanisads,
a propos de Brahman, parlent de darcana’ la Vérité doit faire
I'objet d’ « une perception spirituelle ». Pour que le débutant
atteigne a un degré approprié de concentration, les upanisads
lui proposent, sous le nom d'updsanas, plusieurs exercices qui
ont pour but de I'habituer a diriger toutes ses pensées vers un
but unique ; deux méthodes s’offrent a son choix: il peut fixer
son attention : i

soit sur deux objets situés. hors de son corps; il doit alors
essayer de les identifier mentalement I'un avec 'autre : autrefois,
par exemple, on avait la coutume, dans I'Inde, de méditer sur
I'univers sous la forme d’un cheval ;

soit sur un seul objet, a condition d’identifier cet objet avec
son propre Sol. ‘ ' ‘

- Mais tandis que la premiere de ces méthodes n’a gueére d’autre
effet que d’apprendre a I'aspirant a se concentrer, la deuxiéme
I'aide a développer en lui une précieuse faculté; par l'imagi-
nation, il se meta la place de 'objet de sa méditation, et il en
arrive a vgibrer a Uunisson de cet objet. Quiconque se livre avec
assiduité a de telles pratiques finit par « réaliser Brakman ».
C’est en quol consiste tout le probleme ! — Il faut que le sujet
qui médite parvienne, dans sa contemplation, a s'identifier
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complétement avec P'objet pris pour cible — c’est-a-dire avec
Brahman. Au commencement, objet de méditation peut étre,
soit réel, soit imaginaire : un symbole. Et, parmi les nombreux
symboles qui servent a évoquer Brahman, citons notamment le
mot sacré: om. Cette syllabe mystique, considérée comme le
Verbe divin, occupe, dans les upanisads, une place importante
(br/zada/a;zya/\o]mmsnd I, 3). Ces essais préliminaires con-
duisent insensiblement le candidat & la véritable méditation ou 1l
saisira I'entiere signification du mantra : « aham brakm-dsmi ».
Lorsqu’un aspirant a, au point de vue moral, achevé sa purifi-
cation intérieure, et que, par l'étude et la réflexion, il s’est
intellectuellement convaincu de la vérité de 1'Unité, il réussit
enfin, au moyen de la contemplation, a transformer en une certi-
tude immédiate ce qui n’était encore qu'une connaissance indi-
recte — et il atteint le But supréme, mais ce chemin sur lequel
s’engagent tant de gens, bien peu ont le courage de persévérer
jusqu’au terme! « Entendre parler de Cela est déja faveur
insigne ! De tous ceux qui ont entendu, fort peu comprennent.
Un guru, ¢’est merveille d’en rencontrer un ! Rares aussi sont les
d1501ples qualifiés ! C’est merveille, dis»je de trouver un seul
étre qui comprenne Cela, alors méme qu'un Instructeur compé-
tent Le lui enseigne ! » (Aat/zopamsad 1, 11, 7). — Ne nous décou-
rageons cependant pas, car, ainsi que l'afirme la gita, aucun
effort spirituel n’est perdu; la plupart de ceux qui, de leur
vivant, n'ont pu réaliser Bralman, auront, aprés leur mort, a
naitre et a renaitre encore (chandogyépanisad, V., x, 8). Cette
ronde de naissances et de morts qui se prolonge jusqu’a la libé-
ration est désignée par le terme : samsara ou transmigration. La
loi qui régit les réincarnations successives d'un jiva, est celle du
karman: dans le monde moral comme dans le monde physique,
tout effet a une cause; chaque existence, avec son cortege de
joies et de peines, est, tout ensemble, le résultat des actions
d’autrefois, et la cause qui, dans Je moment présent, engendre
les naissances de demain. Ces souffrances que nous endurons,
c’est a nous-mé&mes que nous devons en attribuer la responsabl—
lité. Inutile de taxer Dien d'injustice, comme nous sommes
parfois tentés de faire en présence des maux qui ravagent le
monde ! Notre avenir est en nos propres mains; voila ce qui
bouleverse entierement la conception selon laquelle I'homme
regardait comme un présent des dieux tout événement favorable
survenant dans son existence.

Lies upanisads ont ainsi rejeté toute notion objective de Dieu ;
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pour les théistes eux-mémes, Dieu est identifié avec le Principe
spirituel qui est enclos en chaque individualité: « Celui qui
vénere une divinité comme s’il s’agissait d'une entité distincte de
lui-méme, celui-la demeure dans I'ignorance ! » (brhadaranyak-
dpanisad, T, 1v. 10). Aussi le Dieu des upanisads est-il décrit,
tantot comme l'immortel Régent intéricur (antaryam) amrtalh),
tantot comme le fil (sizzra) qui court a travers toutes les choses
et tous les étres, ct les relie les uns aux autres (brhadaranyak-
dpanisad, 111, 8). Il cst le Créateur de l'univers; Il lui donne
naissance en le projetant hors de Luil, ainsi que l'araignée
projette sa toile, et Il 'absorbe a la fin d'un cycle, afin que,
lors d’une nouvelle phase d’activité, le monde poursuive son
évolution ; Dieu devient ainsi la cause efficiente et la cause maté-
rielle du cosmos. Indépendamment de cette derniére notion, on
trouve également dans les upanisads des conceptions théistes.
disséminées ¢a et la, qui répondent aux exigences de la dévotion
et du salut (¢vetdcpatardpanisad, T, 10 a 12).




DEUXIEME PARTIE

L’ONTOLOGIE SELON LE VEDANTA :

Il convient maintenant d’exposer la doctrine qui est, en quelque
sorte, la clé de voute de la philosophie du veddnta : la Vérité
ultime, la Vérité absolue est le Soi; et ce Soi, bien qu’il se mani-
feste en d’innombrables individualités, est un et unigue. Le
monde en lequel nous vivons, nous nous mouvons et nous avons
notre é&tre, n’a d’autre réalité que celle que le Soi lui confére.

Les autres systemes de la pensée hindoue s’étaient efforcés,
chacun par une voie différente, de déterminer la vérité objective
des choses ; le veddnia tente d’atteindre la vérité en formulant
ainsi le probléme : « En tout ce spectacle, ou est le réel? » 1l
s’est attaqué par la a la question fondamentale, et, en procédant
a son Investigation, il n’a pas seulement découvert diverses
perspectives du réel ; il a aussi trouvé les preuves valables a 1’aide
desquelles on réussit a définir et a appréhender la Vérité
supréme.

Pour le vedinta, cette Vérité est la réalité ontologique (para-
mdrthika satti) ; sous ce biais, la Réalité est immuable : aucun
changement ne saurait Uaffecter ; Brahman ou l'atman estla base
métaphysique de l'univers manifesté.

De cette hauteur, le monde ne constitue plus que le deuxiéme
ordre du réel ; la réalité empirique (vyavalarika satta), cir-
conscrite par la succession spatio-temporelle, est contingente ;
elle n’existe que la on s’exercent les lois de la ecausalité. Franchit-
on cette frontiére, passe-t-on a la limite — et c'est en furyya
qu'on y parvient — le monde s’annihile rigoureusement. De la
position « paramdrthika », le monde manifesté n'a donc pas une
valeur absolue, mais tant que la série des phénomenes se déploie,
elle assume & nos yeux l'aspect du réel. Entre les deux caté-

gories : pensées et objets, de I'existence phénoménale, le mental
3
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renforce une tendance qui lui est naturelle : il assigne aux objets
un plus grand degré de réalité qu'aux pensées, car les objets
paraissent posseder une caractéristique particuliére, la stabilite,
dont les pensées sont totalement dépourvues ; c’est ainsi que
nous considérons le monde extérieur comme réel, tandis que
nous n’attribuons au monde intérieur — cette construction toute
idéale — qu’un degré inférieur de réalité, en raison méme du
caractere évanescent des pensées. Mais nous vivons constamment
en un monde « mental », et, a tout instant de notre existence,
nous essavons de coordonner entre eux les pensées internes et les
objets externes ; le monde subjectif (asmaj -jagal) et le monde
objectif (]’usmaj -jagat) forment: le premier, la chaine, et le
second, la trame avec lesquelles nous tissons, pour ainsi dire,
notre expérience du monde (yyavahara). Et, successivement,
I'atman s’identifie avec la buddhi — la buddhi avec le mental
(manas) — le mental avec le « sens du moi » (aham-kara), et
lorgane interne («ntah-karana), dans I'élan qui 'entraine vers le
dehors, finit par s’identifier avec le corps grossier (deha). Le jiva
(individualité vivante) s’apercoit alors que, par rapport a lui-
meéme, les objets qui I’entourent, ont une réalité supérieure;
aussi porte-t-il sur eux toute sa puissance affective ; la ronde de
la transmigration (samsara) se met en branle, et, en passant par
une suite interminable d’épreuves et de souflrances, le mental se
pose toujours la méme question : « Ou est la réalité ? »

Aiusi, les erreurs ont toutes une seule et méme cause ; elles
découlent toutes d’une conception erronée ! Nous avons méconnu
cette vérité essentielle: au regard du Soi, objets et pensées
n’ont, les uus et les autres, ni plus ni moins de valeur. Clest
cette erreur primordiale qui a en quelque sorte — engendré
la multiplicité la ou n’existe que I’'Un sans plus.

Dés que nous avons recours a la discrimination pour dégager
I'ultime Vérité, nous faisons une constatation de la plus haute
importance : 'intuition de la Réalité est antérieure a toutes nos
pensées ; certes, l'intuition de Brahman-atman apparait sous la
forme du monde sensible, mais, puisque cette apparence, tour a
tour, s’éleve et se*dissipe, nous n’avons pas le droit de la tenir

pour l'ultime Yérité.

En sus de ce deuxiéme ordre de réalité, le veddnta en admet
un troisieme : la réalité ilusoire (pratibhasika satta). En Occl-
dent, une telle alliance de mots ne manque pas, a premiére vue,
de provoquer quelque surprise ; néanmoins, il s’agit bien d’une
réalité, car, aussi longtemps que nous faisons nune expérience de
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ce genre, nous n'avons nullement le sentiment d’étre victimes
d’une illusion.

Les 1llusions peuvent étre classées sous trois chefs principaux :

w) les illusions individuelles : dans la pénombre, je prends par
erreur un morceau de corde pour un serpent, ou un débris de
nacre pour une piéce d’argent ; l'illusion est de courte durée ;
des qu’elle s’évanouit, je constate que cette piece d’argent ou ce
serpent n’était qu’'une simple création de mon mental ; de cette
expérience, je tire une conséquence de poids : le mental possede
la faculté de se diviser, et de projeter hors de luil un ordre de
-phénomenes tels que, dans le moment présent, des objets qui
n’existent réellement pas, revétent a mes yeux une forme tempo-
raire, et que je me comporte envers eux comme s’ils étaient réels;

L) les illusions collectives : celles, par exemple, que suscite un
magicien.

Si 'on prétend que la preuve de la réalité d’une chose réside
en ce que celte chose est simultanément percue par plusieurs
personnes, l'illusion collective dépasse la zone individuelle ou se
confinait 'expérience du premier type, éar, pour le cas du magi-
cien — nous voulons parler du « tour de la corde » — de nom-
breux spectateurs assistent a la représentation ; ici, 'expérience
n'est plus particuliere ; elle est collective. La représentation ter-
minée, les spectateurs se rendent compte (u’en définitive, il ne
s'est absolument rien passé ; 'appareil photographique en admi-
nistre d’ailleurs la preuve irréfutable ; tout ce qu’a vu cette mul-
titude, ce n/était effectivement rien d’autre qu’une simple création
mentale. L’organe interne a done la propriété de faire naitre un
certain genre de phénomeénes o les deux catégories d’existence,
inévitablement associées a la vie empirique, — c’est-a-dire des
pensées et des objets, — sont clairement et distinctement pré-
sentées I’expérience ;

¢) les illusions onirigues: tant que dure l'illusion onirique, le
réve est une réalité de 1'état de veille. Il faut que le réve ait pris
fin pour que nous reconnaissions son caractére irréel, mais,
pendant Iillusion, I'acteur et la scéne sur laquelle la représen-
tation a lien, sout situés sur le méme plan; ils ont exactement le
méme degré de réalité ; en outre, tous les figurants qui tiennent
un emplol dans la comédie ou dans le drame du songe, participent
au spectacle au meéme titre que l'acteur principal. Ce n’est done
pas comme pour I’expérience du serpent qui est privée, ni pour le
« tour de la corde » qui est public, car, dans ce dernier cas, une
assemblée — malgré tout limitée — percoit le spectacle. Dans
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Villusion onirique, le réveur joue lui-méme un nombre indéfini
de roles: ceux de tous les personnages qui peuplent le réve, et
I'ego du réve, modifié ou multiplié, vit, se meut et a son étre en
un monde qui est, lui, aussiréel que cet ego. Une fois que le réve
s’est brisé, nous conservons I'impression persistante que, par ses
seuls movens, le mental a créé une expérience au dedans d'un
univers qui, en soi et par soi, était complet.

En étudiant ces trois ordres de phénomeénes, la métaphysique
hindouc ne s’arréte pas a leur aspect illusoire ; elle s’attache plutot
a mettre en évidence le fait suivant: une seule et méme substance
a la capacité de se présenter, a la fois, en tant que sujet et en
tant qu'objet, sans que sa nature essentielle en soit affectée :
cette substance est le mental. En effet, le mental n’a été nullement
‘altéré par les diverses séries de manifestations temporaires ; ces
manifestations révolues, le mental demeure tel gu'il était aupara-
pant. Nous avons donc vécu une expérience en un monde fabriqué
de toutes piéces, sans avoir éprouvéle plus faible sentiment que
ce n’était qu’une illusion, et, maintenant, une intuition de la
vérité nous contraint, jusque dans I'état de veille, de nous poser
cette question: « Y a-t-il une base qui soit commune a tous les
ordres de phénomeénes qu’a présent, nous vovons dans l’état de
veille ? — Et, sicette base existe, comment peut-clle étre connue
en tant que Réalité ? »

Déterminer la Réalité est, en ellet, le but de toute véritable
philosophie ; or, le veddnta est parvenu a la conclusion que le
Réel est la vérité qui remplit les trois conditions ci-aprés :

/ Cette exempte de contradiction ;
Vérité doit ; si évidente qu’elle puisse se passer de preuve ;
&tre universelle dans le sens le plus large du terme.

_ Si l'on applique un criterium aussi sévere, seul Brahman est
réel, et ce Brahman est identique a l'atman : le Soi qui réside
en I'individualité humaine. Voila la découverte qui s’exprime par
la formule sacrée : (mahavakya) de Vupanisad : « tat tvam asi»
(Cela, tu l'es, to1 aussi!). Que cctte Connaissance se fasse jour
en nous, la cognition du monde phénoménal s’éteint du méme
coup ; on réalise la nature de 'Ame en tant que « suc-cid-
ananda ».

Les autres systémes de la philosophie hindoue soutenaicnt
que, dans I'état de libération, ’Ame recouvre sa purcté originelle,
bien que le monde, comme tel, continue a exister ; pour eux
tous, la délivrance (mukti) signifiait que, dans Dexpérience
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supréme, le Soi se trouve dissocié tant de I'idéation subjective
que du monde objectif. Aussi le Soi, exempt de tout alliage,
était-il tenu, par les écoles du nyayra-vaicesika et de la mimamsa,
pour la non-conscience, et, par le samhlya et le yoga, pour la
pure Intelligence. Le veddnta se sépare sur ce point de tous les
svstemes antérieurs, et prouve par une démarche dialectique que
le monde n’existe qu’en fonction de 'imagination illusoire ; c’est
ensemble que tous deux surgisscnt, que tous deux durent, et que
tous deux se dissipent ; aussitot que la Connaissance se leve, I'Un
subsiste a I'exclusion de quoi que ce soit d’autre. 1l en va ainsi
— non pas parce que les rapports entre le Soi et le monde se
sont abolis — mais parce que 'apparence du processus cosmique
ne représente pas l'ultime Vérité.

La perception da monde dans 'expérience usuelle est assimilée
a la perception illusoire d’'une monnaie d’argent, illusion qui se
produit, a propos d’'un débris de nacre, pour la période ou le
« per¢u » est considéré comme réel, mais quand I'illusion s’est
dissipée, que devient la croyance en la réalité de la piece d’argent ?
— Deés que la connaissance erronée est reconnue comme telle
son prestige est définitivement ruiné ; rien ne serait capable de
ranimer l'illusion ; elle est frappée a mort; connaitre la vérité et
détruire Uerreur, c’est towt un'!

Renoncons done a chercher T'origine de I'illusion, mais effor-
cons-nous d’y mettre fin! Nous n’avons rien de mieux a faire.
Jamais nous une saurons comment l'1llusion est reliée a la réalité :
Bralman, car, a l'instant méme o0 la Vérité est réalisée, il n'y a
plus lieu de « démontrer » I'illusion ; ¢’est en vain que, désor-
mais, nous tenterions de découvrir un chainon intermédiaire
entre la connaissance et ignorance. L'upanisad afirme d’ailleurs
que l‘l Vérité est une, et Camkara, dans ses commentaires, ajoute
que la multiplicité n’est pas une erreur; la multiplicité est maya.
Aussi bien, maya n’a — a aucun moment — été associée a Bra/l-
man, soit par rapport au cosmos, soit par rapport aux individua-
lités, car une telle association ne s’est jamais effectuée dansle
temps. maya n’a d’existence que pour autant que I’erreur se
prolonge ; ce n’est donc pas une entité réelle qui a prodmt Iap-
parence réelle du monde ; mayaz est une C’lteOOI‘le ou sont
bafouées les trois divisions de la logique formelle : I'&tre (sat), le
non-éire (asat) et le principe du terme moyen exclu On ne peut
donc dire ni1 que maya « est», ni que maya « n’est pas ». Réves
et cognitions illusoires en fournissent une éclatante démonstra-
tion : le facteur qui crée l'illusion, n’a pas d’autre durée que celle
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de I'illusion. Brahman n’est aucunement affecté par cette asso-
ciation illusoire et temporaire, car, en définitive, ce n’est pas une
association véritable : il s’agit, non pas d’une association véritable,
mais d’une simple apparence.

La Réalité en tant que « sat » (%).

De ce qui précede, il résulte que le veddnta ne tente pas méme
d’expliquer comment le monde des apparences a pris naissance.
La nature de l'univers phénoménal est indéfinissable: elle n'est
ni « existence », ni « non-existence ». A proprement parler, elle
n’est pas, puisque l'expérience du monde s’annihile dans la réali-
sation de la Conscience supréme. Et elle ne peut, non plus, étre
regardée comme non-existante, puisque, tant que nous faisons
une expérience du monde, elle a une « réalité » tangible.

Mais n’est-ce pas ce qui, précisément, caractérise la perception
illusoire ? Un débris de nacre brille dans un bhuisson, et, dés que
je subis le prestige de l'illusion, l'idée qu'il puisse y avoir la
autre chose qu’une piéce d’argent ne me vient pas a l'esprit.
Cependant, cette piecce d’argent n’a jamais existé dans le passé
— elle n’existe. pas dans le moment présent — elle n’existera
jamais dans le futar!

Quelle est donc la base en laquelle la piece d’argent illusoire
a assumé apparence de la réalité ? Lorsque nous disons : « Ceer
est une piece d’argent » ou « Ceci est un serpent », etc..., le mot
«ceci» au moyen duquel nous désignons l'objet qui se trouve
alors devant nous, s’applique a la piece d’argent, au serpent, etc...
dont nous percevons l'existence. Or, en toute perception qui
prend, pour s’exprimer, la forme d’un jugement existentiel, il
convient de distinguer deux éléments distinets : P'un, ¢’est la
eonscience de V'attribut, conscience que l'on appelle en sanskrit -
« vicesana-jiana », et ce facteur se relie invariablement a toute
perception — autre, ¢’est la conscience du substantif - « vicesya-
JRana », mais ce dernier facteur change a tout instant, car, aprés
avoir percu un objet quelconque, nous portons notre attention sur
un autre, et ainsi de suite.

(™) Pour cette partie : « La Réalité en tant que sal » ainsi que peur la suivante
qui porte le titre : « La Réalité en tant que cit », 'auteur reconnait ce qu'il doit
au professeur S. N. Das Gupta. Bien qu’il n’ait pas fait spécialement mention des
passages cités, il présente ici un résumé des pages les plus importantes sur I’école
philosophique de Camkara qui figurent dans l'ouvrage, si justement réputé,
« L Histoire de la Philosophie hindoue » de cet écrivain.
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L’erreur intervient lorsqu’il n'y a pas « concordance » entre
« ceci» et une « chose quelconque », ¢’est-a-dire entre 'iddité
(la nature essentielle) et la quiddité (la nature accidentelle) de la
chose considérée(*). [l faut donc que, pour chaque perception,
il y ait « coordination fonctionnelle » (samanddhikaranya) entre
ces deux modes de conscience, car une seule et méme base
éveille en nous une double conscience d’existence, mais, tandis
que le contenu de la conscience essentielle demeure constant, le
contenu de la conscience accidentelle ne cesse de varier: c’est a
tout instant qu’un nouveau substantif vient remplacer le substan-
tif antérieur. Lorsque ces deux modes de conscience ne s’opposent
pas 'un a Pautre, et qu’ils s'unissent en un méme acte perceptif,
nous avons — dans le domaine de I'cxpérience relative — une
connalssance exacte.

Percevons-nous une piéce d’argent a la place d'un débris de
nacre, l'erreur se produit, car, cette fois, « ceci » ne concorde
pas avec ]’objet désigné telnporairement par le pronom démons-
tratif. Une piéce d’argent, tout imaginaire, est ainsi « surimpo-
sée » au débris de nacre qui, lui, est réel; la piece d'argent, au
contr'ure est pure apparence et, par consequent elle ne man-
quera pas de s’évanouir dans un état ultérieur de connalssance.
Ce qui, en eflet, est contredit dans une expérience subséquente,
ne saurait étre tenu pour véritable; or, expérience du monde,
elle-méme, est postérieurement contredite dans l'expérience de
la plus haute Réalité, laquelle est Brahman.

Il n’est toutefois pas cxclu que l'erreur persiste en présence
d’une perception irréelle ; 'exemple du mirage nous en convaine :
nous voyons alors l’eau d’un lac, et, cependant, il n'y a rien
d’autre que le sable du désert. Quand, 4 ce moment, nous disons:
« Cecl est de I'eau », la conscience de ceci et la conscience de
I'eau ne sont pas également corroborées par la réalité actuelle,
bien que nous continuions & percevoir le lac imaginaire‘. C’est de
Ja méme maniére que l'expérience du monde est irréelle, alors
méme que les denx modes contradictoires (« cecl » — en réalité,
du sable — est de I' « eau » — qui n’existe pas) se présentent
simultanément en tant que facteurs d’expérience. Voila la contra-
diction qu’'implique le terme « ma)a », car, en toute perception,

(") L’auteur n’ignore pas que les deux mots iddilé et quiddité ont été employés
avee une signification différente par la scolastique. Il pense néanmoins que, pour
rendre en francais certaines sublilités de la pensée hindoue, il était fondé a utiliser
des termes du langage philosophique en leur prétant un sens particulicr qui n’est
pas en désaccord avec I’étymologie.
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« cecl » désigne la Réalité en tant qu’ézre (saf), mais nous ne
saisissons cffectivement que des noms (ou substantifs) et des
formes de maya.

La pure Conscience, dépouillée de toute apparence acciden-
telle et contingente est, pour le veddnta, la Réalité supréme
ou ontologique: c’est cette Réalité que 'on désigne par la for-
mule « sac-cid ananda » ; la Réalité, congue en tant qu’Existence,
est « sat »: la pure Conscicnce d’étre.

Le veddnta admet bien que I'investigation aboutisse ala conclu-
sion que le monde existe preqentement tel qu'ilapparait, mais il nie
(]U(, cette « apparence » subsiste a jamals, car un temps viendra
ou, pour le sage qui s'est libéré, I'apparence du monde se sera
évanoule.

La Réalité en tant que « cit » :

Ce qui est « Etre pur » (sat) est aussi « Conscience pure »
(cit). La Réalité réside en cet éclair de conscience qui illumine
toutes les modalités de l'expérience, sans que ces dernieres
puissent en ternir I'éclat. Le concept de Réalité comprend donc
en sol les notions d’inaltérabilitéd, d’ universalité et d’ absolu.

I Ftre est associé a toute expérience; la Réalité constitue ainsi
le substrat de tout événement objectif, le support de toute appa-
rence.

L’école du nyaya professait que les choses sont existantes,
parce qu’elles possédent le genre d’existence le plus étendu
(summum genus); le veddnta soutient qu’elles sont non-exis-
tantes, parce qu’clles ne sont que des apparences surimposées
I'Existence pure, et que cette Existence — fondement de toute
apparence — est elle-méme a 'abri du changement. Selon une
telle définition, 1'Etre est la base sans hquelle aucune 1llusion ne
saurait prendre corps; si la base de toute réalité objective est
démontrée par la présence de « sat » en chaque perception, la
base de toute réalité subjective repose sur la présence constante
de « c¢it » (pure Conscience) en chaque idéation. Or, quoique les
choses ne soient que des surimpositions illusoires projetées sur
la conscience individualisée, le ¢eddnta admet cependant que
I'ilumination d’un objet concret ne peut avoir lieu que si, d’une
part, un contact direct s’établit entre le sens spec1ﬁ( ue et I'objet
en question, et si, d’autre part, des modes particuliers (vritis) se
produisent dans I'organe interne (antah-karana). '

Peut-étre objectera -t-on qu ‘un tel '1]ustement ne peut s'opérer,
sI nous n’acceptons pas, au préalable, l'existence du monde
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extérieur ou, en d’auires termes, sinous ne reconnalssons pas,
implicitement tout au moins, l'existence de la multiplicité. Le
veddnta réplique: I'illumination ne suit pas un développement
progressif; elle est le résultat d’un éclair qui jaillit brasquement;
tout se passe comme pour la lampe que 'on allame dans un
local obscar et qui, d'un scul coup, dissipe les ténebres. Il n’est
d’ailleurs ni nécessaire, ni méme possible que la Réalité ait a
passer par un processus quelconque pour que surgisse la
conscience: voici simplement comment la cognition s’effectae:
la Réalité (sat) qui est enclose en toute chose révele Pobjet dés
quau moyen d'une o7, le voile de l'ignorance est écarté. lLes
objets seraient toujours illuminés de la mémc lumiére si la
nescience primordiale (¢jiana) n’avait interposé un masque
obnubilant entre le mental particularisé et le monde. La pure
Conscience est, en elle-méme, la lumiere de la Réalité, et cette
lamiere resplendit sans intermittences. Nul n'a créé cette
Lunuére ! Elle a existé de toute éternité; elle existe dans le
présent — et elle existera toujours. L’erreur prend place dans Ja
perception, non pas parce que les défauts inhérents a Iorgane
visuel auraient — comme pour I'execmple de la monnaie d'argent
ou celui du serpent — trouvé le moyven de s’exprimer dans l'acte
cognitif, mais parce (ue I'organe interne, associé au sens de la
vue, a émis unc v/ inadéquate; voila la source d’ou découle
la manifestation illusoire. Dans 'illusion: « Ceci est une piéce
d’argent », « cit » (la Conscience d’étre), en tant que substrat
sous-jacent d'une forme représentée pour nous par « ceci ». est
le support de la piece d’argent imaginaire.

Reconnaitre ou méconnaitre « cit », c¢’est, selon le cas, la
connaissance juste ou 'erreur. I illusion est donc définie, non
pas par la formule: « Je sais qu’il y a la une pidce d’argent »,
mais par la suivante: « Cecl est une piece d’argent ». Clest la
pure Conscience elle-méme qui transforme en états ou modes
mentaux la base objective de toute connaissance, et, sans ¢yts,
la Conscience ne pourrait s'illuminer.

Si, du fait que toute illumination provient d'un état subjectif
antéricur, on prétend qu’'indépendamment d’états manifestés da
mental, 1l n’y a pas, par sarcroit, une entité telle que « ¢it », la
veddnta répond qu'avant méme Ja production d’états mentaux
qui, eux, interprétent la Réalité, la Réalité doit nécessairement
ttre déja présente — et cette Réalité n'est autre que la pure
Conscience.

Admettons toutefois qu'il n'existe que des états mentaux, la
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connaissance cesserait d’&tre valide, car tous les états subjectifs
ont pour caractéristique commune d’étre éphémeres. Le procédé
classique au moven duquel le veddnta distingue cing gaines
(kocas) dans l'individualité humaine, confirme cette maniére de
voir; les états mentaux qui s'identifient avec I'annamaya-koca
(Venveloppe corporelle) ne peuvent étre la vérité, puisque le
corps est le siége de changements incessants, tandis que la
conscience de « Je suis » qui s’associe a une telle identification,
demeure inaltérée. Tour a tour, les états mentaux s’associent
aux autres gaines: prdnamaya-koca, manomaya-koca, vijiana-
maya-koca, anandamaya-koca, et, en conséquence, subissent
d’innombrables modifications, mais la conscience immuable du
« moi » n’en est nullement affectée. Cette pure Conscience. qui
éclaire le moi empirique, brille a jamais du méme éclat; en
aucun cas, elle ne saurait entrer elle-méme dans le champ de la
perception, et devenir par la un objet susceptible d’&tre appré-
hendé par une autre conscience. Et aussi, elle est évidente, car
il nous est interdit de supposer qu’elle ait besoin d’invoquer telle
ou telle preuve pour se justifier.

Cette Conscience, source de toute lumiére, parait assumer
des formes indéfiniment variées en rapport avec divers genres
d’associations ou de limitations (upddhis) ; elle manifeste la mul-
tiplicité, et, par conséquent, elle ne peut, en méme temps,
I’écarter, si ce n'est lorsqu’elle se reflete en une o7tz d’un tvpe
particulier. Impossible de découvrir quelque différence que ce
soit entre cette pure Conscience et la conscience empirique qui
s’exprime par des états mentaux! Il n’y a donc qu’une seule et
unique Conscience, et cette Conscience — ou Réalité — est, tout
ensemble, la base et l'interpréte de tout phénomene, chaque fois
qu’elle se réfléchit en un mode mental individuel.

Du point de vue empirique, Brahman a une particularité qui
Tai est propre et le distingue de tout le reste : il ne peut jamais
devenir « objet de conscience ». Pour cette raison, les choses du
monde sont désignées en tant qu’objets de conscience (d;¢)ya).
tandis que Brahman est, Lui et Lui seul, la pure Conscience qui
voit (drast@). Dés qu'une chose est percue, on dit qu’elle possede
une forme ; or, les formes ont pour caractéristique de ne pou-
voir « se révéler », autrement dit, de ne pouvoir « étre per-
cues », aussi longtemps qu’elles ne sont pas manifestées par un
état mental en tant qu’objets de conscience ; la Connaissance du
pur Brahman est, par conséquent, exempte de toute forme et
de tout mode, mais la notion de « dreyatva » (perceptibilité)



L'ONTOLOGIE SELON LE VEDANTA XLIIE

emporte avec elle la notion complémentaire de « jadatva »,
terme qui signifie « nature privée de conscience ». Ainsi donc,
la relation de la Conscience a I’égard de ses propres objets ne
saurait 8tre tenue pour absolument réelle.

lLa pure Conscience est aussi le Témoin (sdksin) du veddnta, mais
le sdksin n’est pas seulement le témoin de la conscience a I'état de
veille; 1l est encore celui des états de réve et de sommell profond;
partant, rien n’est capable de conditionner la vision du Témoin.

On ne pourrait d’ailleurs concevoir un mode quelconque de
relation entre la pure Conscience et ses objets; si, pour la commo-
dité du langage, nous disons que les choses sont des « objets de
conscience », il serait fort malaisé de définir. exactement la
signification d’une expression de ceé genre.

Par « jiana » (connaissance en général), nous ne devons
entendre ni une ¢72ti de l'organe interne, ni le Témoin lui-
méme, mais une sorte de combinaison de 'une et de 'autre, car
toute ¢reti est, en fait, inspirée par le Témoin; il v a done, en
quelque sorte, deux visions distinctes qui, en chaque acte per-
ceptif, se fondent ets'unissent en une seule: la vision du Témoin
est permanente — celle de I'organe interne, transitoire. C'est
ainsi que, dans la connaissance, tous les éléments ou, en d’autres
termes, tous les modes de pensée, sont momentanés; ils
viennent, et ils s’en vont. Au contraire, la vision du Témoin
demeure, a tout jamais, entierement indépendante de ces modifi-
cations. Le ¢riti-jiiana est le résultat de I'interaction qu’exercent,
I'un sur Pautre, le sujet et I'objet, alors que le sdksi-jiiana est la
lumiere qui, sans éclipses, éclaire toute vision.

La connaissance peut &tre directe ou indirecte.

Par la connaissance directe, nous appréhendons l'iddité de la
chose, c’est-a-dire sa nature essentielle; par la connaissance
indirecte ou médiate, nous saisissons sa quiddité, c’est-a-dire sa
nature accidentelle ou contingente, mais, dans les deux cas, le -
sdksin est immanent.

Il peut y avoir connaissance directe, a l'exclusion de toute
perception d’ordre sensoriel; l'individualité empirique, par
exemple, est connue directement, bien qu’elle ne soit pas pré-
sentée a nos sens; en l'occurrence, ce n’est pas le terme « pra-
tyaksa » qui convient, puisque, la, tout objet de conscience fait
défaut; il faut employer le terme « aparoksa »; c’est I'appré-
hension immédiate ou directe.

En bref, lu connaissance directe a lieu quand les trois condi-
tions cl-aprés sont remplies :
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I'objet doit poavoir étre connu sans intermédiaire ;

I'objet doit exister dans le moment présent: unc cruche qui
n’existe plus ne saurait préter a une telle connaissance;

une relation intime doit s’établir entre le sajet et 'objet; par
exemple, une v7ed jaillit soit hors du corps pour atteindre un
objet externe, soit au dedans du corps pour s’identifier avec le
plaisir ou la souffrance.

Lixaminons de prées ce qui se passe pour le premier cas: le
sujet et lobjet occupent dans U'espace des positions sensiblement
distantes I'une de 'autre ; la modification mentale (¢72¢) provoque
la fusion de ces deux éléments; sous l'excitation sensorielle,
Vantah-karana sort a la rencontre de cet objet pour en assumer
la forme. Lorsque la ¢72ti concorde rigoureusement avec l'objet,
la perception engendre la connaissance; a cc moment, 'étre de
I'objet et I'étre du sujet ne font plus qu’un. Cetle identification
est la troisieme et derniére condition qui rend possible la
connaissance directe d’un objet.

A défaut d'une ou de plusiears de ces conditions, la connais-
sance s’éleve encore, mais la cruche qui, par exemple, est située
de lautre c6té d’'un mur, ne saurait &tve que médiatement
connue; la ¢rtte ne peut s’élancer vers cette cruche et établir la
relation nécessaire, car le contact sensoriel est la condition indis-
pensable pour que Uantal-karana sorte a la rencontre de l'objet.

Nous n’avons pas seulement une connaissance immédiate de
I'ego empirique ; une connalssance [nrtlcuherc qui a « le moi»
pour objet et que 'on appelle pour cette raison alam-paddrtha,
accompagne toutes nos opérations meniales ; autrement dit, la
Conscience du Soi est le trait coustaut de toute expérience.

La Réalité en tant que Félicilé : ananda.

La Réalité est aussi bien le Spectateur impassible qui observe
le spectacle extérieur que le Témoin de tous les états intérieurs,
mats elle est, en outre, pure Félicité, et rien ne surpasse cette
Félicité !

Le siege réel de cette Félicité est le Soi ; dans la « paica-dact ».
nous lisons: « Ce qui a la nature de Uindivisible Iissence, c'est
la supréme Félieité. » De cette Félicité, les étres animés nc
peuvent s’emparer que d'une parcelle infime; habituellement,
les deux caractéristiques saf et cit de la Réalité sont manifestées,
tandis que la troisieme aranda demeure plus ou moins obscurcie.

Sclon I"analyse classique du peddnita, la réalité a cing caracté-
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ristiques : asti, bhati, priya, nama et rupa, c’est-a-dire l'exis-
tence, la luminosité, l'attrait, le nom et la forme. — Le nom et
la forme, nous les percevons au moyen des idéations (ertis) de
lorgane interne; en ce qui councerne asti et bhati, nous avons
toujours la certitude immédiate de leur présence ; mais priva (ou
ananda) n’est accessible qua 'homme dont le mental a atteint
un haut degré de pureté; le sattva doit prcdomlner en lui. Le
bonheur que nous tirons des objets sensibles n'est qu’un reflet
atténué de la Félicité de Brafiman ; 1l est révélé par les mouve-
ments de l'organe interne, et, selon I'influence prépondérante
d’un des gunas, on distingue trois genres d'idéations : elles sont
pures, violentes ou ténébreuses. Les idéations purcs sont caracté-
risées par les vertus ennoblissantes et exaltantes : renoncement.
modération, générosité, ete...; les idéations violentes se tra-
duisent par les entrainements de la passion: cupidité, atta-
chement déréglé, aversion, colere, etc...; les idéations téné-
breuses ont pour attributs : I'illusion, la penr, etc..., mals, en
chacune d’elles, apparait toujours, si affaibli qu’il soit. un reflet
de I'Intelligence ou de la Conscience qui est une des trois carac-
téristiques essentielles de Brahman. La Félicité, autre caracté-
ristique essentielle, ne peut se réfléchir que dans les idéations
les plus pures; la Réalité, soit en tant qu'Existence, soit en tant
qu’Inte]ligence—Lulniére, n'est donc jamais entierement offus-
quée ; c’est a I'égard de la Félicité que I'obnubilation se produit.
mais bien que la Réalité se révele ainsi par. les notions d’exis-
tence et d’intelligibilité, nous ne parvenons qu’au terme d'une
sévere ascese (sadhanaz) a La connaitre en sa véritable nature
c’est-a-dire comme saz et comme cif; 1l est, en cifet, nécessaire
u’auparavant, nous purifitons notre affectivité. La Réalisation
qut en est I'aboutissement ultime s’effectue par élimination de
toute trace de rajas et de tamas; dés lors, le mental, imprégné
de pur sattpa, n’émet plus que des idéations du méme ordre ; le
mental se détache des noms et des formes, et la Réalité se
présente a lui sous une perspective indéfiniment élargie ; cette
forme de connaissance accompagne la Réalisation qui procure la
Félicité supréme (ananda).






TROISIEME PARTIE

LES PRINCIPAUX CONCEPTS DU VEDANTA ™)

Nous allons maintenant étudier la signification de termes dont
la philosophie hindoue fait un usage fréquent et pour lesquels
les langages européens ne posseédent pas d’équivalent exact ; il
nous parait utile d’en définir le sens philosophique, et, ce faisant,
nous serons amené a développer les concepts fondamentau\ de
la phllosophle advaitique ; nous pensons ainsi faciliter au lecteur
la compréhension du présent ouvrage ainsi que des autres
owvrages qui seront ultéricurement publiés dans la méme collec-
tion.

adlyasa (surimposition):
_sL’erreur est un transfert inadéquat, ainsi que 'expose Camkara
dans son introduction aux veddnia-sutras; c¢’est ce transfert ou
cette surimposition que signifie le terme adhyasa, et I'iptellect a
pour fonction d’effectuer d’incessantes surimpositions.” Dans les
opérations de ce genre, le sujet et I'objet s’unissent spontané-
ment l'un a lautre ; 'ego, c'est-a-dire le sujet, s'identifie siinti-
mement avec les éléments auxquels il est associé que, si le corps,
I'organe interne ou les sens sont affectés par la souffrance, I'ego,
faute de discrimination, se considére lui-méme comme affecté
par cette méme souffrance. Partout ou l'adhyasa se produit,
I’homme cesse d’observer les distinctions appropriées entre les
différents ordres de réalité, et la confusion s’ensuit.

Cette explication admet I'existence préalable de 'ignorance ou
avidya ; Vavidya qui est équivalent d’ajiana ou nescience
implique, en effet, que, dans le moment présent, il y a, d’un

(*) En expliquant les termes ci-aprés: jwa, ievara, mava. saguna-Brahman et
nirguna-Brahman, Pauteur a souvent présenté un abrégé de ce que le P* Hiriyanna
a écrit sur ces mémes sujels, dans son ouvrage: « La Philosophie hindoue »,
chapitre sur le veddnta (advaila).
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coté, un sujet a I'égard de qui clle s’exerce, et, de l'autre, un
objet auquel elle se réfere; par exemple, I'¢tre qui, par erreur,
prend une coquille de nacre pour un écu, est victime de l'igno-
rance ; cette avidya, désignée comme la cause de la piece d’argent
Imaginaire, qui est percue comme existant réellement, agit de
deux manieéres différentes : elle cacle la donnée exacte : le débris
de nacre, et, a sa place, elle fait apparaitre une piece d’argent.
Ces deu\ aspects de la nescience recoivent, respectlvement les
noms d'avarana-cakti et de viksepa-cakt; le premier est le
pousoir dobmzbz[nllon, et le second, le pouvoir de projection.
Mais, dans Pexemple invoqué, la coquille de nacre n’est pas
dérobée a nos regards : il n’y a donc pas « non-appréhension » ;
c’est plutdt une « appréhension erronée », et, par conséquent,
Vapidya est décrite, dans le langage philosophique, en tant que
« bhava-riupa » (forme d’existence). avidya est, non pas la négation
de « vidya », mais le terme qui, dans le méme couple, constitue
"antonyme de connaissance. Si la connaissance se fait jour,
I'ignorance s’évanouit; l'une exclut 'awtre. Pour un temps,
I'ignorance opeére a I’égard d’un sujet et d'un objet qui, tous
deux, sont particuliers; ainsi s’explique le caractére privé de ce
genre d’illusion : une seule individualité voit la piéce d'argent
illusoire. D’autre part, c’est parce que l'illusion s’applique a un
fond objectif qu’clle parait se situer dans l'espace, et s’offrir i
nos regards — non pas comme une pure idéation — mais comme
un objet réel. C’est aussi parce qu'elle ne joue que pour une
personne déterminée, ]aquelle en estl umque \’ICtlll'le qu elle Tui
est propre: un promeneur voit une piece d’argent, mais ses
compagnons sont restés insensibles a lillusion, et ceux-la ne
percoivent pas autre chose qu'une coquille de nacre.

Voila la différence que l'on doit établir entre avidrya et maya,
car les objets qui sont du ressort de maya ont un caractére bien
différent : tous les étres vivunts purticipent & la méme illusion.

Assurément, avidya releve de maya ; aussi le veddnta classique
post-cankarien la désigne-t-il comme tul-dvidya ou avidya complé-
mentaire, puisque I'ignorance individuelle est la contre-partie de
I'ignorance primordiale.

maya:

maya, pour le veddnta, correspond a prakyti pour les systemes
samhhya et yoga, mais, au point de vue métaphysique, ces deux
termes sont 101n de comporter la méme signification.

Etres organisés ou matiére inorganique, tout a une originc

-~
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commune ; tout a pris naissance en maya. Si, néanmoins, nous
couslderons du point de vue de la rel'ltl\lte les productions de
maya, ces productions qui composent I'ensemble du spectacle,
paraissent réelles. La véritable nature de /maya, ainsi que nous
I'avons déjia expliqué, ne peut étre décrite ni comme existence,
ni comme non-existence ; en effet, les choses ue nous percevons
et qui, du méme coup, deviennent des « objets de connais-
sance » ne sont pas « irréelles » pulsqu’elles ont une existence
objective (jada); elles ne sont non plus réelles, puisque leur
existence dépend de I'Etre pur, de 'Esprit éternel, l'invariant
de toute gxpérience. maya est donc « anirpacaniya » ou indescrip-
tible, et ses productions, au regard de la Réalité supréme de
Bralman, sont tenues par le veddnta pour de simples apparences.

maya ressemble a avidya, mais elle est la source de toutes les
illusions 7 maya est, en fait, le principe de l'illusion cosmique :
c’est la « grande Magiciennc ».

Indlquons maintenant en quoi different, 1'une de 1autre, maya
et prakye:

prakrti est réelle dans le plein sens du terme; on dit, au
contraire, que le monde, en tant qu'effet de may, estirréel. Il
ne faudrait toutefois pas conc]ure de ce qui précéde que maya
ait une existence irréelle : “nier I'apparence du monde n’est pos-
sible que pour le sage qui a réalisé son identité avec le Réel;
dans Vexpérience ou 'aspirant devient la Vérité ultime, le monde
des apparences s'abolit, et la négation, ici impliquée, de l'exis-
tence du monde se rapporte, tout a la fois, a4 la chose niée:
Papparence du monde, et a la négation elle-mcme.
¢ Supposons un instant que cette négation soit réelle, ct cu'elle
demeure en tant qu'entité distincte de Brahman : du coup, le
non-dualisme serait ruiné. La négation du monde phénoménal
est donc aussi erronée que lapparence du monde, car, en
s'assurant par expérience directe de I'exactitude de la these qui
nie I’existence des apparences, le sage qui s'est fondu en I'Essence
supréme, regarde la négation elle-méme comme une simple
manifestation de l'univers phénoménal. La seule chose qui
subsiste apres une telle expérience, est la réalisation ininter-
rompue de l'identité de toutes les choses; en aucun cas, I'Exis-
tence supréme ne saurait ¢tre niée; Brahman seul est réel,
maya, en tant (u’apparence, est fausse, mais fausseté et vérité
ne sont pas des entités contraires, de telle sorte que négation
(ou fausseté) de la fausseté serait synonyme de vérité. L’appa-
rence du monde est un « tout » indivisible, et, ¢n se référant a

b
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ce « tout », la négation s'applique également a clle-méme, puis-
qu’elle ne cesse pour autant pas de laire partie de l'apparence
du monde. Par conséquent, non seulement "apparence positive
du monde est fausse, mais la négation ou la fausseté de cette
apparence, elle aussi, est fausse; aux premiers rayons de la
connaissance qui se leve — lorsque l'apparence du monde est
contredite — Ja contradiction frappe également de nullité la
fausseté ou la négation (¥).

Causalité :

S1 le veddnta soutient la théorie de la causalité, ce nest qu'en
maniére de concession ; il essaie par la d’expliquer ce qui se passe
dans le domaine phénoménal. avidya, du point de vue individuel,
et maya, du point de vue universel, voila la cause primordiale
d’on procede la manifestation tout entiére ; c¢'est cette cause ul
rend possible notre expérience du monde.

Toutefois, le concept d’apidya a été l'objet d’une critique
impitoyable : Guudapada et (Camkara ont exercé leur brillunte
dialectique pour en dénoncer I'inanité. En derniere analyse, ce
concept ne résiste pas a examen ; en eflet, le principe de causa-
lité n'opere — pour autant que cette opération soit réelle — que
dans le monde des apparences, et exclusivement a I'intérieur de
ce monde. Aussi longtemps que 'homme ne considere que les
« particularités », il est excusable de regarder une d’entre elles
soit comme la cause, soit comme ] eﬂet, mais pourquoi chercher
une cause a ce monde phénoménal, et postuler la nescience
comme Ja Cause premiére? — La Cause ainsi invoquée se
situera toujours en deca des phénomenes : elJ(,—mune est phéno-
ménale. I nous est interdit de supposer que la nescience soit
transcendantale, tandis (que ses conséquences seraient phénomé-
nales. Brakman cst le substrat de Papparence cosmique, et
Brahman seul est réel ; I'univers, en tant que systeme de rela-
tions, n’est qu'une simple apparence. Assurément, 'adeaitin
croit an dév e]oppement prog1e551f de la connaissance ; 1l suppmte
aussi la thése selon laquelle Ueffet préexiste en la cause, mais
ce n'est la qu'un moven d’amener le disciple a nier I'existence
de Veffet en dehors de la cause. I.advaitin va jusqu’a accepter
la doctrine par laquelle 'univers concret se transforme graduel-

8
Jlement en choses particulieres; le disciple s’habitue ainsi a

(*) Dans ce paragraphe, Pauteur a ultilisé quelques-unes des idées fondamentales
présentées par le " §. N. Das Gupla dans son ouvrage « L’Histoire de la Philo-
sophie lindoue » (p. 444).
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concevoir toute celte série de transformations comme une mani-
festation illusoire. I'adeaitin admet, enfin, que toutes les illu-
sious ont pour cause la nescience primnrdinle, mais ce n'est
encore (u'un chemin détourné au terme duquel le disciple
parvient a rejeter définitivement la causalité (¥).

I’empreinte que le mode causal a laissée dans notre mental
est si profonde — l'empire qu'il posséde sur nous est si puissant
que nous devrons nous livrer a un effort peu commun pour nous
~affranchir d’un tel préjugé! C’est pourquoi les philosophes post-
cankariens prétendent, pour justifier la manifestation phénomé-
nale, que c’est en tul-dvidya, au point de vue individuel, et en
mul-dyidya, au point de vue universel, que réside la cause des
apparences, mais, s1 'on s’en tient strictement a D'attitude phi-
losophique, une telle théorie est insoutenable; elle a d’ailleurs,
tout récemment, subi les assauts de ceux qni, chez nous, restent
fideles aux enseigrnements de Gaudapada et de Camhara, les
deux fondateurs de la véritable tradition advaitique. Les néo-
cankarites affirment, en effet, que ces Maitres n’ont jamais eu
recours a des concepts de ce genre, et qu’ils ont frayé un nou-
veau chemin en analysant les trois états; chacun de ces états:
veille (jagrat), réve (svapna) et sommeil profond (susupti), est
indépendant des deux autres, et, du point de vue de 'atman,
ils ne représentent que Ses intuitions directes; ce qui relie entre
eux les trois états, ¢’est la pure Conscience (cit). turiya n’est donc
pas un « quatrieme » état distinet; c’est l'atman Lui-méme qui
— tel un fil — rattache les uns aux autres les trois états, et c’est
Lui encore (uis’exprime en chacun d’cux. Par conséquent, méme
en ce monde de I'expérience relative — champ de jagrat et de
spapna — on ne saurait adhérer au principe de causalité.

Si nous voulions étudier la cause d’une chosc ou d’un événe-
ment, U'examen devrait porter simultanément sur V'effet et sur la
cause ; or, il est impossible de les placer tous deux devant nous,
comme fait un savant (ui, dans son laboratoire, se propose d’ob-
server deux spécimens. (lamkara développe cette pensée dans
son célebre commentaire sur la cruche (ghata-bhasya) qui accom-
pagne la brhadaranyaképanisad: Uargile est la cause de la cruche,
mais c’est toujours 'argile qui subit une série de modifications ;
la forme actuelle de la cruche recouvre la forme immédiatement
antérieure. C’est ainsi qu’en ce monde, chaque fois qu'apparait

(*) Lauteur fait en quelques lignes un résumé de la pensée développée a la
page xxviu de la savante introduction & la bhamati par S. S. Sirva-narayana Sasiri

et C. Kunham Raja.
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une nouvelle forme, la forme antécédente et la forme subséquente
sont momentanément éclipsées; l'argile est la réalité qui, sous
tous les changements de forme, reste identique a elle-méme ;
toutefois, par rapport a un méme point du temps, deux formes
ne peuvent pas apparaitre simultanément ; si nous voyons la
forme du moment, nous sommes aussi lncapdbles de percevoir la
forme quil'a ])re’ce'clée que la forme qui lui succédera (*).

Il n’en est pas moins vral que toute notre existence emplrlque
est construite sur cette habitude mentale, comme l'appellerait
Hume, qui établit une relation de cause a effet entre deux
formes successives; néanmoins, l’existence empirique ne tourne
pas autour d’un seul pivot: I’état de veille; elle tourne également
autour du réve et du sommeil profond, et ces deux derniers états
— au méme titre que I'état de veille — sont des expressions ou
des intuitions de Brahman ou de 'atman.

Chacun des trois états a donc ses frontiéres propres, et ce que
I'on désigne comme « causalité », n’exerce son action, au cours
du déploiement d’un de ces états, que dans le champ particulier
qui lul est propre.

Prétend-on que la cause de la manifestation a, dans le sommeil
profond une forme d’existence (bhava-rapa) — que la manifes-
tation émerge du sommeil profond, et qu’elle repose ainsi sur
une base p051t1ve qui, en fin de compte, réside dans le sommeil
profond? — Ce serait attribuer a un seul des trois états une
suprématie injustifiée ! « Ignorance et connaissance sont des
termes tout relatifs ; ils supposent nécessairement le jeu de I'in-
tellect, car nous ne prenons connaissance d’une chose que si cette
chose entre en contact avec le mental. A la catégoric des objets
connaissables, nous ne pouvons opposer que la Conscience, et la
Conscience seule ; nous nc sommes pas fondés a traiter la
connaissance et I'ignorance au point d’en faire des abstractions
dénuées de toute réalité, mais si nous sommes impuissants a
connaitre la connaissance, nous le sommes plus encore
connaitre Uignorance.

« L’ignorance n’est d’ailleurs pas restreinte a I'état de veille
autrement dit & une seule série temporelle; elle étend également
sa juridiction sur le réve et le sommeil profond, et, par consé-
quent, partout ou se déroule une série du méme ordre. Or, une
entité qui repose sur trois arches de ce genre, ne peut étre

,comparée a celle qui constitue 'unique état de veille, état ou,

(*) Cette question sera reprise et développée dans les pages qui suivent.
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apparemment, nous sommes en droit de distinguer un « ayant »
et un « aprés ».

« La causation, limitée quant a son application a une seule
série temporelle, ne saurait lier I'ignorance qui régente d’innom-
brables séries analogues ; la causation est donc un concept empi-
rique formé par un intellect qui fonctionne sous I'influence des
« tausses identifications » (adhyasas), et, puisqu’elle-méme est
un produit de I'ignorance, elle ne saurait, de quelque maniére
que ce fut, la précéder (*) ».

Il en résulte que l'ignorance est « privation de connaissance »,
et que la connaissance détruit I'ignorance — non pas, certes, au
point de vue physique — mais au point de vue métaphysique ;
a I’aube de la Connaissance, nul ne recherche plus la « cause » de
I'ignorance, puisque, dorénavant, la question a cessé de se poser.

D’ailleurs, Camkara déclare que, lorsqu’un étre a réalisé
Brakman en tant que son propre Soi, Brahman est appréhendé
comme un et sans second; la Réalité est donc éternelle, et le
temps ne la conditionne pas; le jivan-mukta (le libéré vivant) ne
percevra jamais plus la multiplicité.

En toute étude sérieuse de la métaphysique orientale, le pro-
bleme dé la causalité occupe une place d’honneur; on ne peut
d’ailleurs acquérir la connaissance (jiana) que si ’on procede a
cette investigation. Toutefois, la philosophie hindoue aflirme que
la recherche doit porter sur toutes les données de I’expérience et
(ue, partant, elle doit s’appliquer — non pas seulement a 1’état
de veille — mais encore aux états de réve et de sommeil pro-
fond. Et, en effet, (‘amkara, en commentant le 8g° cloka du
quatrieme chapitre des mandukya-karikas, fait la déclaration
ci-aprés : « Le terme « jiana » signifie la connaissance au moyen
de laquelle on saisit la signification des trois états...; en connais-
sant successivement ces trois états, et, par conséquent, en les
niant les uns aprés les autres, on réalise le turiya, un et sans
second, non créé, exempt de peur, qui, seul, est la Vérité ultime. »
Si l'on examine les trois états du point de vue de la supréme
Réalité, considérée elle-méme en tant que cause, ces états sont
bien, eux, des effets, et, aussi longtemps que nous ignorerons
la véritable nature de I’ « effet », nous seront toujours enclins
2 rechercher la « cause ». Le désir de connaitre la cause comme

(*) Gitation exlraite de I'ouvrage intitulé : « Le veddnta ou Science de la Réalité »
par K. A. Krishnaswami Iyer, p. 333.
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le fond, et les effets comme les formes de ce fond, doit donc étre
Pobjet de notre enquéte, mais nous aurons a déterminer si un tel
désir est ou non légitime. En se livrant a cette analyse, la phi-
losophie hindoue insiste particulierement sur la nécessité de
définir la nature du sommeil profond, état ou cause et effet font
entierement défaut. Certes, sur le plan de la multiplicité, ces
deux derniers termes comportent bien un sens, mais tel n’est plus
le cas au regard de ce qui réside au dela de la multiplicité. Du
point de vue de I’état de veille (c’est-a-dire du point de vue de
la multiplicité), le mental ne peut penser qu'en termes de cause
et d’effet, et, lorsque le mental assigne une cause a ce monde,
il imagine, par rapport a ce monde, un état antécédent et un état
subséquent. Le besoin ‘de découvrir une cause traduit, en réalité,
’aspiration — naturelle a I’esprit humain — d’outrepasser I'effet.
Ce que Vadvaita veddnta essaie d’établir, c’est la non-dualité,
mais nous devons vérifier si la non-dualité existe dans les trois
états, et, icl, la raison (buddhi) doit recevoir pleme et entiére
satisfaction. Cette vérification se fonde sur 'expérience suivante:

les trois états ne sont, chacun en particulier, que des cognitions
de Patman ; or, selon Camkara, toute cognition possede en propre
son pouv01r éclairant; Camkara n’admet pas qu'il pulsse y avolr
« cognltlon d’une autre cognmon », autrement dit qu ‘un mode
mental (¢72t¢) intervienne comme médiateur entre le processus
cognitif et la cognition de ce processus; on ne trouve jamais
qu’une conscience directe ¢t immédiate de la cognition. « Toute
cognition est appréhendée par elle-méme » (La Psychologie
hindoue — La Perception, par Jadanath Sinha, page 219). Dans
les états de veille et de réve, nous sommes conscients d’objets et
d’idées, et cette conscience nait d’un seal et méme acte cognitif;
nous ne constatons jamais que nous soyons conscients, d'abord
d’idées, et ensuite d’objets, ou vice versa. Ainsi I’état de veille
est un effet, et 1’état de réve est un autre cffet, tandis que, dans
le sommeil profond, la luminosité de 1'azman demeure a 1'état
indifférencié. C’est donc notre ignorance qui, dans les états de
veille et de réve, pratique des divisions au sein méme de la
conscience. Du reste, nous ne nous contentons pas de rattacher
I'un a 'autre le contenu de I’état de veille et celui de I'état de
réve ; nous essayons aussi de relier ces deux états selon le mode
causal, mais puisque ces états ne sont que des effets, il ne serait
pas légitime d’instituer entre eux une hiérarchie causale. A ce
propos, (lamkara explique sa position a l'aide d’un exemple
(brh. up. Commentaires, page 17): « L’argile est la cause de la
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cruche — 1'or est la cause du collier, mais, dans les deux cas, ce
n’est nullement la forme particuliére de la substance fondamen-
tale qui est la cause, car, indépendamment de cctte forme, nous
voyons se manifester des effets; ainsi donc ces effets: cruche,
bracelet, etc..., ne peuvent étre produits que si la substance cor-
respondante : argile ou or, est présente, alors méme que la forme
ovoide (celle de la boule pour 'argile ou celle de la pépite pour
l'or) est absente; par conséquent, cette forme particuli¢re ne
saurait étre la cause ni de la cruche ni du collier. Au surplus,
lorsque 'argile et l'or font défaut, ni cruche ni collier ne sont
produits ; il est donc évident que c’est la substance : argile ou
or — et non pas la forme particuliére que cette substance peut
revétir — qui est la cause. Chaque fois qu'une cause produit an
eflet, cette production détruit un autre effet: celui qui avait été
produit immédiatement avant lui, car la méme cause ne peut
produire a la fois qu’un seul effet ». Appliquons maintenant & la
recherche de la réalité le critére instauré par (Camkara, et obser-
vons 'existence humaine dans son intégralité a travers les expé-
riences de veille, de réve et de sommeil profond. Ainsi que nous
I'avons déja dit, chaque état est un effet qui résulte d’une cogni-
tion, et, dans tout effet, 'atman brille de Sa propre lumiére qui
ne subit jamais d’éclipse, comme, par exemple, dans le réve ou,
pour le réveur, la conscience est uniformément présente en ce qui
se situe aussi bien a I « extéricur » qu'al’ «intérieur ». L’effet par
lequel I'atman s’exprime, est une intuition de I'atman ou, pour
mieux dire, I'effet est'atman lui-méme. Et puisque I'atman est un
et indivisible, I'effet, lui aussi, est un et indivisible : « Celui qui
voit le Soi comme établi dans le sommeil profond — comme
indifférencié, un et sans seccond — comme 'inaltérable lumiere
de la pure Intelligence, celui-la est véritablement un étre de
renoncement, et, pour lui, il n’y a plus d’ceuvre a accomplir,
et, par conséquent, plus de cause de transmigration » (brhad.
up. Commentaires par (Samhkara, page 720). Chaque état, envi-
sagé en tant qu’elfet, est identique a I'atman, exactement comme
la cruche et le collier sont identiques, I'une a l'argile, et l'autre
a l'or. Et de méme que la forme particuliere de I'argile n’est pas
la cause de Ja cruche, de méme un effet particalier (I'état de
veille, par exemple) ne saurait étre la cause d’'un autre eflet (1'état
de réve, par exemple).

L’atman, et atman seul, pourrait étre tenu pour la cause,
mais nous savons qu’entre la cause ct l'effet, il n'y a pas de
différence essentielle. Nous n’avons done pas le droit d’affirmer
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que l'ignorance sous forme séminale, dans |'état de sommeil
profond : susupti, soit la cause du réve ou celle de la veille (¥).
, ’ . - , B ) .
f Une telle explication est formulée a I'usage de l’ho'mme qui
n'a pas encorc scruté a fond le probleme de la causalité. Dans
. . 4 Wi e .
notre ignorance, nous attrlbu.ons a Vorgane interne (antah-
karana) de Vétat de veille la cause du réve, et nous prenons a
tort cet organe pour le « fond » qui a produit I'effet subséquent,

(*) « L’intellect de I'état de veille qui, dans sa forme conditionnée par le temps,
recherche toujours une cause, ne saurait imaginer sa couse que dans le sommeil
profond, lorsque, du méme point de vue conditionné par le temps, il regarde cette
condition-1i comme son élat antérieur ; en raisonnant de la sorte, il fait inddment
entrer la zone extra-temporelle dans la zone temporelle, et il imagine que, dan§ le
sommeil profond, doit exister « quelque chose » qui rende compte de I’apparition
ultérieure d’un monde dans la conscience. Si puissant est le pouvoir de ignorance
qu’a leur insu, de grands philosophes ont transgressé lles .Iois de la logique ; on est
allé jusqu’é préleudre que Gamkura — un des plus ¢minenls penseurs qui aient
jamais existé — a pris cette position qui est contraire & la saine raison, lui qui,
selon M. Y. Subba Rao de Bengalore auteur d’un savant ouvrage éeril en sanskrit :
« Midlavidyanirasa », n'a jamais fait usage du terme : « maldvidya ». Méme si des éru-
dits et des commentateurs montraient & I'aide de textes que (amlara a cxposé, lui
ausst, ce point de vue, nous liendrions pour ce_rtain que ce philosophe nc se serait
ainsi exprimé qu’a Pinlention des lecteurs qui sc trouvent encore sur le‘ plan de
'ignorance et qui se sentiraient égarés au poing d’en' perdre la raison si on leur
prouvait que la cause fil irréelle. Dans son commenta}re sur les Luarilkas de (_]au(la—
pada et aussi dans certains passages du sulra-bhasya, il a dénoncé sans équivogque
possible les erreurs de toutes lcs théories similaires qui ne méritent pas d’étre
appelées « philosophiques ». A Vadversaire (parvapaksin) qui demande : « ‘A qui
« est celte ignorance (avidya) ? ¥, Camkare répond dans le gita-bhasya : « Glesl la
« volre — celle de I’ md1v1duahte qui pose la question ! » — On pourrait d’ailleurs
poursuivre la discussion : « Si Pignorance individuelle est écartée par la connais-
« sance individuelle, qu’avez-vous a dire a I’égard des autres individualités 2 — 11
« doit exister un « je ne sais quoi » universel : force, pouvoir, etc. — quelque nom
« que vous lui donniez, qui rende compte de l’ignor_ance Fles autres individualités. »
— Voici nolre réponse : « La notion d’un pouvoir universel, ainsi du reste que
celle d’autres individualités qui seraienl englobées dans I'ignorance individuelle,
cessent d’exister, aux premiéres lueurs de la connaissance, en méme temps que
« Vignorance elle-méme. Li ot Vindividualité est absente — c’est ce qui a lieu
« dans le sommeil profond — il serait vain d’y chercher tracc d’ignorance sous
« quelque forme quc ce fat. L' ignorance qui s’exprime ainsi : « Dans le sommeil
profond je n’al eu conscience de rien » ne traduit pas une expérience consciente ;
ce nest qu'un souvenir travesti par I'intellect de 1’état de velll‘e Le philosophe
qui établil Iirréalité du monde e\'Leneur par I’ anal)s.e.des trois états (avastha-
lraya) ne consenlirait jamais & ruiner sa propre position en postulant — non
seulement hors de la sphere actuelle de I'ignorance — mais jusque dans la sphére
de la Réalité absolue — une causc universelle pour une telle irréalité, Ld et
« alors, on ne (rouve plus de cause pour expliquer ceci et maintenant. » Extrail
d’un article « Quelques apergus modernes sur (Camkara », par le P* . T. Syi ln“/lgan
publi¢ dans la revue : « Prabuddha Bhirata », juin 1937, p. 321. »

«

«

«
«
L«
«
«

«
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<’est-a-dire le réve, mais, a tout prendre, 'organe interne n’est
que le siege o, par hypothése, nous localisons les idées. Lorsque
nous disons ainsi que des idées de ’¢tat de veille ont produit le
réve, cette assertion s’accorde avee le point de vue de la conscience
empirique, mais la se cache une conception erronée qui s’appuie
sur de fausses identifications (adhyasas). Si nous examinons
objectivement le réve, autrement dit, si nous observons l'acte
méme du réve au cours du processus onirique, le réve ne se dif-
férencie en rien de I’état de veille ; & 'instant onn nous en faisons
I'expérience, le réve est une réalité de U'état de veille; il est une
cognition de I'atman, et, en tant que cognition, il est identique a
la cognition de I'état de veille ; I'irréalité du réve ne devient évi-
dente que postérieurement, dans la cognition de I’état de veille,
mais, en tant que cognition, elle a le méme rang et les mémes
prérogatives que I’état de veille lui-méme. Si I'on prétendait que
les 1dées émises par lantah-karana projettent des objets, on
conférerait a des idées le pouvoir de créer des objets, et, par
conséquent, on tomberait dans I'erreur du solipsiste ; en outre,
au temps de I'expérience du réve, nous ne sommes conscients —
ni en totalité ni en partie — de 'état de veille que 'antah-karana
a antérieurement exprimé, car aussi longtemps qu’un effet se
développe, un autre effet se trouve arrété dans sa course. Selon
(Canckara, ily a, en effet, deux genres d’obstruction. Expliquons-
nous : tout effet, une cruche, par exemple, peut rencontrer deux
genres d’obstruction : lorsqu’a partir de la substance fondamen-
tale : Uargile pour le cas présent, l'effet tend a se manifester
sous une forme quelconque, il se heurte a des obstructions du
p1enuer genre : obscurité, mur, etc..., tandis qu ’avant méme sa
manifestation a partir de Vargile, I'obstruction — celle du
deuxieme genre — consistait pour lui dans la configuration des
particules d’argile qui formaient alors un autre effet : masse,
boule ou poudre d’argile. En appliquant cette méme illustration
aux états qui, si atman est regardé comme la Cause, ne sont
autres que de pretendm eflets, un effet tel que le réve ne peut
apparaitre tant qu’un autre effet se déploie ; l'effet « a venir »
est enraye par leffet qu1 pour le moment present est en voie
d’expression. On ne saurait non plus accepter I'existence d’une
relation causale entre les effets, et, puisque, entre les gffets et la
Cause : Uatman, il n’v a pas la moindre différence, la notion
méme de causalité est un conditionnement qui affecte le mental
de I'état de veille, et 'oblige ainsi a distinguer un « avant » et
un « aprés », ce qui implique la continuation d’une méme série
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spatio-temporelle ; or, une série spatio-temporelle s’interrompt
a la limite d’un état, et, partant, un abime infranchissable sépare
chaque état des deux autres.

Du point de vue de la supréme vérité, les catégories Sp(ltIO—
temporelles sont elles-mémes des apparences ou des surimposi-
tions par la vertu desquelles I'azman lit la multiplicité en I'litre
indivisible, homogene, un et sans second.

Dans les manditkya-karikas, Gaudapada proclame que cet atman
ou Brahman est identique au mental, mais, prenons garde, il ne
s'agit plus du mental que nous entendons désigner au moyen du:
terme : « antah-karana » ; ici, le mental est la base unique par
I'imagination (kalpana) de quoi 'Un apparait en tant que multi-
plicité. Nous terminerons ce paragraphe en citant quelques pas-
sages extraits de ces karikas: au 27° cloka du chapitre v, Gau-
dapada déclare :

« En aucun des trois modes du temps (présent, passé et futur),
le mental n’est soumis au rapport causal. — Comment le mental
pourrait-il étre assujetti a I'illusion, puisqu’une telle illusion est
sans cause ? » — Bt (amkara ajoute le commentaire suivant :
« Assurément, le mental — en aucun des trois modes du temps
— n’entre en contact avec une cause, c’est-a-dire avec un objet
extérieur. Serait-il jamais entré en contact avec de tels objets,
c’est alors qu’un rapport de ce genre nous fournirait une idée
de la connaissance exacte du point de vue de la réalité, ct, a
I'égard d'une telle connaissance, 'apparence de cruche, etec...,
serait définie en tant que connaissance erronée, mais le meutal ne
sauralt entrer en contact avec un objet externe (qui, a proprement
parler, n’existe pas); par conséquent, comment le mental (parti-
cularisé) pourrait-il tomber dans l'erreur, alors qu’il n'y a pas
de cause qui justifie une semblable hypothése ! En d’autres
termes, le mental n’est, & aucun moment, assujetti a la connais-
sance erronée, mais, certes, c¢est la nature méme du mental
d’assumer des formes multiples, ete..., bien qu’en réalité, de tels
objets, susceptibles d’¢tre la cause de forrnes mentales, n’existent
absolument pas. » Et Gaudapada, dans le verset suivant, expose
la solution du probléme: « Il en résulte que nile mental, ni les
objets que percoit le mental, ne sont jamais nés. Quiconque voit
ane telle naissance, pourrait tout aussi bien découvrir dans le
ciel les empreintes que des pattes d’oiseaux v ont laissées ! »

I ’ultime conclusion du veddnta, ¢’est que la causalité elle-méme
est un produit de I'ignorance. Lorsque l'ignorance sc dissipe,
I’atman subsiste seul — a Pexclusion de quol que ce soit d’autre!
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Le jiva:

Le jiva est 'indiv 1dua|1te ¢ Il]l)ll‘lq ue dont nous venons d’étudier
fa nature dans les chapitres qul traitent de la Réalité en taut
que « sac-cid-ananda » ; chaque jiva posseéde des traits distinctifs,.
bien qu’a de nombreux égards, il partage avec tous les autres:
Jivas des canlcterlsthucs communes.

Dans l'univers, il représente I'élément « spirituel », ct cceb
élément, cn s'associant a de multiples conditionnements, apparait
comme antah-karana (organe interne), mais son conditionnement.
spécifique est avidya, aspect particularisé de maya qui, clle-
méwe, est le conditionnement d’iceara. Dans le paragraphe
relatif a la causalité, nous avons exposé l'objection des néo-can-
karites qui se refusent a considérer avidya en tant que « forme
d’existence ». .

Puisque, dans son ensemble, 'univers cst un effet de maya,.
les parties de P'univers qui composent soit le corps grossier, soit
le corps subtil d’une individualité quelconque, sont congues.
comme les cllets de Pavidya de cette méme individualité ; les.
rapports qui existent, d'une part, entre 'individu et le cosmos,.

d’autre part, entre le jiva ct les éléments constitutifs de son.
organisme, affectent ainsi un rigoureux parallélisme. jiva ot
icvara, rcspectivcment dépoutllés de leurs conditionnements.
individuels on cosnnques selon le cas(*), ne different donc pas.
'un de Pautre quant a leur essence; voila le sens profond du.
grand mantra védique : « tat tvam asi».

Dans le langage courant, le jiva n’est que I'ego empirique, ot
sa particularisation cst due aux limitations adventices telles que

lc corps physique ou les sens.

icvara :

Si maya est la source de toute existence manifestée, icvara est
le Témoin universel qui assiste au déploiemenf du cosmos. maya
est le pouvon‘ (cakti) inhérent a icvara, et c’est par la vertu de.
ce pouvoir que se révele ce monde objectif, avec sa prodigieusc
variété de noms et de formes.

En définissant les rapports (ui existent entre icvara ct jiva,
nous rendrons plus accessible le concept d’icvara. D’aprés le

(*) La philosophie hindoue a souvent recours a la méthode dite « des variations
concomitantes », afin de dépouiller deux objets de leurs conditionnements respec- -
tifs ; I’élimination exhaustive des upddhis entraine 1'ideutité essentielle des dcuy

termes considérés. -
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veddnta classique, le jiva peat dtre considéré sous trois bials
différents :
™ «) dans la manifestation grossiére, le jiva, a Pétat de veille,
est désigné comme « picpa » 5 en ce sens, le jiva a le pirat pour
terme antithétique ; le viraz est ainsi 'ensemble de I'univers phy-
sique, congu en tant qu’unité ;

6) dans la manifestation subtile, le jiva est désigné comme
« taijasa » ; le jiva se trouve alors a I'é¢tal de rive ou le mental
jouit d’ane entiere autonomie. Dans I'ordre cosmique, « hiranya-

garbha » — en tant que totalité de I'anivers subtil — correspond
it « taijasa » dans l'ordre individuel ;

¢) dans la manifestation causale — c'est I'élal de sommell
profond — nous avons, au point de vue individuel : « prdjia ».

et, au point de vne cosmique : Zcvara ; ici, toul est réduit a la
condition séminale.

icvara est ainsi aspect causal de ce monde manifesté, y compris
Uétat grossier et I'état subtil, et, partant, l'univers n’est pas
extérieur i ievara, bien qu’il procede de lui; en fait, icvara
comprend en Jui-méme Je cosmos tout entier. Lorsque sa puis-
sance passe i Lacte, elle donne naissance au sens d'altérité ou
d’haeccéité (*). maya peut, par conséquent, étre tenue pour le
principe par lequel la Conscience se conditionne ct se particula-
rise ; elle est le moyen accessoire dont se serticeara pour amener
A lexistence l'univers des noms et des formess A 1 égard du jiva,
les deux pouvolrs qui caractérisent maya : celui d’obnubilation
et celul de projection, jouent a plein tandis ([Ll\i\l I'égard d’icvara
q ui est pur de tout tamas, seul s’exerce le pouv oir de prwectmn

En cffet, Vavarana-cakti a pour fonction d’obscurcir I'unité de
I'étre, mails pulsqu’on ne saurait concevoir icvara indépendam-
ment de 'unité, icvara reste insensible au ‘prestige de maya ;
c'est en quol consiste la principale différence entre jiva et icvara.
Lie jiva croit que la multiplicité est la Vérité ultime, et toutes les
alflictions auxquelles il cst sujet ont leur origine aussi bien en
cette croyance que dans la vision fragmentaire qu’il prend de
I"'univers. Pour l'ordinaire, le jive s’identifie avec l'organisme
physique avee lequel il est associé; aussi regarde-t-il comme
extérieur i lui-méme tout ce qui n’appartient pas a ce corps; il
considere le monde objectif comme véel ; il entretient des pré-
férences et des répulsions envers une certaine partie de ce

(*) A ce stade, le sentiment du moi (ipséité) suscite immédiaternent lc terme

antithétique : « Quelque chose d’autre », le « cela » indéterminé ; ¢’est la signifi-
cation que, sous les réserves déja faites, 'auteur donne au terme « haeccéité ».
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monde, et il adopte envers le reste une attitude d'indifférence.
icvara, pour sa part, s’identifie avec la Totalité de l'univers,
mais cette identification n’est pas le fait d'une surimposition du
non-Soi projetée surJe Soi; elle est le résultat d'une réalisation
minterrompue de la nature de chacun d'eux.
icvara est ¢galement décrit comme le « saguna brahman », et,
en tant que Personne divine, il représente I'idéal de la religiou
advaitique ; ¢’est le Dieu omniscient qui crée, conserve et détruit
le cosmos ; le saguna-brahman constitue la base sur laquelle
s'appuie la philosophie advaitique afin de fournir une explication
du monde sensible.
~ Jiva, maya et icpara, voila les trois entités dont I'advaita admet
Iexistence au point de vue empirique; ces entités ne sont pas
hétérogeénes, et, a clles toutes, elles composent un'systeme de
caractére essenticllement dynamique.

Une telle théorie peut-elle ¢tre regardée comme définitive 7
A cette question, le veddnta répond : « non », car l'explication
proposéc — tant au point de vue de la religion pratique qu au
point de vue de la philosophie spéculative — s'avere insuffisante !

En effet, I'iddéal théiste est hérissé de difficultés. Cette bonté
et cette puissance souveraines que le fidele reconnait a Dieu, sont
démenties par les multiples fléaux qui dévastent l'univers
— Comment concilier le bien et le mal ? — On a beauallirmer que
le monde n’existe que par rapport aux jivas, I'homme ne parvient
pas a comprendre pour (uelle raison Dieu aurait créé le monde ;
lui assigner un motif, c¢’est accepter que Dieu agit en vue de
certaines fins, et, en méme temps, c’est douter de Ja Perfection
divine, car Dieu cesse aussitot d’étre concu comme sc suflisant
en sol et par soi. Nier qu'il obéisse i un motif quelconque, c¢est
confesser implicitement que Dieu n’agit que par impulsion, et,
dans ce cas, Dieu en est véduit, soit a jouer le role d'automate,
soit a céder a des caprices ! — De toute maniére, on en arrive a
mettre en doute son ommiscience ! —— Lareligion advaitique présente
ainsi diverses solutions ui ont, chacune pour sa part, recu
I'adhésion d’un certain nombre de crovants.

A ce propos, (lamkara émet la remarque suivante: ces solu-
tions ne sont définitives quc dans la mesure ou elles s'appliquent
exclusivement a la construction de noms-et-formes qui est édifiée
sur agidya ; sous ce bials, nous sommes toujours prisonniers du
relatif, et, puisque le relatif a pour caractéristique principale de
chercher au-dela de lui-méme sa propre explication, la conception
théiste ne saurait étre tenue pour 'ultime Vérité.
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Du point de vue philosophique, nous rencontrons des diflicaltés
analogues : nous sommes incapables d'établir une relation perti-
nente entre les différents éléments du svstéme, et de rendre
ainsi ce systeme inte]]igible; impossible, par exemple, de pré-
«ciser la nature des relations qui unissent le jiva au saguna-
brahman ! Comment identifier ce saguna-brahman soit avec un
seul jiva, soit avee la totalité des jivas 7 Comment supposer que
guna-brahman puisse étre différent d'eux ou extéricur a
eux ? Iit 5’1l en allait ainsi, nous ne trouverious plus ce lien qui
doit nécessairement rattacher les uns aux autres les divers élé-
ments d'un méme’ systéme. Un raisonnement semblable peut
s'exercer aussi sur les rapports que l'on ima
saguna-brahman et I'univers physique.

infin, lorsque Uadvaitin désespere de découvrir une relation
adéquate entre le saguna-brahman et les éléments constitutifs
du cosmos, puisqu’on ne saurait alfirmer n1 leur identité, ni leur
différence, ni leur identité dans la différence, il aboutit a la
-conclusion suivante : la conception méme du saguna-brahman
est fondée sur avidya; il ne convient donec pas de la considérer
«comme définitive.

ce sa

ginerait entre le

L’Absolu selon le veddnta advaita :

Le saguna-brahman inclut non seulement la Réalité, mais
-encore 'apparence qui a, elle, un degré inférieur de réalité.
L’élément réel qu’englobe le saguna-brahman est précisément
Pultime Vérité de V'advaita; cette Réalité n'est pas simplement
I'unité qui sous-tend la multiplicité de I'univers, car « unité » et
« multiplicité » n'ont de valeur qu'en fonction J'une de l'autre:
e sont deux termes corrélatifs; l'unité et la multiplicité ont,
toutes deux, les ca 'a(*téristiques des apparences; par contre,
I'’Absolu, selon I'adyaita, réside an dela de toutes les apparences.

(Camkara définit donc son systéme eu tant qu'advaiia, c’est-a-
dire comme « non-dualisme »; Ici, le terme « monisme » serait
impropre; en fait, Brahman ne peut &tre affecté par le devenir.
Alors méme qu'll donne naissance aux apparences, ces appa-
rences, bien qu’elles dépendent de [ui, ne Ialterent pas plus
.que la piece d’argent n’altere la coquille de nacre. D'aprés Cam-
kara, la cause produit un effet, sans qu’elle subisse elle-méme le
moindre changement; suivant cette doctrine quis’appelle « vivar-
ta-vada », Brahmanne devient jamais I'univers; Il parait simple-
ament le devenir.

Cette méme doctrine recoit aussile nom de « maya-vada » ; la
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Réalité demeure par dela toutes les choses du monde empirique;
c’est la base sur laquelle repose I'ensemble des apparences. . Il
ne conviendrait pas de voir la une simple assertion car le « sujet
pensanl » qui eslt en chacun de nous, ne différe en rien de cette
Réalité. Nous en avons d’ailleurs la certitude immédiate, et, au
surplus, nous Vaffirmons encore a l'instant méme ol nous la
nions.

Ainsi que 'explication en a été déja dounée, cette Réalité est,
a la fois, la Conscience infinie qui implique toute connaissance
empirique, et I'Existence infinie que suppose toute existence
finie." Elle n’est done ni la connaissance empirique, ni 'existence
relative auxquelles 'apparence est nécessairement associée ; ¢’est
pour cette raison que l'on caractérise Brakman comme excluant
tout attribut (nir-guna). Gardons-nous d’en inférer que Brahman
signifie: « néant» ! — Voici comment ce texme doit étre compris:
rien qui soit susceptible d’étre pensé n’appartient véritablement a
Brahman; tout ce (ue nous pensons est « dreya » (objet de
connaissance); or, un objet de connaissance ne saurait &étre un
des éléments constitutifs du Témoin (drk); en aucan cas, le Spec-
tateur n'est « présenté » en tant qu’objet. Les catégories habi-
tuelles de la pensée lul sont inapplicables;’ Brahman défie, en
effet, toute description directe. Admettons que seule une deserip-
tion négative convienne en pareil cas; nous ne serions néanmoins
pas fondés a allirmer que le nirguna-brahman fut 1'équivalent de
«vacuité ». La place assignée i certaines déclarations telles que:
« néti, néti » n’'est que secondaire, et le veddnta accorde la pri-
mauté a celles qui aflirment : « tat tvam asi ». La négation n’est
ainsi qu'un stade préliminaire ; elle prépare Uaffirmation qui suit.
I’Absolu n’indique donc pas I'itre vide de tout contenu, dénué
de toute essence, et la déclaration védique: « Brakman est
in¢onnaissable » ne doit pas nous amener a penser que l'advaita
prenne sur ce point la position agnostique.

Au surplus, ce serait une grave erreur de considérer le nir-
guna-brakman soit comme lanégation, soit comme 'antonyme du
saguna-brahman ; 'an explique I'autre. Le premier est la Vérité,
.mais cette Vérité se trouve encore, immanente, en chacun des
éléments qui concourent a former le second : le saguna-brahman.
A qui sait voir, le nirguna-brahman se révele en toute sa majesté
dans le plus humble aspect de I’expérience; il est ainsi dans le
champ notre perception — voila I’essentiel — et nous pouvons
connaitre Brahman en devenant Brahman: c’est d’ailleurs le
terme et le couronnement de 'enscignement advaitique.
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.~ Bien que la doctrine du saguna-brahman, du point de vue
philosophique, ne soit pas a labri de toute critique, elle n'en
joue pas moins un role pre’ponde’rant dans V'ascése spirituelle :
tout aspirant qui désire accéder a l'expérience advaitique est
contraint d’y avoir recours; le fidele, en cultivant en lui-méme
un sentiment de dévotion envers le saguna-brahman, acquiert
peu a peu les qualités morales qu’il doit posséder s’il veut
atteindre le but. Au point de vue spirituel, cette dévotion dispose
le candidat a l'expérience du « savikalpa-samadhi », laquelle. a
son tour, le conduira a I'expérience du « nirvikalpa-samadhi ».
[ en résulte que la doctrine du saguna-brahman, quand bien
méme elle ne répond pas entierement aux exigences de l'inves-
tigation philosophique, ne saurait étre rejetée, sous le prétexte
qu’elle n’a de valeur que dans le domaine empirique.

La possibilité de réaliser 'expérience du nirguna-brahman a
été contestée par les penseurs bouddhistes qui ont élaboré leur
construction philosophique sur les paroles suivantes qu’a pro-
noncées le Seigneur Bouddha: « En derniére analyse, toutes les
choses de ce monde se résolvent en la vacuité (¢inya) ». Clest
Passaut le plus redoutable gqu’ait jamais subi la pensée védan-
tique ! 11 s'agissait cette fois d'un défi adressé a I'esprit humain :
« Est-ce que 'homme, en revendiquant le droit de penser par
lui-méme, et sans s’appuyer sur l'autorité des Eeritures (autre-
ment dit sur la Révélation) ue reconnait le veddnta, peut explo-
rer I'ultime Réalité de la vie? » Jusqu'alors, la pensée philoso-
phique hindoue n’avait jamais suivi une vole indépendante des
interprétations des Ecritures, ect, par conséquent, les résultats
auxquels elle avait abouti ne pouvaient étre tenus pour valables
par le philosophe. Or, ce défi fut relevé avec intrépidité par les
penseurs hindous, notamment par Gaudapada dont lillastre
Camhkara a commenté les farikas: a cux deux, ils montrerent

que la philosophie hindoue avait découvert unc méthode pour

parvenir jusqu'a la Vérité. Le veddnta a donc apporté a l'inves-
tigation philosophique une contribution toute particuliere: il a
réfuté les objections que soulevaient les bouddhistes — prouvé
que les doctrines de l'impermanence (anatta) et de la vacuité
étaient également insoutenables — et, enfin, instauré unc nou-
velle démarche qui fait abstraction de toute hypothése d’ordre
théologique. Le veddnta peut ainsi soutenir avantageusement la
comparaison avec quelque autre systeme philosophique que ce
soit, car ses conclusions s’appuient sur I'analyse de I'expérience
tout entiere.

R
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Chaque fois qu'un systeme se fonde sur les lois de la logique,
il y a tou]ours possﬂnllte de prouver la position contraire,
et darriver ainsi a une allirmation positive ; la méthode a laquelle
le veddnta [ait appel estirréfutable, carelle outrepasse lalogique ;
la position que prend la philosophie védantique offre, par consé-
(quent, un intérét capital, et nous devons l'exposer succincte-
ment :

Pour élaborer un systéme véritablement « philosophique », il
faut tenir compte de toutes les données de I'expérience, mais,
le plus souvent, on ne prend en considération que 'expérience
de ['état de veille. La vie, cependant, s’étend sur d’auntres
domaines : elle comprend aussi le réve et le sommeil profond;

-une philosophie, digne de ce nom, doit embrasser I'intégralité

de V’expérience, mais si I'on procede a une analyse de ce genre,
on est dans P'obligation de se placer au dela de la logique, et de
se situer, pour ainsi dire, sur le plan métaphysique.

L’esprit hindou commence son investigation en partant de la
(question ci-apres: « Qu'est Cela dont Ja connaissance [fait
connaltre tout le reste? » En bref, quelle est la base commune
it toute expérience ?

Les expéricnces que nous faisons du monde peuvent é&tre clas-
sées en deux catégories :

1° lexpérience du monde sensible: elle nous fournit des
objets;

2° Uexpérience du monde mental : elle nous fournit des idéa-
iions.

Maintenant, un probleme se pose: « O trouver un univers
d’expérience (ui préte a une telle analyse? » — En effet, 1l ne
nous est possible d’examiner un spéeimen que si nous l'obser-
vons avec un certain recul; le spectateur ne doit pas s'identifier
avec le spectacle, mais comment réussirons-nous jamals a nous
dissocier de I’état de veille en lequel nous vivons — a nous
libérer des relations personnelles que nous entretenons a son
égard, de fagon qu’a tout instant, nous demeurlons le témoin
1mpas‘»1ble de tout ce qui défilera devant nos veux? — Si ardue
que soit la tache, le veddnta nous invite a ]entreprendre, pour
mener cette ceuvre & bonne fin, il suflit d’adopter une attitude
appropriée :

L’étude psychologique du réve nous fait entrevoir la solution
du probléme; approfondissons donc, en premier lieu, 'expé-
rience onirique : lorsque le réve a pris fin, et que nous revenons
a I'état de veille, nous constatons qu'une seule et méme substance

5
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a la propriété de se présenter, a la fois, comme monde objectif

et comme monde subjectif. Pendant que nous révions, le réve
avait toutes les caractéristiques de l'état de veille; brusque-
ment, le réve s’interrompt; nous sommes désormais a l'état de
veille, et nous y retrouvons le méme lacis d'objets et de pen-
sées qui constitue le canevas de toute expérience relative, mais
nous gardons aussi l'intuition (que, pour I'état de veille lui-méme
une l>ase commune a toul ce qui est sentl ou percu doit néces-
salrement exister.

Le veddnta se livre alors a son investigation, et découvre que
I'expérience repose non seulement sur la perception du mani-
festé, mais encore sur l'expérience du non-manifesté; en cflet,
I'expérience du non-manifesté, au cours du sommeil profond, ne
donne plus lieu aux apparences, ainsi que le [ait se renouvelle
chaque fois que I'ego entre cn contact avec le monde des idées
et avec le monde des objets; la Réalité apparait donc, alternati-
vement, sous deux aspects complémen‘taires: la ma/z[festalion et
la non-manifestation.

La manifestation, pour un temps, déploie devant nous le pano-

rama: espace — temps — causalité; puis, elle le reploie dans
I'état non-manifesté. Nous entrons dans le sommeil profond,
mals nous en sortons sans avoir augmenté — sl peu que ce soit

— le contenu de notre connaissance, car, sl nous avons fait une
incursion dans le domaine du silence, ¢'cst que nous étions recrus
de fatigue, et 'ego était incapable de saisir la signification méta-
physique de I"'expérience.

Le yoga nous propose une méthode efllicace pour réduire insen-
siblement 4 « zéro » la conscience individualisée, car |'expérience
du non-manifesté ne peut étre que le résultat d’un héroique effort
de volonté ; cette expérience est désignée par lc terme technique

) ) . i) |
de « turiya ». 178tre qul a réusst a la consommer, revient a
Iétat de veille, et, dorénavant, il sait que n'existe rien d’autre
que la Conscience homogeénc; c’est en elle que I'ego s’est
dépouillé de tout sentiment articulariste, car cette Conscience

P

est, tout ensemble, le substrat de chaque individualité et celui

du champ entier de la manifestation.

L’expérience atteste donc que I'Absolu védintique n’est pas

pure vacuité ».

Cette démarche inflige également un démenti & ceux qui
prétendent que la pensée hindoue ne s’est jamais souciée que du
probleme de¢ la délivrance — ce qui est la maniére de voir du
religieux, mais non celle du philosophe.
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Le veddnta soutient d’ailleurs qu’il n’y a pas opposition entre
ces deux perspectives; I'aspirant religieux considére la libération
comme le but de sa recherche, alors que I'apprenti philosophe,
au cours de son investigation, essaie de plonger dans la nature
méme de la Réalité.

Quelques auteurs européens aflirment enfin que lattitude
philosophique est le legs particulier dont I’Occident serait rede-
vable a la civilisation grecque. Voici ce que répond le veddnta :
la philosophie européenne n’a pas examiné toutes les pieces du
dossier, et son verdict est entaché de nullité; elle n’a pas su
étudier 1solément I'un de l'autre les états de réve et de sommeil
profond, afin de dégager toutes les conséquences qu’implique
chacun d’eux.

- Ou trouver une base saine pour l'épistémologie, si ce n’est
dans I’étude objective des trois états ? — Et I'épistémologie est
la pierre angulaire dc tous les systemes philosophiques. La
méthode « avastha traya » (*) nous ameéne au centre méme du
probleme. Toute connaissance relative nait d'un contraste, et la
connaissance que nous avons de ce monde est toujours relative ;
des contrastes nous frappent, et, immédiatement, surgissent en
notre mental les notions complémentaires : lumiére-obscurité —
chaleur-froid, ete... IJ en va tout de méme pour le Réel; c’est
parce que nous conservons le souvenir de l'irréel que nons avons
conscience du réel. Nous ne pourrons donc acquérir Ja connais-
sance intégrale du relatif tant que nous ne ferons pas une expé-
rience d’'un ordre dilférent d'oi toute connaissance relative soit
absente ; or, chaque homme passe journellement par 1’état de som-
mell profond, en d’autres termes, par I’état de non-manifestation.

Y a-t-il un moven de provoquer consciemment ce dernier état?
— Sommes-nous capables de « re-créer » a notre guise le
contenu du sommeil profond ? — A cette question, le veddnta
répond : « Oui, ce moyen exisie. Pratiquez le « yoga » ! Mai-
trisez, par un acte de volonté, toutes les activités du mental ! »
— Nombreux sont les sages qui, dans I'Inde, ont accompli cette
prouesse ; ils sont revenus a I'état de veille avec la connaissance
(ue tout ce qui existe, n’est que la seule et unique Réalité dont,
a Détat pur et homogene, ils ont fait I'expérience pendant le
samadhi. A proprement parler, 'atman (ou Brahman) est la seule
Réalité, et toutes les apparences, soit internes, soit externes, ne
sont rien d’autre que cet atman. :

(* Autrement dil, des « trois états ».
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La supréme Conscience du Soi ne vient done pas de 'expé-
rience du manifesté : elle la précede ; ¢’est une intuition a priori
et cetie conscience est absolument inconditionnée ((/A/zamla)
conditionnement en temps espa( e-causalité n'est qu une sunple
apparence, et, pour la vie empirique, cettec apparence posséde
une valeur relativement réelle ; par contre, du point de vue de
I’Absolu, réalité empirique (vy /wa//(ut/m satza) et réalité illusoire
(pratibhasika satta) se font équilibre sar les plateaux de la meme
balance ; 'une a exactement le méme poids que 'autre.

Cette expérience du nirvitqlpa-samadhi, le langage est impuis-
sant a I’exprimer et elle estinaccessible au mental (a-van-manasa-
gocara); c'est pourquor Vupanisad déclave [u’du regard de
Brahman, les mots retombent comme des Heches qui ont manqué
le but ! Mais la valeur de I'expérience, du point de vue relutif,
éclate dans le caractére de ceux-la qui l'ont consommée ; bien
qu'ils continuent a vivre dans la société des hommes, ils sont le
«sel de cette terre » ; ils ont réussi a se libérer a jamais de la
peur, cet Instinet primordial — cause des dissensions et des
querelles — qui éleve entre les étres les infranchissables bar-
rieves de la propriété individuelle: « ceel est a moi; ceel esta
tol », et d’ou découlent toutes les soullrances et tous les péchés.

Les rsis qui ont réalisé Brahman en sa plénitude n’ont pas
considéré que leur role fut terminé; ils n’ont pas accepté de
s'immerger sans retour en Pétat de non-manifestation ; ‘ils ont
édicté pour les autres hommes des régles de conduite, et ce sont
ces régles qui servent de fondement. a toute éthique et a toute
morale. L'upanisad proclame : « Ot y aurait-il souffrance (coka)
et illuston (moha), 1a on I'Un sans second est réalisé 7 » Tous les
maux auxquels la chair est sujette proviennent du fait que nous
donnons une interprélation erronée a l'unité de Ce qui se mani-
feste dans la création, alors que nous devrions aimer notre
prochain comme notre frére -— mieux encore: comme notre
propre « Soi » ; cette intuition du Soi (@tman) qui s’étend sur le
monde tout entier, et qui inspire tout particuliérement les rela-
tions humaines, voila le message que dispense la brhadaranya-
kdpanisad ; les paroles que Yajia-valkya prononce a cé propos
peuvent a bon droit étre tenues pour la recommandation supréme
des sages d’autrefois(*). Dans la série d’exemples concrets que

(*) « Ge n’est pas, ma chérie, pour Pamour de ’époux
Que Vépoux est axmé — c’est pour Uamour de ['atman !
Ce n’est pas, ma chéric, pour 'amour de 1'épouse
Que I'épouse est aimée — c’est pour Uamour de U'atman !
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Vupanisad met sous nos yeux, nous voyons poindre une nouvelle
aurore dont la lnmiére illumine tout notre comportement social,
car un tel ensoignmnent moral s’appuie sur des considérations
que justifie la raison pratique: morale et philosophie sont, ici,
en plein accord parce qu ‘elles Ieposent toutes deux sur une base
métaphysique qui comprend tout et qui embrasse tout.

L.a plus haute découverte de la philosophie hindoue — c¢’est
précisément ce qu'expose (Camhara — est d’avoir établi une nette
distinction entre « mata » et « tativa », 1’0]91'/11'011 et la vérite; la
religion et la théologic prennent leur point d’appui sur mata; elles
bm\ent la methode subjective (purusa-tantra); cette methode
n’exprime que la réaction d’'un individu ou celle d’une commu-
nauté, somme toute, restreinte; par ce chemin, on ne saurait
aboutir qu’a unc interprétation partielle de la Réalité. — Si, au
contraire, nous adoptons pour notre investigation la méthode
objective (vastu-tantra), la réalit¢ ne manquera pas de se révéler
dans son intégralité : nous découvrirons alors la Vérité.

Quelle est donc la Vérité ? » demandait Ponce-Pilate en
maniere de raillerie ; le monde attend toujours la réponse — et
cette réponse, nul ne sera en mesure de la formuler tant que on
introduira dans la recherche philosophique des préjugés person-
nels ou collectifs, et quc ces éléments joueront un role plus
mportant que « Cela » méme qui, d’apreés le critere du réel,
constitue fa Vérité.

Le drg-dreya-viveka que Marcel Sauton a traduit avec pro-
bité est un de ces anciens textes qui fournissent une méthode
pour une investigation de ce genre; il procede, en effet, a une
analvse qui permet de dissocler le spectateur du spectacle, mais
on ne tirera profit de cette méthode que si 'on s’adonnc, au
préalable, i une étude approfondie de la philosophie, et que I'on
s'abstienne de confondre cette derniére avec la religion, quand
bien méme 'un et 'autre se réclameraicnt également de Vadvaiia.

Ve drg-dreya-viveka n’a pas accordé Illl’(mal} se des trois états
toute I'attention qu’elle mérite, mais la question sera plus ample-
ment traitée dans les /m/z/\ns de Gaudapada — et dans les
commentaires de (amhora — qui accompagnent la mandihyé-
punisad dont la traduction paraitra bientot.

La valeur du présent ouvrage consiste en ce que, pour la
premicre fois, est mise en relicf la technique proposée par le

Ge n’est pas, ma chéric, pour I'amour de ’enfant
Que Penfant est aimé — c'est pour Uamour de Uatman ! etc... »
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veddnta afin de distinguer le réel de lirréel, et d’appréhender,
du méme coup, le réel en tout ce qui est présenté a la conscience.

Le nirvikalpa-samadhi :

L’étude des différents genres d’états de conscience qui con-
duisent au nil'vz'/falpa—samﬁdﬁi, est en harmonie compléte avec
I'arriere-fond métaphysique de la pensée hindoue.

Par le nirvikalpa-samadhi, il est possible de faire l'expérience
du non-manifesté : ce genre de samadhi en est la « porte étroite »,
et le mysticisme hindou y meéne directement; ce samadhi peut
donc étre considéré comme une démarche e\périmentale puis-
qu 11 provoque I’état non- m(/mfesle, et qu 1l permet a 1'15p1rant
de mesurer toute I'étendue d'une telle expérience. Comment la
connaissance de ce que nous expérimentons comme réel en ce
monde serait-elle possible si ce n’est par son opposé, autrement
dit, par 'expérience ou s'abolit toute relation de sujet a objet?
— Or, cet opposé s’offre & nous, sans méme que nous nous en
rendions compte, a deux moments de notre existence: dans
Uintervalle qui sépare deux cognitions successives, et dans [état
de sommeil profond; ici, le yoga vient a notre secours, car il
‘nous fournit le moven d’étudier ce fait essentiel : toutes les rela-
tions de sujet a objet se résolvent en l’homogénéité de la
Conscience pure. Ce n’est nullement la « vacuité » oule « néant »,
ainsi que le déclarent ceux qui ne sauraient s’en tenir au pomt
de vue philosophique sans étre blessés dans leurs préjugés
théologiques ou religieux.

A propos de cette expérience, il convient, avant tout, de dissi-
per une conception erronée qui tend i s’accréditer en Europe ;
¢’est ainsi qu'on affirme qu'au cours da sumadhi, Uaspirant s’unit
aw Soi! — Et les gens qui s’appuient sur une conception aussi
inexacte prétendent que l'expérience du rnirvana bouddhique
s'oppose au nirvikalpa-samadhi! — Pour comprendre correc-
tement la position védantique, il faut entendre qu'une telle
expérience signifie « la réalisation de l'ultime Vérité ». Le
veddnta proclame que I'ultime Réalité ne saurait étre congue en
termes de relation : la Réalité existe toujours; elle est « u tout
jamais », aussi bien dans 'état de manifestation que dans l'état
de non-manifestation. L’idée qu’il puisse y avoir dans ce dernier
état un genre quelconque de relation, est due a lignorance
(avidya); dans D'expérience du nirvikalpa-samadhi, tout ce qui
était « uni » se trouve « disjoint » ; la fausse notion de relation
— notion qui donne naissance a celle de causalité — surgit des
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que I'indivisible Réalité est concue en termes de noms-ct-formes
(rama- ripa), mdependamment du substrat : atman ou Brahman
qu1 leur est commun a tous. Mais les noms-et-formes, en leur
véritable nature, ne sont autres que la Réalité elle-méme ; 'ime
individuelle (jiva), prise au piege de l'ignorance, est incapable
de concevolr tous les noms ou de percevoir toutes les formes, et
puisque l'expression initiale des noms-et-formes constitue sa
propre individuation; elle s’imagine que la manifestation est une
« réalité autonome » ; voila ce qui, d’apres le veddnta, définit
« le mal » ; ce mal engendre le sens de distinction la on, en fait,
aucune distinction n'existe. L’idée de multiplicité qu’a suscitée
Te mal, fait, & son tour, naitre la pear. Dans la brhadaranyaké-
pa.m.,smi (I,1v, 2), le mantra se termine par ces mots: « C’est d'une
seconde entité ue procéde la peur! »  Aussi, trouvons-nous,
dans la méme wpanisad, la célébre priere: « Du mal, conduis-
moi au Bien; des ténébres, conduis-moi a la Lumiere; de la
mort, conduis-moi a Immortalité ! » (page 86, édition de MHaya-
vati). La réalisation de 'lmmortalité n’est possible que si le
« mal », surimposé par des distinctions provenant des noms-et-
formes, est définitivement aboli, et I'on n'y parvient que par
{"éradication du sens de distinction provenant de la multiplicité.
Cette expérience splrltuelle ne peut étre consommeée que dans le
nirgikalpa-samadhi ; 1a, 'ego se libére de toutes les dlstmctlons
dues aux noms—e’t-l’ormes. Une telle expérience ne saurait done
étre décrite comme une « union », car, pour u'il y et union,
deux facteurs au moins devralent ¢étre présents. La réalisation
advaitique consiste a outrepasser toute conception d’ordre numé-
rique, et cette Réalité existe, pulsque sa nature méme est 'Exis-
tence ; or, 'Existence n’est pas une chose qui soit « & acquérir ».
(amhara dans son commentaire sur la brhadaranyakdpanisad
donne, sur ce point, une explication lumineuse: « Avant de
connaitre Brahman, chaque étre — étant lui-méme Brahman —
est, en réalité, déja identique a la Totalité, mais 'ignorance
surimpose & chaque étre I'idée qu’il n’est paEfz-ahman — qu’il
n’est pas la Totalité ! » (page 147 de I'édition de Mayavati). C'est
donc I'ignorance — et I'ignorance seule — qui doit étre écartée !
— Un peu plus loin, a la page 148, nous lisons encore : « Cette
Connaissance, on n’a jamais constaté qu'a I'égard d'une chose
quelconque, elle ait directement écarté ni engendré la moindre
caractéristique, mais, au contraire, on a observé que, daus tous
les cas, elle a écarté I'ignorance elle-méme; ici encore, aban-
donnons I'idée que nous ne sommes pas ce Brahman'! — Ne pas
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étre ce Tout, voila I'idée qui est due a 'ignorance ! Voila I'idér
(ue dissipe la Connaissance de Brahman, mais la Connaissance
de Brahman ne peut ni eréer ni annihiler une entité réelle ! »

S1 l'on utilise parfois I'expression suivante: « s'immerger en
Bralhman », ce n’est qu’une ﬁgure de langage. (amkara fournit,
dans la meéme wpanisad, a la page 726, 'explication ci-apres:
« Par oonscquent Vatmun, par lui-méme, exclut toute diflérence
due soit a I'esclavage ou a la libération, soil a la m»nnalssancr»
ou a l'ignorance, car on admet sans discussion que I'atman est &
jamals identique a lul-méme, et qu’en son essence. il est homo-
geéne et indivisible. Tf)utefms ceux qui considerent la Réalité du
So1 comme distincte d’eux-mémes, et qui réduisent les Eeritures
a de simples assertions, tout au plus vraisemblubles, ceux-la
pourraient aussi bien découvrir dans le ciel les empruntes que
des pattes d'oiseaux y ont laissées — les tenir prisonniéres dans
le ereux de leurs mains — ou les recouvrir avec une peaun de
béte ! — Pour notre part, nous déclarons que toutes les upani-
sads aboulissent a cette conclusion: « Nous ne sommes rie
« d’autre que I'atman — rien d'antre que Bralman, lequel est
« toujours le méme, homogene, un et sans second, immuable,
« non-né, exempt de déclin, immortel, indestructible, inacces-
« sible & la peur! — Par conséquent, l'expression: « Il est
« immergé en Brahman » n’est quune cxpression figurée qu:
signifie simplement la rupture — c’est le résultat de la connais-
sance — de la chaine ininterrompue des réincarnations pour
I'homme qui, jusqu’alors, avait soutenu une opinion contraire. »
Et, dans le méme commentaire, nous trouvons aussi ce passage :

Au surplus, la Connaissance de Brakman ne signifie (ue Ie
cessation de toute identification avec des choses étrangeres: le
corps, par exemple. La relation d'identité avec Cela n’a done pas
a 8tre directement établie, puisque cette identité ne [ait jamais
défaut. Chaque étre est constamment identique a Cela, mais
Cela parait se relier a2 quelque chose d’autre; par conséquent,
les Keritures nous e11J01011ent — non pas d’ etabln‘ notre identité
avec Brahman — mails de mettre fin aux fausses identifications
avec des choses autres que Cela. Et quand les identifications avee
d’autres choses s’en sont allées, spontanément se révéle I'iden-
tité naturelle de Cela avec notre propre Soi; en lui-méme, Cela
est Inconnaissable, et Cela ne saurait &tre appréhendé par
quelque moyen que ce fiut. De ce qui précede, il résulte que L.;
deux déclarations ne se contredisent pas. »

L’idéal du jiana-yoga ne peut donc étre regardé comme une
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union, quelque sens que l'on accorde a ce terme — avec une
Ame supréme — car, partout ot il v a union, il y a aussi surim-
position (adhyasa) ; cette discipline spirituelle permet d’éliminer
tout ce que I'on appelle « conjonction de facteurs ». Ainsi, quand
on s’elforce de déterminer la véritable signification du mantra
« aham brahm-dsmi » (le suis Brafiman), en appliquant la méthode
des variations concomitantes (jahad-ajahat-laksana) ce que 'on
recherche, c’est la signification implicite de chacun des deux
termes qui semblent s’opposer I'un a Pautre (*); I'identité natu-
relle avec le Soi n'implique, pour le jiva, que oubli de ce qui
est accidentel et contingent dans les deux termes considérés —
puis, viennent, d’abord, la découverte de ce qui constitue I'essence
de chaque terme, et enfin, la révélation de leur identité natu-
relle. Cette démarche métaphysique, dont l’aboutissement est la
Réalisation spirituelle, tend i outrepasser toutes les conceptions
provenant des relations que nous avons pour habitude d’établir
entre le sujet et 'objet ; lorsque cette relation s’abolit, comment
une expérience telle que I'union pourrait-elle encore s’effectuer ?
— Le nirvikalpa-samadhi est une expérience spirituelle de « non-
manifestation », alors que toute « union » se situe nécessairement
dans la manifestation.

Certes, dans Pexpérience mystique de 'école « bhaktr », le
fidele aspire a réaliser l'union; aprés avoir purifié son indivi-
dualité, il simmerge en iceara ou en son ista (idéal choisi), et
il consomme effectivement cette union, mais le sadhaka qui suit
la- méthode advaitique atteint, dans le nireikalpa-samadhi, 1a
Réalité métaphysique elle-mcme: cette Réalité est aussila Vérité
qui peut se formuler ainsi: le jiva ct Brahman sont identiques;
puisque cette Vérite est indivisible, rien ne serait plus faux que
de la décrire comme une nnion.

Cette conception erronée provient de ce que nous persistons
a utiliser le terme occidental « dme », et que nous tentons de
'ajuster o la réalisation métaphysique qui a lieu dans le nirei-
halpa-samadli. Mais le paramdrthika jiva n’a rien de commun
avec I'dme dans le sens que I’Occident confére a ce dernier mot.
Lies bouddhistes, cux aussi, s'imaginent que, dans la conception
du paramdrthika jipa, une entité serait présente/en tant que
réalité concrete, mais l'atman du veddnia est tout/autre. Si 'on
voulait décrive I'atman en emplovant les termes mémes de lu
vhilosophie bonddhique, on pourrait dive, en quelque sorte, que

(*) Voir note dn traducteur se rapportant au verset XIX.
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c’est au « vide » (¢itnya) que I'on accede, lorsqu’on a dissous les
cinq agrégats (shhandus) qui composent I'individualité humaine,
bien que tous les philosophes bouddhistes ne tombent pas d’ac-
cord sur la signification a donner a ce « vide ». Représente-t-il
ou non le néant absolu? — C'est un sujet qui a prété, et qui
préte encore a d’ardentes controverses! Toutefols, la critique
moderne n’est pas loin d’admettre que le bouddhisme de Nagdr-
Juna et le veddnta de (amkara exposent — chacun sous un biais
différent — la méme conception de ’Absolu; le nirguna-brah-
man du veddnta et le cunya des madhyamikas se réferent vrai-
semblablement a la méme expérience spirituelle que nous appe-
lons « nirvikalpa-samadhi » .

Enfin, on rencontre parfois une autre objection; ’Occidental
qui ignore tout ce qu'implique cette réalisation, manifeste une
sorte de répugnance en entendant dire ue, dans cette expé-
rience, 11 n'y a plus place pour I’ « individualité »! Si nous
examinons celte expérience spirituelle — non plus de l'extérieur
— mais de lintérieur — nous constaterons que le « sens du
mol » v est totalement aboli, puisque toute relation a cessé
d’exister. Pour juger sainement de l'expérience, nous devons
donc essayer de nous mettrc au niveau de '’homme qui redescend
sur le plan ordinaire de conscience, et (ul mesure ses réactions
a I'égard de ce monde. — Que déclare désormais ce sage 7 —
En revient-il plus riche ou plus pauvre ? — Ceux qui ont
consommé I'expérience proclament & 'unanimité que leur vision
de la vie a radicalement changé : le sage voit son propre Soi
comme le Soi de tous les étres! — 1l s’est a jamais délivré de
Pignorance qui s’associait a l'individualité d’autrefois au vieil
homme ! C’est d’ailleurs ce qu'explique la giza au chapitre vi:

« Celui qui, ayant acquis la stabilité du mental par la pratique
du yoga, considere tout le spectacle du méme regard,

« Celui-la voit le Soi dans tous les étres, et il voit tous les
étres dans le Soi!

« Celui qui Me voit dans toutes les choses, et qui voit toutes
les choses en Moi,

« Celui-la ne se sépare jamais de Moi. et, Mol non plus, je ne
Me sépare jamais de Jui!

« Celui qui, établi dans I'unité, M’'adore, Mol qui réside dans
tous les étres,

« Ce yogin — quel que soit son genre d’existence — réside

aussi en Moi! » (29/31.)
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La gita,affirme encore que ce sage jouit de la Félicité infinie
qu'apporte un contact avec Brahman (VI/28).

Dans la brhadaranyaképanisad, la méme idée réapparait :
« Voila la gloire éternelle du Connaisseur de Brakman ! Elle ne
croit nine décroit du fait de 'action ! Par conséquent, on devrait
connaitre la nature de Cela — et de Cela sans plus! — Aprés
avoir connu Cela, on n’est plus affecté par les mauvaises actions.
Ainsi, celui ui connait Cela comme tel, exerce sur ses sens un
empire absolu; il est calme, recueilli, patient et concentré; il
voit le So1 en son propre (corps); il voit « tout » comme le Soi;
le mal ne pourrait le dominer — c¢’est lui qui outrepasse tous les
maux | — Le mal ne pourrait le troubler — ¢’cst lui qui absorbe
tous les maux; il est sans péché et sans soullure ; il est a jamais
affranchi du doute. C’est un véritable brafimana! — Voila le
Rovaume de Brahman, & Majesté — et ce Royaume, Vous l'avez
conquis, dit YajRa-valkya. » — « Maitre, je Yous donne tout
Vempire de Videlha, et, par surcroit, je me donne a Yous pour
Vous servir ! »

Et la chandogydpanisad déclare aussi que « tout » est Brakman.
La seule chose que I'on ait perdue dans I'expérience, c’est I’igno-
rance (ui s'associait a I'individualité — cette ignorance (ui faisait
voir la multiplicité et qui engendrait la peur, source de tous les
maux. Or, U'expérience de non-manifestation, du pomt de vue de
Vignorant, est un état « duquel il n’est pas de retour au plan
de conscience cmpirique »; aussl, inspire-t-elle un sentiment
d’horreur a ceux qui entretiennent toujours en eux le désir de
vivre, et (uil restent attachés aleur individualité illusoire ; c'est
précisément cette individualité qui considéere la vie comme sa
propriété exclusive, et qui, en la particularisant, s’insurge contre
la Totalité. Il en va tout différemment pour les sages qui
reviennent a la vie normale aprés lexpérience du niretkalpa-
samadhi; ils allirment qu’une seule et méme pulsation anime le
cosmos tout entier, et que la manifestation procéde d'une seule
et méme Entité; c’est de cette Réalité homogene que 'on a I'ex-
périence dans le nirvikalpa-samadhi; alors, on ne fait plus (u'un
avec le « Tout », et cette révélation intérieure imprime a l'effort
humain une orientation nouvelle. Ainsi et seulement ainsi, nous
pouvons comprendre la pleine signification de I"Amour —
I’Amour qui incorpore et qui soude notre étre & la Totalité en
une conscience indifférenciée. Partout ot s’éléve la notion de
partie ou de f[raction, partout se dresse encore un obstacle :{4

le chemin qui méne a la réalisation de cet Amour. Camkara dit
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dans les commentaires sur la brhadaranyakdpanisad (11'1/20) :
Afin de s’assurer par expérience directe de la véritable nature
de Brahman, le sage devrait s’abstenir de penser a cette nature
en termes de tout, de partie ou de fraction — de cause ou d’effet
— car la signification essenticlle des wpanisads cst d’écarter
toutes les conceptions « finies » qui s'attachent a Brahman. »
Plus loin, Camkara ajoute : « Toutes les conditions ne deviennent
possibles dans le Soi transcendantal que par les limitations
adventices des noms-et-formes. » Voila ce qui est réalisé expé-
rimentalement au cours du nir Vl]\dl])(t -samadhi, et lorsque Laspect
manifesté se déploie ensuite devant les yeux du sage, ce dernier
sait que les noms-et-formes dont son 111d1v1d11a_]1te n'était quune
expression travsitoire ne sont, en réalité, rien d’autre que l'at-
man lui-méme. Pour 'homme du commun, au contraire, tout ce
(ui consiste en noms-et-formes s’oppose & sa propre individua-
lité ; mais, a vrai dire, Vasmaj-jagat (le monde intérieur) et le
yusmaj-jagat (le monde extérieur) sont, tous deux, le mcéme
Brahman. Nous lisons ainsi dans le « viceka-ciida-mani »

« Assurément, tout cet univers est Brakman!, tel est 'anguste
verdict de Vatharva-veda.
« Par conséquent, tout ce qui existe, est Brakman, et rien
d’antre que Brahman ;
« Ce qui est sarimpos¢ a un substrat quelconque,
¢ Ne saurait, en ancun cas, avolr une cxistence indépendante
de ce substrat. » (231.)
« Cest poarquol tout ce qui se manifeste i nos veax,
« Autrement dit, tout cet univers, est le supréme Brahman ——

« Lunique Réalité — I'Un sans second — I'Ktre par — Uln-
telligence purc —
« I’Inconditionné — la Puix silencieuse — T'lllimité qui n'a

ni commencement ni fin —

« Le Témoin qui demecure a I’
cité absolue.

« Et Brahman transcende le monde de multiplicité qu’a pro-
duit maya — cet autre nom de l'ignorance

« Il est éternel, et jamais Fombre d'une souffrance ne pouarrait
Ieflleurer.

« Il est indivisible, incommensurable, informel, indifférencié,
inexprimable et immuable, et flresplenditde sa propre Lumiére! »

(237-238.)

écart de toute activité — la Féli-

De ces diverses citations, 1] apparait clairement que le sadhaka
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se propose — non pas seulement d’accéder au nirvikalpa-sama-
dfi,- mais d'obtenir l'illumination intéricure que, seul, peut
apporter le nireikalpa-samadhi.

A propos de D'acquisition du jiana, on prétendra peut-étre
que le cloka 45 du chapitre 1u des mandukya-karikas, condamne
le samadhi, puisque, selon le commentaire que Camkara a
consacré a cc verset, laspirant qui essaie de s’établir en cet
état, ne rechercherait que le bonheur; (amkara déclare, en
affet, que: « tout bonheur dont on fait expérience, est illusoire »
et « que ce bonheur est suscité par I'ignorance », mais ici, (Ca/mn-
kara fait allusion a un certain genrc de samadhi an moven
duquel quelques yogins tentent de se procurer le bonheur, et il
ast exact que ces yogins ne considerent pas 'acquisition de la
connaissance (jnana) comme le but su/)/eme ! Toutefols, les véri-
tables aspirants ui suivent le sentier du jiara-yoga, tiennent le
samadhi pour 'unique moyen de réaliser I'état non-manifesté,
car ils ne ressentent pas le moindre désir d’y jouir du bonheur.
e jiiana-yogin est doué de discernement, et, par conséquent, il
n’ignore pas (ue tout ce qui entretiendrait en lui-méme le « sens
du moi » I'empécherait d’acquérir la connaissance et l'inciterait
a rechercher le bonheur; aussi, en menant son enquéte (vicara)
fondéc sur la discrimination, et en suivant parallelement une
discipline spirituelle afin de provoquer l'expérience du samadhi,
s'cfforce-t-11 d’ elever « le Soiparle Soi ». Le mode mental (citta-
ortti) qui précede immédiatement Uexpérience du samadhi, doit
stre préparé de | ongue date par une distinction inceswntc entre
fe Réel et 'irréel ; c’est ainsi que Iaspirant parvient a trancher,
an a un, les dernlers liens qui l'attachaient encore au bonheur
et a la souﬂrance De quelque maniére qu'une conviction intel-
lectuelle a Iégard de l'advaita soit obtenue, clle ne saurait suf-
fire: clest I etre tout entier qui doit donner son assentiment a
Péternelle vérité de 'advaita; or, I'abhiniveca — la soif de vivre
— qui subsiste toujours comme facteur déterminant dans les
replis les plus secrets de notre individualité, n’acceptera jamais
— en dépit de notre conviction intellectuelle — de renoncer &
tout attachement pour I'ego; ce renoncement absolu ne s’effec-
tuera que dans U'expérience du samadhi.

Il ne faudrait pas non plus assimiler le sommeil profond au
samadhi, car l'expérience de susupti, bien qu’elle aussi nous
entraine au sein du non-manifesté, n’apporte pas l'illumination
quiaccompagne invariablement le nirvikalpa-sumadhi;la supréme

e

Réalisation est, en eflet, un acte de l'état de veille, et 1a disposi-
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tion d’ esprlt qui caractérise I’état de veille immédiaterment avant
I'expérience, est de la plus haute importance. Nous glissons dans
le sommeil profond alors que nous sommes accablés de lassitude,
tandis (uec le sage, avant de plonger en samadhi, se trouve dans
une disposition d esprit particuliérement pure et lumineuse; a
ee moment, la buddhi brille d’un vif éclat; 'ego qui est sur le
point de se fondre en la conscience inconditionnée n'ignore pas
quelle sera sa destinée prochaine; selon le yoga, I'illumination
de la buddhi produit une vague mentale particuliere en celui qui
redescend du samadhi; alors, une voix intérieure aflirme « Tout
ceci (tout cet univers) est Brahman ! (sm'vam khalu idam
brahma). C'est parce que, chez le sage ui revient du samnd/u,
une longuc discipline a développé le mode mental approprié,
gquil peut adhérer de tout son étre a la Vérité, et qu’il donne
vie & ce qui, auparavant, n’était que pure conviction intellec-
tuelle ; I'expérience du samadhi appose sur le mental de I'aspi-
rant le sceau d’une autorité infaillible, et elle s’accomplit comme
le degré calminant de la discrimination; la Connaissance dis-
pense ainsi l'ultime Vérité, et le drg-dreya-viveka admet, sur ce
point, toute la valeur de cet aspect du yoga. k

Dans cette introduction, j’ai pris soin de présenter les deux
démarches, 'une théologique, I'antre philosophigue, qu’a utilisées
lespmt hindou pour accéder a la Vérité. L’attitude theologlque
451115[,)1re tOUJOLlI‘b de « mata » que mata ait sa source soit
dans la réevélation, soit dans l'exjié/'z'ence individuelle ; par contre,
I'attitude philosophique qui se fonde sur tattva, ne néglige
aucune des données du probleme, et elle tient compte de 1'inté-
gralité de I’expérience, laquelle s’étend sur les états de aezlle. de
réve, de sommeil profond et de turiya.

Cette méthode objective nous fait entrevoir la Réalité au dela
des opinions particulieres ou des préjugés culturels. 11 est donc
raisonnable d’espérer que tous ceux qui poursuivent ardemment
la Vérité, seront séduits par une telle méthode, et qu’en 'adop-
tant pour eux-mémes, ils se sentiront unis les uns aux autres par
des liens fraternels.

Puissent les lumiéres que I'Inde a répandues dans cette direc-
tion, guider lears pas incertains !

Swami Siddheswardnanda.

Lavaur, décembre 1943.
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COMMENT DISCRIMINER
LE SPECTATEUR DU SPECTACLE

(DRG-DRCYA-VIVEKA)

Tout d’abord, la forme (1) est pergue, et c’est I’eeil (2) qui
pergoit(3). — A son tour, I’ceil est pergu; le mental (4) est
maintenant le sujet percevant.

Le mental et ses modifications (5) passent enfin dans la
catégorie des objets percus; c’est le Spectateur (sdksin)
gui, en dernier ressort, perc¢oit réellement (6), — et ce
Spectateur (7), nul ne saurait le percevoir,

NOTES

(1) forme: par le mot forme (ripa), on doit entendre tous les objets
de perceplion sensorielle.

(2) L'eeil : I'eeil représente ict tous les organes de perception: neg,
oreilles, ete...

(3) qui percoit (drk) - si I'on dit que U'eil percoit, ce n’est que dans
un sens relatif, car U'eil est, i son tour, pergu par le mental.

(4) le mental : les organes sensoriels ne peuvent par eux-mémes
percevoir les objets qui leur correspondent; pour que la perception
s'elfectue, 1l esl indispensable quc le mental s'associe a ces organes.
Dans la condition de¢ sommeil profond, les organes sensoriels ne per-
coivent plus rien, puisque, a ce moment, le mentala cessé de fonctionner.

(3) et ses wmodifications : le meuntal (manas) ou organe interne
(anial-karana) a pour modifications :

— la buddhi (Vintellect sapérieur);

— laham-kara (le sens du moi);

— le citla(I'ensemble de toutes les tendances encore non manifestcées).

(6) réellement: le mental, est, en effet, régenté par le Soi, I'Ordon-
nateur intérieur (anlar-yamin).

(7) Spectatenr: aiman (ou le Soi) est 'Hote intérieur; en définitive,

6
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¢’est lui qui percoit réellement. Chercherait-on un autre sujet qui
per¢iit I'aiman, l'investigation se poursuivrail ¢n une régression sans
fin. Toutes les enlités empiriques, depuis les ohjets grossiers jusqu'au
menlal, sont produites par I'ignorance, laquelle est insensible ; elles ont
donc toutes la méme nature: ce sont des objets. Le caractére subjec-
til de certaines d’entre elles ne doit pas faire illusion ; il n’est que rela-
tif. Le Soi est le Voyant supréme; il n'y a pas d’autre voyant que Lui:
« La Connaissance du Connaisscur ne [ait jamais défaut ». (brh. up.)

COMMENTAIRES

Cest par la connaissance directe et immédiate de I'atman (ou du Soi)
que l'on accede a I'état de délivrance. Si I'on comprend la pleine signi-
fication du manira sacré « lat tvam ast » (Cela, tu l'es, toi aussi), le but
supréme de l'existence est atteint, mais pour interpréter correctement
ce mantra, il est nécessaire de saisir au préalable la valeur exacte des
différents mols qui le composent; les cinq premiers ¢lokas de ce traité
expliquent le sens de « tu ».

N. d. T.: Pour le veddnta, les choses du spectacle sont, tout d’abord,
classées en deux catégories : celles qui sont inanimées — celles qui
sont animées ; ¢’est la premiere distinction qui frappe l'eeil.

Il ne conviendrait pas d’employer ici le qualificatil « inconscient »
au lien d’inanimé, car on ne trouve, dans le monde des apparences,
rien qui soit absolument conscient, rien qui soit absolumentinconscient.
Il n’existe, en fait, dans le spectacle que des degrés de conscience, car
le mental, pour prendre connaissance des choses, doit en assumer la
propre forme ; un objet percu (dreya) n'est, en définitive, qu'une modi-
fication du mental, et, partant, de la conscience du spectateur (drk).

11

Ce ¢loka revient sur la pensée précédemment exprimée, et la
dé\"(}]()pp(é encore :

C’est en raison de distinctions de ce genre: telle chose est
bleue ou jaune, grossiére ou subtile,

Courte ou longue, etc..., que 1’ceil, en tant qu’unité, percoit
la multiplicité des formes.

GOMMENTAIRES
Les formes sont des objets de perception qui changent incessamment.

Seul est permanent, seul ne change pas, le sujet qui pergoit. Les mul-
tiples objets paraissent, sans doule, étre distinets les uns des autres,
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mais, s'ils sont percus dans leurs changements successifs, c'esl que
I'ceil est lui-méme unc unité de pereeplion. Ils appartiennent tous a la
méme calégorie : en bloc, ils coustituent le spectacle. Et, par rapport
aux objets, I'wil est bien le speclateur.

Tous les objets ont une caractéristique commune : le changement ;
or, le changement ne peul s’opérer que dans les choses qui sont ima-
ginées a propos d'un susbirat, ce qui est, par exemple, le cas pour le
serpent, le filet d’eau, le baton, la guirlande, etc..., que 'on voit, par
erveur, la ol n'existe qu'un simple morceau de corde. Toules ces idées
sont sujeties au changement.

Au contraire, le Spectateur a pour caractéristique d’éire immuablc.
Les objets changent, mais le sujet qui les percoit, reste toujours le
méme. Les apparences : celles du serpent, du filet d’eau, du biton, etc...
passent, mais le morceau de corde qui en cst le substrat, demeure ce
qu'il n’a jamais cessé d’étre : ¢’est loujours le méme morceau de corde.

N.d. T.: L'idée exprimée dans les quatre premiers ¢lokas est que le
speclateur possede, a tous les échelons, un caractere d’unité par rap-
port a I'ensemble du spectacle. Le percevaut est I'unité clle-méme, ¢t
c'est en l'unité que la multiplicité a toute sa réalité.

Aux degrés inférieurs qui sont d'abord envisagés, cetle unilé n'est
que relative; c’est, pourrait-on dire, une unité par. participation —
plus ou moins directe — a I'atman. L’alman est, en effet, la seule véri-
lable unilé, et toute unité relative n'en est, cn quelque sorte, que le
reflet.

I1I

En raison de sa nature snjette au changement, Pcil est, lui
aussi, un objet, et ¢’est le mental qui le percoit :

L’ceil est pergcant ou trouble; parfois méme, il cesse de
fonctionner. Le mental a la capacité de connaitre tous ces
changements,

Car il est une unité. Et la méme constatation s’applique &
P’égard de tout autre organe: oreille, peau, etc... (pour les
perceptions qui lui correspondent).

COMMENTAIRES

Bien que, par rapport a la multiplicit¢ des formes, I'ceil soit le sujet
pereevant, il n’en devient pas moins, 4 I'égard du mental, un objet de
perception.

Lceil est, en cffet, atfecté par les changements, et ces changements
sont percus par le mental ; c'est le mental qui pense : « Je suis
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aveugle ; je suis borgne ; je vois clair, ete... ». Lie mental a connais-
sance de tous ces changements, car il est lui-méme une unité de per-
ception.

La méme conslatation s’applique a tous les organes sensoriels autres
que la vue. Quoique l'odorat, le toucher, le godt, ete... soient, par
rapport a leurs objets particuliers, le « sujet percevant », ils sont, a
leur tour, percus par le mental. Par conséquent, le mental devient
« le sujet » ; ¢’est le mental qui percoit, et les organes sensoriels sont
maintenant les objets de la pereeption.

N.d. T.: On pourra peul-étre objecter que le mental ne pergoil
réellement pas 'organe sensoriel ; voict la réponse :

Le terme «indriya » a deux significations ; la premicre se rapporte
a l'organe lui-méme ; la deuxieme, a la modification du mental qui
s’associe a 'organe. On comprend ainsi que le yogin parvicune a retirer
son mental des organes des sens, el a couper toul contact avee le
monde extérieur.

D’autre part, si 'on admet que I'wil, par exemple, percoit un objet,
et qu'en définitive, le véritable sujet de la perception est le témoin
intérieur, on doil accepter également que, dans la série ascendante :
« objet, organe, mental, témoin », chacun des termes intermédiaires
est percu par celui qui lui est immédiatement supérieur ; la perception
ne pourrait s'effectuer si, en un point quelconque de la chaine, un
maillon venait @ manquer. i

Y

Au méme titre que les autres organes sensoriels, le mental
est un objet pergu par une entité distincte de Iui: voila ce qu’ex-
plique le présent verset:

La Conscience illumine de multiples états mentaux tels
que le désir (1) la détermination et le doute, la convic-
tion (2) et I’incrédulité,

La persévérance (3) et l'inconstance, la modestie, la
compréhension, la crainte, etc... (4), car la Conscience est
une unité.

NOTES

(1) désir: celui de satisfaire certains appéltits des sens ;

(2) conviction : soit dans les cffets du karman, soit en D'existence
d'une réalité ontologique ;

(3) persévérance : il s’agitici de I'énergie qui soutient un homme
épuisé physiquement ou moralement, ele..., et lui permet de résister a
la fatigue, a ka douleur, an mal, ete...
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(4) ete...: d'autres états mentaux sont énumérés dans cerlaines upa-
nisads © cilons entraulres, les passages suivants :

« Ge que l'on appelle le ceeur (*), ce n'est pas autre chose que le
mental : connaissance, entendement, discriminalion, cognition, compré-
hension, perception, concentration, réflexion, imagination, impulsions,
mémoire, volition, décision, passion, appélilion, convoitise — voila,
en vérité, les dénominations par lesquelles on désighe uue seule et
méme conscience. » (atlareyépanisad, 111, 2).

« [l en désigna trois pour lui-méme : le mental, I'organe de la parole
et la force vitale : voila la part qu’il se réserva. On dit, en effet : « Mon
« mental était ailleurs ; je ne vis rien. Mon mental était ailleurs; je
n'entendis rien.. » C'est donc au moyen du mental que l'on voit et
que l'on entend ; désir, délibération, doute, fot, inerédulité, endurance,
impatience, houle, intelligence et peur, tout cela ce n'est rien d'autre
que le mental. » (brhd. up. 1, v, 3).

N. d. T.: Bien que, pour la commodité de l'analyse, on en arrive a
distinguer dans le corps subtil on organe intérieur, des fouctions dif-
férentes : aham-kara-buddhi-manas-citla, il ne s’agit, en somme, que
d’une seule ¢t méme unité ).

Nous découvrons ainsi une séric de termes ¢chelonnés dont chacun
joue le role d'unité a 'égard de celui qui le précede, el puisque chaque
lerme ne prend une telle valeur qu'autant qu'il est, sous ce rapport,
conditionné par le lerme antérieur, la rétrogradation doil nécessaire-
ment s'arréler a un premicr lerme qui possede, lui, le caracteére d’'unité,
mais, celte (ois, d'une facon absolue, inconditionnée : c¢'est le Sol
innnuable (@tman).

.

Le mental subit tous-ces changements ; voila une constatation
qui est a la portée de tous. Or, en raison méme de sa nature
inconstante, le mental est un objet de perception. Le véritable
sujet est toujours Ja Conscience ; c’est clle, en effet, qui percoit
le mental. car elle enregistre les diverses modifications qui
affectent ce dernier. La Conscience percoit tous ces états parce
quelle est. elle-méme, une unité. et, bien que ces états soient,
par nature, distincts les uns des autres, ils se trouvent reliés les

(*) Le cceur est le siége de la buddhi; c’est a partir du moment ot la kandalint
s’élove dans la région du ceeur que Vaspirant entre dans la vie spirituelle, car,
auparavant, le mental (manas) persistait & s’identifier avec les organes des sens.

(**) Voir & ce sujet, dans Pouvrage du swami Siddheswardnanda : « Quelques
aspects de la philosophie védintique ». 4¢ série, les causerics intitulées : « La per-
ception d’aprés le samkhya » et « L’Oniologie du veddnia ».
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uns aux autres par leur substrat commun : la pure Conscience
(cit) ou le Soi (atman).

Pour cette Conscience (1), il n’est ni lever (2), ni cou-
cher (3); jamais elle ne croit; jamais non plus elle ne
décroit (4);

Elle brille toujours de son propre éclat, et, sans le
secours d’une lumiére étrangére, elle 1llum1ne tout ce qui
est percu en tant qu’objet (5).

NOTES

(1) Conscicnce : la conscience est le témoin constant de tous les
changements internes.

(2) lever: «lever » signifie naissance. On dit qu'une entité nait,
lorsque, d’un élat antérieur de non-existence, elle vient a Iexistence.
La naissance ne peut donc étre attribuée a la Conscience, puisque la
Conscience est le témoin de I'état préalable de non-existence ; s’il en
allait autrement, personne ne pourrait jamais avoir connaissance d'un
tel état; or, toutes les entités, — depuis l'ego empirique jusqu'aux
objets grossiers qui sonl per¢us, — passentl antérieurement par un
é¢tat de non-existence, puisque leur apparition est connue par la
Conscience.

(3) coucher : « coucher » signifie la disparition d'une entité existante ;
cetle entité revient alovs a l'état de non-existence. S'il est possible
d'admettre que les entités relatives passent par cet état, il n’en va plus
de méme pour la Conscience : la disparition ou la destruction d'une
chose ne saurait étre connue a défaut d'un témoin (ou d'un spectateur).

(4) décroit: toute entité empirique que l'on pergoit, a six caracté-
ristiques : naissance, existence (relative), croissance, changement,
décrépitude et destruction.

La Conscience n’a aucune des caractéristiques d'une entit¢ percue.
I1 suffit d’ailleurs de reconnaitre que la naissance et la décrépitude ne
peuvent s’appliquer a la Conscience, pour écarter du méme coup les
quatre autres caractéristiques. Or, la naissance et la décrépitude ne
peuvent ére attribuées qu'aux unités composées et divisibles en parties.
La Conscience, homogene et indivisible, n’a pas de parties.

(5) en tant qu'objet: c’est-a-dire tonutes les entités percues. « Lorsque
Cela resplendit, l'univers tout entier resplendit » (kathdpanisad, V', 15).
En effet, il n’existe pas d’« autre lumicre » qui puisse illuminer I'aiman ;
I'atman (ou le Soi) brille de son propre éclat.
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VI

C’est parce que le reflet de la pure Conscience (1) pénétre
la buddhi (2) qu’apparait un semblant (de connaissance
empirique),

Car la buddhi se révéle (simultanément) sous deux
aspects (3): 'un, comme facteur d’individuation (aham-
krti); l’autre, comme organe interne (antah-karana).

NOTES

(1) pure Conscience ou atman : bien que lumineux par lui-méme,
I'atman ne saurait éprouver le besoin de se manifester. Il serait tout
aussi absurde de préter a l'atman des désirs et des volitions que de
supposer qu’un objet, distincl de 'aiman, put étre révélé par la lumiere
de V'atman ; cependant, par la vertu de la surimposition que projette
I'ignorance, une modification intervient sous forme d'organe interne an
stade de I'individuation. Cet organe interne (anlah-karana) est insensible,
puisqu'il est produit par l'ignorance ; il semble étre doué de conscience,
parce qu'il est associc¢ & la pure Conscience (Alman) ; ¢'est donc I'atman
qui, associé a l'antah-karana, se présente en tant que buddhi (Lintellect).
It la buddhi, caplant un reflet de la pure Conscience, apparait comme
une entit¢ indépendante ; dis lors, tout se passe comme si la buddhi
possédait en propre le pouvoir d’agir, de vouloir, etc...

(2) buddhi ou dhi: l'intellect supérieur est l'organe interne qu affectent
de multiples modifications ; celle qui préte vie a la buddhi et la revét du
pouvoir d’agir, etc..., est connue en tant qu'aham-hrti ou aham-kara; une
autre modification a laquelle on donne le nom de mémoire, comprend
diverses facultés a I'aide desquelles les objets extérieurs sont percus. La
buddhi par elle-méme cstinsensible, mais elle se présente a la fois comme
« sujet connaissant », comme « objet connu » et comme « insirument
de connaissance » (ou de perception), parce que la pure Conscience se
reflete en elle ; la buddhi semble ainsi ¢tre douce du pouvoir de perce-
voir les objets. .

(3) sous deux aspects : lorsque la Conscience se reflcte dans la
buddhi, ce reflet subit deux modifications principales : e sens de I'ego
et ’organe interne. L'ego implique nécessairement un sujet (aham-kara),
et un organe correspondant (antah-karana). Et cc dernier, selon les dif-
férentes fonctions qu’il remplit, est dénommé : volition et doute, faculté
déterminative et mémoire.

N. d. T.: Le veddnla reconnait le role important que la mémoire
joue dans la fausse identification ; (amkara dit (%), en effet, que la fausse

(") Commentaires sur les brahma-siiras (adhyaya 1, pada 1).
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identification consiste « dans la présentation apparente, en [orme de
souvenirs, sur un autre fond objectif, de maniéres d’étre antérieurement
percues ».

C’est tout le probleme de I'erreur : Uerreur ou la fausse identification
se produit tant que nous ne savons pas, en chaque acte de perception,
distinguer le Réel de I'irréel, alors que le Réel, dans toute sa plénitude,
s'offre lui-méme sous toul aspect de la manifestation. Nous somines
incapables de discerner « sac-cid-ananda », el notre altention se porte
exclusivement sur les noms et les formes (nama-rapa). Nous participons
alors a I'erreur universelle ; par surcroit, nous projetons sur le voile
de maya nos préférences individuelles ; cette construction mentale
dépend, en grande partie, des souvenirs emmagasinés dans le citla.

VIl

Selon le premier ¢loka, I'@il et le mental ont é1é successive-
ment décrits comme si, par rapport aux diflérents objets de
perception qui leur correspondent, ils étaient, chacun, le spec-
tateur ; or, ils sont eux-mémes inanimés. Kt une question se
pose : « Ont-ils, par enx-mémes, le pouvoir de connaitre ? » Le
cloka quisuit donne la réponse : bien que I'ceil et le mental soient
tous deux insensibles, ils paraissent étre conscients, parce que
la Conscicnce se reflete en cux; ¢’est ainsi que Pl et le mental
penvent prendre connaissance des objets.

Le sage pense que le reflet (de la Conscience) et le sens
de ’ego (1), tels le feu et la boule de fer chauffée au rouge,
ne font qu’une seule et méme chose (2).

Le corps (3) s’identifie avec l’ego (lequel s’était déja
identifié avec le reflet de la Conscience), et il en vient &
prendre conscience de lui-méme (4).

NOTES

(1) ego : le sens de l'ego est associé a la notion de sujet.

(2) seule et méme chose : dans le cas de la boule de fer chauffée au
rouge, le feu et Je métal paraissent s'identifier l'un avec lautre. De
méwme, le reflet de la Conscience quientre en contact avec l'ego, s'iden-
tifie & plein avec ce dernier; le reflet de la Conscience et l'ego ne
peuvent étre dissociés 'un de l'auntre. Ce reflet de la Conscience qui
s’identifie avec I'aham-kara, luoi-méme inanimé, voila ce que 'on appelle
« individualité vivante » (jwa).

(3) le corps : ce corps qui, autrement, serait inerte et inanimé:
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(4) conscience de lui-méme : en raison de cette identification, on
attribue au corps le mouvement, etc... La Conscience conftre une sensi-
bilité apparente a tous les objets, depuis le sens de I'ego jusquiaux
objets grossiers, parce que c’est elle qui constitue l'essence et la
substance universelle. Le corps grossier comprend tous les membres
en lesquels les organes.sensoriels ont leur sicge; il n'y a donc pas
lieu d’envisager une identification particulicre avec tel ou tel d'entre
eux.

VITI
Yoict comment 'alam-kara s’identifie avee dilférentes unités:

Le sens de ’ego (1) peut s’identifier soit avec le reflet de
la Conscience, soit avec le corps grossier, soit avec le
Témoin (sdksin).

La premiére identification est naturelle (2); la deuxiéme
est due au karman (3) antérieur; la troisiéme, a ligno-
rance (4).

NOTES

(1) ego: voir verset VI.

(2) naturelle: a l'instant méme ou le reflet de la Conscience et I'ego
(aham-kara) prennent naissance, ils slidentifient I'un avec l'autre. Lego
sc manifeste donc sous lintluence de ce reflet; voila pourquoi une
identification de ce genve est cousidérée comme naturelle ; I'expérience
(ui ¢n résulte s'exprime ainsi: « Je connais ».

(3) karman: sil'ego s’identifie avec un corps particulier, ¢’est qu’il
y est contraint par les actions antéricurement accomplies. La naissance
en un corps est déterminée par le karman ; l'expérience correspondante
s'exprime ainsi: « Je suis un tel ».

(4) ignorance: I'ignorance de la véritable nature de la Conscience
est appelée ici « bhranii »; bhrantt est l'erreur qui fait prendre une
chose pour ce qu'elle n'est pas, et celte ignorance eslt sans origine ;
on ne peut dive d'elle ni qu'elle est réelle, ni qu'elle estivréelle. Liden-
tification de 1'ego (aham-kara) avec le Témoin (sdksin) repose donc sur
Iignorance. Cette expérience se traduit par ces mols: « Je suis on
jexiste » (aham asmi). Ajoutons toutefois que l'ignorance se dissipe
deés que la vévitable nature de la Counscience est connue.
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IX

Comment les différentes identifications de 'aham-kara peavent-
elles prendre fin ?

L’identification réciproque de l’ego et du reflet de la
Conscience est innée (1); elle persiste (2) aussi longtemps
que cet ego et ce reflet sont tenus pour réels;

Les deux autres (3) identifications s’évanouissent, 1’une
quand les effets du karman sont épuisés (4); l'autre, dés
que se fait jour (5) la connaissance de la Réalité supréme.

NOTES

(1) innée : I'ego et le reflet de la Conscience sidentifient I'un avec
l'antre & l'instant méme ou ils viennent a l'existence.

(2) persiste : autrement dit, ils ne peuvent étre dissociés I'un de
l'autre aussi longtemps qu’ils sont tenus pour réels; il en va pour
eux comme reflet du soleil se jouant dans l'eau d'une jarrve; c’est en
vain que nous tenterions d'isoler ce reflet de I'eau de la jarre, mais il
suflfit que la jarre se brise pour que le reflet cesse d’exister.

(3) autres: lesideutifications de I'ego avec le corps etavecle Témoin
oun le Spectateur.

(4) ¢puisés : lidentification de 'ego avee le corps est due au karman

‘antérieur ; I'effet du karman est perceptible en ce corps qui dure tant

que le karman continue a produire des fruits ; lorsque le corps approche
de sa fin, c’est que le karman est épuisé. Alors, le corps cesse tout
naturellement de s'identifier avee I'ego. Ge méme phénomeéne se renou-
velle en deux autres conjonctures : lorsque nous nous évanouissons et
lorsque nous entrons dans le sommeil profond ; dans I'un et l'autre cas,
les effets du karman sont temporairement suspendus.

(5) se fait jour: l'identification de I'ego avec la pure Conscience est
causée par Uerreur (bhranti), laguelle ne se dissipe qua la lumiére de
la Connaissance. La Connaissance détruit l'ignorance et les cffets de
l'ignorance ; or, I'aham-kiira (le sentiment du moi) est un de ces effets;
il est donc, lui aussi, réduit en cendres. Par conséquent, 'aham-kara
cesse, apres Uillumination, de s’identifier avee le Témoin ou le Specta-
teur ; il se résorbe en Brahman.

Les trois genres d'identification décrits ci-dessus disparaissent
simultanément lorsque le jiva réalise qu’il est Brahman.

N. d. T.: la Connaissance dont il esl question ici ne saurait étre

-d’ordre purement intellectuel. Il faut qu'elle soit réalisée expérimenta-

lement ; autrement dit, cette Connaissance doit éire la conséquence du
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nirvikalpa-samadhi; tant que Laspirant n'a pas fait expérience de I'Ab-
solu, toute négligence de sa part peut entrainer pour lui les consé-
quences les plus funestes Voici ce que Camkara a écrit i ce sujet :

« Que le mental s’écarte d'une ligne de I'ldéal choisi,

« I se met & vagabonder et va de chute en chulc,

« Tout se passe alors comme pourla balle élastique qu’on laisse par
mégarde tomber dans I'escalier;

« De degré en degre, elle rebondit — et ¢’est a la derniére marche
qu'elle s’arréte! » (Viveka-cada-mant, 325.)

Ce cloka décrit la nature empirique de I'azman et association
de Vatman aux trois conditions de I'existence humaine (veille,
réve et sommeil profond); pour que ces trois conditions
deviennent possibles, il est nécessaire que I'ego s’identifie avec
le corps.

Dans la condition de sommeil profond, quand le sens de
l’ego disparait (1), le corps, lui aussi, devient inconscient.

La condition de réve (2) est celle en laguelle il n’y a
quune demi-manifestation de ’ego; la condition de veille
en présente, au contraire, la pleine manifestation (3).

NOTES

(1) disparait: I'ego s'immerge en lignorance causale, laquelle cst
caractérisée par la non-appréhension d’objets empiriques; alors, il
n'y a plus la moindre perception de dualité; c'est la condition de
sommeil profond. L’ego cesse de s'identifier avec le corps; les elfets
du karman antérieur ne peuvent se faire sentir pour le dormeur puis-
quil n'a plus conscience de son corps: « Par conséquent, celui quia
pu gagner l'autre rive, s'il est aveugle, cesse d'¢lre aveugle; s'il est
blessé, il cesse d’étre blessé; s7il est-affligé, il cesse d’éire aflligé. »
(chand. up. VIII, 1v, 2.)

(2) condition de réve: dans cetle condition, l'ego ne per¢oit plus
aucun objet extérieur. Le sujet qui voit, I'objet qui est vu et la vision
elle-méme (¢’est-a-dire les trois éléments de toute expérience onirique)
ne sont que les ditférentes modifications mentales de I'ego.. « Dans cetic
condition, il n’y a réellentent ni chariots, ni chevaux, ni routes; c’est
lui le mental, qui crée ces charviots, ces chevaux, ces routes. » (brhad.

. IV, w, 10.)

Ies e\pemcnccs oniriques ont heau par”une se delouler hors du

corps de celul qui les voit, le réveur n'en constate pas moins, a son
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réveil, que toutes les entités du réve (objets et personnages) ne sont
que des projections du mental. On peut done dire, du point de vue de
Uexpérience éveillée, que le réve n'est qu'une demi-manifesiation de
I'ego.

(3) pleine manifestation : dans la condition de veille, I'ego fait, au
moyen de ses organes sensoriels, 'expérience d'objets externes gros-
siers. l.'ego el le non-ego qui, a eux deux, constituent le monde entier
de l'expérience, sont connus l'un et l'autre dans la condition de veille.

Dans la condition de réve, au contraire, c’est uniquement le mental
du réveur qui apparait, a la fois, comme « ego » el comme « non-
ego ». Par conséquent, ce n'est que dans la condition éveillée que
I'expérience embrasse la manifestation loul enlicre, c'est-a-dire I'ego et
le non-ego.

N. d. T.: la distinction entre I'état de veille et I'état de réve estfaite
icl du point de vue psychologique.

Pour les développements métaphysiques anxquels peut donner lieu
un tel probleme, le lecteur est prié de se reporter a louvrage :
« Quelques aspects de la philosophie védantique » (4° série), par le
Swami Stddheswardnanda. La question a ¢té traitée tout au long dans
la canserie qui porte le n° 102.

XI

On explique ici que les expériences de la condition de veille,
aussi bien que les hallucinations oniriques ne sont, les unes et les
autres, que de simples modifications mentales.

L’organe interne (1) n’est lui-méme qu’une modification
qui s’identifie (2) avec le reflet de la Conscience; il imagine,
pendant le réve, des idées (multiples) (3).

Et cet organe interne, (en s’identifiant avec le corps),
imagine (4) aussi, dans la condition de veille, par rapport
aux organes sensoriels, des objets extérieurs.

NOTES

(1) l'organe interne (antah-karana) comprend :

— le manas : la partie du mental qui est en rapport avec les organes
sensoriels, ¢'esl-a-dire le mental conscient ;

— le citta : désigne habituellement le mental tout entier, en y
comprenant toutes ses manifestations et toutes ses possibilités ;
employé en méme temps que manas, il s'applique particulicrement a
I'ensemble des tendances latentes (samskaras);
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— la buddhi: (lintellect supérieur);

— l'aham-kara (le sens du moi).

(2) s’identifie : il en va ici comme pour lidentification du feu et de
la boule de fer chauffée au rouge. ‘

(3) multiples : les idées d’ego et de non-ego ainsi que leurs relations
réciproques. _

(4) imagine : ¢'cst dans la condition de veille que nous nous rappe-
lons nos expériences de réve. Nous constatons alors que les halluci-
nations oniriques, lesquelles ont exactement la méme nature que les
expériences éveillées, ne sont qu'internes. Par analogie, toutes les
expériences de la condition de veille peuvent étre ramenées a de pures
idées du mental qui les per¢oit.

\. d. 'I'.: Nos expériences ont toujours lieu « dans l'élal de veille ».
Nous ne doutons jamais, quand nous révons, de la réalité des objets
que nous voyons a ce moment ; il faut que le réve ait pris fin pour que
nous reconnaissions qu'il s’agissait d’'un « songe ». Si nous avons
parfois l'impression d’assister a .une manifestation onirique, c'est
qu'en fait, nous ne révons plus: nous nous laissons aller a unne
réverie.

Fxpériences de veille ef expériences de réve ont exactement la méme
valeur aux yeux du sage qui a réalisé le nirvikalpa-samadhi. Ce dernier
sait que la vie empirique n'est quun songe, mais, tout a la fois, il
reconnait en chaque perception linvarviable substrat, et, pour lui,
Brahman est tout entier présent en chaque étre et en chaque chose.

1l convient néanmoins de faire une distinction : lorsque nous révons,
les conditionnements adventices (upddhis) proviennent exclusivement
de notre propre mental, tandis que, pour l'état de veille, I'explication
qui précede cesse d'ére valable; le monde n'est assurément pas une
production du mental individuel. Le wvedinta a soin de ne pas verser
dans l'idéalisme subjectif. C’est le mental cosmique (hirapya-garbha)
qui a créé I'univers; chaque jwa est ainsi un des personnages du réve
universel; en langage théologique, nous pourrions aussi bien dire: « Le

“monde est une pensée de Dieu. »

Observons ce qui se passe dans nos réves: a ce moment, des idées
de deux genres surgissent en notre mental ; les unes se situent hors
de nous, en une sorte d'aire mentale; ce sont les objets extérieurs; les
autres sont internes : ce sont les pensées.

Le sens d'intériorité (I'ipséité) et celui d'extériorité (I'haeccéité) sont,
par conséquent, connaturels au mental; ils ne dépendent pas des organes
physiques. ’ -

Or, nous avons toujours tendance a formuler le jugement ci-apres :
ce qui est extérieur: l'objet, est réel; ce qui est intérieur: la pensée,
est irrcel.

En sortant d'un songe, nous nous rendons compte que les objets et
les pensées du réve sont tous fahriqués de la méme substance subtile,
et qu’ils se résorhent tous en ce méme substrat.

90577
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Iin raisonnant par analogie, n‘avons-nous pas le droit d’assimiler
U'expérience de veille a I'hallucination onirique? Iei encore, Uipséité
et 'hacecéité sont fonction I'une de lautre ; les deux beeufs font partie
du méme attelage ; ils sont unis par le méme joug. Nés ensemble, ils
travaillent ensemble et ils meurent ensemble. Pas de pensée sans objet ;
pas d’objet sans pensée.

XII

On décrit dans ce cloka la véritable nature de 'organe interne :

Le corps subtil (1), cause matérielle du mental et du
sens de ’ego, est une unité (2); il est, par nature (3) ina-
nimsé ;

Il passe (4) successivement par les trois conditions (de
veille, de réve et de sommeil profond); il subit aussi la
naissance et la mort.

NOTES

(1) corps subtil: le corps subtil (litga ou saksma-¢arira) est égale-
ment désigné par le terme : antah-karana (I'organe interne). Il est
appelé « linga-carira » parce qu’il permet au jiva (I'individualité vivante,
I'dme particularisée) de réaliser Brahman ().

Le corps subtil est déerit, dans certains textes védantiques, comme
formé de dix-sept éléments, savoir :

a) — cinq organes de perception: l'ouie, le toucher, la vue, l'odorat
el le gott ;

b) — cing organes d’action: les mains, les pieds, la voix, les organes
d'exerétion et de reproduction ;

¢) — cinq modifications de prdna, I'énergie vitale, qui correspondent
a des fonctions différentes : ces fonctions peuvent étre ainsi définies :

— prdna : I'appropriation ;
— apdna : 'élimination ;
-— samdna : 'assimilation ;
— wvyana : la distribution ;
— udana : 'expression ;
d) — le mental (manas) ;
e) — lintellect supérieur (buddhi).

N.d. T.: Si le corps grossier est compos¢ de parties hétérogenes,
lindividualité pranuque, le corps énergétique, est une uunité indivisible
qui pénetre le corps physique/toul entier. Ou ne saurait diviser cetle
unité en régions distinetes ; elle ne posstde pas d'organes auxquels

(*) N. d. T.: Si, en effet, le corps sublil nous cache la réalité, il peut également

nous aider & écarter los obstructions ; ¢’est le vent quiaccumule les nuages au-dessus
de notre téte, el c’est aussi le vent qui les emporle au loin.
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incomberait une fonction spécifique ; elle est présente en chacune des
parties de la gaine physique; elle les vitalise toutes ; elle les anime
toutes. Le souﬂ]e vital (vayu) qui court a travers Uenveloppe charnelle,
est la manifestation subtile et spontanée de la Vie éternelle.

(2) une unité : le corps subtil et l'antal-karana sont, en réalité, iden-
tiques, bien que du point de vue empirique, ils paraissent étre diff¢-
rents l'un de l'autre. De méme que l'eau et la vague ne sont quune
scule et méme chose, de méme l'antah-karana et les idées multiples qui
se manifestent soit comme facultés de connaissance, soit comme faculiés
d'action, ne font réellement quan : il ne s’agit toujours que de modifi-
cations du mental.

(3) par nature : l'anta)i-karana cst une modification (vrtid) de ligno-
rance, laquelle est inaniméc. Si Vanlah-karapa parait ¢tre animé (ou
conscient), ¢'est parce qu'il slidentific avee le rctet de la Conscience.

(4) passe: I'identification du jiva avee les wois conditions de la vie
humaine (veille, réve et sommeil profond) ainsi quavec les différentes
phases qui affectent I'organisme physique (naissance, croissance, mort,
ete...) ne sapplique exelusivement qu'a lego; elle nc peut jamais
conceruer 'aiman (le Soi), lequel est toujours absolument incondi-
1ionné.

N.d. T.: Liactivité sensoriclle qui s’exprime par I'un des deux
groupes d’indriyas (karméndriyas : organes d’actiou, et jaanéndriyas :
organes d'information) cst volontaire; lactivit¢ prdnique, chez 'homme
normal, est involontaire ou instinctive. La dlsuplm du yoga consiste
i rendre consciente cette derniere activité; lorsque le résultat est
atteint, toutes les énergies individuelles ont ¢té harmonisées et unifiées.
in ﬂspll.llll accede a]or a l'état supra-conscient, et 'énergie particula-
risée (kundalini) sc vésorbe en 1E116101L cosmique (ma/m -hupdalini) :

“est la réalisation du Soi (swdnubhiir). '

NIII

L'existence du monde empirique est un fait d’expérience ; elle
ne saurait donc étre niée. Or, une question se pose: « Quelle
est la cause de ce monde? » — Ce ne peut é&tre Brakhman,
pmsquc Brahman qui est inconditionné, outrepasse toute rela-
tion causale. Par conséquent, les Ecritures attribuent & maya la
présentation de l'univers. La fonction de maya est d’engendrer
Villusion ; on ne peut mieux décrire maya qu'en expliquant les
deux pouvoirs qu'elle possede. Le cloka qui suit fournit cette
explication : :

Deux pouvoirs sont indiscutablement attribués 4 maya:
le pouvoir de projection (1) (viksepa-cakti) et le pouvoir
d’obnubilation (avrii-cakti).
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Depuis le corps subtil (2) jusqu’a 'univers grossier, tout
ost créé par le pouvoir de projection.

NOTES

(1) pouvoir de projection : viksepa-cakli est ce pouvoir qui nous
amene a penser que I'atman essentiellement pur, I'alman sans attributs,
est vigva, layjasa ou prdjiia, selon qu'il s’associe aux expériences de la
condition de veille, de la condition de réve ou de la condition de som-
meil profond. C'est encore en vertu de ce pouvoir de mayi que Brah-
man, un et sans second, parait comme « multiplicité manifestée ».

(2) le corps subtil: ce dernier est composé de dix-sept parties (voir
¢loka X11).

N. d. T. : Le tableau ci-dessons permet de comprendre la relation
qui existe entre les différents états de concience et leur expression
correspondante dans 'ordre individuel et dans I'ordre universel :

ASPECT INDIVIDUEL ASPECT UNLVERSEL

{Etat de veille|vigva : Ja Conscience associée virat: 'univers grossier, I'inté
i y (jagrat) au corps physique. gralité des étres vivants.
| Etat de réve|taijasa : la Conscience associde|hiranya-garbha : le mental cos-
| (svapna) au corps subtil. mique, la vie universelle.

Etat de som-|prdjia: la Conscience 3 Pétat|igpara : Dieu associ¢ & Vidée de

meil profond| indifférenci¢ ; prdjic  est| causalité, le seigneur de maya.
I (susupli) I'ceuf individuel : le micro-| Glest aussi I'ceuf de Brahma :
cosme. le macrocosme.

Au dela, se trouve turiya, le Quatricme, autrement dit I'alman ou
Brahman, I'un sans second, la pure Conscience (cit).

Cette classification est faite pour la commodité de 'ensecignement,
mais, en réalité¢, la pure Conscience n'est pas une entité distincte de la
manifestation ; ¢’est le principe spirituel qui sous-tend le monde des
apparences, et Paspirant doit s’efforcer de passer du plan individuel
au plan universel, en dégageant la pure Conscience des fausses iden-
tifications correspondant a chaque état.

X1V

Du point de vue empirique, on désigne Brahman comme lu
cause de l'univers, parce que le mental cherche toujours une
cause, mais Brahman ne peut, a proprement parler, étre cause
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de quoi que c¢e soit. Voila ce qu'explique le présent cloka, en
faisant ressortir la véritable nature de Ia création :

En sac-cid-ananda (1), cette entité (2) qui a la nature de
Brahman, les noms (3) et les formes (4) se manifestent (5),

De la méme maniére que les vagues et les flocons
d’écume (6) au sein de 1’0océan; et cette manifestation, on
P’appelle la « création » (7).

NOTES

(1) sac-cid-inanda : ¢’est-a-dire Existence, Conscience et }élicité
absolues. Ln employant cette formule, le weddntin ne tente pas de
reconnaitre en Brakman des attributs positifs, car Brahman est au dela
du langage ct de la pensée; le langage etla pensée ne sauraient décrire
que ce qui est percu dans le monde sensible.

(2) entité : cette entité (ou réalité) est positive: il ne faut pas croire
que I'on aboutisse a la vacuité ou au néant, comme le prétendent les
houddhistes.

La présentation du wultiple ne peut reposer sur une négation
absolue. Dans l'expérience empirique, toute apparence a nécessaire-
ment un substrat positif : 'illusion des noms et des formes émerge de
Brahman, et finit par s'immerger cn Brahman.

(3) les noms : les noms par lesquels les choses sont désignées.

(4) les formes : ¢’est ce qui est exprimé par le nom. Or, noms-et-
formes (nima-rapa) ne sont, les uns et les autres, que de pures idées.
Lanalyse des noms et des formes dont nous faisons l'expérience dans
la condition de vréve, nous conduit a la conclusion suivanic : noms-et-
formes ne sont que de simples modifications mentales.

N. d. T.: En transposant cette expérience de réve i la condition de
veille, nous pouvons réduire le monde de I'état de veille & des idées, a
condition que nous considérions U'ego sous le méme angle. Dis lors que nous
admettons que I'ego est, lui aussi, une idée, nous avons le droit d'ac-
corder aux autres objets une valeur du méme genre. Tout ce qui existe,
‘¢ moi (asmaj-jagal) et le non-moi (yusmaj-jagal) peut étre ramené au
méme dénominatenr, c'est-a-dire & des idées; les unes apparaissent
comme extérieures : ce sont les objets ; les autres comme intéricures :
ce sont les pensées. Le monde tout entier est l'expression d'idées :
¢'est « Brahman en mouvement ». .

(5) se manifestent : cette manifestation est due au pouvoir de pro-
Jertion, a Iénergie créatrice (viksepa-cakit) de maya qui, du point de
vuce causal, réside virtuellement en Brahman.

(6) les vagues et les flocons d'écume : cet exemple n'a pour but que
d'indiquer la nature de la eréation, car on ne peut songer & la décrire.

Les flocons d’écume, les bulles, les vagues, cte..., font partie de

/
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locéan ; ils ne peuvent éitre dissociés de lui; en réalité, tont est fabri-
qué de la méme substance ; tout est « eau de I'océan ». Néanmoins, ces
modificalions ne sont pas identiques en tout point a I'océan lui-méme ;
elles en different apparemment un tant soit peu, puisque nous établis-
sons une distinction entre 'océan et les vagues, les bulles et les flocons
d’6cume dont 'océan est composé.

La cruli affirme qu’il est impossible d’envisager la multiplicité indé-
pendamment de Brahman ; nous ne saurions concevoir un univers qui,
distinct de Brahman, ne serait pas de la nature de « sac-cid-ananda ».
Et cependant, toujours en accord avec la ¢rafl, nous savons que
Bralman est différent de cet univers ue nous percevons au moyen de
nos orgaunes sensoriels: unous disons ainsi que les objets sont gros-
siers, mesurables, pondérables et situés dans l'espace et dans le
temps, etc...

C’est le pouvoir de maya qui présente l'univers « comme s'il était
distinct de Brahman ».

(7) création: voicl comment le veddntin explique 1'origine du monde :
I'univers apparait comme le déploiement de Brahman lui-mé¢me. Ce
déploiement s’effectue parla vertu de l'inscrutable pouvoir de Brahman,
et ¢'est ce pouvoir que 'on appelle maya. De méme que le morcean de
eorde apparalt au crépuscule comme un serpent, un filet d’eau, une
orniére, ete..., ou que l'océan se présente sous forme de [locons

d’écume, de vagues, elc... — ou encore que le réveur semble vivre en
un monde imaginaire — de méme Brahman se manifeste sous la forme

de Punivers. Du point de vue causal, Brahman est ainsi la cause maté-
rielle et efficiente du monde.

N. d. T.: Nous reproduisons, a ce sujet, une note relative a la
notion de création qui figure dans la nll'll'L(!E/:‘y()'])alli561d, ¢loka g, page 47
de U'édition de Mysore, Shri Rimakrishna Ashrama :

« Ce que la plupart des hommes considérent comme univers eréé,
n'est rien d'autre que Brahman; en réalité, Brahman existe seul, a
I'exclusion de quoi que ce soit d’aulre.

« Ce que l'on désigne comme le monde des noms el des formes, ce
qui, par conséquent, est sujel a la naissance, au changement, a la
mort, etc..., n’est que Brahman sans plus. Si I'on voit la multiplieité du
monde au lien de l'unité essentielle, et que I'on cherche la cause de ce
monde, c’est le fait méme de I'ignorance (avidya) ».

« YVoici les différentes théories de la eréation :

a) La création est la manifestation du pouvoir divin;

by la création est la manifestation elle-méme, laquelle a la nature du
réve ou de U'illusion ;

c) la création est la manifestation de la volonté divine qui doit iné-
luctablement s’accomplir;

d) la création est la manifestation qui procede du temps. Ievara lui-
meme reste indifférent a cette manifestation ;

« On est fondé a tenir les quatre explications qui précedent pour
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b

des explications cosmogoniques. Les deux qui suivent sont téléolo-
giques » :

e) la création a pour but de permettre a Dieu de tirer jouissance du
monde ; :

J) la eréation est un acte du « Jeu divin » ({ila).

« Toules ces théories sont réfutées par la simple constatation que
Brahman, dont les désirs sont en perpétuel état de réalisation, ne
peut créer le monde pour quelque motif que ce soit. Aucune théorie
n'explique, d'une facon satisfaisante, la relation de cause a effet entre
Brahman et’le monde. Imaginer qu'une volonté, un désir, une idée de
jouissance ou de jeu, etc..., puisse étre la cause de la création, c'est
précisément en quoi cousiste l'ignorance a4 l'égard de la véritable
nature de Brahman; ces tentatives ne prouvent que I'impuissance de
I'esprit humain a résoudre un tel probleme.

« Ceux qui admeltent comme « réel » l'acte de la création, et qui
I'expliquent ensuite comme ayant la nature du réve ou de I'illusion,
oublient que le réve et l'illusion sont, en définitive, irréels; ils ne
parviennent pas a expliquer la réalité supposée de l'acte de la création.
La manifestation n’est pas un acte de ce genre: la volonté divine ne
saurait absolument pas étre la cause de cet univers, car toute volonté
implique un effort en vue de satisfaire quelque désir inassouvi; par
conséquent, la volonté divine n’est pas la cause de l'univers.

« L'esprit humain, assujetti & maya, attribue la cause de l'univers a
la volonté divine, au jeu divin, etc..., mais cette attribution porte la
caractéristique de maya; elle est, elle-méme, maya.

« Il est évident que tout individu qui voit la création comme telle,
reste sous l'effet du pouvoir de maya. Les théories qui s’efforcent en
vain d’expliquer la création, sont, en fait, dues a I'ignorance de Uesprit
humain qui percoit cette création.

« Du point de vue relatif, maya demeure soit en Brahman, soit en
I'esprit du sujet percevant; le substrat que I'on assigne a maya, dépend
ainsi du point de vue choisi: lorsqu’on regarde maya da poinl de vae de
lignorance, maya parail résider en Brahman. »

XV
1.e pouvoir d’obnubilation de maya est décrit dans ce verset:

L’autre pouvoir (1) de maya, celui d’obnubilation, fait
disparaitre, d’une part, la distinction entre le sujet perce-
vant (2) et les objets pergus (3) comme situés a l’intérieur
du corps, '

Et, d’autre part, la distinction entre Brahman (4) et le
monde des apparences (5), lequel est per¢u hors du corps.
— Ce pouvoir (6) est la cause du flux mouvant des phéno-
ménes (samsara).
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NOTES

(1) autre pouvoir: c'est @varana-¢akii (ou avrii-¢akti) de maya.

(2) sujet percevani: c’est le Témoin, le Spectateur qui est la cause
immcdiate de la perception du « je » ou du « moi » (voir ¢loka I); il
se considere comme l'agent, le sujet sensible, etc..., parce qu'il s'iden-
tifie avec le corps grossier et avec le corps subtil; en réalité, il est
I'dlman inconditionné.

(3) objets pergus: il faul entendre par la tous les objets depuis
I'ego empirique jusqu'au corps grossier. Le Témoin (sdksin) ditlere
des objets pergus, mais le pouvoir d'obnubilation de miya ne nous
permet pas de saisir cette différence; ce Témoin paralt, par cousé-
quent, s’identifier avec I'ego empirique, le mental et les organes sen-
soriels, etc...

(4) Brahman: Brahman est de la nature de sac-cid-ananda, mais lorsque
s'exerce le pouvoir d’obnubilation de maya, il semble s'identifier avec
les noms et les formes, et parait se manilester en tant qu'objets
d’expérience (agréables ou désagréables).

(5) monde des apparences: cet univers n'est qu'une apparcnce;
tout se passe ici comme pour la picce d’argent que l'on croit voir au
lieu de la coquille de nacre. L apparence est illusoire; seul, le subsirat
est réel.

(6) ce pouvoir: du point de vue de l'absolu, il n'y a ni création
(sarga), ni dissolution (pralaya) de l'univers. Il n'existe que Brahman,
et rien d’autre que Brahman. Brahman a été, est et sera toujours un
et unique. La présentation du wultiple est due au pouvoir dobnu-
bilation de maya qui cache la véritable nature de Brahman, lequel
est sans second; c'est ainsi que la multiplicité se manifeste.

Il en va tout de méme pour les objets que le révenr percoit en
songe: le réveur est-il jamais affecté parles objets du réve? — Du
point de vue subjectil, un homme devient I'esclave du monde parce
que le Spectateur s'identifie avec le mental, les organes sensoriels, le
corps grossier, elc..., ¢'esl-d-dire avec le spectacle lui-méme. L'incapa-
c¢ité d’établir une distinction entre le sujet et 'objet (entre le Specta-
teur et le spectacle) est l'effet de l'ignorance, et I'ignorance est la
cause de toutes les souffrances du monde.

Les écrivains védantiques décerivent généralement le pouvoir d’obnu-
bilation de maya avant le pouvoir de projection. L’auteur du présent
traité s’écarte ici de la regle, mais, & proprement parler, on ne peut
dire ni que l'avarana-cakti précede la wviksepa-cakli, ni qu’elle lui
succede, car les effets de ces deux pouvoirs apparaissent simultané-
ment; I'un ne peut étre concu indépendamment de lautre.
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NVI

Il w déja été établi que maya est la cause de cette présenta-
tion de l'univers. Quelle est done la nature du jiva qui subit la
loi de transmigration ? Ce ¢loka décrit la caractéristique illusoire
de l'univers en vue de discuter plus loin la véritable nature du

jiva.

C’est au voisinage immédiat du Témoin (saksin) que s’il-
lumine le corps subtil (linga-¢arira), associé au. corps gros-
sier,

Et qu’éclairé parle reflet de la pure Conscience, il devient
lindividualité vivante qui fait ’expérience du monde (vya-
vaharika-jiva) (1).

NOTE

(1) jiwa: cetie individualité s’imagine étre l'agent, le sujet qui
éprouve des ]mes et des pelnes C'est ce jiva qui paran mourir et
renattre, mais, en réalité, le Témoin (sdksin ou @lman) n’est jamais né;
jamais non plus il ne meurt; il est immuable, et on ne saurait Ini assi-
gner quelque attribut que ce fat. :

NVII

Maintenant un doute s’éleve: 1l est dit que le jiva de I'expé-
rience relative est irréel. Si ce jiva est 1rréel, a quoi bon parler
de libération ? — D’aatre part, sile Témoin (sdksin) est libre de
toute éternité, il n’a pas besoin de gagner son émancipation.
Or, il n’y a pas icl une troisieme enhte a laquelle les Ecritures
pourraient présenter la délivrance comme le but supréme de
Iexistence. Par conséquent, les Feritures (cruti) deviennent sans
objet. :

Le verset (uai suit répond a Pobjection; il montre que la
notion de jiva est faussement surimposée au Témoin ou au
Spectateur. ”

Le caractére de jiva se manifeste comme l’effet d’une
surimposition illusoire (1) projetée sur le Témoin (2) Lui-
méme (3).

Dés que s’¢vanouit ce pouvoir d’obnubilation, une dis-
tinction (4) s’établit nettement (entre le Spectateur et le
spectacle) et, tout aussitét, se dissipe (5) 1’idée d’étre un
« jiva ».
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NOTES

(1) surimposition illusoire : elle est due au pouvoir de projection de
m.aya.

(2) Témoin (sdksin): le Témoin apparait ainsi en tant que « jiva » et,
par conséquent, comme s'il était conditionné.

(3) lui-méme : bien que le Témoin soit absolument mcondmonnc

(l.) distinction : en acquérant la Connaissance (J/lana), ‘aspirant
finit par réaliser que le Spectateur est absolument inconditionné, qu’il
est I'éternel Témoin, et que toutes les idées, depuis I'ego empirique
jusqu’au corps grossier, peuvent, en tant qu’objets, étre tenues pour
nulles.

(’)) dissipe : la chose n’est possible que griace a la connaissance
acquise par l'étude et par la cornprehenﬂon des textes sacrés; les
Keritures conservent ainsi toute leur autorité.

XVII

De méme qu’au point de vue individuel, le Témoin parait, par
suite d'une fausse identification, devenir un jiva, de méme, au
point de vue universel, Brahman parait s'identifier avec le monde
objectif.

C’est ainsi (1) que, sous l'influence de ce pouvoir (2) qui
masque toute distinction entre Brahman (3)

Et 'univers des apparences, Brahman lui-méme parait
étre doué des attributs (4) de changement.

NOTES

(1) ainsi: ce qui se produit ici, au point de vue universel, se renou-
velle au point de vue individuel: pour ce dermer cas, c'est le Spec-
tateur qui s’identifie avec le spectacle.

(2) ce pouvoir: le pouvow d’obnubilation de maya (avarana cakit).

(3) Brahman: en réalité, Brahman n’a pas d'attributs; il est abso-
lument inconditionné.

([;) attributs : les six attributs de la multiplicité manifestée sont: la
naissance, l'existence (relative), la croissance, le changement, la
décrépitude et I'annihilation. C'est par la vertu de maya que Brahman
parait posséder ces attributs, et s'identifier avec I'univers.
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NIX

Lorsque le pouvoir d’obnubilation est détruit, on peut dis-
tinguer Brahman du monde des apparences, et tous les change-
ments cue 'on attribuait auparavant a Brahman, cessent sur-fe-
champ d’exister.

Dans ce cas également (1), la distinction entre Brahman
et la création (sarga) devient perceptible, dés que le pou-
voir d’obnubilation est annihilé (2);

Voila pourquoi le changement (3) est pergu dans la créa-
tion, et jamais en Brahman.

NOTES

(1) également: au point de vue individuel, ¢'est entre le Spectateur
ct le spectacle que s’établit la distinction.

(2) est annjhilé: c'est le résultat de la Connaissance supréme:
Brahman est un et sans second ; Brahman existe seul, a l'exclusion de
quoi que ce soit d’autre.

(3) Changement: dont les caraci¢ristiques essentielles sont: la
naissance, la eroissance, la décrépitude, etc...

Dans les versets qui précedent, et selon le principe des variations
concomitantes, le mot « tu », dans le mantra: « Tu es Cela » désigne
le Spectateur ou le Témoin (sdksin) qui est immuable et indestructible ;
le mot « Cela » indique Brahman, lequel n'a aucun rapport avec les
phénomencs. Les allributs généralement associés a « tu » el a « Cela »
sont de pures apparences; ils n’ont done pas de véalité.

N..d. T.: lin s‘appuyant sur le principe des variations concoimi-
tantes, on rejetle des deux termes qui font I'objet d'une comparaison
(ceci est comme cela), toutes les caractéristiques accidentelles et
contradictoires. Par celte méthode, on parvient au substrat qui est
I'essence ou la substance des deux termes considérés, et on démontre
ainsi lidentité de « ceci » et de « cela ».

XX
On prouve 1ci P'identité de « tu » et de « Cela » :

L’existence (asti), I’éclat (bhati) (1), 'attraction (priya) (2),
le nom et la forme sont les cing principales caractéris-
tiques ;

Les trois premieres (8) s’appliquent & Brahman; les deux
autres (4) & 'univers empirique.
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NOTES

(1) I'éclat: est connaissable tout ce qui se manifeste lunmineusement,
outoutce gui brille de son propre éclat. La lumitre estle symbole le
plus adéquat de lintelligence ou de la pure Conscience.

(2) attraction ou valeur: I'attraction que les choses exercent surnouns
ou la valeur que nous leur conférons, sont des traduciions plus ou
moins grossicres du méme élan alfectif. Si nous nous interrogeons &
ce sujet, nous conclurons qu'en recherchant telle ou telle chose ou
qu'en ressentant cuelque attrait pour telle ou telle personne, cest
toujours « pour l'amour de l'dlman » que nous agissons. Au fur el &
mesure que cette connaissance se dégage, nous procédons a la purifi-
cation de I'émotivité; nous lui donnons une orientation nouvelle ; nous
la sublimons (N. d. T.)

(3) les trois premiéres caractéristiques correspondent respective-
ment a sal, a cil, et a ananda.

(4) les deux autres: les nows et les formes (nfima rapa) sont les
caractéristiques spécifiques de maya.

N. d. T.: le mot compos¢ « n@mna ripa » désigne a la fois Uaspect
grossier et l'aspect subtil de la manifestation : rapa est 'ensemble des
formes (en tant que taches colorées); nama est I'ensemble des distine-
tions que le meuntal établit entre ces formes. Or, il existe, ainsi que
nous le verrons plus loin, un rapport indissoluble entre le dénommani
et te dénommé.

\XI

LLa signification du cloka antérieur est précisée Icl orice
. D . . . > . . . t’ .
lappllcatlon du prineipe des variations concomitantes.

Les attributs d’Existence (sat), de Conscience (cit), et de
Félicité (ananda) sont uniformément (1) présents aussi bien
dans 1’éther (akaca), dans ’air, le feu, l’eau et la terre,

Que dans les dieux, les animaux, les hommes; mais ce
sont les noms et les formes qui rendent une chose dis-
tincte (2) d’une autre.

NOTES

(1) uniformément : tous les objets : une cruche, unc étofle, etc...,
possedent ces trails communs : ce sont les caraclérisiiques universelles.

(2) distincte: nous ne distinguons un objet d'un autre gu'au movern

- du nom et de la forme. l.es noms et les formes sont les caracléristiques

individuelles ; ils sont donc relatifs. Lorsque les noms et les formes ont




LE SPECTATEUR DU SPECTACIE 20

été éliminés, il reste un substrat universel dont la nature est « sac-
cid-ananda », c’est-a-dire 1'Existence, la Conscience et la [élicité
absolues.

N.d. T.: Les deux formules « sac-cid-ananda » et « nama-riapa » indi-
quent : la premicre, la nature de Brahman; la seconde, celle de maya.

'n chaque acte de perception, nous avons une double notion : celle
de U'Elre, et celle du Devenir; V'existence empirique est done un indé-
finissable mélange de réel et d’'nréel.

Au prix d'un effort prolongé, I'agpirant parvient a écarter I'écran
des noms et des choses, et il appréhende la pure Réalité. 1l rapporte
de cette expérience supranormale unc illumination définitive; doréna-
vant, sous chaque expression de la manifestation, il dcécouvre 1im-
muable substrat des apparcnces, le supréme Brahman, cest-a-dive
« sar-cid-ananda ».

XAIL

C'est ainsl qu'en nous fondant sur le principe des variations
concomitantes, nous obtenons la signification implicite de « Cela »
et de « tu ». Ces deux termes désignent tous deux le méme Brak-
man : « sac-cid-ananda ». Par conséquent, Brahman est iden-
tique au jiva, mais il faut pratiquer la concentration (samadii)
pour renforcer cette conviction intellectuelle. On décrit ici les
différentes méthodes de concentration :

Une fois que ’aspirant est devenu indifférent aux noms
ot aux formes (1) et qu’il éprouve une ardente dévotion a
’égard de « sac-cid-ananda » (2),

Il devrait pratiquer constamment la concentration (3)
(samadhi) soit au dedans du cceur (4), soit sur un objet
extérieur (5).

NOTES

(1) aux noms et aux formes: les noms et les formes sont transi-
toires : ils apparaissent et disparaissent. Bien que les noms ct les
formes donnent la signification explicite, ou directe (vacy-drtha) de
« Cela » et de « tu », ils peuvent étre éliminés, comme ¢'est le cas dans
le somneil profond.

(2) sac-cid-inanda : ¢’est la signification implicite ou indirecte (laksy-
drtha) de tous les objets. Les caractéristiques d'Bxistence, de
Conscience et de élicité sonl universelles; elles constituent, par
conséquent, le substrat commun a tous les ol)jets pergus, ou connus
en tant que « Cela » et en tant que « tu». Ces trois aspects, dépouillés
des noms ¢t des [ormes, sont seuls permanents: ils prétent donc plus
particulicrement a la concentration.
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(3) concentration ou samadhi: toute lattention du meatal est ras-
semblée en un seul point; pav cette pratique, l'aspirant parvient a
sentir constamment son identité avec Brahman.

(4) au dedans du ceeur: pour rendre la concentration plus facile, 1e
ceeur est désigné comme le siege de paramdtman (le Soi supréme, le
Soi universel).

(5) objet extéricur: la concentralion peut étre pratiquée a l'aide de
quelque objet extérieur que ce soit: mot, son, image ou symbole.ll v a
done deux méthodes de concentration, l'une est objective ; autre, sub-
Jectve; clles correspondent respectivement aux dispositions indivi-
duelles.

N. d. T.: Les mémes regles sont d'ailleurs indiquées dans les
« Commentaires sur les Aphorismes de Pataiijali » par le Swami Vive-
hdnanda.

XXIIH

Les sept versets suivants décrivent ces deux genres de concen-
tration. La concentration « au dedans du ceeur » fait I'objet des

versets XXIII, XXIV et XXYV.

Deux genres de concentration (samadhi) peuvent étre
pratiqués dans le coeur; le premier s’appelle « savikalpa »
(1) ; le second « nirvikalpa » (2).

Le savikalpa-samadhi se subdivise, & son tour, en deux
sortes, selon qu’il est associé soit 4 un objet de perception,
soit 4 un son (considéré en tant qu’objet).

NOTES

(1) savikalpa : (littéralement « avec différenciation »). Dans cette
concentration, le pratiquant fixe toute son attention sur Brahman, sans
perdre la notion de distinction cntre le sujet qui connait, I'objet connu
et la connaissance elle-méme ; c’est le premier degré de concentration.

(2) nirvikalpa : (littéralement « sans différenciation »). Dans cetie
concentration ou l'aspivant s’atfranchit de tout sentiment de distinction,
il perd toute notion de dualité. Le sujet qui connait, I'objet connu et
la connaissance se sont évanouis ; seul subsiste I'Un sans second.

XXIV

Yoici maintenant la description du savikalpa-samadhi dans
lequel Ja concentration est associée a un objet (subjectif).
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Les désirs (1) etc..., localisés (2) dans le mental doivent
étre considérés en tant qu’objets de connaissance. Méditez
donc sur la Conscience (3)

Qui demeure comme le Témoin (4) constant de toutes les
modifications du mental. Cet état s’appelle savikalpa-sama-
dhi associé & un objet (de connaissance).

NOTES

(1) désirs : voir ¢loka IV.

(2) localisés : les désirs ne sont que des modifications du mental ;
ils s'évanouissent dés que le mental cesse de fonctionner, comme, par
exemple, dans le sommeil profond. Ils n’ont donc rien de commun avec
le Soi (@iman).

(3) Conscience : 1'atman est le Témoin ou le Spectateur constant de
toutes les modifications du mental.

(4) Témoin: le mental et ses modificalions paraissent doués d’acti-
vité, parce que 'alman est présent eu tout temps et en lout lieu.

Voici comment doil étre conduite une méditation de ce genre : quelle
que soif la pensée qui apparait en notre mental, considérons-la comme
un « objet »; restons indifférents & I'égard de cet objet; ne nous iden-
tifions pas avec lui ! Rappelons-nous a tout instant que l'@tman cstnotre
véritable nature, le Témoin éternel, le Specrateor que le changement
n’affecte jamais. I.’objet n'est qu'une simple idée ; cette idée se présente
anous pendan( un certain temps ; elle doit disparaiire puisqu’elle change
sans cesse.

Cetle concentration est toujours associée a la notion d'objet.

XXV

Ce cloka propose un genre plus élevé de savikalpa. l.a concen-
tration s’associe, cette fois, a un son quelconque, considéré en
tant qu’objet.

Je suis « sac-cid-ananda » (1), suprémement incondi-
tionné (2); je brille de mon propre éclat (3) ; je suis exempt
de toute dualité (4).

Voild ce qui est connu comme le deuxiéme genre de
savikalpa-samadhi associé & un son (c¢’est-a-dire & un objet
subjectif).

NOTES

(1) sac-cid-ananda : ce sonl, du point de vue de lignorance, les
caractéristiques naturclles de Uatman, mais, en réalité, I'alman est sans
atiributs (nirguna).
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(2) inconditionné : sans aucune relation avec eitla (¢'est le mental
dans sa signification la plus étendue) qui se manifeste, selon la fonction
a remplir; soit comme désir, soit commne volition, cte... L'atman n'a
aucun rapport avee la verta ou le vice, avec le bien ou le mal, avee la
connaissance ou l'ignorance. « Ce purasa est absolument inconditionné. »
(kalhdpanisad). i '

(3) de mon propre ¢clat: lexistence de l7lman ne peul jamais étre
nice, alors méme que — c'est le cas pour le sommeil profond — les
objets du monde empirique font entierement défaul :

« Ce Brahman, nul ne Le voit; ¢’est Lui qui voit; ce Brahman, uni
ne L'entend ; ¢’est Lui qui entend » (brhad. ap. 111, viu, tr).

« Tu ne pourrais pas voir Celui qui est, Lui-méme, le Voyant de la
vision » (brhad, up. 111, 1v, 7). ‘

(4) cxempt de toute dualité : hors I'atman, rien n'exisle, car I'alman
est un et unique. Il n’a pas de parties; il n’a done rien de commun
avee eeogui est inanimé. « Assurément, il est Un el sans sccond »
(chand. up. VI, vu, 1).

En pratiquant ce genre de concentration, I'aspirant pense : « Je suis
Iimpassible Témoin; je suis I'Habitant intérienr. » L'objet de médi-
tation pris alors pour ecible, c’est le Soi, lI'atman sans sccond. 11 cst
done indispensable d'écarter toute autre idée (désir, volition, souve-
nir, etc...) a laquelle d’ailleurs I'atman demeure complétement étranger ;
il ne doil plus y avoir qu'un courant ininterrompu de¢ Gonscience pure.

Ce genre de concenlration est appelé « savikalpa »-(avec différen-
ciation) puisqu’il est encore associé a une idée, a une pensée : « Je suis
inconditionné », par exemple, ou telle ct telle autre du méme genrve,
qui subsiste encore dans le mental.

NNVI

On décrit ict une concentration supérieure; toutes les idéa-
tions sont abolies.

Le nirvikalpa-samadhi, au contraire (1), est un état ou le
mental (2), telle la lamme d’une lampe 4 ’abri du vent, ne
vacille plus.

Alors, P’aspirant devient indifférent aussi bien aux objets
qu’aux sons (3), car il est complétement immergé dans la
félicité qu’apporte la Réalisation du Soi (svanubhuti) (4).

NOTES

(1) au contraire : on distingue ici le nirvikalpa-samidhi du savikalpa-
samadhi qui vient d'étre décrit dans les ¢lokas antéricurs. -

(2) mental : par la pratique assidue du savikalpa-samadhi, le mental
devient stable ; rien ne peut plus le distraire. La distraction est Ueffet
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de I'attachement que I'ou conserve i I'égard des objets sensoviels. Cest
ainsi que, progressivement, le mental devient capable de s'établir dans
le nirvikalpa-samadhi. 11 est alors comme la flamme d'une lampe qui
s'éleve, toute droite, en un lieu protégé contre le vent. Cette compa-
raison s’applique au mental du yogin qui exerce sur ses sens un empire
absolu et qui pratique la méditation sur I'aiman. « Une lampe a labri
du vent ne vacille plus ; ¢’est I'image consacrée du yogin qui, maitre de
son mental, pratique la concentration sur le Soi » (bhagavad-qua,
V1, 19).

(3) aussi bien aux objets qu’aux sons: les objets el les sons sont
tous deux associés a la concentration dans le savikalpa-samadhi. l.es
désirs, ele... sonl des objets de connaissance, ct les idées telles que :
«Je suis inconditionné », ete... sont des sons subtils el, par conséquent,
des ohjets subjectifs.

N.d.T.: Pour la philosophic hindoue, il exisle entre le nom ct
I'objet désigné par ce nom — c'esl-a-dire entre le signe et la chose
signifiée — un rapport indissoluble : I'un et I'autre font partie du méme
couple, et 'apparition ou la disparition de I'un eniraine nécessairement
Vapparition ou la disparition de l'autre ; dénommant et dénommé ne
sont en somme que les deux aspects complémentaires du manifesté, et,
par conséquent, ils ont tous deux pour substrat unc seule ¢t méme
réalité : I'Existence pure (sat) ou la Conscience pure (cif).

Il est difficile pour I'esprit occidental de saisir ce rapport, car nous
sommes habitués i ne considérer les mots que comme des signes avbi-
traires et conventionnels.

Ce rapporl pourrait étre expliqué du point de vue des lantras, et
nous serions amené i exposer la théovie du « Verbe de Brahman » dont
I'origine se trouve dans les vedas.

Si respectable que soit ce point de vue, il n'en est pas moins
« théologique », et nous préférons nous en tenir a un autre, celui de
l'advaita. Sous ce biais, c’est I'épistémologic selon le veddnla qui nous
fournira une explication rationnelle.

D’apres la psychologic hindoue, la conscience alfecte, en toute expé-
rience relative, trois modalités dislinctes : la conscience subjeclive, la
conscience objeclive el la conscience cognilive ; lorsqu’un sujet prend
connaissance d’un objel, la conscienee subjective el la conscience
objective ne font plus qu'un, carla conscience cognitive les unit I'une
a 'autre. L cognition qui en résulte est d’autant plus exacte et d’autant
plus précise que I'identification a é1é plus intime ; a la [imite, ce n'est
plus une « union »’; c’est une « réalisation.» dans le plein sens du
terme.

En revenant au plan normal, le sage ne fait plus aucune distinction

entre le dénommant et le dénommé — Tlintérieur et Uextérieur — la
pensée et 'acte — le sujet et 'objet — puisque pour lui « toul ceci

(n@ma-ripa) n'est rien d’autre que Brahman ».
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-C’est pour la méme raison que l'upanisad recommande a laspirant
désireux de connaitre Brahman de méditer sur « om », le Verbe sacré,
qui, d’aprés la ¢ruli, est le support (ou le signe) par excellence.

(4) svdnubhmiti : la plus haute Conscience ou la Réalisation du « Soi » :
« Je me prosterne devant le Soi qui est I'Habitant intérieur — qui est
incréé, insaisissable (par les sens) et infini. 11 est pure Félicité ; c'est
Lui qui constitue le substrat de cet univers projeté par mahal, et que
mayi colore a sa fantaisie » (ista-siddhi, verset 78).

I.e texte fait usage de deux lermes: « rasa » et « aveca » “dont voici
"la signification :

Par « rasa », il faut entendre le supréme Soi ou la nature de la Féli-
cité absolue: « Gest Lui qui est « rasa » (la séve, la saveur), et le
sage doit avoir éprouvé cette saveur avant de godter la supréme ['éli-
cité » (laulriyopanisad, 11, vig, 1).

Par « avega », il faut entendre l'absorption compléte, l'immersion
tolale. Ce dernier mot peut désigner ¢galement la manifestation « au
dedans du ceceur » de cette supréme I7élicité que 'on considere comne
I'indice certain de l'accession a 'état de samadhr.

Il serait encore possible d’admetire une autre interprétation : «inondé,
dans tous les sens, par la IFélicité ». Dans ce cas, la derniére phrase
du texte du XVI® verset devrait éire ainsi traduite :

« dans la Réalisation du Soi, le pratiquant ressent la plénitude de la
supréme I"élicité ; il perd alors toute notion de son individualité ».

Le nirvikalpa-samadhi est le plus haut degré de concentration. Le
pratiquant réalise, en cet élat, son véritable Soi. Les fonctions du
mental sont completement suspendues; on savoure alors le Bonheur
supréme. Pour connaitre cetle Iélicité absolue, le mental doit étre
réduit au silence

[La ¢ruft dit a ce sujet :

« Lorsqu’il ne s'éleve plus la moindre vague dans le mental, on
connait le bonheur absolu. C'est I'asamprajidla-samadhi qui est cher au
yogin » (muktikipanisad, V1I, 54). '

Ce samadhi est caractérisé par l'absence de toute relation de sujet a
objet. L\pparemment cet état ressemble a l'équilihre parfait qui regne
4 l'intérieur d'une pierre, puisque toutes les opcérations du mental sont
suspendues. Ce serait toutefois une erreur de l'assimiler a I'inertie ou
au sommeil profond caractérisé par l'absence de toul sentiment de
dualité. Voici en quoi le somineil profond (susuptt) differe du nirvikalpa-
samadhi ; dans la susupli, la connaissance du Soi fait enticrement défaut ;
dans le nlrvtlialpa -samadht, ¢’est le sentiment de ne pas connaitre te Soi
qui est absent. Eu effet, dans cette concentration, on s’identifie entie-
rement avec I'alman qui est toujours conscient de lui-méme :

« I’état dans lequel s’etface toute trace de dualité, 1'état de paix
comparable a I'équilibre régnamt a l'intérieur d'une pierre, voila ce
que 'on reconnait comme la véritable nature de U'alman » (yoga-vasistha,
ulpalli-prakarana).




LE SPECTATEUR DU SPECTACLE 31

Le nirvikalpa-samadhi qui est identique a la Connaissance supréme,
ne peut étre que le résultat de la discrimination entre le Rcel et
I'irvéel ; cette distinction faite, I'aspirant devient parfaitement indifférent
aux contingences du monde : « C'est le détachement intégral par lequel
on renonce aux qualités elles-mémes ; il apparait lorsque 1'on connait
la véritabie nature du parusa » (Pataitjali-stitra, samadhi-pade).

Ce samadhi n'est donc accessible qu'a celui qui a définitivement
renoncé a tout: « Pour atteindre vapidement le but, on doit faire
preuve d'une extréme énergie » (Pataiijali-satra, samadhi-pada).

L'aspirant s’affranchit de toule pensée ou de toute idée : il godte la
(élicité dans toute sa plénitude : « Tout se passe alors comme pour la
cruche vide suspendue dans I'é¢ther : il n’existe plus rien dans la panse
de la eruche; il n'existe plus rien hors de la cruche. Mais tout se passe
aussi comme pour la cruche pleine d’eau que 'on plonge dans la mer ;
dans la cruche, hors de la cruche, partout il n'y a plus que l'eaun de
Tocéan » (yoga-vasistha, nirvana-purva-prakarana, CXXVI, 68).

N. d. I : Ajoutons que le sommeil prolond et le nirvikalpa-samadhi
ont une caractéristique commnune « l'absence de toute manifestation »,
mais ces deux expériences sont loin d'avoir la méme valeur ; le sommeil
est du a la fatigue ; il reste donc associé a 'ignorance. Toutefois, la
susupll cesse d'étre condmonnee par le tamas (1 merue) si nous l'exa-
minons ObJech\ ement, sans y introduire des pl‘cluoes qui sont part)—
culiers a la condition de veille ; nous pouvons alors discerner dans le
sommeil profond le silence 1nte1‘st1twl qui sépare nécessairement deux
idées consécutives.

Cet état n’est donc « tarnasique » que du point de vue de I'¢tat de
veille ; considéré sous ce biais, il est euveloppé d’ignorance, puisque le
Jwa de I'expérience éveillée ne connaitl pas la « valeur de ce silence ».

La présence de (uriya en cetle césure est réalisée au cours du nirvi-
kalpa-samadhi ; la rupture de I'ego s'effectue, en etfet, en cet intervalle
de silence. Nous sommuies ainsi eu droit de dire, pour utiliser le langage
du yoga-vasistha, que le nirvikalpa-samadhi n'est pas différent de la jagrat-
susuplt, mals ¢'est une susapli consciemuent provoquée.

Ce sommeil, conscient et volontaire, est associé a la Connaissance,
car le jiva, lorsqu'il revient de l'expérience du nirvikalpa-samadhi, s'est
purgé de tout sentiment particulariste : « (’est un insensé qui entre en
samddhi ; mais c’est un sage qui en sort. »

Ces deux conditions: mort physique et mort de l'ego, associées
'une a autre, constituent I'état de nirvikalpa-samadhs.

Voirace sujet les quatre conférences (*) du Swami Siddheswardnanda :
« Esquisse d'une philosophie de la Totalité » qui développent ce der-
nier point de vue, conforme a la plus pure tradition advaitique.

(*) « Quelques aspects de la philosophie védintique », 3¢ série.
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XXV

En s’adonnant au samadhi précédemment décrit, l'aspirant
arrive a réaliser son propre Soi qui est de la nature de « sac-
cid-ananda ». It cette concentration peut également étre pra-
tiquée a I'aide d’un objet quelconque du monde extérieur; on
réalise alors la nature de Brahman et cclle de la création. car
Brahman et I'atman (ou le Soi) sont des termes équivalents.

Le premier (1) genre de samadhi peut étre atteint au
moyen d’un objet quelconque, soit interne (2) (subjectif),
soit externe (3) (objectif).

Dans ce samadhi, le nom et la forme sont dissociés (4) de
ce qui est san-matra (5) (c’est-a~dire de Brahman, I’Absolu,
en tant que pure Existence: sat).

NOTES

(1) le premier: ¢’est-a-dire le savikalpa-samadht obtenu a l'aide d’un
objet.

(2) interne : tel qu'un désir, ete...

(3) externe : un objet quelconque du monde extérieur : le soleil, par
exemple, efc...

(4) dissociés : puisque les noms et les formes apparaissent et dispa-
raissent, ils n'ont qu’une existence relative, et, par conséquent, rien
n'empéche de les éliminer entiérement. L’aspirant y parvient, en se
concentrant sur le substrat invariable de toute entilé, ¢’est-a-dire sur
sac-cid-ananda.

N.d. T.: La bhagavad-gua dit a ce propos : « Li'irréel n’a pas d’exis-
tence ; le Réel ne peut jamais cesser d’étre; les deux aspects de ceite
vérité se révelent au sage qui a réalisé I'lissence supréme » (11, 16).

(5) san-matra : infini, incommensurable, absolu, ¢’est-a-dire |'Exis-
tence pure. En tout acte de perception, il est possible de discerner
deux notions, celle de I'Estre et celle du Devenir. « saf » est ainsi la
base méme de l'existence empirique.

Nous avons vu, au XNIV® verset, que la concentration peut éire pra-
tiquée i l'aide d'un objet percu au dedans du corps, autrement dit au
woyen d'un objet subjectif. Or, ce méme degré de concentration est
atteint également au moyen d’'un objet du monde extérieur.

Tout objet posséde trois caractéristiques permanentes : 'existence,
la possibilité d’dtre per¢u ou connu, et la puissance attractive. Les
deux autres caractéristiques : le nom et la forme sont, par contre,
accidentelles. Le pratiquant doit done lixer loute son attention sur
I'Existence pure, c¢'est-a-dire sur Brahman, en disjoignant I'élément
stable’ des éléments transitoires.
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NXXVII

Voici 'autre genre de samadhi qui est associé au son (en tant
qu’objet), et que 'on pratique a 'aide d’un objet externe.

La Réalité qui a toujours la méme nature (1), qui est
inconditionnée et caractérisée par « sac-cid-ananda », est
assurément Brahman.

Une contemplation ininterrompue de ce genre est appelée
« absorption intermédiaire » (2): c’est le savikalpa-sama-
dhi associé 4 un son (considéré en tant qu’objet).

NOTES

(1) la méme nature : qui reste toujours identique a elle-méme, autre-
ment dit que ne sauraient affecter les dilférents modes du temps (passé,
présent et futur). La Réalité n’est donc limitée ou conditionnée ni par
le temps, ni par I'espace, ni par la causalité.

(2) intermédiaire : il est, en effel, supérieur au samadhi décrit dans
le ¢loka qui précede, et inférieur au nirvikalpa-samadhi.

Ce samadhi est similaire a celui qui fait Vobjet du ¢loka NNV, La
seule différence que l'on puisse relever entire eux, c'est qu'ils sonl
associés : I'un, 4 une idée externe ou objective — lautre, & une idée
interne ou subjective.

AXIX

On déerit ici le nirvikalpa-samadhi qui peut étre pratiqué en
suivant la méthode objective.

L’impassibilité (1), antérieurement décrite (2) du mental
a l’égard des objets extérieurs, est désignée, en raison de
la félicité qui 1’accompagne (3),

Comme le troisiéme genre de samadhi (nirvikalpa); as-
pirant devrait consacrer tout son temps (4) a la pratique
(successive) de ces six genres de samadhi (5).

_ NOTES

(1) impassibilité : c’est la preuve que le mental est cowmplétement
absorbé dans la contemplation de Brahman.

(2) antérieurement décrite : comme pour le genre de samadhi qui est
défini au XXV¢ cloka.

Par ce moyen, l'aspicant accede au nirvikalpa-samadhi parce quil
plonge en Braiman l'ensemble des apparences illusoires, ¢’est-a-dire
tout ce qui constitue le spectacle. 1l devient suprémement indifférent
4 toute manitestation de la multiplicité et méme aux notions telles que

8
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«indivisibles, de la méme nature, etc... ». Lorsque la concentralion est
parfaite, la lamme de la lampe ne vacille plus.

(3) qui I'accompagne : les Ecritures disent que la Connaissance de
Brahman améne i sa suite la Félicit¢ supréme. Or, Udtman (le Soi) est
identique a Brahman (la Totalité), et, dans la concentration subjective,
le Sot, Spectateur constant de toutes les modifications du mental, est
I'équivalent de Brahman. S’il en allait autrement, une concentration sur
le « Soi » deviendrait, faute 'un substral permaneni, une pure
abstraction intellectuelle, et conduirait laspirant a la vacuité (canva),
au néant.

En outre, dans la- concentration objective, Brahman, c'est-a-dire
I'élément invariable de tous les objets percus, est, en raison de sa
nature omnipénétrante et omniprésente, identique au Soi (alman).

La connaissance de Brahman et la connaissance de l'aiman (du Sot)
sont domne, toutes deux, accompagnées de la I*élicité éternelle.

(4) tout son temps: c'est-a-dire sans interruption. Ce samadhi doit
étre pratiqué sans reldche el pendant une longue période ; ce n'est qu'a
cette condition que le pratiquant finit par s'élablir fermement en la
Conmnaissance supréme. « On ne peut sétablir inébranlablement dans
cette concentiration qu'au prix de longs et de constants efforts associés
4 une ardente dévotion a l'égard du but poursuivi. » (Pataijeli-silra,
samadhi-pada, 74). ‘

(5) six genres de samadhi: il y a donc quatre « savikalpa-samidhi »
dont deux objectifs et deux subjectifs, et deux « nirvihalpa-samadhe »
dont un objectif et un subjectif.

N. d. T.: D’apreés le texte de cet ouvrage, on peut dresser le tableau
ci-apros :

DEGRI: GENRE | smreHODE |
ET CARACTERISTIQUES ’
|

METHODE

D'ABSORPTION SUBIBUTIVE

- . OBJECTIVE
de samddhi

| '
| .

| ! L’aspirant se concentre :
i

j 1°" deyré savikalpa-sa- La notion de!Sur un objollk\'ur un objet de
| (absorption ¢lé-| madhi. | dualité est| grossier. | connaissance
| mentaire). | présente. | (désir. cte...).
2% degré \savikalpa-sa-|La notion de|Snr un son ex-/Sur une pensée
(absorption inter-| madhi. dualités’af—i térieur, plus| considérée en
médiaire). | faiblat. | subtil qu’un| tant qu'objet

‘ objet grossier. " subjectif. {

— — = AT . gl

3¢ degré nirvikalpa-sa- Toute notion|Le menlal cesse de fonctionner. |
(absorption com-| madhi ou| de dualit¢| On parvient ainsi & réaliser la

pléte). asargtprajﬁi?-‘ disparait. [ virité supréme : l

J

ta-samadhi. | I Braliman = atman
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i résumé, il v oac
. I ) jectifs
4 savikalpa-samidhis ’ Obj‘?t e
2 subjeclifs
objectif

2 nirvikalpa-samadis S
subjectif

N

— -

XXX

Le résultat auquel aboutit la pratique assidue de la concentra-
tion décrite dans le ¢loka antérieur, c’est que ce samadhi devient
naturel et spontané. L’aspirant en arrive a réaliser Brahman en
chaque étre et en chaque chose.

Lorsque le pratiquant s’est affranchi de tout attachement
{1) Al’égard du corps et qu’il a réalisé I’atman supréme,

il fait ’expérience d’un genre de nirvikalpa-samadhi (2)
quel que soit I’objet (3) sur lequel son mental se dirige (¥).

NOTES

(1) atlachernent : ¢’est a cause de ccl attachement que nous avons le
sentiment d’¢tre un tel ou un tel. Or, en suivant la méthode d’investi-
gation que propose le veddnia, I'aspirant acquiert la conviction que
toutes les enljtés internes, depuis I'ego empirique jusqu’au corps gros-
sier, ne sont que des objels impermanents, landis que le sujet’(le Soi
ou I'atman) est I'éternel Témoin. Il comprend enfin que Brahman eslle
seul élément stable de 'univers, el que les noms el les formes ne sont
que des apparences passagcres.

Deés lors, il devient indifférent a I'égard de tous les objets (internes
ou externes), el il fixe toute son allention sur Brahman, lequel est
identique al'atman (ou au Sofi).

(») nirvikalpa-samadhi: en pratiguant inlassablement, pendanl une
longue période, 'un des deux geunres de ce samadhi yoguique, tel qu’il
est décrit ci-dessus, soil selon la méthode objective, soit selon la
méthode subjective, ct en développant en lui la connaissance (intel-
lectuelle) de la vérité, I'aspirant finit par réaliser que tous les objets
sans exceplion, tanl internes qu’externes, ne sont rien d'autre que
Brahman. Apres cette expérience, les noms et les formes qui, pour
I'ignorant, paraissent étre dénués de réalité, sont considérés par le
jhanin comme l'éternel Brahman. Llllummatlon intérieure lui permet
de ne plus voir, en chaque étre et en chaque chose, que Brahman, et
Brahman seul, a I'exclusion de quoi que ce soit d’autre.

(*) « deh-ibkimane galite vijiiate paramdlmani
« yalra yatra mano yati tatra talra samadhaval. »
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La connaissance de Brahman qui, au commencement de la carriere
spirituelle, ne peut étre acquise qu’au prix d'un effort persévérant,
devient, plus lard, spontanée et toute naturelle :

N. d. T.: « Lorsque la purification est achevée, la Libération est
d'un acces facile; étends les doigts, regarde : le (ruit est dans tamain ».
(viveka-ctidii-mant, verset 181).

3) objet: quel que soit 'organc par lequel cet objet est percu ouw
) 1 q 8 1 { ] p
connu, qu’il s’agisse d'un objet externc ou d'un objet interne.

XXXI

Voict le résultat de cette supréme réalisation: il est déerit
dans les termes mémes qu'utilise la mundaképanisad.

« Dés quon Le réalise a la fois sous son aspect relalif et sous
son aspect absolu, les neuds du cceur sont tranchés, — les
doutes écartés — les harmans épuisés. » (II, 8.)

Dés qu’on réalise Celui (1) qui est a la fois immanent et
transcendant (2), toutes les chaines du cceur sont a jamais
brisées (3),

Tous les doutes (4) & jamais dissipés, tous les karmans (5)
a4 jamais reduits en cendres.

NOTES

(1) Celui: c¢'est-a-dive deés qu'on réalise Brahman au sein méme de
la manifestation. '

(2) immanent et transcendant : littéralement celui qui est a la fois en
haut et en bas; le mot « haut » désigne le Brahman absolu, le Brahman
immuable; le mot « bas », le Brahman en mouvement, le Brahman
immanent. .

Brahman a done deux aspects: l'un statique, 'autre cinétique. T.e
sage qui a réalisé le nirvikalpa-samadhi ne cesse en aucun cas de perce-
voir spirituellement la supréme Réalité.

(3) toutes les chaines...: les chaines représentent les notions d'agent,
de sujetsensible, ete... par lesquelles s’exprime l'individualité illusoire.
Ce sont ces surimpositions qui obnubilent le Soi: elles sont toutes
dues a I'ignorance.

(4) tous les doutes : relatifs a la nature du Soi.

(5) tous les karmans: ni le samcila-karman (emmagasiné au cours
d’existences antérieures et qui n’a pas encore commencé a [ructifier),
ni l'agami-karman (celui qui s’est formé au cours de la présente exis-
tence) n’ont prise sur un jianin.
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C'est le prdarabdha-karman (le karman qui arrive a maturité) auquel
d'ailleurs tout individu doit le corps qu’il possede, qui continue seul &
faire sentir ses effets, ais ce karman ne s'exerce qu'autant que le corps
est vivant. L'explication qui précéde n’est valable que si nous nous
placons au point de vue de l'ignorance ; sous ce biais un jianin peut
&tre affecté par la maladie, la souffrance, la faim ou la soif, mais, en
véalité, le jaanin qui s'est affranchi de toute notion corporelle ne subit
plus lelfet de quelque karman que ce soit. Pour lui, tous les karmans
avec leurs elfets correspondants sont a jamais détruits : « Mais, quand
il s'est libéré de la notion de corps, le plaisir ni la souffrance ne
peuvent plus l'atteindre » (chand. up. VI, xvir, 1).

Celui qui a réalisé Brahman a conquis a jamais la libération (muki)
et cette libéralion, ¢’est le but de I'existence. Voici, a lappui, quelques
passages de la ¢ruli.

« Le connaisseur de Brahman a atteint le but supréme » (laill. up.
I, 1, ).

« O Janaka, 1 as atieint I'état ot 'on ne craint plus rien ! » (brhad.
ap. IV, 1, 4).

« O Maitreyi, voila jusqu'on s'étend I'lmmortalité! » (brhad. up.
IV, v, 15).

« Lorsqu'on connait le Soi, on va au dela de la mort » (gveldgvalars-
panisad, 111, 8).

« Lorsque le Soi, et le Soi seul, est réellement tout ceci (¢'est-a-
dire tout I'univers des noms et des formes)... » (brhad. up. 11, 1v, 13).

XAXIT

Les versets antérieurs exposent la méthode qui permet de
réaliser la Vérité supréme. Désormais, I'aspirant est capable de
saisir la signification exacte de « Cela » et de « tu », et il finit
par réaliser cette identité.

Nous venons de considérer, tour a tour, les différents degrés
de concentration, les moyens grice auxquels il est possible d’ac-
céder a la Connaissance de l'identité supréme, et, enfin, les
résultats qu’apporte cette connaissance. Le présent traité pour-
rait donc se terminer ici, mais une question s’éléve encore en
Iesprit de I'aspirant : « Quelle est la nature du jiva 7 »

Si le Spectateur est réellement Brahman, il ne peut étre le
Jiva, et s’il est le jiva, il ne peut &tre Brafiman. Dans l'un et
dans Dautre cas, l’enselgnement des Ecritures est inutile. — Il
convient donc d’expliquer a Daspirant la véritable nature du
jiva ; les versets quisuivent prouvent que le jiva est, en réalité,
le Spectateur, et qu’il est identique a Braiman.

e Spectateur ou le Témoin (sdksin) se prend pour le jiva
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parce que, dans son ignorance, il s’identifie avec des limitations
ou conditionnements adventices (upddhis).

Voici trois conceptions différentes du jiva; I'une est due
aux limitations adventices (corps, prana, mental, etc...) ;
L’autre, 4 la fausse présentation de la Conscience dans le
mental ; d’aprés la troisiéme, le jiva est imaginé comme
dans un réve.
COMMENTAIRES

Selou la premitre théorie, le Témoin (saksin) parait étre assujetli a
de multiples conditionnements adventices, c’'est-i-dire au corps, au
préna, aux organes sensoriels, au mental, etc..., et il se tient pour un
jiva. C'est ainsi que I'éther auquel aucune limite ne saurait étre assignée
semble étre divisé en différentes portions respeclivement circonscrites
par la panse d’une cruche, d’un pot, d'une jarre, ete...

Selon la deuxiéme, la pure Conscience (saksin)est fausseément pré-
sentée dans le mental; c’est cette fausse présentation que I'on connait
comme jiwa. 1l en va ici comme pour le reflel du soleil & la surface de
I'eau ; ce reflet prend les propriétés du milieu qui constitue le plan de
réfraction. Voila pourquoi le reflet du soleil parail s’agiter ; en fait,
c’est Ueau qui s’agite. De méme, la présentation de la Conscience dans
le mental emprunte les qualités mémes du mental ; ¢’est ainsi qu’elle
semble agir, désirer, vouloir, ctc...

Selon Ia troisitme, la nature du jiva est comparable a celle des diffé-
renls personnages que l'on voit dans un réve. \\ ce moment, la connais-
sance de la Réalité fait défaut; on s'imagine alors que I'on est un roi,
un dieu, un vagabond, etc... De méme, l'ilman, oublicux de sa véritable
nature, se prend pour un homme, pour un animal, etc...

N. d. T.: Les conditionnements adventices qui paraissent limiter
I'atman ne sont, au regard de l'advaita-veddnta, que des surimpositions
el, partant, ne possédent aucune valeur.

Pour les caktas (les adorateurs de la cakti), le probleme est différent.
Les upadhls représentent les possibilités iuépuisables de anernm
cosmique. Ces possibilités ne sont, en aucune facon, une partie quel—
conque de I'Energie totale ; elles sont effectivement I'Energie elle-
méme dans son infinitude et’ dans sa complétude. Partie et tout sont deux
concepts qui n'expriment que le point de vue empirique; ils exposent
'aspect dualiste.

L’Energie est, i la fois, statique et cinétique ; a la fois immuable et
mobile. bes mamfcst.auonb ne sauraient aucunement l'affecter, car
I'Energie est tout entitre présente en chacune de ses expressions,

fit-ce en la plus faible d'entre elles (*).

(*) yad ihdsti, tad anyatra; yan néhdsti, na lat hvacit.
(Tout ce qui est ici, est en toute chose, et ‘ce qui n’y est pas, n’est nulle part)

(vigva-sara lanira).
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On doit ici rendre hommage a SirJ. Woodroffe qui a ete le premier
en Europe & faire connaitre la théorie traditionnelle de I’ Enewle selon
les taniras.

XXXIII

Conmument est-il possible qu’une entité limitée (jiva) soit iden-

tique a I'absolu Brahman ? — Voici la réponse :

Toute limitation (avaccheda) est illusoire (1); la Réalité
est cela méme qui apparait comme limité (2).

La nature du jiva (3) est due & la surimposition d’attri-
buts, mais, en fait, le témoin (4) est connaturel &4 Brahman,

NOTES

(1) ilusoire : I'idée de limitation ou de conditionnement est illusoire.
On pourra se demander quelle est la nature de la limitation surimposée
a la pure Conscience (c'est-a-dire an Témoin), laquelle n’est pas divi-
sible en parties, etc... Cetle limitation est due au prdna, aux organes
sensoriels, au mental, etc...

L'atman cst homogeéne ; il ne peut étre divisé en parties; aucune
activité propre ne saurait lui ¢tre attribuée : il demeure toujours en
repos.

Les conditionnements adventices sont donc de la nature de la prakrti
laquelle est inanimée, mais I'atman est’Ordonnateur intérieur, le Légis-
lateur supréme : « Clest Lui qui, du dedans, regle la respiration »
(brhad. up. 11, xvnn, 16).

N.d. T.: D’apres U'enseignement de Rimakrichna, maya est a Brah-
man ce que le serpent en mouvement est au serpent en repos. Maya est
I'énergie active ; Brahman, I'énergie potentielle. (amhara a dailleurs
écril dans ses commentaires sur la brhad. up. II, 1, 20 : « Qu'une vache
se lienne debout sur ses pattes ou qu’elle aille de-ci de-la, dans la
prairie, il s’agit toujours de la méme vache. Jamais on n’a constaté qu’une
vache, en se couchant sur le flanc, se soittransformée en un cheval ou
en un animal d’unc autre espece. » '

C’est ainsi que Brahman a deux aspects, P'aspect statique (I’Absolu)
el aspect cinétique (I'univers).

(2) la Réalité... : le Témoin (saksin) ou le Soi est la Réalité ; il est le
méme en tout lieu et en tout temps.

(3) la nature du jwa (jwalva): le jiva n'est, en réalité, qu'une appa-
rence, et celte apparence est due a la surimposition des conditionne-
ments adventices. Le scoliaste fait, a ce propos, la comparaison sui-
vante: « Le démon Rahu demeure toujours au firmament; nous ne
pouvons le percevoir que s'il entre en conjonction avec le soleil ou la
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lune qu'il dévore périodiquement » ; c’est 'explication mythologique
des éclipses partielles ou totales. De méme, le saksin ne peut devenir
lui-méme un objet de perception; pour étre appréhendé, il doit s'asso-
cier au sens de l'ego, au prdna, etc..., ¢’est-a-dire a4 un conditionne-
ment adventice (upddhi) on a une limitation (avaccheda).

(4) le saksin (le Témoin) est identique & Brahman. On pourraii pré-
tendre que si la notion de limitation (qui constitue d’ailleurs la nature
du jva) ainsi que la limjtation elle-méme (autrement dit, le prdina, I'or-
gane scnsoriel, le mental, etc...) sontirréelles, le Spectateur qui parait
étre limité doit, lui aussi, étre tenu pour irréel ; cette hypothése n’est
pas fondée : le Spectateur n'est pas irréel, puisqu’il est identique a
Brahman. Uue femme porte des anncaux i ses chevilles et, dans son
trouble, elle s'umagine quun serpent s'est enroulé autour de ses’
jambes. Dés que I'illusion se dissipe, la notion de serpent s’évanouil :
les chevilles de cette femme restent ce qu'elles n’ont jamais cessé d’étre:
des anneanx les entourent.

La Connaissance supréme permet d’écarter I'illusion de la limitation
¢t la limitation elle-méme; on s’apercoil alors que, méme en l'état
d'ignorance, le sdksin (le Spectateur ou U'dtman) n'a jamais cessé
d’exister.

N. d. T.: « Avantde connaitre Brahman, chaque ¢tre, élant lui-méme
Brahman, est, en véalité, identique a la Totalité ; c’est I'ignorance qui
surimpose a chaque individu l'idée qu'il n’est pas Brahman, qu’il n’est
pas la Totalité. C'est ainsi que l'on prend, par erreur, une coquille de
nacre pour une piece d’argent, que l'on imagine le ciel comme concave,
bleu, ou comme possédant tel ou tel atiributillusoire. » (Commenlaires
de Camkara suv la brhad. up. L, v, 10.)

L'illusoive n'est irréel qu'a I'égard de I'é¢tat en lequel I'illusoire est
reconnn comme lel: en d’autres termes, nons devons nous placer en
dehors d’'un é1at pour discerner le réel de irréel. L'irréalité n’aflecte
aucunement le substrat i propos duquel lapddhi est imaginé ; la
notion irréelfe du serpent ne sanrail altérer la véritable nature de la

corde.
NXXIY

Des trois théories. ¢’est celle du « jiva limité » qui fournit
Vexplication la plus satisfaisante de lidentité du jiva et de
Bralhman.

Les mantras védiques « tat tvam asi » (Tu es Cela) etc... (1)
concluent (2) 4 'identité de l’indivisible (3) Brahman et du
Jjiva. ‘

Cette identité s’applique strictement au jiva limité (4) &
I’exclusion des deux autres jivas (5).
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NOTES

(1) manlras védiques...: les quatre grands mantras ou formules sacrées
qui résument les enseignements des vedas sont :

— lat lvam asi : Cela, tu l'es, Lol aussi.

— ayam alma brahma : cel alman (qui est ici dans le cceur) est Brah-
main.

— aham brahm-dsmi: Je suis Brahman.

— prajiianam brahma : La pure Conscience est Brahman.

 (2) concluent : la méthode grace a laquelle on aboutit a cette conclu-
sion porte, en sanskrit, le nom bhaga-thyaga-laksana. Elle consiste a
dépouiller chacun des deux termes considérés de leurs éléments
contradictoires. L’élimination faite, les deux termes s’avérent iden-
tiques, car on ne considére plus que leur essence commune: celte
essence est « cil» (la pure Conscience).

(3) l'indivisible Brahman : en tant que pure Conscience : eil.

(4) le jwa limité : la théorie de limitation définit ainsi ce jiva : Brah-
man, limjté parles’conditionnements adventices, c¢’est-a-dire par 'igno-
rance (avidyd) ou par le sens de I'ego (aham- kara) apparalt en lanl que
Jwa (individu animé, ame parllcularlsee)

(5) deux autres jiwas: le jiva a été compris de différentes manieres,
et nous pouvons résumer comme suit les trois principales théories :

pour la premiere, le jiva est semblable au personnage d'un réve ;

— pour la seconde, le ja est défini comme une [ausse présentation
du Spectateur dans le mental. D'aprés lauteur de ce traité, la gruti
(I'Eeriture) ne cherche pas a établir I'identité de ces deux jivas avec
Brahman, puisque ces jivas n'existent réellement pas, et que l'imagina-
tion seule les a enfantés ;

pour la troisieme, le jiva, tel qu'il est expligné par la théorie de
limitation, a bien une certaine exisience, el, par conséquent, I'identité
du jiva et de Brahman peut faire I'objel d'une démonstration.

Les deux premiers jivas sont purement illusoires; or, il ne peut
logiquement y avoir identité entre une apparence irréelle et une entité
réelle.

N. d. T.: Si l'on élimine du jivdlman les upddhis qui semblent
conditionner 'alman, I'alman se révele en sa glorieuse nudité: cest la
réalisation du Soi. Iin sa pure essence, jiwdiman est Brahman, et I'Inde,
avee ses jwan-muklas, fournit la preuve que I'exploit est & la poriée de
tout aspirant qui désire ardemment atteindre U'état de libération au
cours de son existence lerrestre, s'il sail s'imposer la discipline néces-
saire. .

Voict la thése du veddnta : la pure Conscience qui brille de son
propre éclat est identique an Soi. Il en cst ainsi parce que le Soi pos-
sede, lui seul, cette double caractéristique : il ne saurait en aucun cas
devenir un objet de connaissance, el, cependant, il accompagne inva-
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riablement toules les modalités de la conscience. Puisque le Soi est
réellement manifesté a chacun des degrés de la conscience, nul au
monde ne peut douter de son propre Soi ou, en d'autres termes, de sa
propre existence. Le Soi est donc le r'e\e]ateur de tout ob_)u de
connaissance, bien qu'il ne tombe jamais dans la catégorie des objets
pergus, car ce qui, dans le domaine du manifesté, apparait comme
unité percevant le Soi, ce n'est — en fin de compte — qu’un agrégat
lemporaire, désigné en tant qu'organe interne (antah-karana). l.e véri-
table Soi, le Soi réel est cette unité homogene et indjvisible qui illu-
mine tous les états du mental.

Ce Sot, appelé I'atman, est done différent du jiva, lequel subil néces-
sairement loutes les expériences de la vie terrestre; or, il en va de
méme pour igvara; igvara doit, lui aussi, &tre distingué de V'aiman
supréme, c'est-a-dire de Brahman; igvara et jiva ne sont, I'un et Lauire,
que des reflets de I'atman, du Soi, dans la Nescience primordiale.

Si, pour la grande majorité des veddntins, les termes may@ et avidya
sont ferus pour synonymes, reconnaissons néammoins que ceriains
philosophes leur donnent une signification quelque pen différente ;
mayd et avidyd représentent deux aspects de la nescience (ajiana); en
maya, I’élément prédominant est le satlvaguna ; en avidya, c’est le tamo-
guna ; ily a, pour le cas de maya, projection des éléments les plus purs,
et pour celui d’avidya, projection des éléments les moins purs. La fonc-
tion de miya et celle d’avidy@ sont done, respectivement, pour la pre-
miére, de créer ¢l d’engendrer, ct, pour la deuxieme, d’obscurcir et
d’obnubiler; c'est dlailleurs ce qu’expriment les lermes correspon-
dants : « viksepa » et « aurli » (ou avarana).

Si U'on tente d’établir une relation entre « ¢il » (pure Conscience ou
aiman), d'une part, et maya ou avidyd, d’autre part, ¢’est afin d’expliquer
I'igvara cosmique et le jiwa particularisé. Deux conceptions ont, sur ce
point, été proposées par les continuateurs de la pensée cankarienne.

L’une de ces conceptions a recu le nom de « pralibimba-vada » ;
l'autre, celul d’ « avaccheda-vada ».

pratibimba-vada : ¢’est la théorie du jwa conditionné par des upddhis ;
le jiwa est comparé a U'image du soleil qui se reflete dans I'ean d'une
jarre; certes, Uimage a le méme éclat que le soleil, mais elle estaffectée
par les propriéiés du plan de réfraction; clle est souillée par les impu-
retés de l'eau el elle unprunle tous les mouvemenls qui en rident la
surface. Mais le soleil, Jui, n’est altéré ni par ce qui souille, ni par ce
qui agite la masse llqmdo ; il reste loujours identique ; il conserve lou-
jours ln méme nature, alors que son image assume loules les caracté-
ristiques du milieu en lequel elle se forme. Celte image u’est pas
unique ; si chaque jiva est une image de l'dtman — el les jwas sont
innombrables — c’est que le soleil qui est un, se réfléchit dans outes
les jarres pleines d’eau. Il existe donc une mullitude d'images — autant
que de plans d’eau. Chaque plan donne une image refiéiée qui se diffé-
vencle des aulres par des caractéristiques et des mouvements particu-
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liers, lesquels — bien quirréels — onl, néanmoins, au point de vue
phénoménal, toute l'apparence de la réalité.

Lia deuxiéme théorie, celle d’avarcheda-vida, s’appuie sur une autre
analogie : celle de I'éther enclos dans la panse d’une cruche et de I'éther
circonscrit par les parois d'une chambre. Que la cruche se brise, I'éther
qui Vemplissait s’unit, sous nos yeux, i I'éther qui emplit la piece. En
réalité, I'éther ne subit aucune modification du fait qu’il est limifé par
la panse de la cruche ou par les parois de la chambre ; 'éther est omni-
pénétrant el ommiprésent; il ne saurail étre divisé (avacchinng) ni par
la cruche, ni par la chambre, mais, aussi longlemps que la cruche
existe, ’éther enfermé entre ses flancs resie praliquement séparé de
l'éther enfermé entre les murs de la piece.

Parmi les veddntins, ceux qui préférent concevoir celte relation selon
l'avaccheda-vada, prétendent que la théorie du reflet (pratibimba-vida)
ne vaut que pour les objets qui possédent forme et couleur (rupa), et
que, par conséquent, le jiva est conditionné par l'anial-karana.

On voil, par ce qui précéde, que de telles discussions ne permetient
pas, au point de vue philosophique, de définir exactement la nature
des relations qui existent entre le jiva el igvara.

Pour le veddnia, la question n'a d’ailleurs qu’'une importance secon-
daire. Qu'igvara soit infiniment meilleur, infiniment plus pur ct infini-
ment plus puissant que quelque jwa que ce soit, nul ne le conteste,
mais la Vérité supréme est le Soi, I'atman, la pure Conscience — en un
mot, Brahman ; wvara et jiva ne sont, tous deux, que de simples sup-
impositions ; ces surimpositions ont eu un commencement ; elles auront
une fin ; partant, elles n’ont pas de réalité. :

Quelques veddnlins soutiennent aussi qu'il n'exisie qu'un seul jiva et
quun seul corps (deha). I.e monde que nous voyons et les jivas qui le
peuplent ne sont, en définilive, que les imaginations de ce super-jiva.
Ce monde de réve el ces jivas de réve dureront lanl que le super-jive
conlinuera & laire des expériences; celle apparence de monde el ces
apparences de jivas distincts semblent bien suivre le cours d'une destinée
parliculiere, mais la délivrance serait, somme toule, aussi imaginaire
(ue notre expérience individuelle du monde ; il ne faut voir 1a qu’une
expérience illusoire de jivas illusoires. Dapres cette théorie, le jiva
cosmique est, lui seul, a I'état de veille ; les autres jivas ne sont que les
personnages enfantés par sa propre imagination. C’est la doclrine du
Jwwa unique (eka-jiva).

Nous trouvons enfin une autre théorie d’apres laquelle il existe bien
une multitnde de jivas, mais l'apparence du monde n'offre pas, pour
chacun d’eux, un substrat permanent d’illusion. Dans ce sysléme,
chaque jiva crée pour lui-méme son illusion individuelle ; inutile de
chercher ici un arriere-fond qui, en tant que donnée objective, consti-
tuerail une base commune a des perceptions imaginaires. S5i, par
exemple, dix personnes sonl, au méme moment, victimes d'une illusion
du méme genre, ellés s’enfuient toules de crainte d’étre mordues par un
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serpent ; cerles, chacune de ces dix personnes a bien vu un serpent,
mais chacune a fabriqué, en quelque sorte, sa propre illusion, car, en
fait, il 0’y a pas du tout de serpent. Pour cette théorie que I'on appelle
« drsti-srsti-vida », les phénoménes que nous percevons et que nous
touchons n’ont pas d'existence objective ; ils n’existent qu'en tant que
pures imaginations, ¢t l'illusion — toute collective qu’elle soit — n'en
reste pas moins une illusion.

Le veddnta orthodoxe soutient que les phénomenes objectifs sont
illusoires en ce sens qu’ils n’onl qu'une existence éphémere; ils ne
possédent donc qu'un degré inférieur de réalité, si on les compare a la
Vérité ou a la Réalité supréme. Cette Réalité ne cesse jamais d'étre;
«'est elle qui est le substrat de toutes les perceptions et de toutes les
apparences.

Les différentes théories que nous venons de passer en revue tentent,
chacune a sa fagon, d’expliquer l'illusion des noms et des formes ; elles
admellent toules que Brahman, en tant que sac-cid-Gnanda, est la seule
Réalité permanente et immuable, et que les perceplions, illusoires el
momentanées, n’en constituent qu'un simple revétement.

Que les phénomeénes soient exlernes ou internes, physiques ou
mentaux, ils ne sont jamais que des modifications ou des productions
de la nescience. Or, il est fort malaisé de comprendre {a nature de
la nescience. Le veddnia explique que la difficulté provient de ce que
les noms et les formes (nama-rpa)indéfinissables ne deviennent objets
de connaissance qu’en tant que modes du Réel. Kt voici en (uoi consiste
l'erreur qui dure de toute élernité : le Réel ne se révele jamais a nos
yeux dans toute sa lumiére ; nous n'en saisissons, a Iravers la manifes-
tation des noms et des formes, qu'un aspect partiel et incomplet. Pris
par le jeu des fausses identifications, nous. versons-dans lillusion
chaque fois que nous attribuons les caractéristiques des formes irréelles
— modalités de la nescience — a I'Fire véritable, a I'lixistence pure

(sad) ()
XAV

Comsuent apparait le jiva ? — Cette apparence est due aux
limitations surimposées a Brahman.

maya, qui a deux pouvoirs (1) : celui de projection et
celui d’obnubilation, réside en Brahman (2). C’est maya qui
recouvre l’indivisible nature de Brahman.

C’est elle aussi qui imagine (3), & la fois, et l’univers
(jagat) et ’individu vivant (jiva).

(") Tout ce passage est-un résumé de ce que le P Das Gupla a éerit a ce sujet
dans son ouvrage, « Histoire de la philosophie hindouc »: vol. I, pages 474 et
suivantes.
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NOTES

(1) deux pouvoirs : voir ¢loka XI1I1.

(2) en Brahman : i qui cherche la cause de miaya, laquelle est elle-
méme la cause de l'univers, on répond que maya réside en Brahman.

(3) imagine : apres avoir obnubilé la véritable nature de Brahman ;
Brahman apparait ainsi, tout a la fois, comme individu vivant (c’esl-a-
dire comme « Jiva » qui agil, fait des expériences agréables ou désa-
gréables, ete...) el comme « univers » (jagat), lequel comprend tous les
objels — agréables ou désagréables — d'expérience.

XXXVI

Ce cloka répond a deux questions: quelle est la nature du
Jiva? — Quelle est la nature de I'univers ?

C’est & cause de la fausse présentation de la Conscience
dans la buddhi qu’une individualité accomplit différentes
actions (1) et qu’elle en recueille le fruit (2): voila ce que
P’on appelle un « jiva ».

Et tout ce spectacle, compose des cing éléments (3) et de
leurs combinaisons (4), a la nature des objets de jouis-
sance (5): voila ce que ’on appelle 'univers (jagat).

NOTES

(1) ditférentes actions : agriculture, commerce, sacrifice, culte, étude
des vedas, praliques spirituelles, ele...

(2) le fruit: soit ici-bas, soil en d’autres mondes.

(3) éléments : Iéthier, I'air, le feu, 'eau et la terre.

(4) combinaisons : leq différents objels animés ou inanimés.

(5) de jouissance : et, par conséquent, de souflrance, car accepter
l'un, c’est accepler laullc

N.d. T.: Selon le samkhya, la premiere modification de la prakric
est mahat, I'Intelligence cosmique ; or, il a é1é précédemment expliqué
qu'au premier stade de I'évolution, tant dans. ordre individnel que
dans l'ordre universcl, le mental se lrouve encore en un élat inditfé-
rencié qui englobe 4 la fois le sens de subjectivité (I'ipséilé) et le sens
d'objectivité (I'hacccéitéd); c'est le moment ol I'Unité est sur le poinl
d’engendrer la multiplicité ; nous pouvons saisir sur le vif la scissiparité
qui s’ensuit: une partie du mental demeure comme le sujet de I'expé-
rience ; Fautre, par une série de lentes dégradations, devient I'« ohjet
de connaissance ».
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Clest, en effet, de Uhaeceéité que dérivent, dans lordre vuiversel,
les lanmairas que U'on appelle les substances invisibles, les essences
subtiles, bien qu'a proprement parler, les tanmalras ne soient que des
modifications secondaires du mental cosmique. Les tanmilras pourraient
élre désignés comme les universaux des particulariiés sensorielles.

Les tanmatras se subdivisent a leur tour en deux moiliés; I'une de
ces moitiés demeure intacte ; l'auire se [ragmente en quatre quarts;
chaque élément subiil est formé par Uunion de sa propre moitié avee
un huiticme de chacun des quatre autres éléments ; ce brassage, celle
quintuple mixtion (paiici-karana) donne les résultals ci-apres :

cabda-tanmitra  qui correspond i Uéther subtil, lequel est, tout
ensemble, la manifesialion primordiale et le milicu en lequel vont
prendre place, 'une apres Iantre, toutes les manifestations nltéricures.

les qualités thermiques au moyen

sparca-tanmalra | du touch
u toucher ;

qui sont, respec- |

- _ iv ¢61é- | la couleur et Ja au moyen
rupu-lanmalra tivement, 1'él¢ N ¢ forme ¢ v

ment subtil | de Pappareil visuel ;
) _ griace auquel ] la saveur au moyen de Vappareil
rasa-tanmalra o -

sont pergues gustatif ;

dansles choses:’ lodeur au moyen de l'appareil

gandha=tannuilr ; .
g . olfactif.

LLes sensations naissent au coutact des objels qui sont appréhendés
par I'intermédiaire des organes sensoriels — ces guichets a Iravers
lesquels le jiva recoit les messages du monde extérieur. Les sens ne
sont pas les organes physiques, mais les diverses flacultés du mental;
ces organes sont pour le mental ce que les outils sont pour l'artisan :
¢’est par cux qu’il exerce son activité dans le monde, mais le yogin,
maitre de son mental et de ses sens, cst capable, sans avoir recours
anx organes sensoriels, d’accomplic quelque aclion que ce soit.

Du ¢abda-lanmitra et de ses combinaisons subtiles, dérivent les
mahaibhiitas : ce sonlt les objels mesurables et pondérables, percus par
les sens et localisés dans U'espace. De ['¢ther (akaga) proviennent par
différenciations successives : Uair (vayn), la chaleur (tejas), 1'eau (apas)
et la terre (prehivd).

[apparition successive de ces éléments a licu en partant du tanmatra
indéterming, antrement dit de I'unité de ce qui est connu dans la matiere
sensible comme masse (lamas) et comme charge d’énergie (rajas). A
chaque stade de I'évolution, il y a augmentation graduoelle de la massc
et, parallelement, nouvelle répariition de I'énergie. Il en résulte que,
dans 'ordre de la création, chaque nouvelle production estplus grossiére
gue celle qui I'a précédée ; le premier terme de la série est I'éther ; le
dernier, c'est la terre.

Les bhatas n’ont qu'un rapport éloigné avec ce que nous appelons,
en Occident, les « élémenis », puisqu’ils sont cux-méinces composés de

parties.
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Du,point de vue cinétique, ce sonl les cing formes de mouvement
par lesquelles se différencie la prakpii primordiale, considérée en tant
que vibration omnipéncétrante, affranchie de toute entrave ct se propa-
geant dans toules les directions.

La vibration qui se (ransmel transversalement prodult : vayu; la
vibration centrifuge produit la dilatation (fejas) : la vibration centripeéte
produtt la contraction (epas); la cinquieme vibration produit la (,ohc-
sion, la résistance, I’ 1mpenclr‘4b1hle (prthivy).

La tevre s’oppose ainsi a I'éther; I'éther n'offre, en clfet, aucune
résistance, alors que la terre est le symbole de I nnpenelmblhte Et
cependant, cest de I'éther et en I'éther lni-méme que, par une série de
dégradalions ¢t de condensativns, lous les éléments ont leur origine et
se constituent.

Le premier mouvement est saisi par Loutr, ot sa qualité spécilique
est le son (gabda). D’apres la théorie hindoue, I'éther est Je substral du
son ; l'air n’en est que I'agent révélateur.

l.e second mouvement esi saisi par le loucher; le troisieme, par la
vue s le quatriéme, par le gout; le cinquitme, par odorat. Li'odeur
n'apparait dans la subsiance yue pour autant que cette dernitre assume
'état solide. )

La terre, massive ¢t compacte, peut done étre définie comme suit:
ce qui, lout a la fois, st senti en tanl qu'odeur; goité en tant que
saveur; vu en tant que forme et couleur; touché en tant que possé-
dant une certaine lempérature — ¢t ¢n outre — situé danz l'espace,
lequel en se prétant a la propagation des sons, les révile du méme coup.

D’aprés le méme principe, les autres éléments sont caraclérisés
comme suil :

— le feu: ce qui est situé dans U'espace, vu comme une tache bril-
lante, et éprouvé comme chaud ;

— lair @ ce qui est éprouvé dans l'espace comme frais ou comme
chaud ;

— le son: ce qui est percu par ouie el par quoi I'éther est indiree-
tement connu.

Voila comment les cing bhutas subtils composent, en se combinant
entre cux, lintégralité de I'univers grossier. Puisque les objets du
monde extérieur sont constitués par des dosages différents de tous les
bhuitas, il en résulte que, d’aprés les taniras, loute chose parlicipe a
toute chose, et qu'en conséquence, sons, couleurs, formes, saveurs,
odeurs, impressions lactiles sont reliés les uns aux autres et corres-
pondent entre eux ; un d'eux peut évoquer tel ou lel autre ou tous les
autres ensemble ; ce sont les traduclions grossieres, faites par les
organes sensoriels, de vibvations subtiles qui ne sc différencient les
unes des aulres que par la prédominance d'un des lrois gunas : satlva,
rajas et tamas.

IEn particulier, chaque son — langage ou musique (nima ou ¢abda)
a une forme (ripa) ou un objet (artha) qui lui est propre.
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[a substance passe ainsi par um[ dtats : éthéré, aérien ou gazeux,
igné, fluide et tellurique (ou solide). C'est ainsi que « prthivi » deqone
— non pas ce que nous appelons la terre — mais I'élat solide de la
subslance ; que « viyn » désigne la substance a l'étal gazeux ou aéricn,
cl qu'apas et lejas désignent la substance, le premier a 'élat fluide ou
liquide, el le second a I'dtat igné. :

Nous venons d’énmérer les différenciations principales de la
substance cosmique (prakrt)), et ces différenciations forment un univers
qui, en définitive, est réductible & de subtiles vibrations (¥).

Au point de vue objectif, chaque catégorie ou principe « lailva » fait
nallre, dans 'organe correspondant, des sensalions olfactives, gusta-
tives, visuelles, tactiles ou auditives. Les corps grossiers sont des
agrégals composés de ces mahabhiilas qui dérivent tous de I'éther. et ce
dernier n’est lui-méme qu'une modification de mahat, suivant certains
auteurs, ou de l'aham-kira cosmique, suivant d’'autres, premiére ditfé-
renciation de mahat.

Le yogin parvient, par la méthode du r@ja-yoga, a éveiller en son
organisme psycho-physiologique des centres de conscience de plus en
plus subtils. Il reproduit alors en lui-ménie, a contre-sens de la nature,
tout le processus évolutif. 11 en arrive a dissoudre, pour son propre
compte, l'univers tout entier: ego et non ego y compris, c¢’est-a-dire
le sens de subjectivité (ipséité: aham-kira) et le sens d’objectivité
(haeccéité : idam!().

St nous ¢eartons de ce genre d’ e\pemenue toutes les manifestations
d'ordre sthectJf un moment vient ot le yogin dontles sens et Ic mental
ont été parfaitement purifiés, pergoit la Vibration primordiale ; le ¢abda-
Brahman, le Verbe éternel. '

Au dela des langages particuliers qui, en leur forme grossiere, sont
distinets les uns des autres, il exisie un-langage intérieur, un langage
subtil qui est indépendant des organes sensoriels — générateurs de
multiplicité — et qui est la cause dex langages articulés ; mais au dela
dec ce langage intéricur, il y a encore un langage non- mdmfestc qui est
lui-mc¢me la cause du langage subtil. C'est encore au dela du langage
non-manifesté que réside le Verbe de Brahman (gabda—brahman). La
mandakydpanisad explique la valeur du manfra « aum » ; I'aspirant qui se
concentre successivement sur chacune des lettres constitutives de ce
mot sacré, réussit i saisir le son silencieux, le Verbe non-exprimé ; i
ce moment, il ne fait plus qu'un avec luriya; il est allé au dela de la
soulfrance.

(Voir a ce sujet « The Serpent Power », par A. Avalon.)

(*) Clest-a-dire 2 des idéations du menltal cosmique (mahat). D’aprés la cosmo-
gonie hindoue, la nature de 'univers est tout « idéale ».
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XXXVII

Le jiva et le jagat (I’ego et le non-ego: l'univers) sont, tous
deux, les effets de maya ; ils ne peuvent étre connus que dans
I’état d’ignorance.

Le jiva et le jagat n’existent que pour qui n’a pas encore
atteint la délivrance (1). Depuis un temps sans commence-
ment (2),

Ils ne s’affirment que dans ’expérience (3) (vyavahara);
ils sont donc, 'un et V'autre, empiriques (4) (vyavaharika).

NOTES

(1) délivrance : le monde extérieur et le sentiment du moi dispa-
raissent simultanément, lorsqu’on accéde a 1'état de délivrance (jiana).

« Leurs quinze composants retournent a leurs éléments ; les sens, a
leurs divinités (*) correspondantes. Leurs actions et leur soi, avec
toute sa connaissance, se fondent dans le Soi supréme, dans le Soi
indestructible ; ils ne font plus qu'un avec Lui. » (mundakép., I1, 1, 7).

(2) sans commencement : l'origine de maya, laquelle engendre les
notions de temps, d’espace et de causalité, ne peut éire assignée du
point de vue relatif ou empirique. C’est parce que nous sommes nous-
mémes en Mmayd que nous ne connaissons pas la cause de maya.

« Sache que prakrti et purusa sont tous deux sans commencement »
(bhagavad-guia, X111, 19).

(3) expérience: ce n'est que dans l'état d’ignorance que peuvent
apparaitre les idées de connaisseur, de connaissance et de connu ; or,
I'existence de l'univers, de méme que les différentes activités qui
s’attachent a cette existence, reposent exclusivement sur de telles
distinctions.

(4) empiriques : le jia et le jagat ne sont ni absolument réels (para-

(*) divinités : selon les lantras et indépendamment de ’alman particularisé, on
distingue en chaque individualité humaine l’influence de quatorze principes ou
tattvas, savoir :

— les cinq organes d’information : ouie, toucher, vue, golt et odorat;

— les cinq organes d’action: ceux d’expression, de reproduction, d’excrétion,
d’appréhension et de locomotion ;

— le quadruple organe interne : buddhi, aham-kara, manas et citta.

Or, chacun de ces principes a un double aspect :

— Daspect individuel : c’est la forme d’activité que ce principe assume & I'inté-
rieur du corps humain ;

— Daspect universel: c'est la forme de la divinité (devala) qui préside ¥ une
fonction déterminée.
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mdrthika), ni illusoires (pratibhasika) ; ils sont empiriques ou phénomé-
naux (vyavaharika).

Ces divinités sont, elles aussi, au nombre de quatorze :

Brahma, Visnu, Civa, Praja-pati, 'Espace aux quatre directions, I'Air,
le Soleil (Sarya), Varuna, les deux Agvins, le Feu, Indra, Upéndra et
Mitra, et chacune d’elles représente une des fonctions de I'Energie pri-
mordiale (¢aktl) ; si cette ¢akti faisait défaut, le corps composé de
sept substances organiques (dhatus) demeurerait inerte et insensible ;
en effet, au moment méme ou le corps s’anime et exerce son activité
dans le monde sous un mode quelconque, c’est que la ¢akti le pénétre
et lul insuffle vie et conscience; par contre, au moment méme ou le
corps tombe en ruine, c’est que la ¢akti I'abandonne : alors, chaque
divinité fait retour a son principe correspondant, et va reprendre sa
place dans l'adhidaiva (la région resplendissante de 'univers).

I1 s’ensuit que le corps humain est, en quelque sorte, le point d'in-
tersection ol purusa et prakrii entrent mutuellement en contact, et qu'il
est le tabernacle ol réside la toute-puissance du Divin; l'individuel
participe ainsi, 2 son propre insu, a la Vie et 4 la Conscience univer-
‘selles, et, d’aprés les conceptions hindoues, la religion consiste essen-
tiellement pour le jiva a rendre cette participation de plus cn plus
intime et de plus en plus consciente.

Chaque devala — en tant qu’émanation de I’Energie primordiale sous
forme d'une Entité lumineuse — est, en fait, un aspect particularisé de
la méme Energie cosmique, sous quelque nom qu’on l'adore : Mére
divine, ¢akti, Kali, etc..., mais ces émanations, si nombreuses qu’elles
puissent étre, ne sauraient épuiser ni appauvrir la Source unique de
toute activité et de toute manifestation.

Ajoutons que le terme « devaia », du genre féminin, évoque toujours
la notion de puissance (¢akli) qui s’associe invariablement au concept
du Divin, lequel est un et sans second. C’est par la vertu de cette ¢akit
que le microcosme (adhyalma) et le macrocosme (adhidaiva) sont éiroi-
tement reliés I'un 4 'autre, et que tout ce qui se trouve dans l'un d’eux,
se retrouve nécessairement dans lautre (N. d. T.).

XXXVIII

Une autre question se présente: si le jiva et I'univers quil
existent tous deux depuis un temps sans commencement, durent
jusqu’a ce que la libératign soit atteinte, comment doit-on
entendre les passages de I'Ecriture qui traitent soit de la créa-
tion, de la conservation et de la dissolution de l'univers, soit des
conditions de veille, de réve et de sommeil profond ?

Voici la réponse :

Associé i une fausse présentation de la Conscience (dans
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le mental), le sommeil (nidra) qui participe de ’obnubila-
tion et de la projection,

Commence par recouvrir le jiva et l'univers connus (1);
puis (au cours du réve) (), il en imagine de nouveaux (3).

NOTES

(1) le jwa et I'univers connus : I'individualité empirique et 'univers
dont I'existence est pergue dans la condition de veille.

(2) réve: ici apparait la distinction entre le jiva et 'univers corres-
pondant a la condition de veille, et le jiva et l'univers correspondant a
la condition de réve. Les premiers sont empiriques (vyavaharika) ; les
seconds, illusoires (pratibhasika).

(3) de nouveaux: le jiva et I'univers que 'on connait dans la condi-
tion de réve, sont apparemment différents de ceux qui sont connus
dans la condition de veille.

Le scoliaste explique, comme suit, le présent gloka :

« nidra signifie avidya, c’est I'état en lequel la nature de la réalité
n’est pas connue. Soit dans la condition de sommeil profond, soit
lorsqu’une dissolution eosmique se produit, tout ce qui existe est
englouti par nidra ou avidyd. Postérieurement, le jiva, en revenant a la
condition de veille, imagine entiérement un nouveau monde extérieur.
Le mot « imagine » signifie que le jiva et le jagat redeviennent des objets
d’expérience. Le jiva (ou cid-abhasa: le reflet de la Conscience), ne
peut, en tant que création de l'ignorance (avidya), étre la base (agraya)
de l'avidya; néanmoins, du point de vue de I'expérience empirique, il
est légitime d’employer une expression telle que « Je suis un igno-
rant ». Exn réalité, le Spectateur (la pure Conscience) existe toujours
en nous, alors méme que nous sommes plongés dans lignorance, et
que nous nous imaginons comme distincts de la Totalité.

« C’est la croyance innée en la causalité qui incite le mental a éta-
blir une relation causale entre les deux conditions de veille et de
réve. »

N. d. T.: Chaque condition (veille, réve ou sommeil profond) doit
étre étudiée indépendamment de tout autre, car I'erreur consisterait a
introduire en l'une d’elles des préjugés qui appartiennent a une condi-
tion déterminée. Chaque état posséde d’ailleurs un systeme de réfé-
rences qui n’est valable qu’a I'intérieur de I'état pour lequel le systéme
est établi.

En fait, et c’est I'enseignement profond du veddnia, nous sommes
« & I'état de veille » chaque fois que nous faisons une expérience
quelconque ; nous avons, en effet, dans le moment présent, I'intuition
du Réel, mais, en raison des upddhis que nous ne savons pas éliminer,
nous donnons a cette expérience une interprétation défectueuse. Il est
indispensable que nous sortions de I’état ol a eu lieu expérience,
pour que nous soyons capables de distinguer le Réel (sac-cid-ananda) de
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l'irréel (nama-rup@), puisque toute expérience de la manifestation —
grossiére ou subtile — présente un assemblage de ces deux éléments.

De méme que le réve doit prendre fin pour que nous le reconnais-
sions comme tel, de méme nous devons faire I'expérience du nirvikalpa-
samdadhi, pour que nous puissions attribuer une valeur exacle au spec-
tacle tel qu'il nous apparait a I'état de veille. )

XXXIX

Pour quelle raison le jiva et le jagat, tels qu’ils sont connus
dans le réve, doivent-ils étre tenus pour imaginaires ou illu-
soires ?

(A ce moment, le sujet qui pergoit et l’univers qui est
pergu) sont, tous deux, illusoires (pratibhasika) parce que
leur existence est limitée par la durée (du réve) (1).

C’est pourquoi jamais réveur, aprés retour a l’état de
veille, ne revoit, dans un nouveau réve, les mémes objets.

NOTES

(1) réve: les objets qui composent le spectacle n’existent que dans
la condition de veille ou dans celle de réve. Ils disparaissent dans la
condition de sommeil profond.

De l'analogie que présentent entre elles les conditions de veille et
de réve, on peut conclure que les objets d’expérience, percus dans
I’état d'ignorance, sont illusoires ou imaginaires, car ils ¢essent tous
d’étre percus, a linstant méme ou l'on acquiert la Connaissance
supréme.

N. d. T.: Nous avons la conviction innée que les objets extérieurs
possédent, par rapport aux pensées intérieures, un degré de réalité
plus élevé, parce que les objets paraissent ne pas étre affectés par le
changement, tandis que les pensées changent a tout moment.

Il en est ainsi du fait de la brieveté de notre existence, mais la
« face de la terre », elle aussi, se modifie constamment. Iin notre
propre corps, les changements s'accentuent avec I'dge; lorsque nous
avions six ans, nous avions un corps; i trente ou quarante ans, nous
avons toujours un corps. Est-ce le méme?

En fait, tout ce qui existe dans le monde subit, t6t ou tard, la méme
loi; au point de vue métaphysique, les objets ne sont ni plus ni moins
réels que les pensées.

La Réalité supréme ne peut éire conditionnée ni par le sujet ni par
I'objet, ces deux poles de toute expérience ; elle réside au dela de I'un
et de l'autre. ‘




LE SPECTATEUR DU SPECTACLE b3

Il convient également de signaler ici que le retour au méme milieu
qui semble caractériser 1'état de veille, s’effectue jusque dans le réve,
car nous avons souvent l'assurance que le méme réve s’est étendu sur
unc longue période. Or, pour qu'une telle impression ait pu prendre
corps, il nous faut bien admettre que certains éléments stables ont, au
cours du réve, fourni la notion de durée et de continuité.

Xll

Les trois versets qui suivent font ressortir la différence qui
existe entre les trois aspects du jiva.

Le jiva de I’hallucination onirique (pratibhasika) tient le
monde du réve pour réel (1),
Alors que le jiva empirique (2) le tient pour irréel (3).

NOTES

(1) réel: le monde de réve n’existe qu'autant que dure le jwa du
réve.

(2) empirique : le vyavaharika-jiva est celui qui, dans la condition de
veille, se considére comme 'agent, le sujet sensible, etc... Ce jiva est le
reflet de la pure Conscience (cid-abhasa) dans la buddha.

(3) irréel: pour le jiva de la condition de veille, le monde tout
entier (y compris le sujet etles objets pergus) correspondant a la condi-
tion de réve, n’est qu'une hallucination onirique: sujet et objet sont
donc irréels. ’

En raison de leurs contradictions réciproques, les expériences de
veille et de réve ne peuvent étre regardées comme réelles.

N. d. T.: Un roi réve qu'il est gueux; un gueux réve qu'il est roi.
Un homme réve qu'il est papillon et, en revenant a I'état de veille, il
se demande: « Suis-je un homme qui a révé qu'il était papillon ?
Suis-je un papillon qui réve qu'il est homme ? » De telles expressions
traduisent simplement le passage d’un réve a un auire réve; chacune de
nos expériences, et quel que soit I'état — veille ou réve — ou elle se
situe, présente un double caractére; I'un est réel parce qu'en toute
perception, nous avons lintuition de Ualman; lautre estirréel parce
que dans le méme acte, nous saisissons des distinctions illusoires.

Indépendamment de la condition présente, la veille et le réve pour-
raient étre respectivement caractérisés, la premiére par I'appréhension
du Réel, le deuxiéme par 'appréhension erronée. L'intuition de 'atman
coule a jet continu, et si cette lumiére parait parfois s'éclipser, les
intermittences sont dues aux fausses identifications qui ont pour cause
l'ignorance. :
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XLI

On décrit ici la nature des expériences du jiva réel (paramdr-

thika).

Celui qui est le jiva empirique (1) (vyavaharika), consi-
dére ce monde empirique (2) comme réel (3),
Mais le jiva réel (4) (paramérthika) sait que ce monde-la
(5) est irréel (6).
NOTES

(1) empirique : voir le gloka XXXVI.

(2) empirique : le monde de. I'expérience (éveillée) que projette
maya. .

(3) réel: ce qui est réel ne saurait, pour le veddnla, étre affecté par
quelque mode du temps que ce fit.' Le monde empirique ou relatif
n'existe que pour autant que le sujet correspondant (celui qui percoit)
existe lui-méme.

(4) le jiva réel: ce jwa subsiste, en tant que Témoin permanent, en
chacune des trois conditions : veille, réve et sommeil profond.

(5) Ce monde-la (et les expériences qui lui correspondent): c’est le
monde de la condition de veille.

(6) irréel: parce que ce monde et les expériences qui s’y attachent
cessent d’étre per¢us dans le sommeil profond.

N. d. T.: Le paramdrthika-jiva se situe, en quelque sorte, au dela des
trois conditions. 1l n’est donc pas possible d’admettre entre le jiva
empirique et le jwa réel une réciprocité analogue a celle qui a été
établie entre le jiva de 1'état de veille et le jiva de 'état de réve.

Le paramdrthika-jiva est inconditionné, alors que les deux autres jivas
sont conditionnés; il serait donc¢ absurde de supposer une relation
quelconque entre 1'Absolu et le relatif.

XLII

Le paramdrthika-jiva (le jiva réel ou ontologique) pour autant
quon le distingue des jivas correspondant, 'un aux expériences
de veille, 'autre aux expériences de réve, est identique a Bral-
man.

Le paramarthika-jiva sait que son identité avec Brahman
est réelle; il ne voit rien qui soit autre;

Aurait-il méme une telle vision (1), il la reconnafitrait
comme 111us01re (2). :
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NOTES

(1) une telle vision : pour ce jiva, rien d'autre que Brahman n’existe :
« Obl'un ne voit pas l'autre » (chand. up. VII, xx1v, 1).

« Quand le Soi n'est rien d’autre que tout ceci (c'est-a-dire tout
l'univers) ». (brhad. up. 11, 1v, 14).

(2) illusoire: lorsque le paramdrthika-jiva revient au plan de la
conscience relative, il sait que 'univers et la conscience reflétée (c’est-
a-dire le jiva) sont tous deux irréels.

Aussi longtemps que le jiva est incapable de distinguer le Spectateur
du spectacle, il s'imagine que l'agrégat constitué parle corps, le mental
et les organes sensoriels, est le véritable sujet percevant, et il consi-
dére que l'objet: c’est-a-dire l'univers pergu, est réel.

Le jiva qui commence & entrevoir sa véritable nature, et qui, sans
avoir eu l'expérience spirituelle la plus élevée, se tient déja pour le
Jiwa empirique (vydvahirika-jiva), ce jwd comprend que I'ego (le sujet
qui pergoit) est distinct de I'agrégat formé par le mental, le corps et
les organes sensoriels ; il pense que le monde pergu n’est pas réel ; il
le considére comme la projection du Soi causal, puisque tout effet finit
par se résorber en sa cause. Par conséquent, le Soi causal, le saguna-
brahman, est pour lui la seule Réalité.

Au contraire, le paramdrihtha-jiva a la certitude que cette relation
causale est illusoire: Brahman ne peut ni créer, ni manifester le monde
de I'ego et du non-ego. La notion de jiva, due i une surimposition
projetée sur Brahman, est tout aussi erronée que celle du serpent que
I'on voit, par erreur, a la place de la corde.

XLIHI et XLIV

Une question se pose ‘encore : les jivas respectivement connus
comme ¢yavaharika et comme pratibhasika sont, 'un et I'autre,
en tant qu’effets d’avidya, de nature insensible. Dans ces condi-
tions, comment peuvent-ils étre décrits tous deux comme jivas,
puisque le jiva n’est pas autre chose que le jivdtman (le Soi
vivant). La ¢ruti dit, en effet: « En entrant dans ce corps par ce
Soi vivant » (chand. up. V1, 11, 2). Brahman lui-méme est entré,
sous la forme d’un ]watman, au dedans de la divinité (devata) (*)
qui préside a chacun des cinq éléments : ¢’est ainsi qu’il a mani-
festé la multiplicité des noms et des formes. Le verset qui suit
répond a la question :

(*) devata: car les divinités elles-mé&mes seraient inertes et inanimées si le Soi,
en entrant en elles, ne leur prétait vie et conscience,
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La saveur, la fraicheur, la fluidité sont les caractéris-
tiques de l’eau.

Elles paraissent appartenir & la vague, puis au flocon
d’écume dont la vague est le substrat (1).

C’est ainsi que I’Existence, la Conscience et la Félicité
absolues (sac-cid-ananda) (2)

Qui sont les caractéristiques naturelles du spectateur,
semblent faire partie (3) : du jiva (4) de l’expérience
(éveillée) (vyavaharika)

Du fait de sa relation (5) (avec le Spectateur), et aussi,
par conséquent, du jiva de 1’hallucination onirique (prati-
bhasika) (6).

NOTES

(1) le substrat: le substrat de la vague, c’est I'eau de I'océan. Les
caractéristiques du substrat semblent appartenir & ce qui est soutenu
par le substrat. C’est ainsi que I'eau apparait sous forme de vague, et
que la vague apparait sous forme de flocons d’écume, mais les flocons
d’écume, les vagues et 'eau ne peuvent étre dissociés de la saveur, de
la fraicheur, de la fluidité, car la substance, d’aprés le veddnia, ne
differe en rien des qualités spécifiques. :

(2) I'Existence, la Conscience et la Félicité absolues: ce sont les
caractéristiques naturelles du Spectateur (saksin) ou de Brahman; en
fait, le Spectateur (ou le Témoin) est identique a sac-cid-ananda.

(3) faire partie : le vyavaharika-jiva (Iindividu vivant a U'état de
veille), y compris I'univers qu’il per¢oit, est une apparence illusoire
(aropa) surimposée a Brahman par lignorance; par conséquent, les
caractéristiques de Brahman semblent faire partie intégrante du jwa
qui pergoit et du jagal percu.

(4) du jwa: le vyavaharika-jwva et le pratibhasike-jiva comprennent
respectivement le monde (ou non-ego) que chacun d’eux percoit: le
premier, dans la condition de veille — le second, dans la condition de
réve.

(5) relation: cette relation ne peut étre établie que du point de vue
causal ou relatif, mais du point de vue de Brahman (c’est-a-dire du
point de vue ontologique), il n’y a plus ni jiva de I'expérience éveillée,
ni jiwa de l'hallucination onirique, et, par conséquent, loute relation
causale s’évanouit.

(6) pratibhasika-jwa: I'ego et le non-ego du réve ont tous deux les
caractéristiques de sac-cid-ananda.

X[).\T

Le ¢loka précédent a indiqué comment les caractéristiques de
I'atman sont surimposées au Spectateur et au spectacle.. Main-
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tenant, ¢’est la fausse surimposition elle-méme qu'il s’agit d’éli-
miner.

Dés que le flocon d’écume (1) se résorbe en la vague, les
diverses caractéristiques, fluidité, fraicheur, etc... que pos-
sédait ce flocon, se fondent, elles aussi, dans la vague;

La vague (2), & son tour, se résorbe en l'océan, et les
caractéristiques de la vague, revenant a leur état anté-
rieur (3), se fondent dans ’océan.

NOTES

(1) flocon d’écume: le flocon n’est qu'une simple apparence; en
réalité, c'est la vague elle-méme qui apparait en tant que flocon
d’écume ; le flocon d’écume n’est qu'une modification de la vague.

(2) la vague: la vague n’est qu'une simple apparence; en réalité,
c’est I'eau de l'océan qui apparait en tant que vague; la vague n’est
qu’une modification de I’eau de l'océan.

(38) état antérieur : la fluidité, la fraicheur, la saveur, etc... sont les
différentes qualités qui, avant la formation de la vague et du flocon
d’écume, constituaient a elles toutes 'eau de I'océan. Mais lorsque le
flocon d'écume s’est résorbé en la vague et que la vague, & son tour,
s'est résorbée en l'eau de l'océan, les caractéristiques du flocon et
celles de la vague reprennent la forme antérieure qui leur est commune
a toutes ; elles font retour a I'eau de I'océan dont elles ne peuvent pas
étre dissociées: l'océan existe toujours par rapport aux vagues el aux
flocons d’écume; les flocons et les vagues n’onl qu'une existence
éphémere qui ne peut étre congue indépendamment de l'existence de
I'eau. C’est de l'eau qu’ils émanent tous; c’est aussi dans l'eau qu'ils
finissent par se résoudre. En définitive, ils ne sont pas autre chose
que de I'eau ; la forme seule a changé.

XLVI

Enfin I'analogie qui vient d’étre établie au moyen de Iillus- v
tration choisie, est appliquée maintenant a l'objet méme qu’il
s'agissait d’illustrer.

Dés que le jiva de ’hallucination onirique (1) se résorbe
(dans le jiva de l'expérience éveillée), I’Existence, la
Conscience et la Félicité (sac-cid-ananda) (qui sont ses qua~=
lités propres) font retour au jiva de l’expérience éveillée,

Lorsque le jiva de l'expérience éveillée finit par se
résorber (dans le Spectateur) (2), ses caractensthues font
retour au Spectateur.
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NOTES

(1) le jiva de I'hallucination onirique (pratibhastka) et le jwa de
I'expérience éveillée (vydavaharika) comprennent, l'un et lautre, le
monde (le non-moi) que chacun d’eux pergoit.

(2) le Spectateur: (sdksin), ¢’est-a~dire Brahman qui n’est pas autre
chose que l'@man (le Soi universel). L'Existence, la Conscience et la
Iélicité (sac-cid-gnanda) que l'on imagine comme les qualités de
Brahman sont, en définitive, identiques 4 Brahman lui-méme.

De méme que les flocons d’écume et la vague se fondent en 'eau de
I'océan, et que leurs qualités spécifiques (fluidité, fraicheur, saveur, etc...)
retournent a 'océan dont elles émanent, de méme, du fait de I'immer-
sion successive du pratibhasika-jiva dans le vyavaharitka-jiva, puis du
vyavahdrika-jiva dans paramdrthika-jiva  (c'est-a-dire le Spectateur:
sdksin), soit lorsqu’on s’endort d’'un sommeil profond, soit lorsqu’on
accéde a I'état de délivrance (mukti), les caractéristiques qui faisaient
partie intégrante de ces jivas font retour & Brahman lui-méme, car les
noms et les formes, ainsi du reste que les qualités spécifiques qui leur
sont propres, n'ont pas d’existence indépendante de Brahman. C’est de
Brahman (c’est-a-dire du Spectateur) qu’elles proviennent, et c’est en
Brahman qu’elles finissent par se résorber. Le monde tout entier (ego
percevant et non-ego percu) ne saurait pas plus exister indépendamment
de Brahman que le flocon d’écume ou la vague n'existe indépendamment
de l'eau de l'océan; en réalité, lout ce qui existe est Brahman, el
Brahman sans plus.

N.d. T.(*): L'ordre de résorption que suit le texte est établi au point
de vue psychologique. L’aspirant part, en effet, de 1'état de veille, et,
de cette position, il s’appuie sur 'analogie que présentent entre eux
I'état de veille et 'état de réve; il aboutit alors a la conviction intel-
lectuelle que ces deux conditions n’ont, au regard de I’Absolu, ni plus
ni moins de valeur I'une que l'autre, mais cette vérité ne devient efli-
cace que pour celui qui l'a réalisée « dans le lotus de son ceeur ».

(*) Les notes du traducteur (N. d. T.) ont été rédigées par Marcel Sauton. Jai
évoqué sa mémoire dans I’ « Avant-Propos » de mon livre : « Quelques aspects de
la philosophie védantique » (4° série), en exprimant ma reconnaissance pour les
grands services qu'il a rendus A la cause du vedanta.

Le talent remarquable avec lequel 1l a composé ces notes — complétant celles
du SwamiNikhildinanda — montre la profondeur de son érudition et de sa compré-
hension dans le domaine de la philosophie védantique, et je rends ici un nouvel
hommage & sa mémoire.

Swami Siddheswardnanda.
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Lorsque nous autres, Hindous, nous sommes en présence d’une
tiche ou d’un probléeme qui exige un effort exceptionncl, nous
avons pour habitude de nous écrier: « C’est comme brahma-
vidya! » — brahma-oidya, c’est la connaissance de Brahman, et
cette conquéte que chacun considére comme le comble de la dif-
ficulté, ne peut s’effectuer que progressivement. Les degrés qui

y conduisent sont dans 'ordre : la religion, la théologie — en y
comprenant la scolastique — le mysticisme et enfin la philo-
sophie — en y comprenant la science — et c¢’est tout cela a la

fois qu’embrasse, a lui seul, le terme « veddnta ».

Autrefois, la connaissance scientifique n’était encore que dans
I'enfance ; elle ne constituait pas une matiére indépendante ; ce
n’était qu'une branche de la philosophie. La philosophie n’est,
en effet, rien d’autre que l'investigation rationnelle appliquée a
tout ce qui existe en tant qu'objet de connaissance.

Quoique la philosophie (vicara) ne se présente qu’en tout der-
nier lieu, abstenons-nous d’en conclure qu’elle ne fait son appa-
rition qu’'au terme de l’évolution ; chaque étre, dans la mesure
ou le lui permet sa raison (buddhi), est naturellement libre
d’exercer cette faculté a quelque stade de développement qu’il
se trouve ; il en résulte que ’homme ignorant prend, par erreur,
les stades préliminaires pour la philosophie elle-méme, bien que
cette derniére appellation soit spécifiquement réservée au stade
ultime ; ce n’est qu’a ce moment que l'on peut, a l'aide de la pure
raison (buddhi), se consacrer exclusivement a la recherche de la
vérité la plus haute et la plus large.

En d’autres temps, la rigoureuse discipline du yoga (ou disci-
pline mystique) qui n’était d’ailleurs pas une fin en soi, avait
pour but de purifier le mental afin que le raisonnement s’exercit

(*) Sous cette dénomination « Appendice I et Appendice II », nous donnons
ici, en raison de leur importance, la traduction de la préface et de I'introduclion
qui figurent dans I’édition originale.
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dans les meilleures conditions ; de nos jours, une telle discipline
est tenue pour inapplicable, car la science a fait de tels progres
que la tendance générale moderne est de prendre, en toute occa-
sion, le point de vue scientifique. Et la méthode la plus eflicace
pour dégager lintellect de l'orniére des faux raisonnements
consiste a 'imprégner, aussi profondément que possible, de I'es-
prit scientifique. Par conséquent, celui qui posséde une claire
connaissance des méthodes et des résultats scientifiques, autre-
ment dit celui qui est capable d’employer daus son investigation
I'instrument le plus approprié, ¢’est-a-dire la raison (buddhi),
est seul qualifié pour aborder I’élude de la philosophie védan-
thue

Ainsi que le veddnta I'admet lui- méme, " la vérité supréme
(atman ou Brahman) ne saurait étre atteinte que par la voie de
la buddhi; encore faut-il que la buddhi devienne plus effilée que
le « tranchant d’un rasoir » (kathdp. 111, 12, et III, 14).

La buddhi est souvent désignée, par exemple dans les mandu-
kya-karikas (1V, 89), comme maha-dhi ou maha-buddhi (la grande
ou la supréme raison). La bhagavad-gita, elle aussi, exprime la
méme idée (VI, 21 et X, 10). En outre, chaque fois que, dans la
littérature védantique, il est fait usage des termes « manas » et
« citta » comme synonymes de « buddhi », ¢’est que « manas »
et « citta » sont reconnus comme les instruments qui permettent
le plus aisément d’atteindre a la connaissance de Brahman (brhad.
up., IV, 1v, 19; mund. up. 111, 1, 19 et kath. up. IV, 11). D’ailleurs,
il est expressément déclaré que la religion, la théologie ou les
prathues mystiques n’ont en elles-mémes aucune valeur, lorsque
la buddhi fait défaut (kath. up. 111, 23 et mund. up. 11, 1, 8).

Chaque éire devrait donc tenter, par ]mvestlgatwn inces-
sante, de s’élever a ce niveau supérieur, alors méme qu’il serait
pleinement- satisfait par un aspect religieux, théologique ou
mystique, et qu’il y adhérerait sans réserve. Mais les hommes,
pour la grande majorité, ne sont pas assez persévérants pour
aller jusqu’au terme du pélerinage. Aussi, le niveau le plus haut
auquel ils puissent prétendre, est-il celui de la théologie, lorsqu’ils
se fondent sur I'autorité de la révélation, ou celui du mysticisme,
lorsqu’ils font appel a I'intuition; le niveau de la raison demeure
ainsi hors de leur atteinte. Comment leur est-il donc possible de
se hausser a un degré supérieur, jusqu’a celui de la buddhi;
comment peut-on exiger d’eux un tel effort d’endurance? —
Voici la réponse du veddnta :

« Tant que l'on n’a pas renoncé entiérement aux mauvaises
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actions — que l'on n'exerce pas un empire absolu sur Iactivité
des sens — que l'on ne sait pas se concentrer — que le mental
n’est pas pacifié, nul ne peut, par la Connaissance intellectuelle
seule, atteindre cet atman. » (Kathop. 11, 24.) — « Cet atman,
on ne peut l'atteindre que par 'amour de la vérité, par l'austé-
rité, par la connaissance correcte, et par une vie de chasteté
(brahma-carya) constamment pratiquée. » (Mund. up. 111, 1, 4.)

En un mot, la pureté de la vie en pensée, en parole, et en
acte, est la principale des conditions requises pour aiguiser la
buddhi.

Et ¢’est parce qu’elles ont reconnu les difficultés qui accom-
pagnent I’étude du veddnta, considéré comme la somme de toute
connaissance, que plusieurs personnalités, hautement qualifiées,
ont composé des traités pour en faciliter I'acces. Bien que tous
ces ouvrages s’appliquent aux mémes questions fondamentales,
qu’ils alent recours aux mémes arguments et qu’ils conduisent
au méme but, ils n’en different pas moins les uns des autres par
leur approche particuliére du sujet.

Puisque ces manuels se proposent d’élever 'aspirant de niveaux
inférieurs jusqu’a celui de la raison (buddhi) et que, par consé-
quent, ils ’exercent a la pratique de 'investigation philosophique
(vicara), ils embrassent tous les stades préliminaires du veddnta,
c¢'est-a-dire ccux de la religion, de la théologie et du mysticisme.
Ils indiquent ainsi, d’une fagon directe ou indirecte, le chemin
qui meéne au stade ultime, et cc chemin, celui de la raison,
conduit directement au but. Tous ces manuels reconnaissent, a
la fois, I'autorité de la révélation védique et la valeur de l’eXpé—
rience yoguigue ou mysthue du samad/u, mais la phllosophle qui
va plus loin encore, jusqu’a la région de la pure raison, est, bien

‘entendu, réservée a ceux qui peuvent pousser leur 1nvest1gat10n

jusqu’au bout.

Dans la savante introduction qui précéde sa propre traduction,
le Swami Nikhildnanda a souligné llmportance de l'aide que le
« drg-dreya-viveka » peut apporter a 'étude du veddnta.

Le théme central de cet ouvrage, c’est qu’on réalise Brahman
par la concentration (samadhi) mystique ou yoguique ; une fois
ce stade atteint, on peut voir Brakman en quelque point que les
regards se tournent.

« Lorsque le pratiquant s’est affranchi de tout attachement &
I'égard du corps et qu’il a réalisé I'atman supréme, il fait 'ex-
périence d'un genre de nirvikalpa-samadhi, quel que soit l'objet
sur lequel le mental se dirige. » (Verset XXX.)
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Mais alors, de nouveaux problémes se présentent. Comment,
par exemple, pouvons-nous étre certains qu’aprés avoir accédé a
I'état de samadhi, nous verrons I'Etre supréme (Brahman) et
rien d'autre que Lui? Ce sont des sujets qui dépassent les limites
de ce petit traité.

Le « drg-dreya-viveka » ne comporte que quarante-six versets,
et condense en un texte trés serré un grand nombre de vérités;
aussl était-il nécessaire d’y ajouter des explications détaillées.
Le Swami Nikhildnanda n’a rien négligé non seulement pour en
présenter une traduction anglaise tres fidele, mais pour en rendre
la compréhension plus facile, grice a des notes complétes et
savantes, qui seront d’une grande utilité si I'on désire se livrer
a une étude approfondie de la philosophie védantique.

Les brillantes qualités littéraires du Swamisont déja si connues
et si appréciées que ce nouvel ouvrage se passerait aisément
d’une introduction qui n’émane que d’un laique tel que moi;
c’est, en effet, une croyance consacrée par le temps, une croyance
aussi ancienne que les plus anciennes upanisads, que la vérité
védantique est incomparablement mieux enseignée par ceux qui
la vivent que par ceux qui ne font qu’en parler.

Cri Rdmakrichna, le paramahamsa, celui que le professeur
Max Miller appelait « le véritable Mahdtman », a été un de ces
grands et rares instructeurs. Et les ceuvres védéntiques que publie
I’Ordre monastique si réputé qu’il a fondé, ont un tel charme spi-
rituel qu’elles sont assurées par avance de trouver le plus cha-
leureux accueil aupres de ceux qui se consacrent a la recherche
de la Vérité.

V. Subrahmanya Iyer.
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Le « drg-drcya-viveka » est, comme ce titre l'indique, une
méthode d’'investigation qui a pour fin de distinguer le Specta- .
teur du Spectacle. Cette discrimination est d’une importance
capitale, sil'on désire aborder avec fruit les hautes études védan-
tiques.

Ce traité est parfois désigné sous le nom de « vakya-sudha »
et certains l'attribuent a (amhkardcarya; ce n’est toutefois que
le titre d’'un commentaire qui a été composé sur cet-ouvrage.

Le « drg-drcya-viveka » a toujours été considéré comme un
des manuels classiques (prakaranas) de la philosophie védin-
tique. Bien qu’il ne considére qu’'un aspect particulier de la
question, il n’en explique pas moins, en suivant une argumenta-
tion qui lui est propre, l'identité du jiva et de Brahman, et
cette identité est le but vers lequel tend toute cette philosophie.

Le présent ouvrage — c’est sa caractéristique principale —
donne une description détaillée des différents genres de concen-
tration (samadhi), question dont les veddntins n’ont jamais
méconnu 'importance. On y trouve également 'exposé de trois
théories, de caractére nécessairement empirique, relatives au
concept de jiva (I'individualité vivante).

Cet opuscule qui ne comporte que quarante-six clokas (versets),
constitue un excellent vade-mecum a l'usage des étudiants des
cours supérieurs de philosophie advaitique.

Seize de ces versets (du n° 13 au n° 31, a 'exception des numé-
ros 14, 21 et 28) se retrouvent dans une upanisad mineure, inti-
tulée « Sarasvati-rahasy-dpanisad » ; il ne parait guére probable
que l'auteur du « drg-dreya-viveka » ait écrit un traité aussi court,
en faisant un aussilarge emprunt a un autre ouvrage. D’ailleurs,
aucun des commentateurs n'indique qu’il faille y voir une cita-
tion de l'upanisad précitée. Il y a tout lieu de croire que c’est
plutot Vauteur de V'upanisad qui a mis le « drg-dreya-viveka » a
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contribution, ce qui — si 'hypothése était confirmée — prouve-
rait en quelle estime ce traité était déja tenu.
Qui en est 'auteur ? — Trois noms sont généralement mis en

avant : Brahmdnanda-bharati, un des commentateurs, cite celul
de Bharati-tirtha. Un autre commentateur, Ananda-jiiana, sur la
foi de certains manuscrits, en attribue la paternité a Camkara.
Enfin Niccala-dasa désigne Madhava-Vidydranya qui a composé
également la « paficadaci », comme lauteur du « drg-dreya-
piveka ».

Nous sommes amenés h'penser que ce traité a été écrit par
Blarati-tirtha. Vraisemblablement, c’est Brahmdnanda-bharati
qui, comme laffirment plusieurs auteurs dignes de foi, rédigea
le commentaire qui porte le titre de « vakya-sudha ». Bharati-
tirtha, le guru de Vidydranya, était le grand Maitre du monas-
tere de Crageri, fondé par Camkara. Les archives de ce monas-
tere établissent qu’il en fut I'abbé de 1328 a 1380, et une
inscription, portant la date de 1340, atteste que Harihara I*,
roi de Vijayanagar, et ses fréres octroyérent a Blarati-tirtha de
grandes propriétés fonciéres en vue d’assurer les besoins de la
communauté. Or, il est a présumer que Bharati-tirtha était aussi
connu sous le nom d’Ananda-bharati-tirtha. On attribue a Bha-
rati-tirtha le « drg-dreya-viveka », la « vaiyasika-nyaya-mala » et
une partie de la « pajicadaci ». Le deuxiéme de ces ouvrages
peut faciliter, dans une trés large mesure, la compréhension des
commentaires que (amkara a consacrés aux Brahma-sutras.
Nous possédons deux commentaires sur le « drg-dreya-viveka » :
le premier est dt a Brahmdnanda-bharati; le deuxieme, a
Ananda-jiiana que 'on appelle également Ananda-giri.

Le texte original a été déja traduit en plusieurs langues.
Signalons notamment l’admirable traduction en bengali dont
lauteur est le babu Durgacaran Chattopddhyaya, le savant pro-
fesseur de sanskrit de I’Université de Bénares. C’est & son obli-
geance que nous devons la plupart des renseignements utilisés
dans cette introduction.

- Le « drg-dreya-viveka », en traitant certains aspects du pro-
bléme considéré, suit une méthode toute « rationnelle ». Dans
la discussion, I'auteur applique, en effet, le procédé que la logique
moderne appelle le principe des variations concomitantes, mais
que l'ancien systéme (darcana), de philosophie hindoue, dit
« nyaya », désignait déja sous le nom d’ « anvaya-vyatireka ».

Pour rendre plus aisée la lecture de cet ouvrage, nous avons
pensé qu'il était utile de donuer, sous forme de notes, de nom-
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breuses explications que nous avons extraites de 'un des deux
commentaires précédemment indiqués.

En établissant cette traduction, nous avons consulté les édi-
tions déja parues en télégou, en bengali, en malaydla et en
sanskrit. Certes, nous n’avons suivi aucune d’elles exclusivement,
mais nous pourrions toujours citer, 4 l'appui de la legon pré-
sentée, une de ces sources autorisées.

Swami Nikhilinanda
de 1’Ordre de Rdmakrichna.






NOTE
SUR LA PRONONCIATION DES MOTS SANSKRITS

Les mots sanskrits qui figurent dans le présent ouvrage ont
été translittérés selon le systeme appliqué par les auteurs du
« Dictionnaire sanskrit frangais », N. Stcmoupak, L. NrrtI et
L. Rexou (Maisonneuve, Paris, 1932).

L’alphabet sanskrit comprend, selon 'ordre classique :

— neuf voyelles: a, a, 1,1, ua, r, T, et |;
— quatre diphtongues: e, ai, o, au;
— trente-cinq consonnes : k, kh, g, gh, n

¢, ch, j, jh, @
t, th, d, dh, n
t, th, d, dh, n
p, ph, b, bh, m
y, 1, 1,

Q, $, S’ h’

m, h.

Les voyelles a, i, u, r, et | sont breves. Les voyelles: a, 1, @
et T sont longues.

La voyelle « u » se prononce comme dans le mot frangais
« cou », par exemple: c’est un «ou » bref, et la voyelle « @ »
comme dans le mot frangais « o » : c’est un « ou » long. La
voyelle « r» se prononce comme « ri» trés bref; la voyelle « T »,
comme « rou » trés bref; la voyelle «1», comme dans le mot
francais « Angleterre » : c’est un « le » bref.

Les quatre diphtongues sont toujours longues :

« e » se prononce comme « é » francais; « al » comme « ai»;

«o» comme « o» dans le mot frangais « réle », et « au »
comme dans le mot allemand « aus », autrement dit comme
« a-ou ».

Les occlusives suivies de ]la lettre « h » sont aspirées et 'aspi-
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ration doit se faire fortement sentir; un mot tel que, par
exemple, « phala » se prononce comme « p-hala ». L’occlusive
« g » a toujours un son guttural, comme dans le mot frangais
« gain »; « gi», « gi» et « ge » se prononceront donc, respecti-
vement, comme « gui », « gul» et « gué ».

« ¢ » se prononce comme « tch » dans le mot « tchéque »;

« j » se prononce comme « dji » dans le mot « djinn »;

« y» se prononce comme «y » dans le mot « yeux »;

« ¢ » et « 3 » se prononcent tous deux avec le son chuintant,
comme en frangais dans le mot « chat »;

« s » se prononce toujours avec le son de I’ «s » sifflante; elle
n’a jamais le son doux de I’ « s » entre deux voyelles.

« h » est toujours aspirée comme dans les mots : « Haus »
(allemand) et « house » (anglais).

Les occlusives « t», « th», «d », «dh», se prononcent respec-
tivement comme les lettres frangaises correspondantes, mais il
convient de marquer fortement’aspiration notée par lalettre « h ».

La nasale « i » se prononce comme dans le mot « Congo »;
la nasale « fi » se 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 frangais « nature ». Soit dans le corps des mots,
soit a la fin des mots, le groupe « an » ne se prononce jamais
comme dans le mot francais « musulman » ; il s’adoucit comme
si la lettre «n » était suivie d’'un « e » muet; il faut donc pro-
noncer par exemple « cmta/_l » et « atman » comme si ces mots
s’écrivaient « an’tah » et « atmane ».

La nasale « m » se prononce comme la lettre « m » fran-
calse.

La lettre « h » est dure comme le « ch » allemand : « Macht ».

Les lettres « jii » dans le mot « jfiana », par exemple, se pro-
noncent en une seule émission, comme une combinaison de « dji »
et de I'fi (mouillée) qui peut étre représentée graphiquement
comme « d-fiya ».

Enfin, la lettre « v », chaque fois qu’elle est précédée par
une autre consonne, comme dans les mots : « sattva », « tvam »,
« tatva », « dvandva », « acva », se prononce comme « ou ».
Exemple : « satt-ou-a », « t-ou-am », etc...

Les différents membres d’'un mot composé sont reliés par un
trait d’union, par exemple « bhagavad-gita ».

[’accent circonflexe au-dessus d’une voyelle ou d’une diph-
tongue indique que deux voyelles ont fusionné en une seule; la

o
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prononciation d’une telle lettre est naturellement allongée ; le
mot « Vivekdnanda » est un composé de « viveka » et
d’ « ananda ».

Pour ne pas dérouter le lecteur francais, nous avons employé
a la fin des mots sanskrits la lettre « s » pour marquer le plu-
riel et nous écrirons, par exemple: les upanisads, les gunas,
ete...






GLOSSAIRE

DES MOTS SANSKRITS EMPLOYES DANS LE TEXTE

A

abhinivega, la soif de vivre, Iinstinct primordial.

@acarya, le maitre ; celui qui fait autorité dans I'interprétation des Ecritures.

agraya, la base, le siege.

agrama, leITort le point critique ol unc transformation s’opere. On dlstmgue
ainsi, dans lex1slence brahmanique, qualre stades: ceux du brahma-carin, du
grha-stha, du vanaprastha et du samnyasin.

Ce terme désigne également I'ermitage ol le sage qui a renoncé au monde, se

consacre 4 la recherche du divin ; par extension, le refuge, l'asile, le monastere

Agvins, nom de deux divinités jumelées.

adhyasa, la sarimposition ; le transfert inadéquat.

adhyaya, la section, le chapitre.

adhyatma, le microcosme.

adhidaiva, le macrocosme.

advaita, le non-dualisme ; systtme qui nie toute dualité ; Gaudapada et Camkara
en sont les fondateurs.

dgamin, qui est  origine ; ’agami-karman est le karman en formation.

Agni, le Feu ; divinité de la région terrestre.

aham asmi, Je suis.

aham brahm-dsmi, Je suis Brahman ; un des grands mantras védiques par lesquels
s’cxprime l'idenlilé du jiva et de Brahman.

aham-kara, le sens du moi ; I'ipséité ; facteur d’individuation.

aham-krti, synonyme d’aham-kara.

aham-paddrtha, la connaissance particuliére qui a le « moi » pour ob]et et qui
accompagne loules les opérations mentales.

aitarey-6panisad, Yune des principales upanisads.

ajnana, la nescience ; 'antonyme de connaissance.

akaga, l'éther, l'espace; I'étal primordial de la subsiance; le milieu spirituel,
subtil ou grossier ; c’est le continuum en lequel se développent les multiples
états de I'étre. Voir également les termes : vayu, lejas, apas et prthwz

akhanda, inconditionné, homogéne, indivisible.
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ananda, la Félicité absolue ; une des trois caractéristiques de Brahman ; voir sat
et cit.

Ananda Bharati-tirtha, vraisemblablement le méme que Bhirati-tirtha.

Ananda-giri ou Ananda-jidna, célébre philosophe hindou qui a composé une
glose sur les commentaires de Camkara.

anandamaya-koge, la gaine de Félicité qui constitue le corps causal de I'indivi-
dualité humaine ; voir koga.

anda-ja, né d’un ceuf.

anirvacaniya, indescriptible ; c’est la caractéristique spécifique de maya dont on
ne peut dire ni qu’elle est, ni qu’elle n’est pas.

antah-karana, Porgane interne ; cet organe remplit quatre fonctions différentes
et, selon la fonction considérée, recoit les appellations suivantes : buddhi, aham-
kara, manas el citta.

antar-yamin, I’Ordonnateur interne, le Régent intérieur.

antar-yamy amrtah, 'immortel Régent intérieur.

anvaya-vyatireka, le principe des variations concomitantes qu’appliquait déji le
systéme nyaya. Dans le veddnta, cette méthode est habituellement désignée en
tant que bhaga-tyaga-laksana.

apdna, une des cing modalités de IEnergie vitale ; voir prdna ; apdna est la fonc-
tion d’élimination.

apard-vidyd, la connaissance profane; s’opposc a pard-vidya: la connaissance
sacrée.

aparoksa, Pappréhension directe : I'intuition.

apas, la substance & D’état fluide ou aqueux, caractérisée par la « contraction »
produite par la vibration centripéte ; voir akaca, vayu, tejas et prthivi.

aropa, ’apparence illusoire.

artha, l'objet.

asamprajaata-samadhi, le samadhi d’ol est exclue toute différenciation ; 1’équi-
valent du nirvikalpa-samadhi. .

asat, ce qui n’est pas sat : existence absolue.

asmaj-jagat, le monde intérieur ; antonyme de yusmaj-jagat, le monde extérieur.

asti, existence.

atman, le Soi ; silon confére au terme atman un sens universel, le Soi est I’équi-
valent de Brahman.

atharva-veda, un des quatre vedas ; les trois autres sont : le rg-veda, le yajur-veda
et le sama-veda.

avaccheda, la limitation.

avaccheda-vada, la théorie des limitations.

avacchinna, limité.

a-van-manasa-gocara, qui est hors de la portée du mental et du langage.

avarana-¢akti, le pouvoir d’obnubilation de maya.

avastha traya, le triple état (veille, réve et sommeil profond) sur lequel porie
I’analyse du veddnta en vue de parvenir & la Réalité.

avega, I'absorption, I'immersion.

avidya, I'ignorance individuelle.

avrti-gakti, synonyme d’avarana-gakti.

avyakta, I'Indifférencié ; le non-manifesté. Ce terme peut préter a confusion, car,
selon le cas, il peut désigner soit 1'état causal (qui fait partie de la manifes-
tation), soit ’état absolument inconditionné (turiya).

ayam atma brahma, cet atman (qui est en ce cceur) est Brahman ; un des grands
mantras védiques,
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B

babu Durgdcaran Chattopddhyaya, céleébre professeur de sanskrit & I'université
de Bénarés.

bhamati, commentaire par Vacaspati Migra sur le ¢ariraka-bhasya de Camkara (fin
du 1x¢ siecle).

bhaga-tyaga-laksana, méthode qui permet d’éliminer de deux termes tous leurs
éléments accidentels et contingents el d’en dégager I’identité essentielle ; syno-
nyme d’anvaya-vyatireka.

bhagavad-gita, potme philosophique et religieux qui fait partie de Ja smrti (tradi-
tion humaine).

Bharati-tirtha, auteur présumé du drg-drgya-viveka.

bhasya (s. m.), le commentaire.

bhati, I'éclat, la luminosité, la cognoscibilité.

bhava-rupa, la forme d’existence ; certaines écoles du veddnta reconnaissent ainsi
3 avidy@ une forme d’exlstence

bhokta, le bénéficiaire des joies et, par conséquent, des souffrances. Ge dermer
terme, ainsi d’ailleurs que celui de karta, I’agent, caractérise le jiva empirique,

bh?'dnti, I’erreur qui fait prendre une chose pour ce qu’elle n’est pas.

bhiita, un des cinq éléments subtils qui résultent du brassage des tanmairas ; voir
maha-bhata.

Brahma, une des divinités de la Trinité hindoue ; I'aspect créateur du Divin.

Brahman, I’absolu, ’inconditionné ; la Totalité.

brahma-carin, I’étudiant qui regoit 1'enseignement spirituel.

brahma-carya, la continence ; premier dgrama de la vie brdhmanique ; le stade de
Pétudiant,

Brakmdnanda-bharati, auteur présumé d’un commentaire sur le drg-drgya-viveka.

brahm-dsmi, Je suis Brahman, un des grands mantras védiques.

brahmana, portion liturgique de chaque veda ol est décrite la maniére de célébrer
le sacrifice.

brakma-sitra ou veddnta-sutra, codification, aitribuée & Vyasa — des princi-
paux passages des vedas.

brahma-vidyd, la connaissance de Brahman ; la science sacrée.

brhadaranyaképanisad, une des plus antiques et des plus importantes upanisads.

buddhi, Vintellect supérieur — la raison ; la partie la plus subtile et la plus pure
de 'organe interne qui, constituant dans I'individualité humaine un plan de
réfraction, capte un reflet de la lumiére de lalman ou de la pure Conscience
(cit) ; voir aham-kara, manas et cilla.

C

(se prononce tch)

cit, la pure Conscience.

cid-abhasa, le reflet de la pure Conscience dans l’organe interne ; s’oppose & kita-
stha, 1'immuable, le support : I'atman.

citta, une des quatre fonctions de l'organe interne (voir antah-karana) ; citta désigne
le mental dans le sens le plus étendu ; lorsqu’il est employé concurremment avec
manas, il indique I'ensemble des tendances & I’état latent (samskaras) qui déter-
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minent le karman individuel. citla est ainsi lc réceptacle des souvenirs et des
propensions qui proviennent d’expériences anlérieures.
citta-vriti, mode mental, disposition d’esprit.

c -

(se prononce ch)

cabda, son qui a une significalion, gui répond & une volonté d’expression.

cabda-brahman, le verbe de Brahman.

¢abda-tanmatra, 1'élément primordial et subtil du son.

cakti, lec pouvoir ; on atiribue ainsi & mava deux pouvoirs: celui d’obnubilation
(avarana ou avrti-¢akti) et celui de projection (viksepa-gakti). Le premier est
Ueffet du tamas ; le second, leffet du rajas.

Camkara ou Camkardcarya, philosophe et saint hindou qui a vécu au 1x° siécle
de notre ére ; il a commenté les Brahma-sutras et les plus importantes upanisads,
el exposé la philosophie de I'Un sans second (advaita-veddnia).

Candilya-vidya, section de la chandogyépanisad ol figure une des meilleures défi-
nitions de I'idéal cosmique (saprapaiica).

carira, le corps; le veddnla distingue dans D'individualité humaine trois corps
différents : .

— le corps grossier : sthila-¢arira qui fonctionne & ’état de veille ;

— le corpé subltil : linga ou suksma-garira qui fonctionne a I’état de réve;

— le corps causal : karana-¢arira en lequel 'individualité se résorbe pendant
le sommeil profond.

Civa, une des divinités de ls Trinilé hindoue ; I'aspect destructeur du Divin. Civa
est généralement considéré comme I'équivalent de I’Absolu.

cloka, le verset, la strophe.

¢oka, la souffrance. .

¢ravana, Paudition ; la transmission de lenseignement secret, de la bouche du
Maitre a l'oreille du disciple.

(ri, titre honorifique qui précéde le nom d’un haul personnage ; par exemple :
Cri Rdmakrichna.

Crnger?, lieu o se trouve un des grands monastéres fondés par Camkara.

cruti, les vedas et les upanisads constituent la Révélation hindoue ; ce que les rsis
d’autrefois ont entendu et ce qu’ils ont transmis oralement & leurs disciples.

cunya, la vacuité, le néant.

evetdgratar-épanisad, une des principales upanisads.

Cvetaketu, personnage de la chindogyépanisad, fils d’Uddalaka.

Ch

(se prononce t-ch-h)

chandogy-dpanisad, une des principales upanisads.

D

dargana, le point de vue ; la perception spirituelle. J1 existe dans la philosophie
hindoue six grands systemes ou darganas: nyaya, vaigesika, mimamsa, samkhya,
yoga -et veddnta.: : -
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deha, le corps grossier, I’enveloppe charnelle.

deva (m.) et devata (f.), la divinité ; dans le texte, le mot devatd désigne la divi-
nité (émanation de la ¢akii universelle) qui préside 3 chaque forme de activité
individuelle ou cosmique. Cest ainsi que dans l’organisme humain, chacun des
sens fonctionne, en quelque sorle, par délégation d’un principe umversel

dhdtu, une des sept substances constituant le corps humain.

dhi, lintelligence ; méme sens que buddhi.

drastd, le sujet qui percoit, synonyme de drk.

drg, drk ou drg, le spectaleur.

dreya, objet qui est vu ou percu, c’est-a-dire le spectacle,

dreyatva, la perceptibilité. :

drsti-systi-vada, théorie selon laquelle les phénoménes que nous percevons et que
nous touchons n’ont pas d’existence objective.

E

(se prononce ¢€)

eka-jiva, le jiva umque.
eka-jiva-vada, la théorie d’aprés laquelle il n'existe qu’un seul jiva.

G

gandha-tanmdtra, I'élément primordial de I'odeur.

Gargt, personnage féminin de la brhad&ranvako‘panism’ disciple de Yajaa-valkya.

ghata-bhasya, commentaire sar la cruche, compose par (amkara, qui accompagne
la brhad-up.

grha-stha, le chef de famille; deuxiéme agrama de la vie bréhmamque v

guna, caractéristique, quahte ; la nature primordiale (prakrti) a trois gunas :
sallva, rajas et tamas.

guru, le Maitre spirituel.

H

n .
(loujours fortement aspirée)

Harihara I°, fondateur de 'empire de Vijayanagar (1336-1353).

hiranya-garbha, le germe d’or; on désigne par ce terme 'aspect subtil de I’ um~'
vers ; hirapya-jarbha a, comme conire-partie, dans I'ordre individuel, taijasa,
I’aspect subtil du jiva.

1

ic0panisad, une des plus importantes upanisads.

igvara, Brahman associé¢ & la causalité : le Seignear de maya; 'aspect du Dieu
créateur. Au point de vue cosmique, i¢gpara a, dans l'ordre individuel, une
contrepartie en prdjiia : le jiva réduit & Pétat séminal ; igvara exprime toules les
possibilités de 1'étre.

idamta, 1'haeccéité ; le sentiment indéterminé d’une « autre exislence » ; s’oppose
ainsi a l'ipséité ; le sens de subjectivité ne peut en effet s’élever que s’1l se ‘heurte
au sens d’objeclivité, :
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Indra, le dieu de la pluie ; une des divinités de la région inlermédiaire.

indriya, la modification mentale qui s'associe & Porgane sensoriel lui-méme. On
distingue les cinq sens d’information (jianéndriyas) des cinq sens d’action
(karméndriyas). I

ista (deva ou devata), I'idéal choisi par le disciple pour son ascese.

sta-siddhi, 1l existe quatre ouvrages philosophiques d’inspiration védintique,
portant chacun le nom de siddhi, savoir : brahma-siddhi, naiskarmya-siddhi, ista-
siddhi et advaita-siddhi qui font autorité. L’ista-siddhi a él¢ composée au
xxx® siecle par Vimuktdtman.

tva, adverbe : pour ainsi dire ; en quelque sorte.

J

(se prononce d-j)

jada, 'objet inanimé.

Jadatva, nature d’une chose qui est inanimée : I’existence objective.

jagat, l'univers, le monde.

Jjagrat, I'état de veille ; voir svapna : 1'état de réve, et susupii: I'élat de sommeil
profond.

jagrat-susupti, ce terme technique caractérise le nirvikalpa-samadhi o I'aspirant
enire, volontairement et consciemment, dans 1’état de non-manifestation ; & ce
moment, toutes les cloisons qui délimitaient I'expérience sont abatlues, et le sage
g’établit en turiya.

jahad-ajahat-laksand, I’équivalent de bhaga-tyaga-laksana.

Janaka, personnage célebre dans la littérature hindoue. Il s’agit d’un roi qui a
réalisé la Vérité supréme, tout en continuant a vivre dans le monde et & s’acquit-
ter de ses devoirs particuliers.

Jjiva, I'individualité vivante. Le veddnta distingue :

— le jwa de 'expérience éveillée : vyavaharika-jiva ;
— le jiva de I’hallucination onirique : pratibhasika-jiva ;
— le jwa réel ou ontologique : paramdrthika-jiva.

Jtva-ja, celui qui est né d’un germe.

Jivan-mukta, le libéré vivant.

jivan-mukti, la libération ante mortem, par opposition & videha-mukti, la libération
post mortem.

jivdtman, le Soi vivant, I'atman associé a une individualité vivante.

jiana, la connaissance et, par conséquent, la libération ; discipline spirituelle par
laquelle on accéde & la Vérité supréme en faisant usage a tout instant de la
faculté de discriminalion entre le réel et l'irréel.

Jhanéndriya, le sens d’information ; le jiva est pourvu de cinq jaanéndriyas : I'ouie,
le toucher (dans le sens le plus étendu), la vue, le goit et I'odorat qui corres-
pondent, chacun & chacun, aux cinq éléments : élher, air, feu, eau et terre.

Jhid@nin, aspirant qui suit la voie du jiana pour connaitre la vérité ; celui qui a
réalisé la Vérité suprédme.

K

kalpa, le cycle de manifestation qui s’élend entre deux pralayas (dissolutions
cosmiques).
kalpana, I'idéation.
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kdarana, la causc.
karana-garira, le corps causal conslitué par la gaine de félicité : anandumaya-koga.
karman, ce terme a différents sens et. en particulier, celui de mouvement. 11
désigne aussi le principe de causalité qui joue dans l'existence humaine : nous
recueillons ce que nous avons semé. Voir : prdrabdha-karman, samgita-karman et
agami-karman.
karméndriya, organc d’action. On distingue cinq organes d’action : ceux de loco-
motion, d’appréhension, d’expression, d’excrétion et de génération.
karta, I'agent; le sujet qui agit. Le jiva, qui est encore dans I'ignorance, s’imagine
qu’il est le maitre de ses actes, alors qu’en réalité il ne fait qu’obéir & ses désirs
et céder A ses impulsions.
kath-6panisad, une des principales upanisads.
khanda, la partie, la division.
koga, la gaine ; 'individualité humaine sc compose de cingq gaines :
— Pannamaya-koga, 'enveloppe charnelle qui constitue le corps grossier ;
— le prdnamaya-loga, 'enveloppe d’énergie
— le manomaya-koga, enveloppe mentale
— le vijaanamaya koga, ’enveloppe d’intellect
— Panandamaya-koga, ’enveloppe de félicité qui constitue le corps causal.
Ces cinq gaines s’encastrent pour ainsi dire I'une dans ’autre dans un ordre
croissant de subtilité; la gaine extérieure est I'annamaya-koga, et la gaine inté-
rieure 1’anandamaya-koga
kundalini, 'énergie qui réside a-1’état latent en chaque éire vivant. Lorsque cetlc
énergie s'éveille, elle illumine, au cours de son ascension dans I'organisme, des
niveaux de conscience de plus en plus élevés. La kundalini individualisée finit
par se résorber dans I’Energle cosmique (maha-kundalint).
kuta-stha, 'Immuable, PInaltérable, c’est-3-dire I’atman ou le Soi. kuta-stha s’op-
pose & cid-abhasa, lequel n’est que le reflet de I'atman ou de la pure Conscience.

qui, & eux lrois, constituent
le corps subtil ;

L

laksana, le caractére distinctif.

laksand, la méthode.

laksy-drtha, la signification implicite ou indirecte ; s’oppose a vagydriha, la signi-
fication explicite ou directe.

lila (s. £.), le jeu. .

lmqa -garira (ou suksma-carira), le corps sublil qui est composé de trois gaines ;
voir koca.

M

Madhava-Vidydranya (voir Vidydranye).

madhyamika, un des quatre grands systémes bouddhiques qu’ont illustré Nagdrjuna
et Acvaghosa ; 1l enseigne le ¢anyaviada : la doctrine de la vacuité pure.

Madhvdcarya, philosophe qui a fondé le dualisme categorlque (x11° siécle).

mahad-devanam asuratvam ekam, la vénérable divinité des Etres resplendissants
est unique.

mahat, 1'Intelligence cosmique ; le premier effet de prakrti.

mah-dtman, la grande dme; I’éminente personnalité spirituelle.

mahd-bhuta, état grossier de la matiére qui se rapproche sensiblement de ce que
nous appelons, en Occident, « les éléments ».
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maha-kundalini, I'Energie cosmique ; la ¢akti de Civa.

mahd-viakya, la formule sacrée.

Maitreyi, héroine de la brhadaranyaképenisad ; unc des deux épouses du sage
Yajaa-valkya.

malaydla, Jangue parlée sur la cote occidentale du sud de I'Inde.

manana, la réflexion incessante a laquelle le disciple doit se livrer afin de s'assi-
miler 'enseignement spirituel que lui a imparti le guru.

manas, une des fonctions de lorgane intéricur est de s’associer aux organes senso-
riels ; ¢'est cette fonction qui porte le nom de manas ; manas cst aiusi le chef des
indriyas ; par opposition & prdna, manas représente aussi I’élément conscient de
Pindividualité.

mandukya-karika, commentaires sur la mandukydpanisad par Gaudapéda.

manduky-6panisad, une des principales upanisads.

mantra, ce lerme a plusieurs sens : en premier lieu, les maniras sont des potmes
religieux qui font partie des vedas. Les maniras sont également des formules
sacrées par lesquelles s’exprime l'énergie de la peunsée considérée clle-méme
comme la manifestation du divin.

Maruts, dieux de la région intermédiaire ; divinités de Ja.tempéle et du vent.

mata (s. m.), I'opinion individuelle ou collective ; s’oppose a lativa : la vérité.

Mataricvan, autre nom d’Agni,

mdya, I'apparence phénoménale du monde ; dans un certain sens, maya est, pour
le veddnta, ce que prakriiest pour le samkhya. maya, en tant que ¢akti de Brahman,
a deux pouvoirs : viksepa-calkli el avarana-gakli (voir ces deux derniers termes).

maya-vada, doctrine du veddnta d’aprés laquelle Brahman parait devenir I'univers ;
synonyme de vivarta-vada.

mimamsa (s. £.), un des six grands systtmes de la philosophie hindoue.

Mitra, un des dieux de la région supérieure.

moha, 'illusion.

moksa, la libération ; la délivrance considérée comme le hut de ’exislence humaine.

mukti, I'état de libération, par exemple : jivan-mukii el videha-mukti, voir ces deux
termes.

muktik-6panisad, une des upanisads mineures.

mil-dvidya, Pignorance universelle qui a pour contre-partie, dans ’ordre indi-
viduel, tul-dvidya.

mundaek-6panisad, une des principales upanisads.

N

Nagdrjuna, grand philosophe bouddhiste : un des représentants les plus éminents
du madhyamika (voir ce terme).

ndma, le nom ; la distinction mentale qui correspond & la distinction formelle
(rapa).

nama-rapa, les noms-et-formes qui constituent le « devenir » et par lesquelles
s’exprime loute la gakti du divin. Celle formule s’oppose ainsi a celle qui indique,
au contraire, ’aspect immuable de la Réalité : sac-cid-ananda.

néti néti, formule qui signifie: Vélimination exhaustive des atiributs; cette néga-
tion prépare l'affirmation qui suit: « Tout ceci est Brahman. »

Nigeala-dasa, auteur d’un ouvrage intitulé vrtti-prabhakara.

nididhydsana, la pratique assidue de la médilation.

nidrd, genre de torpeur ou d’engourdissement qui s’étend sur les trois états ; nidra
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est en quelque sorte 1'équivalent de I'ignorance connalurelle au jwa tant que ce
dernier n'a pas réalis¢ P'ultime Vérité. nidra pourrait étre traduit comme la
« non-appréhension du réel ».

nirasa, la réfutation.

nirguna, non-qualifié, sans atlributs; s’oppose & sagupa : avec atlributs. On peut
concevoir Brahman soit comme saguna-brahman : c’est 1’équivalent d’igvara, soit
comme nirguna-brahman : ’Absolu.

nirvana, lexlinction du monde exlérieur; ce terme qui appartient au Jangage
philosophique des bouddhistes se référe vraisemblablement a I’expérience méta-
physique que le veddnta désigne sous le nom de nirvikalpa-samadhi.

nirvikalpa-samadhi, le samadhi d’ot toute différenciation est exclue; c'est lo
genre de concenlration le plus profond, car, ici, toute notion de dualité s’abolit.

nigprapanca, adj. signifiant : acosmique ; s’oppose & saprapaiica : cosmique. D’aprés
le point de vue nisprapaiica, Brahman outrepasse le monde el cette doctrine fait
ressortir le caractére lranscendantal de Brahman.

nyaya, un des six grands systémes philosophiques (darganas) de I'Inde.

(¢

om ou omkara, syllabe mystique considérée comme le symbole de Ja Tolalité : le
Verbe sacré.

P

pada, le pied, la division, le chapitre.

panca-daci, ouvrage philosophique composé par Madhava-Vidydranya (s1ve siécle),
lointain disciple de Camkara.

paiici-karana, la quintuple mixlion des lanmatras ; ce brassage produit les maha-
bhiitas, lesquels forment eux-mémes les objets du monde .extérieur.

para-brakman ou parama-brahman, le Brahman supréme, absolument incondi-
tionné.

parama-hamsa, titre donné a d’éminentes personnalités religicuses.

param-drthika, adjectif signifiant: réel, ontologique. Le paramarthika-jia est le
véritable jiva. Sous ce biais, le jiva ne differe en rien de Brahman.

param-dtman, 1'atman supréme ; le Soi universel ; I'équivalent de Brahman.

para-vidyd, la connaissance sacrée ; s’oppose a apara-vidyd, la connaissance profane.

parinama-vada, doctrine d’aprés laquelle l'univers' serait une émanation de
Brahman.

Patanjali, philosophe et grammairien célébre; a vraisemblablement vécu au
n® siecle avant J.-C. ; auteur des « Aphorismes » qui servent de base au systéme
et a la discipline du yoga.

pradhana, ce terme a le méme sens que prakrti; c’est le support ou la cause de
I'univers.

prakarana, le iraité succinct, le précis.

prajaa (s. f.), la conscience ; dans le langage philosophique, prajaa désigne la
condition indifférenci¢e de sommeil profond.

prdjia, le jiva qui se trouve & l'état causal : le dormeur. Ce tcrme représente,
dans D'ordre individuel, ce qu’est igvara, dans I'ordre universel. : .

prajianam brahma, Brahman est Conscience pure; un des grands mantras védiques.

prakrti, la nature primordiale; soppose & purusa, I'Esprit, dans la philosophie
samkhya. :
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pralaya, la dissolution cosmique qui a lieu 4 la fin de chaque cycle (kalpa).
prdna, le souffle vital; I’énergie primordiale. On distingue cing aspects ou fonc-
tions de prdna:
— prdna, proprement dit: 'approprialion;
— apdna, I'élimination ;
— samana, |’assimilation ;
— vyang, la distribution ;
— udana, I’expression.
prdandyama, accroissement, la condensation d’énergie.
prdrabdha, le prarabdha-karinan est le larman auquel nous devons le corps que
nous possédons actuellement ; c’est le karman qui vient & maturité.
pratibhasika, illusoire; le pratzbhaszka—jtvrz est le jiva de I hallucmatlon onirique,
pratibimba-vada, la théorie du jwva reflété.
pratyaksa, appréhension indirecte qui s’effectue au moyen des sens; s’oppose a
aparoksa: 'appréhension directe ou intuitive.
priyd, attraction qui est & I'origine de toute affeclivité ; une des cinq caractéris-
tiques universelles ; ’équivalent d’ananda.
prthi’vi (s. f.), la terre; I'état solide de la matiére; la vibration, chargée de tamas,
qui produit la cohésion, llmpénetrablhtc
puruga, le Principe spirituel qui s’oppose a prakrti dans le systeme samkhya.
L’habitant intérieur, I'ftre intime : I'atman ou le Soi.
purusa-siikta, le chant du purusa — passage des vedas.
purva-paksin, Uadversaire.

R

Rahu, d’aprés la mythologie hindoue, ce démon demeure au firmament et il reste,
habituellement, invisible. Il ne devient perceptible que lorsqu’il entre en conjonc-
tion avec la lune ou le soleil ; c’est ainsi que l’on expliquait le phénoméne des
éclipses partielles ou totales. 1l ne conviendrait pas d’en conclure que les sages
d’autrefois ne voyaient pas plus loin, car Rahu est souvent désigné, dans des
textes trés anciens, en tant que bhu-chaya : celui qui projette une ombre sur la
terre.

rajas, l'activité, le dynamisme passionnel : un des trois gunas.

Rdmakrichna, né en 1835; mort en 1886, prés de Galcutta. A successivement
réalisé I'idéal de toutes les grandes religions ; a suscité un puissani mouvement
spirituel dont I'action se fait sentir maintenant dans tous les domaines.

Ramdnuja, fondateur du vigisiddvaita, le non-dualisme qualifié (x11® siécle).

rasa, la saveur, la séve.

rasa-tanmatra, élément primordial qui constitue la saveur.

rg-veda, le premier et le plus ancien des quatre vedas.

78i, le sage ; celui qui a réalisé la Vérité supréme ; ce terme s’applique, en général,
aux sages d’autrefois qui ont recu la révélation du Divin.

S

s@dhaka, le disciple qui s’astreint & des pratiques spirituelles.
sadhand, Veffort spirituel auquel se livre Paspirant en vue de réaliser son idéal
(ista).

saguna, adjectif signifiant : pourvu de qualités ou d’attributs; on dit ainsi le suguna-
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brahman, le Brahman causal, Seigneur de maya, I’équivalent d’igvara ; I'idéal du
saguna-brahman prépare a 'expérience du nirguna-brahman, le Brahman absolument
inconditionné.
sdksin, le Témoin qui, en tant que pure Conscience, réside en chaque individua-
lité.
sdksi-jiiana, la connaissance du témoin ne connait jamais d’éclipses; elle est
permanente et s’oppose ainsi & vrili-jiana, la connaissance empirique ou discur-
sive qui, elle, est intermittente. -
samadhi, la concentration, I’absorption ; voir savikalpa et nirvikalpa.
samana, une des fonctions de I'Energie vitale ou prdna : assimilation.
samanddhikaranya, la coordination fonctionnelle entre les deux genres de
connaissance : sdksi-jiana et vrtti-jidna.
samcita, adjectif signifiant: « emmagasing, accumulé »; le samcita-karman ne
donnera ses fruits qu'au cours d’existences ultérieures.
samhita, la collection : la rg-samhita et Vatharva-samhita comprennent les mantras
védiques.
samlkhya, un des six grands systémes de la philosophie hindoue ; voir dar¢ana.
samnyasa, la vie monastique, ; le quatri¢éme des agramas.
samnyasin, le moine qui a renoncé 4 tout et qui se trouve au quatrieme agrama de
la vie brahmanique.
samsara, ce mot a deux significations : le monde de la transmigration et {’univers
des apparences ; dans les deux cas, il désigne le « flux mouvant des phénoménes ».
samskaras, les tendances innées ; ’ensemble des conditions et des propensions qui
déterminent le karman de chaque individualité.
san-mdtra, ce qui est incommensurable, infini: Brahman.
saprapanca, adjectif signifiant: « cosmique ». D’aprés le point de vue saprapaiica,
I'univers n’est pas extérieur & Brahman et cette théorie fait ressortir le caractére
immanent de Brahman (voir nisprapafica).
sarasvati-rahasy-dpanisad, upanisad mineure qui contient divers ¢lokas du drg-
dreya-viveka.
sarga, le monde créé ; la création.
sarva-dharma-samanvaya, la synthése de toutes les croyances.
sarvam khalu idam brahma, tout cet univers est Brahman.
sat, I’Existence absolue, inconditionnée ; I'Titre pur.
sat-cit-ananda (sac-cid-ananda), les trois caractéristiques de la Réalité absolue:
Brahman.
satta (s. £.), la réalité ; le veddnta distingue trois ordres de réalité :
— la réalité ontologique : paramdrthika salta ;
— la réalité empirique : vyaveharika salla;
— la réalité illusoire : pratibhasika satla.
sattva, ’équilibre, la pureté ; un des trois gunas de prakrti (voir rajas et tamas).
satyam jRanam anantam, formule qui indique la nature réelle, spirituelle et
infinie de Brahman.
savikalpa, avec modification ; le savikalpa-samadhi est un genre de concentration
ol subsiste encore — si faible qu’il soit — le sens de dualité.
skanda, un des agrégats de 'individualité humaine.
smyti, la tradition: ce qui a été conservé dans la mémoire. Ce terme s’applique
aux textes sacrés, indirectement inspirés, qui constituent la tradition humaine ;
la smrti s’oppose & la ¢ruti (la tradition révélée). smrii et ¢ruti forment I’ensemble
des saintes Kcritures hindoues.
sparga-tanmatra, Pessence subtile qui constitue les propriétés thermiques des

II
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choses et qui a pour contre-partie, dans 'organisme humain, le toucher, au sens
le plus étendu du terme.

Soma, une des divinit¢s de la région lerrcstre.

sthitla-garira, le corps grossicr qui ne comporte quune seule galnc annamaya-
koga. Voir également linga ou suksma-garira el karana-¢arira.

Sarya, la divinité du Soleil.

susupti (s. £.), le sommeil sans réves, le sommeil profond. La vic humaine s’étend
sur trois états ou conditions (avastha lraya): jagrat, état de veille — svapna, élat
de réve — susupli, état de sommeil profond. Ces étals ont, chacun en particulier,
un systétme de références qui leur est propre. L'Inde a institué une méthode
objective qui permet d’étudier chacun d’eux sans inlroduire dans I'analyse des
préjugés qui appartiennent aux autres étals et de dégager ainsi la supréme
Vérité

s@itra, le fil qui relie entre elles plusieurs choses; ce mot signifie aussi le verset,
Paphorisme.

spamin ou svami (ou encore swdmi), titre de respect décerné & un moine, ¥ un
personnage spiritucl.

svdnubhiiti, la réalisation du Sot.

sveda-ja, né de la fermentation qui se produit dans un milieu chaud et humide.

T

taijasa, le brillant, le lumineux (qui a la naturce de lejas), c’est le jiva de I’hallu-
cination onirique, la condition subltile dans l'ordre individuel. Ce terme a pour
correspondant, dans I'ordre universel, celui de hiranya-garbha.

taittiry-dpanisad, une des principales upanisads.

taj-ja-l-an, tal: cela qui — ja: donne naissance au monde — i : qui I'absorbe —
an: et qui le conserve.

tamas, I'inertie, la roideur obscure : un des trois gupas dela prakrii primordiale ;
voir également : rajas et sallva.

tantra, ce terme a plusieurs sens: il désigne, d'une part, la « méthode » ; voir 3
ce propos : purusa lanira et vastu lantra, D’aulre part, ¢’est la doctrine qui glorifie
et qui utilise, pour l'ascése du disciple, la ¢akti de Brahman ou de Civa.

tanmdtra, une des cing essences subtiles ou substances invisibles qui, par uue
succession de dosages et de dégradations, constituent 'univers sous son aspect
grossier (équivalent de bhuta).

tattva, ce terme est utilisé dans deux sens irés voisins I'un de lautre : tattva est la
Vérité et s’oppose ainsi & mata (Popinion ou la croyance), mais latlva signifie
aussi la catégorie, dans le langage philosophique. Chaque systéme hindou recon-
nait un nombre variable de falivas ou catégories dans sa recherche de la Vérité.

tat tvam asi, Bt Cela, tu Ves, toi aussi | un des mantras védiques 'par lesquels
s'exprime l'identité du jiva et de Brahman. ’

tejas, la substance a 1'¢tat igné; exprime la dilatation produite par la vibration
centrifuge ; voir akaca, vayu, apas, prihivi.

telegu, une des langues de I’Inde, parlée par plus de quarante millions d’habitants,
entre Orissa et Madras.

tirtha, adjectif signifiant: « sacré, saint » ; voir Bharati-lirtha.

trivrt-karana, Ja iriple mixlion, le brassage des trois éléments primordiaux : le
feu, 'eau et la nourriture (qui représente ici la terre). C’est de cette combinaison
que l'univers a pris naissance. Voir également le terme pafici-karana qui repré-
sente une conception analogue.




GLOSSAIRE 83

tul-dvidyd, l'ignorance individuelle qui cst la contre-partie de l'ignorance cos-
mique : mul-dvidya.

turiya, le « Quatrieme » ; ce terme désigne la Réalité supra-consciente qui, tout
& la fois, outrepasse les Lrois états et constitue le substrat de chacun d’eux.

U

(se prononce ou)

udana, une des cinq fonclions de I'Energie vilale (prdpa): expression.

Udayana, un des tenants du systéme nyaya.

Uddalaka, personnage de la chandogydpanisad, pere de Cvelaketu.

upacanto 'yam atmda, le Soi est le silence, fragment d’une upanisad perdue.

upddhi, conditionnement adventice.

upanisad, Les upanisads sont des texles religieux et philosophiques, rattachés aux
brahmanas des vedas ; avec les brahma-sulras, elles constituent la doctrine védan-
tique. Les plus importantes upanisads ont été commenlées par Camkara.

updsana, exercice de concentration mentale prescrit a I'aspirant pour lui permettre
d’atteindre & ’état d’absorption (samadhi).

Usas, déesse de I’Aurore.

utpatti-prakarana, le traité de la création.

v

vak ou vac, la voix, le langage articulé.

vacy-drtha, la signification explicite ou directe; s’oppose & la ksy-drtha: la signifi-
cation implicite ou indirecte.

vaicestka, un des six grands systemes de la phllOSOphle hindoue.

vai¢ed-nara, ce terme désigne le jiva & Iélat de veille.

vatragya, le renoncement.

valyasika-nyaya-mald, ouvrage phllosophlque dont Bharati-tirtha est auteur
présumé.

vakya-sudha, commentaire sur le drg-drgya-viveka qui est altribué & Brahmdnanda-
bharati.

vanaprastha, I'anachoréte, celul qui se trouve au troisieme stade (agrama) de la
vie brahmanique.

Varuna, le dieu des-eaux; divinité de la région supérieure.

vasty-tantra, la méthode objective, qui s’oppose a purusa-tantra, la méthode
subjective.

vayu, la vibration qui se propage transversalement dans I’@kaga ; 1'état gazeux ou
aérien de la substance primordiale (voir: akacu. tejas. apas et prthivi). Le soulffle
vital en tant que manifeslation sublile et spontanée dela Vie éternelle ; équivalent
cosmique de prdana.

veddnta, la fin, le couronnement des vedas ; par ce terme, on désigne les upanisads
et les brahma-sulras.

vicara, investigation rationnelle, 'enquéte philosophique qui conduit I'aspirant A
la découverte de Ia Vérité.

wigesana jnana, Dans tout jugement qui prend pour s’exprimer la forme suivante :
cette cruche, cette étoffe, etc... est existante, la conscience d’existence denotee
par lattribut est stable et permanente.
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vigesya jfiana, par contre, dans celle méme catégorie de jugement, la conscience
du substantif est accidentelle et contingente, car, dans chaque jugement, nous
passons d’un objet: cruche, & un autre: étoffe, et ainsi de suite.

vigistddvaita, le monisme qualifié, école de pensée védantique dont Cri Ramdnuja
est le fondateur.

vigra, le jiva dans la condition de veille; méme signification que vaigva-nara ; a,
comme contre-partie, dans P'ordre universel, le virat; vigva n’est qu'une infime
parcelle de virat.

videha-mukti, la libération post mortem, du point de vue théologique ; s’oppose &
la libération ante mortem, cn ce corps de chair, laquelle est 1'idéal philosophique
et peut étre réalisée expérimentalement par le disciple qui s’astreint & une disci-
pline spirituelle appropriée.

Vidydranya (voir Madhava), célébre philosophe hindou & qui l’on attribue diffé-
rents ouvrages importants, entre autres: la pafica-dagi. Avant de se retircr du
monde et d’entrer dans un monastére, Vidydranya fut successivement le ministre,
le général et le vice-roi de 'empereur Harihdra I¢*.

Vijayanagar, le grand empire hindou qui, du x1v® au xvi¢ siécle, s’est opposé A
I'invasion musulmane; il marque, pour I'Inde méridionale, la plus glorieuse
période de son hisloire.

viksepa-¢akti, le pouvoir de projection de maya ou de la ¢akti de Civa; c’est la
force créatrice qui s’exerce dans la manifestation. Voir également avarana ou
avrti-cakti.

virat, 1’ensemble des étres vivants. Brahman, igvara, hiranya-garbha et virat repré-
sentent ainsi, du point de vae de la manifestation, les différents états de I'itre.
Pour la théologie hindoue, Igvara, hiranya-garbha et virat sont, en quelque sorte,
des condensations et, partant, des dégradations de sat.

Visnu- ou Vichnou, un des dieux de la Trinité hindoue, I’aspect conservateur du
Divin.

vivarta-vida, synonyme de maya-vada, doctrine selon laquelle Brahman parait
devenir 'univers.

viveka, la discrimination entre le réel (sac-cid-ananda) et 1'irréel (nama-ripa).

Vivekdnanda, le swami Vivekdnanda fut le principal disciple et le continuateur de
€ri Ramakrichna.

viveka-cudd-mani, « Le plus beau fleuron de la discrimination », ouvrage philo-
sophique atiribué & Camkara.

vrttt, la modification, la vague mentale.

vriti-jiana, la connaissance empirique ou discursive; ce genre de connaissance
est momentané et il s’oppose & sdksi-jiana, la connaissance sans éclipse du
témoin.

vrtti-prabhakara, ouvrage philosophique attribué a Nigcala-dasa.

vyana, une des fonctions de ’énergie vitale ou prdna: la distribution.

vyavahdra, 'expérience que nous faisons du monde extérieur.

vyavaharike, empirique: le vyavaharika-jiva, le jiva de 'état de veille ; voir éga-
lement : paramdrthika et pratibhasika.

Y

Yajaa-valkye, nom d’un Instructeur spirituel qui figure dans la brhadaranyak-
épanisad.
Yama, le dieu de la Mort.
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yoga, ce terme signifie « union », mais il désigne aussi, tout ensemble, un des
grands systémes de la philosophie hindoue et la méthode qui permet de réaliser
la vérité.

Le mot yoga est fréquemment employé comme synonyme d’effort personnel et
de discipline spirituelle. Il existe un grand nombre de yogas: bhakti, jiana,
karma, raja, loya, aspar¢a-yoga, etc...

yoga-vasistha, poéme philosophique d’inspiration védantique.

_ yogin, ascéte qui suit une méthode de yoga.

yusmaj-jagad, litkéralement « votre univers » ; le monde extérieur ; s’oppose ainsi
A asmaj-jagat « notre univers » : le monde intérieur. Ces deux expressions équi-
valent respectivement, la premiére au « non-moi », et la seconde au « moi ».
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