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PREFACE

On constate dans toutes les civilisations la présence de
certaines idées qui se transmetlent d'une généralion f
I'autre comme des vérités qu'il n'est plus besoin de con-
troler. Un exemple frappant de la puissance el de Ia
vitalité de ces axiomes traditionnels, c'esl la croyance qui
s'est si vite élablie dans le monde chrétien en une éternité
absolue de bonheur ou de peines, servant de sanetion i
une existence éphémére et relative. Quand Lactance, au
commencement du quatridme siéele, enseignnil que les
hommes qui furent heureux dans celle vie, sonl élernelle-
ment malheureux dans U'gntre, et que ceux qui, épris de
justice, ont consenti & étre ici-bas honnis, pauvres et per-
séculés, sonl récompensés dans le ciel par une Félicité
sans limites, sa pensée ne s'est pas arrélée un instanl sur
I'énorme disproportion du mérite et de la rémunéralion.
Avant ¢l aprés Lactance, théologiens, hommes d église,
fidéles ontl acceplé le dogme de I'éternilé des joies para-
disiaques et des ltortures infernales sans élre froissés par
son injustice el son absurdité, pas plus que la généralité
des contemporains de Sophocle n'élaient choqués par l'in-
décence de la mythologie grecque, ou que les lecleurs des
chels-d'ceuvre consacrés par une admiralion séculaire ne
rélléchissent & ce que les situalions et les personnages
mis en scéne onl souvent de révoltant.
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L’histoire religieuse de I'Inde nous offre d'abondanis
exemples de ces idées qu'on respire avec l'air dans lequel
on vil, el qui sont en quelque sorte enirdées dans la
substance de I'ime collective. Une fois qu'elles ont recu
droil de cité, on les retrouve, allérées quelquefois,; le plus
souvent immuables, jusque dans des eréations qui semblent
i premiére vue toul i fail originales. Ce que [urent ces
idées, comment elles ont pris naissance, comment eclles
ont évolué, comment elles ont passé d'un systéme & 'aunire,
parfois pour le plus grand dommage de la cohérence et de Ia
logique des doctrines, comment enfin elles onl lentemenl
faconné une mentalité qui nous parail i la fois singulié-
rement atlirante et lointaine, telles sont les questions qu'i
ia lumiére des lexles originaux, je me propose d'examiner
dans les pages qui suivent

L L

Ces idées directrices de la civilisation hindoue, ai-je en
raison de les appeler théosophiques ? :

Il ¥ alongtemps que ¢e mol de théosophie met en déliance
les esprils pondérés et prudenYs. Son discrédil est devenu
tout particuliérement grand en ces dernitres années, ol
I'on vil ce pavillon couvrir les plus étranges marchandises:
un alliage de mysticisme et de charlatanerie, et des préten-
tions lhaumalurgiques qui venaient, d'une maniére fort
inaltendue, s'associer & un souci presqgue puéril d’appliquer
aux choses ranscendantes la méthode et la terminologic
scientifiques,

Ur, comme on sait, les apdtres du nouvel évangile oceul-
tiste ont alfecté de demander i I'Inde la solution des pro-
blémes de la vie et de la mort. En leur personne, l'occident
s’est une fojs de plus assis aux pieds des doeteurs orienlaux,
demeurés, disait-on, les fidéles dépositaires d'une sagesse
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profonde el surhumaine. Du momenl que, pour s¢ renou-
veler, la théosophie prétendait se rattacher par un lien de
filiation directe aux enseignements des Upanisad et des
Sutra bouddhiques, UInde devoil nécessairement recevoir
quelques éclaboussures de la défaveur raillense qu'encou-
raienl & juste titre les étranges doctrines préchées par
Mmes Blavatsky et Besant.

Aussi n'est-ce pas sans hésitalion que je me suis arrété
au titre que jai donné i cet ouvrage. 11 semble, en effel,
légilimer les prétentions de nos théosophes occidentaux,
el, par conséquent, pourrail exposer i de ficheuses pro-
rmiscuités les doctrines dont j'entreprends de faire histoire.
Je n'ai pu cependant me résoudre i chercher pour elles
une étiquette moins compromellanle. Le mot de théosophie
me parait, en effel, convenir fort bien & cet ensemble de
théories el d'espérances qui sont inspirées surtoul par la
préoccupation de l'au-deld, et qui, sans étre proprement
philosophiques ni religieuses, tiennent cependant el de la
religion et de la philosophie. Or, c'est 1a précisément le
caractére des idées qui onl pour une large part déterminé
le développement de la pgnsée hindoue.

Il ressortira de mon exposé, je I'espére du moins, que
le rapport de filiation que V'on voudrail établir entre les
vieux dogmes de UInde brahmanique et bouddhique et
certaines formes de Uoccullisme, est beaucoup plus appa-
rent que réel, Ce n'est pas de I'Inde, mais de la tradition
antique, du judaisme et de la renaissance que viennenl,
pour ce quelles ont d'essentiel, les conceptions théoso-
phiques modernes. En quéte d’autorités qui parussent déci-
sives, ce que nos théosophes ont demandé a I'Inde, c'esl
la confirmation de théories qu'ils avaient déja. 1l est vrai
qu'ils lui ont emprunté aussi une grande partie de leur
nomenelature ; encore n'est-il pas sir qu'ils emploient lou-
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jours & bon escient les termes sanscrils dont ils font un si

copieux usage’, *
: -
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L'évolution théosophique de I'Inde couvre un nombre
considérable de sideles, et chacune de ses grandes phases
est représentée dans la littérature religieuse par des témoins
i la fois nombreux el loquaces. L'abondance des malériaux
w'a pas empéché pourtant qu'il ne soit extrémement diffi=
cile de reconstituer les étapes de cette pensée. On sait méme
qu'il ¥ a bien peu d'espoir que nos constructions histo-
riques correspondent jamais d'une facon compléte & la
succession réelle des idées et des Taits.

La faute, pour une trés grande part, en esl aux habi-
tudes de Uesprit hindou. Les monuments lilléraires nous
onl ét¢ transmis toul clussés et tout étiquelés, et les cadres
confectionnés par la tradition. s'imposent bon gré mal gré
i Ihistorien. Comme le respect de la chronologie a été
le moindre souci de ceux gqui onl élabli ces ecalégories,
el que trop souvent les éerits ne fournissent aucune donnée
positive sur leur dge, l'ordre dans lequel il convient de
les disposer dans les cadres, et celui de ces cadres eux-
mémes deviennent extraordinairement incertains. 11 en

1. ls les emploient du moins et les ont jelés dans la cirenlation. Grice b
eux, heancoup de mols sanscrits ont cessé de sonner érnngement aux areilles
vecidentules, Cela we permeilrn de m'en servie & mon four sans trop de
ecrupule. i le lectenr trouvait que j'oi fored la dose, et disail comme Vinter-
loeutenr fictil que met en seéne wn traité famenx de philosophic hindoue :
4 A quoi hon noas elfraver inotilement avee cos mols inconnons af monsirneu,
empruntés sux dinlectes du Cornatic et du Hengale? s, — je lui répondrais
wvee |'nuteur de oot ouveage 3o« Jo ne le (nis poas pour voos éponvanier, muis
pour vous rendre service en vous expliquanl ces termes étranges. o (Sarva-
dird., p. 178). — On trouvern d'aillenrs, & In fin de Pooveage, on petit lexique
donnant Uexplication de tous les lermes sanserils employés dans ces pages.

=

HE
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résulte que tous les arrangements auxquels on pourrail
songer, risquent de paraitre inadéquals et artificiels & qui-
conque liendra @ se placer a un point de vue strictement
historique. 11 n'est point démontré, par exemple, que parmi
les Upanisad que nous possédons, méme les plus anciennes
aient préeédé la venue du Bouddha. Le bouddhisme, de
son colé, est postérieur & plusicurs des systémes de la
philosophie orthodoxe ; mais ricn ne prouve que les lextes
qui représentenl pour nous ces syslémes soient anléricurs
aux écritures canoniques de Ia Triple Corbeille. Quant
aux deux grandes religions seclaires, le vichnouisme el le
sivaisme, si, littérairement, ¢lles sont sans doute plus
récentes que la grande musse des Gerits brahmanigques,
leurs origines, en loul cas, plongent dans un passé trés
reculé.

A cela s'ajoute que, dans Phistoire religicuse de 'Inde,
toutl se lient, toul s'enlace d'une maniére souvent inexiri-
cable. Les divers groupes n'y sonl point simplement juxta-
posés, Sans doute, dans le développement de la pensée
théosophique, ils représentent des moments caraclérisés
par des facleurs sensiblement différents. Mais il s'en faut
que tous conslituent autant de bloes homogénes. Il en
est qui, trés archaiques par cerlains de leurs éléments,
sont & d'auntres égards débiteurs de syslémes qui, dans
I'ensemble, nous apparaissent comme plus récents. Plus
d'une fois on sera dans Pincertitude sur ordre qu'il con-
vient d'adopter pour eux. ['hésitation s'aggrave quand il
s'agit d'une religion qui, comme le bouddhisme, a eu une
trés longue hisloire, el qui, au cours des siteles, a subi
des influences lrés diverses. Doit-on placer les systémes
philosophiques avant ou aprés le bouddhisme ¥ Et n'y
aurait-il pas de sérieux avanlages @ traiter des reli-
gions seclaires avant de parler du bouddhisme ? De
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quelque maniére qu'on se décide, on se heurte a des
difficultés el 'on s'expose & des objections, Il faul en
prendre son parli, el se dire, qu'en définitive, le plus
plausible des classements ne correspond qu'approxima-
livemenl 4 la déconcertante complexité des Iails.

i L

La théosophie n'a pas régné sans partage sur la pensée
hindouwe., L'Inde a aussi connu des religions el des philo-
sophies tris réalistes ; el Uidéalisme lui-méme ne doil pas
éire confondu avec la théosophie. Ne fit-ce que pour
circonserire 'objel de notre étude, il nous faunl délerminer
ee que nous appelons théosophie, el ne tenir compte gue des
systémes qui. au moins dans leurs élémenls essentiels;
répondent A notre définition.

1o Comme la religion, la théosophie veut résoudre les
¢nigmes de la vie el de l'univers, A la différence des reli-
gions qui, pour résoudre ces énigmes, admellent linter-
venlion merveilleuse de Ia divinité dans Ia vie humaine et
dans la marche de 'univers, la théosophie, éeartant toule
idée de miracle et de surnaturel, prétend élre une seience,
mais une science basée sur la connaissance de lois el de
forces autres que celles que nous atleignons par nos
moyens vulgaires d'investigation.

20 Comme la philosophie, la théosophie vise 3 ramener
 N'unité d'essence l'infinie mulliplicité des étres el des
phénoménes. A In différence de la philosophie, elle cherche
i pénélrer les secrels de la nalure et de la vie, non par
voie d'observalion et d'analyse, d'induction et de déduction,
mais par une méthode infiniment plus rapide. Vinluition
ou lillumination. 11 est vrai que seuls les hommes par-
venus & un haut degré de sagesse sonl capables de cette
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_clairvoyance spontanée. Heureusemenl pour les antres, la
connaissance de la vérilé est fidélement conservée par des
iniliés qui la transmettenl aux adeples par voie de révé-
lation.

30 La lhéosophie m'est pas seulement une méthode el
une science, elle esl aussi une puissance. Comme il y a
parallélisme, interdépendance de 'homme el de I'univers,
connaitre les forces occultes de la nature, cest aussi pou-
voir en disposer & son gré : les grands initiés se sonl mis
en harmonie avee le principe central de I'univers ; ils
ont pénétré tous les secrels du macrocosme, el, par consé-
quent, ils sonl soustrails aux limitations ordinaires de la
vie humaine. Réciproquement, leurs facullés exceplion-
nelles sont alléguées comme la preuve expérimentale de
leur science supérieure ; elles garantissent la vérité de leurs
enseignements.

4o En fail, sinon de propos délibéré, la théosophie se
irouve en conflit avec la religion élablie: ses tendances
sont individualistes, pour ne pas dire nettement tsolériques,
Elle n’a done que méprig el répugnance pour 1'organisation
populaire et officielle des grandes églises. Elle aussi, sans
doute, cherche i appuyer ses affirmations sur d'anciennes
autorités ; mais la tradition qu'elle invoque n'est pas, en
général, celle qui sert de base 2 la religion ambiante.

Révélation des lois occulles de la vie ¢l de 1a nalure, —
méthode intuitive, — pouvoirs surhumains, — hostililé &
I'égard de la tradition religieuse, nous trouverons ces divers
éléments dans la théosophie de 'lnde. Ils n'y ont pas lous
été également apparents dans chacune de ses phases, mais
prise dans l'ensemble de son histoire, elle les a tous pré-
sentés, conjointement ou successivement.
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Un de ces caracléres, le second, a ¢té de lous le plus
slable : les théosophes hindous onl été des voyanls. Cela
élant, on se demandera sans doute comment il se fail
que des doctrines gqui procédent de brusques illumina-
tions puissent élre étudides hisloriquement, est-i-dire
dans la succession et l'enchainement de leurs diverses
manifestations. Une illumination, une révélation, n'est-elle
pas quelque chose dabsolu et de définilif 7 Et n'est-ce
pas quand elle est acquise douloureusement & Paide des
procédés de la logique ordinaire, que la vérilé, par le fait
méme qu'elle est toujours relative el provisoire, se laisse
ramener 4 des séries évolutives ?

Les documents dont nous disposons répondenl deux-
mémes i ces questions. Nous reconnailrons que les révéla-
tions de Krsna dans la Bhagavad-Gita n’ont guére fait que
repraduire, sous une forme particuliérement émouvante,
des idées qui sonl beavcoup plus anciennes que ce podme ;
— nous verrons que le bouddhisme n'a pas é1é trés original
en fail de doctrines, et qu'il esl fedevable aux philosophies
brahmaniques des principaux éléments de son systéme ; —
nous trouverons lorigine des lhéses les plus caractéris-
tiques des vieilles Upanisad dans le développement tris
nalurel d'idées qui sont a la base de la théologie védique.
L'intuition, dans ces écritures, consiste essentiellement
dans la tranquille intrépidité avee laquelle on y juxtapose
les affirmations les plus contradictoires ; dans le désordre
d'une pensée qui procéde par bonds ; dans le mélange con-
tinuel des conceptions les plus sublimes el des réveries les
plus absurdes ; dans la merveilleuse richesse des images
el des comparaisons qui, souvent saisissanles el parfois
vraimenl évocalrices, se subslituent presque partout au
raisonnement ; enfin, dans la eréation de formules admira-
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blement [rappées gui ont concentré, comme dans un foyer
intense, des idées dés longlemps jetées dans la circulation.
Quant au conlenu de ces formules, de ces conceplions, de
ces affirmations, c'est I'évolution de la pensée hindoue
qui I'a produil de la maniére la plus naturelle. Si nous
rencontrons aujourd’hui dans les ¢erits de certains théo-
sophes conlemporains des théories ol se reflétent le eri-
ticisme de Kant ou P'évolutionnisme de Darwin, nous mne
doutons pas un instanl, qu'en dépil de leurs moyens supé-
rieurs dinvestigation, ces théosophes n'aient di attendre
I'élaboration des systémes de Kant et de Darwin, pour les
approprier & leur usage. Il en a ¢été de méme des théo-
sophes hindous. Ils onl ramassé et isolé pour les metire en
un relief plus puissant les idées nées du travail progressif
d'une pensée qui se mouvail suivanl les voies ordinaires
de 1'esprit humain.

Notre tiche consiste précisément i retrouver, si possible,
les antéeédents, i reconsituer la gendse el la succession de
ces conceplions qui, i premiére vue, semblent jaillir sponta-
nément dans I'ime des voyants, Je ne me fais point illusion
sur la difficulté de celle entreprise D'importanis anneaus
mangquent & la chaine qu'il s'agil de renouer dans le déve-
loppement de la pensée religieuse de Ulnde, on voil, @
certaing moments, surgir des facleurs nouveaux dont 1'ori-
gine est obscure. Au moinsg en savons-nous assez, dis main-
tenant, pour n'avoir aucun doute sur le caractére logique et
naturel de cette ¢évolution. Nous commencerons par
recueillir dans les plus anciennes Geritures brahmaniques
les germes lointains des spéculations théosophiques. De
ces germes se développe peu i peu une riche végétation
d'idées et de croyances ; ce seri le sujel de nolre denxiéme
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parlie. Nous verrons dans la troisidme comment ces jdées
se sonl organisées et groupées en systémes. La qualriéme
el la cinquiéme partie nous montreront les concepls théo-
sophiques sortanl des écoles el agissant sur les masses,
soil quils se transforment eux-mémes en une religion,
le bhouddhisme, — ou qu'ils pénétrent les religions popu-
laires existantes : I'hindouisme.

Fai éerit pour des lecleurs qui, sans élre sanscritistes,
sont curieux des choses de I'Inde. Un livre qui s'adresse
a ce publie doil, aulant que possible, se suffire i lui-méme,
Sera-ce le cas de celui-ci ?

Je ne me dissimule nullement les difficultés de la tiche
(ue jai entreprise. A aucun moment de leur évolution,
les idées (héosophiques n'ont formé dans I'Inde un SVS-
teme parfaitement homogéne et autonome. Toujours, elles
nous apparaissenl mélées & des éléments d'un aulre carac-
tére. Les isoler artificiellement des combinaisons dont elles
ont fail partie, c'est se condamner & ne comprendre ni
leur histoire, ni l'influence, t]u‘lzlia::*'.I onl exercée sur la pensie
hindoue, D'autre part, la théosophic s'est montrée suffi-
sammenl envahissante, sans que son historien lui annexe
encore des domaines qui ne lui appartiennent pas.

Jai essayé d'éviter ce double éeueil. Il m'esl arrivé de
toucher incidemmenl i des théories et i des croyvances
qui ne liennent pas directement au sujet propre de cet
ouvrage. Mais aussi, je me suis appliqué & n'en parler
que dans la mesure ol eclles semblajent jeler quelque
lumi¢re sur les conditions dans lesquelles les concepls
théosophiques ont pris naissance el se sont développés.

Je devais celle explication & ceux de mes lecleurs qui
trouveront que mon livre dit trop ou trop peu.




PRONONCIATION ET TRANSCRIPTION

DES MOTS SANSCRITS ET DES MOTS PALIS

I. PRONONCIATION.

a) Voyelles -

u, i sont prononcés comme le francais on dans rousse,
douze. .

7 se prononce i peu pris comme la syllabe ri; pgreda,
prononcez rigviddi.

e, 0, qui sont historiquement des diphtongues (a +-i;
a-+ u), sont en fait prononeés comme des voyelles sim-
ples, longues et fermées. Il en résulte que 1'e de peda sonne
comme en allemand ee dans Seele; etl'o de om comme notre
o dans rose.

ai, an sont des diphtongues qui se prononeent comme les
diphtongues des mots allemands Hain et Bau.

b) Consonnes :

g a toujours le son de notre g dans gai.

eet j sont des palatales qu'il faut prononcer teh, dj, comme
le ¢ et le ¢ dans les mots italiens certo, gentile. La nasale
palutale 7 est semblable a notre # mouillée: jnana, & peu
prés comme jnyina.

t.d et nsont des linguales qui se forment quand la
langue, au lien de s'appuyer contre les dents (comme elle
fuit pour les dentales ¢, o, n), se replie en arriére pour s'ap-
puyer contre la votte du palais.

$, In sifflante palatale, que manuscrits et inscriptions
confondent souvent avec s ct s, peut étre prononcée soit
comme un § dur : Siva = Siva, soit comme ch (Chiva).

8, la sifflante linguale, a l¢ son de notre eh : Vispu, pro-
noncez Vichnou.
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h est, comme en allemand et en anglais, une forte aspira-
tion; prononcer par conséquent mafi- (grand) comme en
allemand dakeim, et bhagavat-, comme en allemand
Reibholz. Devant une consonne, h a presque la valeur d'une
gutturale : bra/iman, 4 peu prés comme en allemand acht.

I (visarga), employé surtout & la fin des mots, est une
légére aspiration qui accompagne I'émission de la voyelle
finale.

riv (anusedra) 1° dans 'intérieur des mots, et devant y,
v, les sifflantes et &, est une résonnance nasale semblable &
celle que nous avons en frangais dans le mot bon : saryama,
sarishiira, prononcez san-yama, san-skirn; 2° dans l'inté-
rieur des mots et devant une explosive, tient lieu de la na-
sale de méme ordre que V'explosive : aharitkdra, prononcez
ahan-kira (avec n guttural); 3 & la fin des mots, peut
étre considéré comme un équivalent de m.

II. TRANSCRIFTION.

Pour éviter d’alfubler de terminaisons francaises des mots
qui ne peuvent étre correctement transcrits qu'a I'aide de
signes dincritiques, les mots isolés, sanscrits ou palis, ont
ate laissés sous la forme o ils se présentent dans le diction-
naire, et cela au pluriel comme au singulier. On ne s'éton-
nera pas par conséquent de lifie:les Upanisad (Oupanichad),
les rsi (richi). Il n'a été fait d'exception que pour quelques
mots que 'on peut considérer comme devenus frangais :
Rigvéda, Bouddha et Bouddhas, on qui se passent sans
inconvénient de signes dincritiques : Védanta. On aura
done a la fois Siva et sivaite; Visnu et Vichnouisme.

Devant une gutturale, le n est nécessairement guttural;
on s'est done abstenu de le pourvoir d'un signe diacritique.
Prononcer par conséquent anga, comme le gree dyyehos et
l'allemand lange. Dans les cas ol la nasale gutturale pro-
vient de l'assimilation d’une gutiurale devant m, elle a été
notée 7 : vafnmaya.
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CHAPITRE PREMIER

Les antécédents védiques de la théosophie.

§ 1. L'indétermination des dieuz védiques .

Le plus ancien document religieux de 1'Inde est un recueil
d’hymnes of, pendant longtemps, dans le premier en-
thousiasme de la découverte, on a cru trouver les effusions
spontanées et primitives d'un peuple de bergers. Les yeux
sont aujourd'hui dessillés. Bien rares sont cenx qui, ayant
pris une connaissance direct® du Rigvéda, ne sont pas
convaineus que nous avons dans 'immense majorité des
hymnes une liturgie d'un caractére sacerdotal, artificiel,
dont 'obscurité est trop souvent voulue, et qui, par I'abus
qu'elle fait d'une phraséologie stéréotypée, montre assez
qu'elle est issue d'un long passé. Dans '“tat oit nous les
avons, la plupart de ces pitces paraissent fajtes pour le
culte, et non pas méme pour tous les actes divers de la vie
religiense ; elles visent avant tout les grandes eérémonies,
celles on 'on versait la liqueur sacrée du Soma, Clest une
pocsie de gaste, destinde a4 un culte aristocratique; on y
trouye mrement U'expression d'un vrai sentiment religieux,
plus rarement encore celle de croyances populaires,

Ces hymnes ne représentent qu'un des aspects de la vie
religieuse a cette époque primitive, Dés lorigine, il v a eu
dans I'Inde comme deux fleuves qui eoulent purallélement,
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mais non pas sans que, parfois, les eaux de Fun viennent se
méler aux eaux de Pantre. Canalisé de bonne heure, I'un
d’eux, le brahmanisme sacerdotal, roule d'un mouvement
uniforme et tranquille; c'est sa continuité qui a fait s
puissance. L'autre, la religion populaire, a un cours plus
libre et plus accidenté ; il se divise fréquemment en des bras
(ui, souvent, se perdent dans le sable, et quelquefols de-
viennent eux-mémes d'importantes riviéres. L'existence de
ce double courant explique bien des [aits singuliers de
I'histoire religicuse de IInde.

La religion populaireest surtout faite de croyances et de
superstitions ; elle a pour centre le dieu, dont la person-
nulité est bien définie et In biographie riche en légendes.
(est an contraire le rite, la cérémonie minuticusement i
glée que la religion sacerdotale met au premier plan ; et les
dieux &'y montrent moins nettement individualisés que ce
n'est le cas en géndral dans les religions o s'est développée
une shondante mythologie. La plupart des dieux védiques
ont des contours peu accusés, et lesattributs passent de I'un
a Pautre avee une déconcertante facilité. Pas de hiérar-
chie; pas de sphére d'activigé nettement délimitée. Beau-
coup sont également souvernins, également eréateurs, dzale-
ment tout-puissants.

C'est que, engagée encore dans les forces et les éléments
of elle déploie son activité, Ia divinité védique est & peine
anthropomorphisée, Bien difiérents des dieus du panthéon
gree, coux du Rigvéda trahissent leur naturalisme primitif
dans les mythes mémes quiles mettent en scone.

Fn face de personnifications si pen complétes, U'élabora-
tion de concepts panthéistes s'est fuite en quelque sorte
d’elle-méme : il a suffi pour cela d'aflirmer I'unité du divin
qu'on trouvait diffus dans toutes les choses de la nature,
Tandis qu'en Grice, les physiciens de I'éeole ionienne, sans
méme qu'ils le voulussent ou qu'ils en cussent conscience,
furent en opposition directe avee la foi populaire, — ear,
en posant le principe unique de l'univers, ils niaient des
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personnalités indépendantes et fortement caractérisées, —
les penseurs de 'Inde brahmanique n'nuront pas hesoin,
pour édifier leurs systémes, de faire table rase de la tradi-
tion religieuse. Il semblera méme qu'ils ne font que dégager
le panthéisme qui se trouve & I'état latent dans fout natu-
ralisme, Aussi, les spéeulations d’école ont fait bon ménage
avee les eroyances populaires; et le Rigvéda offre, a coté
de conceptions grossicrement mutérielles, des formules on
perce déji la notion du caractire absolu du divin. En dehors
méme des hymnes proprement philosophiques du dixiéme
livre, Punité de la substance est affirmée avee une parfaite
netteté 1 o Tlest un ; ce sont les prétres qui lui donnent des
noms multiples » (I, 164, 46), — « Un est le feu, quoigu’on
Pallume en beaneoup d'endroitg; un, le soleil, dont la Inmiére
se répand dang le monde; une, Paurore, qui illumine cet
univers. Un est Vétre qui, se déployant, est devenu tout »
(VIIL, 58, 2).

1 est évident que de pareilles formules marquent l'abou-
tissement d'une pensée déja marie, et les hymnes qui les
contiennent ne sauraient, par conséquent, étre ni d'origine
populaire, ni de date particuliérement ancienne®. Quant &
Iimmense majorité des pit®es qui constituent le recueil
védique, leur destination liturgique et Vindétermination de
leur panthéon sont des indices suflisants de leur caractérs
et de leur provenance. Le soin avee lequel cette podsie
avite comme & dessein toute conception précise et limitée
des dieux pronve qu'elle est non pas populaire, mais sucer—

L. Bkt e iddri el balhion sdream, Le podie n'aflirme pas saccessive-
ment Puntié du fon, du soleil, de Vaurors, de I'Eire. Nons avoens icl, comme
somyenl, une comparnison par juxtaposition. L'Etre est un, quoiiue mani-
festé en toute la muoliiplicite des étres partienliers, Wwul comme sont uns le
feu, lo soleil, Vanrore. 1l est juste d'ajouler que hymne v, 38, appartient
au groupe des Vilakhilya et que, comma tel, il ne fgurait pas dans toules
les recensions du recaedl.

¢ En dehors do lenr conteno, on a Jd'excellents motils pour croire que
ces pivoes, eb dautres d'une allure tonte sembilabile, apparticnnont aux der-
nitres ouches de la poésie védique.
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dotale : non pas primitive et naive, mais artificielle et dé-
rivée,

¥ 2. Premiéres explications cosmogoniques.

Les hymnes védiques, si peu explicites au sujet des dieux,
ignorent tout & fait les problémes relatifs 4 Ia vie humaine ;
sur les destinées de I'ime, ils sont & peu pris muets, En re-
vanche, ils s'oceupent beaucoup des questions d'origine. Les
pourquoi y succeédent aux pourquoi. Dans les assemblées,
tandis que d'autres récitent ou chantent, ou encore font les
appréts du sacrifice, « tel ou tel brahmane discourt sur I'ori-
gine des étres' . Cette curiosité constamment en éveil semble
avoir été un des caractéres saillants des Aryens de 'Inde. 1|
est ficheux que, trop facilement satisfaite, elle se soit, en
général, contentée de réponses quelconques. 11 v a toujours
eu quelque chose d'enfantin dans cet appétit de savoir, 11
ne s'est pas, comme ailleurs, développé en un véritable es-
prit scientifique, et Ia théosophie a tenu duns I'Inde Ia place
que la philosophie a prise dans le monde gree.

De méme que les brahmanes en leurs réunions de file,
les auteurs des hymnes aiment 4 parler de Porigine des
choses. s cherchent & percer les ténihres qui enveloppent
le commencement du monde ; mais, poctes hien plus que
philosophes, leur effort se traduit par des mythes. Que leur
imagination se soit complu dans des représentations tris
divergentes, il 'y &t Ia rien que de naturel. Plus tard, ces
symboles, ces fictions poétiques seront invoqués comme
autant de vérités révélées, et bien mal i propos on essayvera
d'assembler en systémes ces matériaux incohérents, 1l im-
porte done de donner une idée de ces visions COSTANEZ(-
niques, en faisant ressortir ce qu'elles ont de disparate’,

1. La jatavidlya (Re, X, 71, 11).

2. L'Atharva-Véda est encore plus riche gue le Rigvéda en o myihes s
eosmogoniques ; comme il n'y anrait auveun profit i distinguer lex denx re-
cueils sur ¢e point spéeial, nous puiserons indifféremment nos exemples dans
I'vn et dans Unotre,
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Un étre primordial, que 'on congoit d’abord comme pér-
sonnel, mais qui peu & peu se dépouille de tout caractire
mythique, pour n'étre plus quune enlité métaphysique,
exclusivement abstraite. Personnel, on lappelle Visvakar-
man, le Tout-faisant (Re. X, 81,82),0u Prajapati, le Maitre
des Créatures (Re. X, 121). Mais donner un nom propre i
I'itre primitif, c'est lui imputer une personnalité, et par
conséquent une limitation. On préférera Vappeler I'Homme,
Purusa (Re. X, %) : ¢’est alors I'univers dans son en-
semble, envisagé comme un étre vivant. Pour lui laisser
encore mieux son imprécision, on le désignera d'un mot
aussi peu deseriptif que possible : Ekam, I'Un (Rv.1, 164.,6)
ou Tad, Ceci (Re. X, 129). Enfin, I'Etre créateur du
monde est une pure abstraction : Kdla, le Temps (Ath.
XIX, 53, 54): Prdna, la Vie (ib. XI, 4): Kama, le Désir
(ib. 1X, 2)".

A Vorigine, on met ou le non-étre, asad , et cest du
non-étre que le principe eréateur engendre A diti, la matiere
primordiale (Ro. X, 72); — ou un chaos ténébreux au sein
duquel I'Un « respire », c'est-a-dire ne vit encore que d'une
vie inconseiente, jusqu'au moment oi se développe en lui
un désir, Kama, premiere manifestation de la conscience
(Manas)*; — ou enfin les eaunx, la mer®, Non-étre, chaos,
eaux primordiales, — plus tard on ajoutera encore la mort
ot la faim, — autant de tentatives pour désigner I'étre non
encore manifesté, 'étre en puissance qui, par conséquent,

1. Par une régression niturelle, des symboles concrels se suhstituent en-
sitite anx ahstractinns, Trois hymnes de FAtharva-Véda (X111, 1, 2, 3] cé-
lehrent dans Rohita, lo Rooge, le principe premier de T'onivers. Or, Hohiia
est 1 Soleil auguel on o translérd les attribuis mystigues du Temps ou de
la Vie, en Ini laissant d'ailleurs ses antiques traits myvthologiques.

2. Re. X, 199. — Dans lo Rigvéda, Kama marque Uapparition de Ia vo-
lontd de eréer; dans PAtharva-Véda, il est le principe premier de I'univers.
Les hymnes soni contumiers d'interversions semblahles dans les séries cos-
mogoniques.

3, Re. X, 19 ; Tait, 5, V.6, 4; A th, IV, 2, B. Les panx jouent ieilo
méme rile que dans la Genése (1, 2 o dans le psaume 106, verset 4.
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est i la fois élant et n'étant pas (sad et asad); qui est ici,
mais qui, bien plus encore, est la-has (fyad), puisqu'il n'est
réalisé qu'en une minime partie de lui-méme’.

L'ascte créateur est présenté souvent comme une généra-
tionde In force vitale, soit que cette force vitale se dégage
par le sacrifice®, soit qu'elle jaillisse d'actes ascétiques®.
Mais souvent aussi, il est simplement la transformation en
monde du principe premier’, ce qu'on exprimeen général en
disant que 1'Etre erée la matiére primordiale et v entre Jui-
méme comme germe de vie', Ou bien encore, le monde est
faconné par le créateur comme par un forgeron’. En géne-
ral, la eréation tout entiére est U'avre de I'nrtisan divin,
mais il arrive aussi que les o sages » interviennent pour
I'achever’.

Voila, certes, des explications varides de Uorigine des
choses; on comprend gue, devenues toutes égaulement cano-
niques, elles aient offert des points d'appui aux systimes
les plus divergents. Fit cependant, sous les incoliérences de
la phraséologie, il n'est pas difficile de saisir dans les hypo-
théses cosmogoniques, une tendance franchement panthéiste :

1. e Tous les dires sont un guark dg Luig les trols autres goaris sont oe
fui est immortel au clel; avee trols de ses quarts, le Purusa o goagnd les
hautears; 'antre quart s'est manifesté ioi-bas o (Re. X, 90, 3 ; 4), — o Quatre
quarts constituent [a parole; les sages les eonnaissent senls : trois de ces
quarts demenrent eaclids ; le quatriéme est ce guo disent les homumes o [,
I, 164, 45). — Voir nussi Ath. 11,1, 2; X, 8,13,

2. Le monde est néd du saeritiee de Pumsa (Re. X, 90); Vidvakarman
crée en sacrifiant ({6, X, 81).

3. Le rile cosmique de Unsctlisme, fapas, est un ibboie sop Leygnul les
poties vedigues font de perpéinelles variations : fe, X, 189, 3; 190, 12 Ah.
X, 7, 36, ete, Sacriflee et ascétisme sont les deux principales manifestations
de la vie religiense.

4. Visvakarman est i la fois la cavse eflicients 2@ 1a canse motdriells du
mande |Re. X, 81).

5. Prajapati naissant dans les canx est appelé le Germe dor, Hirangn-
garbha, de sorte qoe Prajipati est I'Etre non encore manifesté, transeen.

dant, et Hirapyagarbha, U'Etre immanent et défi personnalisé (Re, X, 121},
Ci, Ath. TV, 2. 8: X, 7, 28.

6 fie. X, T2 2

7. Yoir par exemple Re. X, 121; X, 81; X, &9,
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il ¥ a dans tout l'univers, — dieux, hommes et choses, —
une unité {ondamentale de la substance; pas de démarca-
tion absolue entre les étres; le divin est partout; Dieu est la
source de vie qui circule dans le tout, qui met Fanivers en
monvement, qui agit dans les dtoiles comme sur terre, dans
les eanx comme dans les plantes, dans les animaux comme
dans I'homme.

§ 3. La calear attribuée anr actes du Culte,

Pour nous renseigner sur les idées religienses d’un groupe
social, le culte n'est pas moins instruetif que le mythe, Par
le mythe, nous avons ehance de savoir quelles représenta-
tions on se formait des disux, comment on s'imaginait qu'ils
se comportent entre eux ot qu'ils interviennent dans la
pature of dans la vie deshommes. Le culte nous fait surtout
conpaitre comment 'homme prétend agiv sur Ia divinité, et,
parla divinité, sur les phénoménes et les objets de I pature.

neore est-il gque ces denx précicuses sources dinforma-
tion ne peavent étre utilisées qu'avee précaution, Il s'en
faut que tous les mythes sorrespondent viniment & des
représentations collectives. Quant aux rites, comme ils
remontent par leurs origines i une époque antérieure i celle
que nous atteignons par les documents liturgigues et exé-
gétiques qui les concernent, nous ne pouvons qu'indivecte-
ment retrouver les idées qui les ont inspirés. Sans doute,
ils se sont presque toujours transmis de génération en
géndration avee une remarquable fidélité, 11 n'en est pas
moins vrai que les textes qui nous les font connaitre appar-
tiennent & une phase oila religion s'est déja sacerdotalisée,
et ol des conceptions nouvelles ont pu prendre la place des
ANCIENNES Croyunces,

Copendant, puisque 'objet qui nous oceupe est derecher-
cher Vorigine des idées théosophiques, comme celles-ci ont
évidemment prig naissance dans les milienx sacerdotaux,
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nous n'avons pas & nous demander quelles sont en réalité
les notions qui se traduisirent en rites. Ce qui nous importe,
c'est de savoir quelles idées ont été associéesa ves rites, une
fois que 'esprit sacerdotal est venu mettre son empreinte
sur la vieille religion familiale'. Or, si Ia littérature sacrée
n'est pas tout entiere I'émanation directe du brahmanisme,
¢'est du moins par l'intermédinire des brahmanes qu'elle
nous a été transmise. Nous pouvons étre certains par ¢on-
séquent qu'elle nous renseignera sur les tendances et les
prétentions de la caste sacerdotale, sur Uinterprétation
qu'elle a donnée des rites et sur les doetrines qui dérivent de
sa conception du sacrifice.

La théorie sacerdotale ne s'étale pas encore dans les
hymnes védigues, comme elle fera dans la littérature pro-
prement théologique. Mais on y sent déja, présent et
agissant, I'esprit qui I'élaborera; il a mis sa marque sor Ia
liturgie presque entiére.

Tel qu'il nous apparait dans ces textes antiques, il en est
du culte comme du mythe : Ia personnalité du dien semble
n'y jouer qu'un role secondaire. Les rites ne sont pas diffé-
renciés suivant I'étre auquel ils s'adressent. On dirait que le
centre de la religion est dans 'lete religienx, et non dans la
divinité qui en est l'objet. Le sacrifice, la priere qui 'aceom-
pagne, ont une vertu propre; ils ne servent pas tant &
déterminer en faveur do sacrifiant Ia volonté d'un dien qui
rigne sur un ordre de phénoménes; ils valent par eux-
mémes ; en eux-mémes ils ont leur but et leur fin’.

1. Nous ponvons nouns econtenter de formuoler cos doux propositions, en
renvoyvant, poor lenr démonstration, h un article paru en 1903 dans le Mu-
sdon, pages 43-76 : 1* Leeolte, & Vorigine, avait un carncléed striclament
familial ; son actour principal était le choef de Ia famille. — 2¢ Le culic a
pris un caractére magigque & mesure que le oole don sacrifinnt laique s'est
effacd derritee celni do prétre magicien, do brahmane.

2. La prépondérance de 'acte sacrd est aflirméo aveo une rare insolence
au vers V1,51, B, du Rigvida @ o L'hommage est poissant ; Jinvogue "hom-
mage. L'hommage soutient le ciel et 1a terre, Homimage anx dienx ; Phom-
mage est leur malire. Griee b Vhommage, jappelle b mwoi la faute
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Le dien est un intermédiaire, le plus souvent obligatoire,
il est vrai: c'est par lui que I'sete sacré obtient l'effet
désiré. Mais, en derniére analyse, c'est bien le rite et la
formule qui aménent le retour régulier du soleil, qui font
tomber la pluie et assurent Vordre de I'univers. Le deca
n'est point un étre moralement bon que le croyant dispose
favorablement par un sentiment de piété et d'adoration;
'est un étre puissant, mais en somme de ciractére équivo-
que, que le sacrifice rend bienveillnt ex opere operata.

Dans cette conception du suerifice, nous n'avons que la
généralisation d'idées qu'on trouve partout a ln base des
pratiques de In magie, ot particulicrement de lu magie
sympathique. Tout acte, toute parole, toute penscée ont
leur retentissement au dehors, et déploient leurs effets
d'une facon fatale, mécanique, i la maniére dun déclan-
chement. Ce qu'on fuit soit & I'aide d'un nom, soit &
I'imitation d'un phénoméne, ou sur limage d'un étre
queleonqgue, se trouve réalisé par le phénoméne ou dans
I'dtre mémes, Avee des paroles appropriées, le sorcier peree
d'une aiguille, & la place du eaur, une figure de cire faite
4 I ressemblance d'un ennemi ; ¢’est comme s'il enfoncait
Paiguille dans le eceur de sbn ennemi. Sans doute, il faut
en général faire intervenir une divinité ou un esprit; mais
le dien ou le démon sur lequel on agit s'efface derriere
Iacte qui le subjugue et le met au service de opérateur.

Le brahmane, qui, dans le principe, semble n'avoir été
qu'un magicien chargé d'empécher que des puissances
malignes ne vinssent se mettre i la traverse du but pour-
suivi par le sacrifiant, mais qui, peud pea, par le fait qu'il
possédait les paroles efficaces, o singulierement étendu e
champ de son aetivité, a finalement fait du culte une
sorte de magie. Aussi pourra-t-on plus tard rattacher sans

sommise, i Conine Tindigue lo vors qoi préchds celni-ci, il s'agit de Ia
fante eommise pie un antre. Armeé de Phiommage, Hamas, Fpdoratenr n'n
pas & craindre pour loi la consdyuence du péche (rituel] comiis par un
autre.
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scandale les formules de sorcellerie au Sdma-Veda, donné
souvent, 4 cause de la vertu du ehant, comme le plus
auguste des Védas. Et si le Rigvéda affecte en certains
passages le mépris et I'horreur de la sorcellerie, ce n'est pus
quil la trouve moralement répréhensible; mais il voit en
elle une rivale dangereuse '. Arme puissante, mais délicate,
la connaissance des rites consacrés met 4 la merei du brah-
mane le bonheur et le malheur de ceux qui le paient. Cette
arme, il est vrai, peat se retourner terrible contre celui qui
gen sert maladroitement.

Du moment que le sacrifice étuit considéré comme le
ressort essentiel de univers, on o &¢ nulurellement amend
i enseigner que c'est par le sacrifice que les dienx enx-
mémes déploient leur activité, Un orage, un lever de soleil
sont des sacrifices célébrés par les puissances divines. Au
surplus, si le sacrifice de I'homme est efficace, c'est qu'il
correspond trait pour trait & celui qu'offrent les dieux, et
quil reste immuablement tel qu'il aété institué pareux. Car
lesperifice actuel est la reproduction du sacrilice primordial,
du sacrifice que fut, a Forigine des choses, e déploiement
du monde des noms et des formes.

§ 4. Le Braliman.

Il y adone une force mystériense qui émane de tout ce
qui est revétu d'un caractire snerd, étre ou acte, et qui fail
du rite, de la formule, de la priére, la puissance qui gou-
verne le monde. Quel est son nom ?

Il est arrivé souvent qu'un concept a été senti confuseé-
ment bien avant d’étre étigquetsd an moyen d'un nom; et le

1. Un sorcier hait dans les anires sorciers non pas sealement des coneuaps
rents, mals aussi des adversaires capablos de traverser ses desseing, Toot
rempli quiil est de charmes et dincantations, FAtharva-Vida débate, on
peu sen faut, par deux véhéwentes imprécations eontro le ydsudidna, lo
soreier (1, 7 et 8).
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mot lui-méme qui finit par lui éfre attribué, a pu étre
employé d'abord avee des significations plus ou moins
voisines de celle qui lui est finalement donnée. 11 est
probable qu’il en a été ainsi pour 'idée qui nous occupe et
pour le nom qui sera le sien. Dans le Rigveéda, cette notion
fondamentale d'une énergie qui ¢tablit une corrélation si
complote entre les actes rituellement accom plis par le
prétre et les forces cosmiques, n'est point encore arrivée &
la pleine conscience des auteurs des hymnes; elle n'y adone
pas de nom particulier.

On y trouve du moins un mot qui exprime une idée
voisine, bralman, la formule sacrée, le charme ou la priére.
Le braliman est la foree qui, par 'eeuvre de religion, va ou
bien de homme sux dicux, ou bien des dieux i 'homme.

(Quand ce sont les prétres qui le prononcent, le brahman
attelle lie char d'Indra. Répondant & son appel, Indra, les
Aévins, les Maruts, accourent au sucrifice. Il exerce une
action sur le dicu, et leblige i donner. Par le brahman,
on trait Indra comme une vache. Chanté par homme et
agréd par le dieu, il donne du butin, des enfants miles; il
préserve de la vieillesse et de la mort; il conquiert la pluie,
Ia lumisre, le soleil . :

Mais les dieux aussi mettent en ceuvre le braliman. Alors
méme qu'il est d'origine humaine, il importe pourtant
qu’il soit protégé ou béni par Indra; cest Indra qui le fait
croitre dans les combats; Agni lui donne de la vigueur; les
Advins le vivifient®. Lesdicux le mettent en leur protége; on
e leur demande en méme temps que larichesse’. Connaissant
sa force incomparable, ils l'utilisent aussi bien que les hom-
mes, ot manifestent par lui lear puissance’.

Le role du brahman grandit dans I'Atharva-véda. Sans

1. ne. VIL 23,0 — 1L, M, 6 — 1, 24, 11 — VII, 18, 14; — V1L, 6 9,
59, 8:— II1, 8, 2: — IX, 85, 41;—1, 188, 7; — V, 40, 6; — |, &, 4 ete., elc.

a RBe 1020, 4; — VL1, 20 ; — VI, 35, 16 ; ete.,; ele.

4. Re 11,84, 7;— VII, 6,9 vle., elo.

4, Ne. 1L, 6,30 17, 5 24, 83; — W, 31,10, etc., ele.
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doute, fort souvent encore, on I'y rencontre an sens d'in-
cantation magique et d'énergie spirituelle engendrée par la
formule: « Avec le brahman d'Agastya’, j'écrase les verss
(V, 23,10). — w Place sur moi uneamulette efficace, avee un
brahman et sa puissance; et voici, délivrée des rivaux,
taant les rivaux, 'amulettea vainen mesrivaux s (X, 6, 30).
— Mais cest comme puissance cosmogonique que de nom-
breux passages le célebrent maintenant ; le brahman est
devenu un des principes sur lesquels reposent les dieux et
les hommes: « Du Temps les eaux naquirent; du Temps,
le brahman et le tapas®, et les régions» (XIX, 54, 1), —
«C’est le brahman qui a créé le ciel, le brahman qui a
établi le ciel. En tant qu'atmosphére, le brahman s'étend
au loin, au largen (X, 2, 25). — «J'invoque la terre pure,
la terre qui porte toutes choses, et qui a grandi par le
brahman » (XII, 1, 20). 11 est une force mystéricuse répan-
due dans l'univers: «Rohita’, tu remplis les lieux et
Fatmosphére, fortifié par leur bralman et par leur lait* »
(XTI, 1, 9).

L'idée et le mot ge sont done rejoints. Ce leur fut chose
d'sutant plus facile qu'is tort ou it raison, le mot brahiman a
paru faire partie d'une famille de vocables au sens commun
de weroitreo. I1 était dés lors inévitable qu'il fot considére
comme le principe de toute croissunce, comme le soutien
des étres. Sous le nom de Skambha, I'étai, los livmnes 7 et
8 du X¢ livre de I'Atharva-véda exaltent ee qui est le fon-
dement commun de I'étre et du non-étre Goee en quoi la
terre, latmosphire et le ciel ont leur réalité passée, pri-
sente et future. En loi résident le feu. Ia lune, le soleil,

1. Agastya esl un sage myihigue auguel on o akteiboe 1 composition de
plusicurs hymnes; il est anssi lo Méros d'on grand nomles dhistsires
légendnires, dans lesquelles il déploie nne puissance surhumaing,

2. Voir, pour le sens du mot lapas, page 8, nole 3,

3. Voirpage 7, note 1.

4. C'est-i-dire par I'dnergie spirimelle of par I'énergie niatériells o=
nues dans la nature.

@, Lesad et Vazad, voir page 7, sq..
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le vent; les trente-trois dieux ne sont qu'un de ses
membres; il est 'habitacle des hymnes, des formules, des
chants, du monde : o A lui, 'suguste Brahman, hommage ! » '

Cependant, en dépit de U'étymologie réelle ou supposée,
et par suite des attaches sacerdotales qu'il y avait i ce
mot, le brahman fut, non point la vie universelle, mais
Isceroissement de vie dégagé par l'acte sacré, l'influx de
foree produit magiquement dans I'étre ou le phénoméne
visé par le sacrifice et mis-i la disposition du prétre-magi-
cien, du brdhmana, Le brahman sacralise, c¢'est-a-dire
communique i certains lieux, & certains moments, a certains
actes, & certaiins hommes cette intensité particuliére de
force religicuse qui les met & part de I'ensemble des choses
profanes. Mais pour que le rite et la formule déploient
effet voulu, il est indispensable qu'ils se produisent avec la
plus minutieuse exactitude ; il faut donc un savoir liturgi-
que que seuls des brahmanes possedent. Diffuse a l'origine,
I religion tend & se concentrer dans les mains du prétre.

Les dieux sacrifient au ciel comme les hommes sur la
terre, 1l eqt étéétrange quele monde divin n'edt pas, comme
la société humaine, spécialisé les fonctions sacrées. Dans le
ciel il y eut aussi un prétre attitesd, un Pura.-'u'm‘ des dieux,
détenteur par excellence du pouvoir formidable qui réside
dans la formule exactement prononcée, C'est Brafimanas-
pati «le maitre du brahmany, Déification d'un sacerdoce qui
prétendait avoir enfre ses mains la force qui régit le
monde, Brahmanaspati se substitua aux Prajapati et aux
Vigdvakarman comme puissance cosmogonique. Un hymne
(Re. X, 72) fait de lui le principe premier de I'univers,
celui qui au commencement des dges a engendré I'étre du
non-etre.

Hardiesse spéculative et tradition cléricale, tels sont les

1. Ath. X,7. 38 88, 81, 36; — X, 8, 1.
2. Le purchita est le brahmane domestique d'nn prinee ; il préside pour
le compte de son patron & tonies les edrémonies du culte.
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deux poles entre lesquels I'lnde religieuse oscillera jusqu’a la
fin. L'une et Pautre sont nées de l'esprit qui s'est exprimé
dans les hymnes védiques. Si nous avons dans les mythes
les premiéres manifestations d'un panthéisme qui fut dés
- Vorigine la marque distinctive de la pensée hindoue, d'autre
part le culte révitle le travail par lequel une caste est arrivée
& monopoliser & son profit les rapports de 'homme et du
divin. Comme la société qui se refléte pour nous dans les
vers du Véda est relativement homogéne, il n'y a pas
encore lutte entre les deux tendances. Mais I'incompa-
tibilité est naturelle entre le sacerdotalisme et I'esprit
philosophique, et I'histoire religieuse de I'Inde sera faite
pour une bonne part du conflit, le plus souvent latent,
mais quelquefois déclaré, entre le prétre et le penseur,




CHAPITRE DEUXIEME

Les antécédents brahmaniques de la Théosophie.

I. LE SACRIFICE.
§ 1. Théologie et Théosaphie.

Les témoignages décisifs sur la valeur mystique du sacri-
fice, mous ne les avons pas dans les invoeations, les chants
ou les formules recueillis dans les Védas ; ce sont les
Brdahmana quinousles fournissent, ces volumineux ouvrages
oit les diverses écoles sacerdotales ont déposé le trésor de
leurs explications traditionnelles du culte.

La justesse de cette exégise est assurément trés sujette i
caution. Dans la plupart des cas, U'interprétation théolo-
gique s'est substitude a 'idée qui avait inspiré le rite i ses
débuts. Peu nous importe. Nous cherclions, en effet, non
pas quelle fut 'authentique signification des rites, mais
quelle notion y ont attachée les théoriciens du brahma-
nisme.

Ces textes sont théologiques et non pas théosophiques.
Ils représentent la doetrine orthodoxe ; et le coté ritualiste
et pratique des cérémonies les occupe beaucoup plus que
I"élément spirituel du culte. Cependant leur témoignage
mérite 4 plus d'un titre d"étre pris en considération. D'abord,
ils nous font connaitre les idées qui régnaient dans les
milieux oh la théosophie se développera. Puis de nombreux
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liens les rattachent extériearement aux spéculations plus
récentes, qui dépendent des conceptions brahmaniques par
la terminologie, par la méthode de discussion, par tout un
fonds commun de légendes, d'exemples, d'autorités. Fnfin
et surtout, les Brdahmana, en dépit d'un souci bien théolo-
gique de la tradition, manifestent parfois des tendances
qui aboutiront naturellement au mouvement philosophique
dont les Upanisad sont le plus aneien exposant.

Si j'ajoute que la théorie du sacrifice a conservé bien des
éléments qui lui sont venus du vieil animisme populaire, on
accordera que, soit partout ce qu'ils ont retenu du passé et
transmis 4 leurs descendants, soit parce qu'ils renferment
les germes des récoltes futures,les Brdafimana occupent une
place importante dans 1'histoire de la pensée hindoue.

§ 2. Accommodation d'idées animistes.

L’ priori et la fantaisie sont trop souvent la marque de la
théologie des brahimunes. Mais c'est dans les constructions
théoriques que ces carnctéres apparaissent ; les matériaux
mis en ceuvre sont dans bien des cas un héritage d'idées
populaires primitives, Mélange curieux de magie et de
mysticisme, la doctrine sacerdotale ne dément point sa
double origine : d'une part, la vieille religion védique que
sa tendance portait de plus en plus vers un symbolisme
pénétré d'idées panthéistes ; de l'autre, esprit brahma-
nique, dont le premier apport fut, semble-t-il, des concep-
tions et des pratiques relevant de la magie. Parmi les
éléments issus de l'animisme que la théologie se trouve
avoir recueillis, il en est plusieurs qui, devenus partie inté-
grante du systéme, ont ensuite passé du brahmanisme dans
la série de ses dérivés,

Le sacrifice a de plus en plus l'aspect d'une opération
magique. Pourva qu'il soit observé en toute intégrité de
gestes, de paroles et de sentiments, le rite a une vertu
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propre, indépendante du mérite et du démérite habituels
de la personne qui l'accomplit. La puissance de l'acte est si
grande par elle-méme qu'il semble impossible que les dieux,
une fois mis en possession du savoir rituel, aient eu de durs
combats & livrer contre les démons. On en vient & nier la
réalité des luttes mythiques qui tenaient une si grande
place dans les hymnes du Véda : « O Maghavan', tu n'as
pas combattu un seul jour ; tu n'as pas un seul ennemi.
Hlusion, ce qu'on dit de tes batailles : ni aujourd’hui, ni
autrefois, tu n'as combattu contre aucun ennemi s (Sat.
Br.X1, 1, 6, 10).

Cette confiance nalve dans l'antomatisme infaillible de
P'acte sacré améne parfois de bien amusantes applications
du principe de la causalité ;la superstition du post hoe,
ergo propter hoc sévit chez les exégites brahmaniques
presque autant que chez les peuples fétichistes de I" Afrique :
« Or, Bhallabeya fit une formule d'invocation qui consistait
en un vers anusfubl, et une formule dinvocation qui
consistait en un vers tristubh ', se disant - De cette
maniére, je recueille le bénéfice de toutes deux. Li-
dessus, il tomba de gon char, et, en tombant, se cassa un
bras. Il se dit : C'est arrivé parce que jai fait une chose ou
une autre. Kt il pensa : Cest arrivé 4 cause de quelque
transgression commise par moi dans 'ordre prescrit du
sacrifice. Il ne faut pas, par conséquent, enfreindre l'ordre
prescrit du sacrifice. Que les deus formules soient en un
méme metre, toutes deux en anusfubh, ou toutes deux
en [feistubl v (Sat. Br.l, 7, 3, 19%).

Il est inutile d'insister sur des idées qui sont justement

1. Un des surnoms d'indra.

2. L'anasfuddi est un vers formé de qualre séries de huoit svllabes ; la
trigfubh o quatre séries de onze syllabes.

4. On peut rapproclier de histoire de Bhallabeva Fanecdote racontés par
Schultee, der Fetischianus, p. B0 : Un Cafre trouve surle rivage l'ancre
d'nn valsseau nacfragd : il en casse un morcean qu'il emporte shez lui.
Feu gprés, il meart, Depuis lors, les Cafres ne posséront jamals devani
l'ancre sans la saluer respectuensement.
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du nombre de celles quabandonnera la théosophie. Plus
intéressantes sont les croyances qui, survivances de l'ani-
misme, marqueront de leur empreinte les phases ultérieures
de la pensée hindoue. J'en veux signaler deux, la puissance
magique attribuée i toute parole prononeée, et In puissance
de la pensée dirigée en un certain sens.

Le mot prononcé a une vertu irrdsistible. Tl engnge défi-
nitivement 'avenir et, par conséquent, sert de présage. Bien
plus, il peut agir indépendamment des intentions de celui
qui le fait entendre. Aussi joue-t-il un role important dans
les légendes cosmogoniques, Les mondes étaient, dit-on, trop
prés lesuns des antres; les dieux firent entendre les trois
syllabes pi ta ye', et les mondes s'écartérent. — Les dieux
eux-mémes sont prisonniers de leurs paroles ; et les fautes de
langage qu'ils commettent peuvent avoir pour eux de
graves conséquences : Tyvastar o mandit Indra qui loi o dé-
robé lu foudre; il veut lui susciter un emnemi qui le dé-
truise ; mais, dans P'excitation de la eolére, il accontue mal
le nom du vengeur qu'il évogue, et cest, au lien d'lndra,
le démon Vrtra qui succombe.

Cette idée de la tonte-puissance de la parole n'est qu'un
cas particulier de la croyance généralement répandue que
le nom et U'objet qu'il désigne ne font qu'on. Qui connait le
nom, connait 'objet ; et comme connaitre une chose, ¢est,
en magie, la maitriser, on a prise sur tout étre, sur les
dieux mémes, quand on sait leur véritable nom. « Le roi
Janaka, du Vidéha, rencontra les Ahordtra®; ceux-ci lui
dirent : # Celui qui nous connait est alfranchi de tout mal,
il obtient toute la vie. » Cela signifie que celui qui connait
ces couples du jour et de la nuit échappe & leur atteinte ; il

1. C'esi-a-dire o pour 'dcartement 0. Cest en vertn d'un ealembour gue
oo mot a ce sens, Dans le passage védique & propos duquel le Sat, Br.,
raconte cette légemde, il signifio on réalité v pour In 8tew. Le jen de mots
fait ressortir 'sotant misnx la poissance do son proférd.

2, Ahoratea, jour-nuit, Oest, de tontes les divisions do temps, celle dont
on a immédintement consclence ; par conséqoent, o'est le emps loi-mbmes,
Iagent de l'existence incertaine et cahotante dévolue aux mortels.
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vit en dehors du temps et des vicissitudes que le temps ap-
porte. Nous ne devrons point nous étonner, par conséquent,
si la question eapitale que se posent les auteurs des plus an-
ciens traités théosophiques, est précisément celle-ci ; Com-
ment faut-il appeler I'Etreabsolu ? Et la méthode pour la ré-
soudre sera tout naturellement Uintuition qui, seale, réussira
a découvrir le nom véritable sous lequel il doit étre eher-
ché. Mais qu'on connaisse ce nom, et l'union avee I'Etre
SErn assurde,

La pensée est une foree plus puissante encore que la pa-
role. Les Brdlimana racontent la lutte qui g'engagea pour la
prééminence entre Ve, la Parole, et Manas, |a Pensée ;
le dieu pris comme arbitre trancha le débat en faveur de la
pensée. Clest par un acte de lintelligence que la eréation
est faite : o Ce monde, en vérité, n"était rien au début, Il n'y
avait ni ciel, ni terre, ni atmosphére. Cet élre pon-étre
aut une pensée : 0 Je veux étre s (Sat, Br. 1, 4, 5, 8).

Pour qu’un acte soit dirigé dans un certain sens, la pen-
sée suffit ; In parole n'est pas absolument nécessaire : o Sur
le point de frapper le Soma avec ln pierre’, qu'il pense 4
celui qu'il bait: « En faisant ceci, je [rappe un tel, et non
i pas toi, Soma ! » Car quicongue tue un bralimane, on le tient
pour un coupable: combien plus celui qui frappe le Soma,
puisque Soma est Dieu! Or, on le tue, quand on 'écrase ;
an le tue avee la pwrn* Fn pensant ceci, il évite ce erime,
et ainsi il vit; ainsi il o’encourt auvcune [aunte. Et s'il ne
hait personne, qu il pense & un brin de paille; de cette
maniere aucung faute ne sera commise n (I‘mﬂ ar. 111, 9,
4, 17).

Cette puissance de la pensée comporte pour le sacrifiant,
¢'est-d-dire pour celui au profit duquel se fait I'acte reli-
gieux, une trés importante conséquence. Pour que la eéré-
monie ait le résultat désird, il est nécessaire qu'il ait une
absolue confiance en son eflicacité ; le moindre doute, la

1. Pour le pressurer.
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moindre hésitation serait une pensie dirigée dans un autre
sens, ef pourrait neatraliser 'opération. « Ni les dieux, ni
les hommes ne mottent leur confiance en 'offrande de celui
qui sacrifie sans avoir ln foi » ( Taitt. S. 1, 6, 8, 1). « Brhas-
pati® eut un désir : « Que les dieux aient foi en moi, je me
ferai leur prétre!.,. Ils eurent confiance en lui: il fut leur
prétre» (Taitt. S.VII, 4, 1, 1). Cest ainsi que prit nais-
sance cette notion, si eapitale dans I'histoire religieuse de
IInde, de la sraddhd, de la foi, une foi qui s'adresse non
pas aux dieux, mais au sacrifice et 4 sa vertu, et qui se
manifeste d'une maniére toute matérielle par la daksing, le
salaire payé aux prétres officiants. Clest ce que déclarers
sans ambages une des plus vieilles Upanisad : o Sur quoi
le sacrifice repose-t-il 2 — Sur ln daksind. — Fi la ilaksi-
nd, sur quoi repose-t-elle? — Sur la foi; car, quand un
homme croit, il donne une daksina s (Brh. Ar. Up. 3,
9, 21).

On remarquera que, pour entachées de magie que soient
les idées dont nous venons de constater la présence, elles
n'en ont pas moins en des conséquences mornles d’une
grande portée. La crainte de I'influence maligne que peut
exercer une parole non conforme a la réalité, ot l'obligation
de « mettre son coeur » dans acte gu'on accomplit, ont pu,
dans le principe, étre rituelles of superstitieuses ; ce qui
est certain, ¢’est qu'elles ont soumis les Hindous observa-
teurs des rites hrahmaniquoes a Papprentissage hienfaisant
de la véracité et de la sinedrité, Elles ont acerédite lidée
que la divinité est le satya, c'est-a-dire lo réel, le vrai $(que
'homme, par sa mortalité méme, appartient auo regne de
Perreur et du mensonge. « Les dieux sont la vérits, Jes
hommes sont la nop-vérité. Quand (une fois consiere, le
sacrifiant) dit : o Pentre maintenant de Verreur dans In vé-
rité », il passe du monde des hommes dans celui des dienx.,

1. Brhaspati ou Brahmamspati est la dica qui personnifie la tonte-puis-
sance de la lormule et do rite. CF, p, 15
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Que, des ce moment, il ne dise que la vérité! Car, assuré-
ment, les dieux obhservent ce vieude dire la vérité, et c'est
pour cela qu'ils sont gloricux. Glorieus aussi est celui qui,
sachant ainsi, dit la vérité, — Le sacrifice achevé, il renonce
4 son veeu, disant : « Maintenant, je suis celui que je suis. »
Car, par le vaeu, il est devenu en quelque sorte non humain.
Et comme il ne serait pas séant de dire : « J'entre de la
vérité dans le mensonge,», et que d'aillears il redevient un
homme, qu’il renonce i son veen, disant @ o Maintenant, je
suis celui que je suis» (Saz. Br. 1, 1,1, 4,8q0q.). — « Celui
qui a établi les feux du sacrifice, ne doit pas dire un men-
songe ; qu'il se taise, plutdt que de dire un mensonge. Le
culte, c'est ln vérité » (b, 11, 5, 2, 20). — « Quiconque dit
la vérité, fait comme g'il versait du beurre dans le fea; en
versant du beurre, il attize le fen. De méme, il accroit de
plus en plus sa propre énergie, et jour apres jour il devient
meilleur, Quiconque dit ce qui est mensonger, agit comme
il arrosait d'eau le feu. 11 afimiblit ainsi le fea, et tonjours
moindre devient son énergie ; jour aprés jour, il devient lui-
méme plus méchant » (66, 11, 2, 2, 19). — « Le pratiprastha-
tar revient alors vers b femme du sacrifiant; et, comme il va
l'emmener, il lui dit: « Avee qui as-tu commerce? » —
Car si une femmeappartenant i un homme va avec un autre
homme, certainement elle piche contre Varunpa. Il Uinter-
roge done, de peur qu'elle ne sacritie avee un malaise secret
dans le corur; car lo péché, quand il est confessé, devient
moindre: confessé, il devient vérité » (ib. 11, 5, 2, 20).

$3. La valeur cosmigue du sacrifice.

La présence, duns la théologie brmhmanique, d'éléments
d'origine animiste est-elle une raison suffisante pour dire,
comme on I'n fait, que tel qu'il apparait dans les Brafmana,

1. Le pratiprasthator est un des prilres en sous-ordre qui servent le
sacrifice.
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le sacrifice est une magie et n'est que cela? Non, assuré-
ment ; car, d'une part, les éléments en question n'y sub-
sistent qu’a titre de survivances, et ont été modifiés par le
contact d'idées d'une tout autre origine: d'sulre part, i la
prendre dans son ensemble, ln théologie repose sur une
autre conception du monde et de la vie que I'animizsme pro-
prement dit. Autant celui-ci est incohérent, égoiste, indi-
viduel & l'extréme, puisqu'il suppose 'action d'esprits nom-
breux, indépendants, capricieux, et que sesopérations visent
en général des cas et des individus particuliers ; autant le
brahmanisme se déploie en un systéme o0 Papparente com-
plexité des exégeses se laisse mmener 4 un petit nombre
d'idées maitresses, et oil les intéréts individuels sont si bien
solidarisés avee ceux de I'nnivers entier, que le sacrifice en
devient le ressort cosmique par exeellence, la condition et
la gurantie de 'ordre universel ',

Le sacrifice est un acte qui intéresse o la fois V'individu
qui l'accomplit et In nature tout entiere. 11 est, pour 1'un
et pour l'autre, un constant accroissement d'énergie: en
'un comme en 'autre, il répare 'usure causée par le [ait
méme de |'existence. Son action bienfaisante s'exerce imme-
diatement sur le macrocosme; le sacrifiant n'en sentira
I'effet qu's échéance plus ou moins lointaine.

Si le sacrifice entretient la vie dans 'univers comme
I'alimentation l'entretient dans 'homme, c'est qu'il agit
directement sur un étre divin qui est en quelque sorte
'hypostase de la vie répandue dans la oature: Ce dieu,

. L'Inde brahmanique a connn  deox sortes de sacrilloes : 1* Les saeri-
fices occasionnels (nafmittifdni), o'est-i-dire los rites domestiques, et les
ctrémonies par lesquelles on obtient telle ou tells faveur particulitre, une
gudrison, une longue vie, de la postérité, du bémil, ete. — 2 Les sacrifices
réguliors (nitydnd qui se font & des moments déterminés du jour, du mois,
de la safson, de lannée, Ces derniers aussi ont pour but de donner satisfne.
tion & des besoing ressentis par le sacrifiant ; mals les besains, au len d'éire
momentands, sont permanents. Les ohservations qul snivent ne roncernent
quse les sacriflees régulicrs; ce sont cenx auxquels la spécalation théolo-
gique s'est appliquée A pen prés excluosivement, et oe sont les seuls gui
puissent nous aider i comprendre In genése des théories ihéosophigues,
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Prajapati, ule seigneur des étres engendrés », joue un rile
capital dans les Brahmana; il y est méme le héros de bon
nombre de légendes, dont quelques-unes sont tres sangre-
nues. Cela n'empéche pas les auteurs de ees traités d'insister
sur son indétermination : « Prajapati est indéterminé; c'est
pourquoi il est appelé Ka » (Sar. Br.1, 1,1, 13'). Substrat
vaguement personnifi¢ de la vie universelle, on comprend
qu'il ait été identifié avec le temps, Uétoffe dont est fait le
devenir des iétres, — et tout particuliérement avec I'année,
qui est, de toutes les divisions du temps, celle on se
munifeste le plus visiblement 'action tour a tour eréatrice
et destructive de In nature.

Dés l'origine des temps, le sacrifice a été pour Prajapati
la source de vie par excellence. L'effort qu'il a do faire
pour créer les étres de sa propre substance, a épuisé le dieu.
Il est comme essoufilé, vidé ainsi qu'une vache qu'on a
traite, et ses membres se détachent de lui. 1l faut que les
dieux lui rendent sa vigueur premiére ; pour y réussir, c'est
le sacrifice qu’ils emploient : « Aprés qu'il eut émis les étres,
Prajapati n'en pouvait plus, Les dieux rassemblérent la

1. Ka, c'est:h-dire Qui ? — Il est awirubta, indéfini, inexpliqué parce
que, dit Savana, [l représente toutes les divinités. Un des hymnes cosmo-
gonigques do Rigvéda (X, 121) se compose de dix strophes dont’ les nenf
premidres sont terminées par le refrain ; o Quel est le dien aogoel nons
nous devons sacrifier T » La neavigme, par exemple, est ainsi congoe :
e Puisse ne pas nous faire de mal celui qui o eréd ln terre, celui yui, par la
vole de la vérité, n oréé le ciel, eelui guiaengendre les ehux, brillantes et
puissantes ! Quel est le dien anquel nous devons sacrifler 7 0 La dixiéme
strophe n'a ni question, ni relrmin :a Prajapati, nul antre sinon toi, ne tient
ambrassées loutes les epdatures; gue se réalise le désiv pour lequel nous sa-
grifions ; puissions-pous dire malires de ln richesse. »

Il se peut que hymne o'ait d'abord comportd que nenl strophes, &t gue,
par conséquent, le pobte ¥ ait voulu exprimer Uinguiftude d'ane e qui
en et it chercher son diew, ou plutdt gui cherche le nom quil faat 1o don-
ner. En ce cas, Vadjonction d'une digitme strophe ne peot sexpliquer que
si lidentié Ko=Prajapatl avait éé déji posée antérieurement. 11 est plos
probable que appellation de Ka n'a été, an contraire, donnée & Prajapati
qu'i cause de 'hymne X, 121, ot par conséquent que, dés Forigine, la ques-
tion posée dans le refrain a en sa réponse dans une dixiéme strophe.
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seve des étres, et s'en servirent pour’le guériry { Taitt. Br.
I, 2,6, 1) — «Quand Prajapati eut eréé les étres
vivants, sesarticulations se trouvérent disjointes. Or Praja-
pati, em vérité, est l'année. Ses articulations, ce sont les
jointures du jour et de la nuit (les deux erépuscules), la
pleine et ku nouvelle lune, le commencement des (trois)
saisons. Il était incapable de se lever, puisque ses articula-
tions étaient disjointes. Les dieux le guérirent alors an
moyen des offrandes (havis): par agnihotra, ils guérirent
Varticulation des denx crépuseales: par la dardapurpamad-
sa-tsfi,'articulation de la pleine et dela nouvelle lune;par les
ciaturmasydani, les articulations des saisons '. Les jointures
ainsi réparées, Prajapati est venu prendre la nourriture qui
estici offerted Prajapati. Celui qui, sachant cela, entre en
jeime i ce moment (¢'est-i-dire au moment de la pleine
lune), guérit Varticulation de Prajapati, et Prajapati le fa-
vorise » (Sat, Br. 1,6, 3, 35-37).

Comme les dieux firent alors, ainsi font les hommes
aujourd'hui; ainsi feront-ils i tout jamais. C'est parce (ue
les hommes sacrifient que les étres subsistent: o Ce que
(dans Vagnihotra) le sacrifiant verse dans le feu, il le verse
dans les dieux, et pur Ia les dieux subsistent® ; ce qu'il
essuie (de la cuiller), il le verse dans les Mines ot dans les
plantes, et par la Manes et plantes subsistent; ce qu'il

1. Lagnifiotra est une offrande dont tout chel de  famille, une fols qu'il
n éinbli les trois foux saerds, doit s'acquitter chaque jour, aprés le coucher
du soleil et avant son lever; du Init ritcellement trait est chauflé dans un
vase do terro sur 1o fen o domestique o ; on v ajonte de Vean: on puise ls
milange avee une ouiller specinle, et on en fail denx libations dans le o fen
des oblationse (dhacaniga), Ce quoi est versé de la eniller noursit las
dienx ; ce qui, ensite, est essuvé de In euiller nourrt les mines ol les
plantes ; ee qui resie dans le pot nonrrit los hommes el les animany, — La
dardu-plirpamisa-isfi, offrande de ln noovelle of de In pleine lune, &t les
trois edbemdsydn, olfrandes des salsons, sant beaucoup plus compliguées;
les glieanx de riz et dorge mangds en communion par e sacrifiant, sa
femme et les pritres officianis, on offerts & diverses divinins, constitnent
Iélément le plus caractéristigue de la plupart de ces rites.

2. Littéralement » sont n.
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mange apres l'oblation, il 'offire dapns les hommes, et par
la les hommes subsistent. Les créatures qui ne sont pas
admises a goater aux sacrifices, en vérité sont réprouvées;
aux eréatures qui ne sont pas réprouvées, il offre une part
au début du sacrifice; ainsi les bétes prennent part au
sacrifice, car elles sont derriére les hommes» (Saf. BHe, 11, 3,
1, 19, sqq.). — o Les eréatures qui ne sont pas admises an
sacrifice sont réprouvées; sont admises toutes celles qui ne
sont pas réprouvées; derriére les hommes, sont les
hétes ' ; derriere les dieux sont les oiseaux, les plantes ot
les arbres: ainsi tout ce qui existe ici-bas est admis au
sacrifice ; et les deux groupes, d'une part les dieux et les
hommes, d'autre part les Mines boivent ensemble; c'est la
leur repas commun. Autrefois, ils buvaient ensemble visi-
blement ; mais maintenant la chose se it invisiblement »
(Sat. Br 111, 4, 2, 26). — aTous les étres sont assis autour
de l'agnihotra, comme des enfants affamés avtour de leur
mére w (Chdand, Up. 5, 24, 5).

Le sacrifice est si bien la condition d’existence de tout ce
qui vit, que les Brilmanpa Vappellent dtman, 'ime de
tous les dtres®; or, litman est ce qui constitue la
personnalité d'un étre, son unité stable au milien du flux
incessant de sa nature physique et psychique.

§ 4. La valewr mystique i sacrifice ponr fo saerifiand.

Le sacritice procure an sacritiant des avantages nombreux
et divers., Et dabord, quelque mystique que soit devenue
la théologie brahmanique, elle ne l'est pourtant pas encore
an point de renoncer aux récompenses materielles et imme-
diates qui ont été de tout temps attachées a Paccomplis-
sement de P'ncte sueré, La prospérité de la famille, le conten-
tement des défunts, une postérité masculine, la plénitude

1. Les animoux domostigoes, pas.
2. Voir, par exemple, dat. Br. XIV, 3, 4.1
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de vie, des troupeaux, la mort de 'ennemi, sont toujours
les fruits assurés a quiconque sacrifieavee « foi ». Bien plus,
il ¥ a des sacrifices réguliers qui procurent au yajomdina
tout ce qu'il désire ;il suffit pour cela qu'il y ajoute certains
rites accessoires. C'est li évidemment une innovation, mais
combien naturelle ! Du moment que le sacrifice était tout-
puissant, ne devait-il pas donner satisfaction méme aux
besoins les plus momentanés ?

Il s’en faut cependant que ce soit sur de pareils avantages
que Pexégése brahmanique insiste particulierement. Il en
est d'autres, moins prochains sans doute, mais plus spiri-
tuels, qui lui paraissent infiniment préeieus. Ces conceptions
nouvelles, tout imprégnées de mysticisme, alimenteront
ensuite la théologie hindoue.

Nous avons vu que le sacrifice rétablit sans cesse en son
intégrité le corps de Prajapati. C'est un service de méme
genre qu'il rend au yajamdna. L'usure que le jeu de la vie
produit chez 'homme, est compensée pur le sacrifice, non
pas sans doute directement et en son corps terrestre —
l'expérience démentait une pareille prétention — mais
d'une fagon mystique par la construction du corps divin
qui remplacera pour le sacrifiant le corps consumé sur le
bacher. La théorie enseigne que, suivant la direction de sa
pensée, le yajamdna se trouve sacrifier soit aux dieux, soit
# lui-méme ; dans le premier cas, il est devaydjin ; dans le
second, @tmaydsin. Le Satapatha-Brahmanpa ne se fait pas
serupule de donner la préférence a Udtmaydfin : o Celui
qui sacrifie & lui-méme est supérieur. Qu'on se le dise :
'homme sacrifie soit & lui-méme, soit aux dieux. 8'il a cette
idée : « Par ce rite, je fagonne un de mes membres; par cet
n autre rite, je reconstitue un de mes membres », il sacrifie
A lui-méme. Comme un serpent de sa peau, il est déliveé de
ce corps mortel et du mal ; fait de re, de yajus, de sdman ot
d'offrandes, il obtient le ciel. Mais s'il pense : 0 Ceei, je
nl'offre aux dieux; ceei, je le donne aux dieux #,il est comme
un inférieur qui 'acquitte envers son supérieur, ou comme
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un Vaisya qui apporte son tribut au roi; il ne conquiert
pas un aussi grand monde que le premier”. »

Cette conception peut étre rattachée de la maniére la plus
maturelle 4 de trés vieilles eroyances hindoues, pour ne pas
dire aryennes.

Rappelons tout d'abord que pour I’Aryen, en général, et
pour I'Hindou, en particulier, il n'y a pas de ligne de
démarcation absolue entre les diverses catégories d'étres
vivants, entre les dieux et les hommes, par exemple. Aun
fond, la plus grande différence qu'il y ait entre les dieux et
les hommes, ¢'est que les premiers ont acquis d'une maniére
durable les avantages que les hommes peuvent obtenir
dans cette vie d’'une maniére temporaire, mais qu'ils
peuvent, eux aussi, s'assurerdéfinitivement dans Pautre, 8'ils
ont su les mériter. L'Inde restera toujours fidéle a cette
doctrine que 'omme peut s'élever a la divinité. Elle ensei-
gnera aussi la proposition réciproque : le dien déchu et
rabaissé 4 la condition de I'homme.

Fn second lien, la commensalité crée entre deux indi-
vidus un lien trés étroit, En effet, la communauté d'aliments
produit chez eux identité de nature. Cette idée, qui, au
surplus, est presque universellement répandue, et qui esta
la base d'une des formes les plus importantes du sacrifice,
le saerifice-communion, # eu, comme on sait, d'importantes
conséquences sociales pour I'Inde. Si la loi de la caste
interdit toute commensalité entre Hindous appartenant a
des castes différentes, c'est en vertu de cette antique
croyance qu'elle est aussi funeste & la pureté du sang que
la promiscuité dans le mariage.

Enfin, le sacrifice met le sacrifiant en contact immédiat
avec la divinité. Il revét dés lors, et pour aussi longtemps
que dure ce contact, un caractére spécial qui fait de lui un
dtre séparé. 1l est fabou, comme on dirait aujourd hui avec

1. XI. 2.6, 13. Les ro, pajus et sdman sont les invocations, lormules
ot chants recueillis dans le Rigedda, le Yajurceda ot le Samareda,
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les Polynésiens. 11 est done & la fois maudit et sacré’;
maudit, car le sacrifice est presque toujours une expiation ;
sacré, parce que, appartenant a la divinité, il a quelque
chose de la nature divine.

WQuand les Brahmana parlent des froits spirituels que le
sacrifiant retire du sacrifice, ce sont ees vieilles idées qu'en
fait ils utilisent. Quelques citations montreront quelle transfi-
guration elles y ont subije :

# Toutes les formules qui servent & la consécration sont
élévatoires, audgrabhana. En effet, celui qui est consacré
s'éléve de ce monde dans le monde des dieux, et c'est au
moyen de ces formules qu'il s'éléve ainsi » (Saf. Br. I,
1,4, 1),

# Par le sacrifice de la nouvelle et de la pleine lune,
Prajapati s'est racheté des dieux, De méme, quand le
sacrifiant commence 4 jenner®, il se donne lni-méme
aux dieux, et devient une offrande pour les dieux ; et
quand, le lendemain, il s'aequitte du sacrifice, il se
rachéte des dieux, comme fit Prajapati. Le sacrifice devient
le « moi » du sacrifiant dans l'autre monde. En vérité, le
sacrifiant qui, sachant ceei, effectue ce rachat, revit dans
I'autre monde avec un corps complet » (Saf, Br.XI, 1,8, 2),
— @ Quand le yajamina s'acquitte du premier des edturmd-
sydani, il devient Agni, s'unit & Agni et obtient la cohabi-
tation avee Agni: par le deuxiéme, il devient Varuna et
cohabite avee lui ; par le troisiéme, il devient Indra, s'unit a
Indra et cohabite aveelui » (/6.11,6,4, 8 s5q.). — « Il doit offrir
des présents aux prétres officiants, car ce sont eux qui lui
préparent un autre moi, — & savoir ce sacrifice fait de re,
de yajus, de saman et d'offrandes, — qui devient son mer
dans I'autre monde. Se disant : « Ce sont eux qui m'ont

L. On salt gu Vorigine ces deax idées n'en laisaisat qunne.

2. Le jeidne commence In veille de chaque syzvygie: ce jour-la, le sacri-
flant et sa fomme gabstiennent de Wwute nourriture animale, el, le sofr qui
précide In cérémonie, ne mangent que des herbes o des froits SAUVAES.
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» engendré v, il doit faire des cadeaux aux pritres qui ofli-
eient, et non 4 ceux qui n'officient pas » (/6.1V, 3. 4, 3).

D'une part, la conséeration fait du yajamina un étre
surhumain; d'sutre part, commensal des dieux, le yajamina
sunit & eux (sdyujya), obtient une place dans leur séjour
(salokata) et participe & leur essence (sdtmata). Clest le
sacrilice qui lui batit progressivement un corps mystique :
Loffrande, en bralant, consume son moi grossier, et, en
méme temps, il engendre son moi céleste dans la vedi,
I'emplacement qui fait oftice d'autel.

Nous verrous su chapitre suivant quel parti la théologie
a tiré de cette conception.

§. 9. L'esprit de tradition et lesprit de nowveauté
dans la théologie brahmanique.

Il semble que de trés bonne heure deux tendances se
soient manifestées dans les écoles théologiques, I'une tradi-
tionnelle, ritualiste, sacerdotale, I'sutre novatrice, intellec-
tuelle, individualiste. Ce sont denx forces opposées dont le
conflit demeure encore latent. Il est superflu de rappeler
que la théologie brahmanique n'est pas In seale qui ait été
ainsi travaillée en sens contraires par un double besoin de
tradition et de renouvellement; mais nulle part ailleurs,
peut-étre, ne ftrouve-t-on les deux courants religieux
confondus d'une maniére aussi intime et aussi persistante.

I. Observer et transmettre lidélement ce qui a regu sa
eonsécration des péres on des dieux; ne rien changer 4 la
seience compliquée du sacrifice, parce qu'elle a fait ses
preuves et qu'elle tient sa raison d'étre du fait méme de son
existence ancienne; se défier & priori de toute expression
trop personnelle du sentiment religicux, — telle est I'atti-
tude que prend instinctivement le sacerdoes officiel de tous
les temps et de tous les pays. Cette crainte des nouveautés
apparait fréquemment dans les traités brahmaniques:
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« Celui qui s'éearte du sentier du sacrifice, bronche » ( Sat.
Br.V,1, 3, 14}, — «ll ne faut pas que le hotar fasse un
plus grand nombre de priéres; sinon, il y a exeés; et, dans
le sacrifice, tout ce qui est excessif profite a I'odieux ennemi»
(ib. 1,9, 1, 18)".

Ce souci exagérd des formes traditionnelles a fait la
force du sacerdoce. La religion se concentre dans la
personne du prétre, et le laique est de plus en plus
repoussé vers la périphérie. Conscients de leur importance,
les brahmanes se disent dieux parmi les hommes; leur
orgueil clérical s'exprime dans I'apothéose du ureliefs, de
V'ucehisfa, dans cet hymne XI, 7 de I'Atharva-véda, on
l'on fait de ce qui reste au fond du pot le soutien de
I'onivers, parce que c'est la part réservée aux prétres qui
ont officié. En méme temps qu'ils deviennent les agents
indispensables d'un culte encombré de rites et de formules,
ils réduisent, ou peu g'en faut, le rile du laique i n’étre que
le pourvoyeur du sacrifice. Le salaire alloué aux prétres
prend une valeur infinie; c'est grice & la daksipd que le
chef de famille s'assure maintenant les mérites qu'autrefois
il acquérait par I'acte religieux lui-méme; la daksing est
nécessaire pour que le sacrifice produise ses effets: « En
offirant le sacrifice, on le tue; en pressant le soma, on le
tue. .. Tué, le sacrifice n'a plus de vigueur; au moven de
la daksipd, les dieux lui ont rendu =t vigueur®. De méme,
par les dons qu'il fait aux prétres, le sacrifiant rend sa
vigueur au sacrifice tué; et par la le sacrifice est parfait o’
(Sat. Br. 11. 2, 2, 1). Désormais, il y aura par conséquent
deux catégories d’hommes nettement distinctes. Les uns

1. Le Aotar est le prétee qui dit & haote voix les vers d'invocation et de
lonange, les . — La religion officielle des Romains détestait anssi ee qui
o excide », oe qoi S'éonrte des voles teaditionnelles, en on mot, ces manifes-
tations de individualisme religienx qo'elle Nétrissait du nom de At
atitin,

2. Comme souvent, In doctrine est édillée sur un jen de mots : daksingbhir
adalkgagar,

3. Sampddha. Yoir anssi 1V, 3, 4, 1
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sont sacrés; et leurs actes, immédiatement efficaces ot salu-
taires, n'ont pas besoin de I'agrément d'un dieu. Les autres,
engageés dans la vie profane, sont tenus au contraire de faire
les frais d'un culte, et ne peuvent qu'indirectement accom-
plir ceuyre de religion: c'est par la dévotion dont ils
témoignent & I'égard des étres considérés comme sacrés,
hommes ou dieux, qu'ils peuvent espérer de travailler a
lear propre sulut. Sous des aspects qui pourront varier selon
les temps et selon les milieux, cette idée d'une division
de la société religiense demeurera extraordinairement
vivace dans |'Inde. !
L'influence de la tradition explique pourquoi le sacrifice
& pu, jusqu'a la fin, garder certains carnctéres qui se conci-
linient assez mal avec le mysticisme croissant. Dés 'origine,
le culte védique est strictement familial, et animé de
jalousie et d'hostilité & I'égard des cérémonies rivales accom-
plies par les sacrifiants du voisinage. Cot esprit de particu-
larisme extréme a continué d'agir, alors méme que le rile
du sucritice semblait avoir grandi démesurément et que sa
signification était devenue de plus en plus spirituelle. Sans
doute, objectivement, ¢’est-i-dire par mpport 4 I'univers,
le saeritice est une source d'énergie qui vivilie Prajapati, les
dieux, les hommes, les animaux et les plantes: subjective-
ment, c'est-d-dire pour le yajamdna, il est la eondition
essentielle du salut; on l'identifie par conséquent a I'atman,
le soi des étres individuels, et an brakman, la puissance
mystique infinie qui est le support commun de tous les
soi particuliers. En dépit de ces hautes conceptions, il
persiste a porter I'empreinte des idées qui s'y sont d’abord
exprimées. La recherche du salut reste individualiste a
l'extréme, et certaing pussages des Brahmana sont remar-
quables par le cynisme avec lequel s’y étale I'égoisme
religieux : « Quiconque accomplit ces trois rites' pour un

1. Cest--dire Udtablissement de Vautel du few, le chant do o Grand
hymne s, la récitation de Ia o Geande litanie o,



34 HISTOIRE DES IDEES THEOSOPHIQUES DANS L'INDE

autre que pour lui-méme, ces trois océans se desséchent
pour lui. Et se desséchent aussi pour lui les textes sacrés,
et le monde, et sa propre personne, et ses enfants, et son
bétail. En vérité, celui qui accomplit ces rites pour un autre
devient de jour en jour plus misérable. Mais celui qui,
pratiquant ces rites, ne les pratique pas pour aatrui, pour
lui les textes reprennent leur vigueur, et puis le monde, et
sa propre personne, et ses enfants, et son bétail. Car ces
rites ne sont pas autre chose que son corps divin, immor-
tel, Celui qui les accomplit pour un autre, livre & cet autre
son propre corps divin ; un trone desséché est tout ce qui
reste de luin (Sat. Br. IX, 5, 2, 12, sqq.).

A peu d'exceptions prés, I'dgoisme religieux sera Jusqu'a
Ia fin la marque des doctrines salutaires de I'Inde. Concevant
le salut comme une affaire toute personnelle, I'individu sera
amené i ne voir dans son prochain qu'un moyen d’arriver a
ce but supréme, et le salut des autres le laissera indifférent,
La mentalité hindoue, c'est-i-dire I'effet de la tradition
agissant sur la race avec d'autant plus de puissance que les
geénérations succédaient aux générations, avait contracté un
pli indélébile qu'on retrouvera dés lors dans toutes ses créa-
tions religieuses.

IL. Les mémes éerits ol s'exprime Vesprit sacerdotal
dans ce quila de plus étroit et de plus arrogant, renfer-
ment aussi des morceaux d'une inspiration remarquablement
libre et générense. Le formalisme étouffant et la pensée
affranchie ont, pendant un temps, cohabité dans les mémes
cercles, et peut-étre dans les mémes cervelles, Les derniers
livres du Satapatha Brahmana prouvent que certains doe-
teurs du brahmanisme savaient, a l'occasion, se dégager
des entraves ritualistes, et, derriere la lettre jui tue, cher-
cher l'esprit qui vivifie,

Ainsi la coneception tout égoiste du salut, (ue je signa-
lais tout & I'heure, fait parfois place & des idées d'une ten-
dance bien différente. A lire certains passages, on dirait
que les théoriciens du brahmanisme ont confusément sentj
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ce qui fait vraiment la vertu bienfaisante du sacrifice au
sens moral du mot. Est-ce qu'au fond de tous les mysticis-
mes on n'apergoit pas cette idée que celui qui donne
regoif, que celui qui se perd Ilni-méme se retrouve, que
s'immoler, ¢’est gagner la vraie vie? Une légende du Sata-
patha Brahmana prouve que ce paradoxe profondément
religieux n’est pas aussi étranger au brahmanisme qu'on
aurait pu le croire: «Les démons so demandérent: « A qui
» ferons-nous l'offrande?» Poussés par leur orgueil, ils firent
I'offrande dans leur propre bouche. Et ce fut la cause de
leur ruine, Les dieux firent l'oblation dans la bouche les
uns des autres. C'est pourquoi Prajapati se donna i eux, et
le sacrifice appartint aux dieuxs (Sat. Br. XI, 1, 6, 8).

Ce n'est pas tout. Dans I'Inde comme ailleurs, le mysti-
cisme s'est montré impatient des cadres trop rigides o
voulait I'enfermer la tradition religieuse. Du moment qu'il
4 commencé & travailler les éeoles bruhmaniques, il v a
déposé un levain d'émancipation religiense. Dans Ja théorie
du sacrifice, si conservatrice cependant, si anxieuse de
gappuyer sur des autorités et des précédents,si convainene
quune chose doit étre faite parce que les dieux ou les
peres l'ont faite autrefois, une place importante est con-
sentie au nouveau, & lintuition, 4 la spontanéite. En effet,
la connaissance des rites et des formules efficaces, I'homme
I'a graduellement acquise. Ce ne sont pas les dieux qui I
lui ont transmise, comme un hloe et par une révélation
définitive. Au contraire, les dieux sont jaloux et voudraient
sussurer la propriété exclusive d’une science aussi puis-
sante. Ila fallu que des voyants, des rs/, qui, au surplus,
n'étaient point nécessuirement des bralimanes, eussent la
perception directe des secrets qu'on tichait deleur dérober.
A un moment donngé, tel rsiaa van ' un métre, un h ymne,

1. Un verbe qui exprime fort bien Vidée d'illumination, c’est pra rue, s
le dictionnaire Béhilingk et Roth traduit par einlowciten o elhyo  gagiah
prarocata, le sacrifice leur apparuto (Sat. Br. 1, §, 2, 4).
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un procédé rituel; qu'a l'expérience, ce qu'il ea van se
trouve étre efficace, 'innovation est consacrée,

On va méme jusqu’s reconnaitre 'absolue légitimité d'un
culte purement spirituel : a Janaka, le roi des Vidéhas, inter-
rogea un jour le sage Yajnavalkva: Connais-tu l'agniliotra,
Yajnavalkya? — Je le connais, o roi, répondit-il. — Qu’est-
ce que ¢'est? — Du lait, évidemment. — S'il o'y a pas de
lait, avece quoi sacrifierns-tu? — Avee du riz et de I'orge.
— Et s'il n'y ani riz ni orge? — Avec les herbes que jaurai.
— Et §'il n'y a pas d'herbes? — Avec les herbes que je
trouverai dans la forét. — Et&'il o'y pas d'herbes dans la
forét? — Avee le fruit des arbres. — FEts'il 'y a pas de
fruits sur les arbres? — Avee de l'ean. — Et 8'il o'y a pas
d'eau? — Alors, en vérité, il n'y auorait plus quoi que ce
soit, et cependant on offrirait la vérité dans la foi. — Tu
connais I'agnihotra, Yajnavalkya; je te donne cent vachesy
(Sat. Br. X1,3,1, 1, sqq.).

Les textes que je viens de citer émanent probablement de
cercles qui avaient déja subi linfluence de la théosophie
et des Upanisad, Leur présence dans un recueil théologique
ne sullit done point & prouver le earactére proprement braki-
manique des idées qui y sont exprimées. Reconnaissons du
moins que la différence qui sépare ces idées des concepts
qui ont communément inspiré les autears des Brdlmana,
n'implique pas non plus I'hypothése d'une origine extra-
brahmanigque. Au contraire, méme dans les parties de ces
recueils ol se manifeste 'esprit de routine et de formalisme,
on constate la présence d'un facteur important qui main-
tient le contact entre les esprits les plus conservateurs
el ceux qui se dégugent déja do vieux ritualisme: les uns
comme les autres exaltent la puissance du savoir. Clest
encore li un de ces traits qui demeureront gravés a tout
jamais sur lu physionomie religicuse de I'Inde; le savoir y
sera la pierre d'angle de la plupart des systémes salutaires.

11 est vrai que, pour les traditionnalistes, il ne s'agit en-
core (ue de science rituelle. Le rite n'est considéré com me
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efficace que si celui qui s'en acquitte connait le sens et la
portéedes actes et des formules;c'est i acelui qui sait ainsin
que tel procédé procurern avantage désiré. Peu importe.
L'insistance qu'on met & proclamer la nécessité de la con-
naissance est un indice d'intellectualisme. C'est la preuve
qu'on a cessé de eroire 4 la vertu en quelque sorte méca-
nique de l'acte accompli; c'est aussi la promesse dun
afiranchissement spirituel i plus ou moins longue échéance.

Les novateurs vont naturellement beaucoup plus loin. Tls
aflirment nettement la supériorité du savoir sur le rite et la
pleine efficacité de l'acte accompli mentalement: o C'est
par la connaissance que l'on monte dans le séjour ol les
désirs ont disparu; sans la connaissance, les oblations n'y
vont pas, ni les fervents pratiquants du riten {-'.';'at. Br. X,
5,4, 16). — D'upres le Satapathu-Brahmana (X, 5, 3, 1,
84q.), ¢'est ln pensée qui fut le premier étre créé; 4 son tour,
la pensée, an moyen de rites accomplis mentalement
(manasda ), eréa la parole, le souffle, Uovil, 'oreille, U'ieuvre,
le feu: o Les feux (c'est-a-dire les autels) en vérité sont
établis par la connaissance ; quiconque sait ainsi, méme
pendant qu'il est endormi, les feux sont établis pour lui
par tous les étres; car ¢'est par la connaissince seule que
ces feux sont établis pour celud qui sait. » 11 était difficile
d'exprimer d'une maniére plus saisissante 'inutilité de
I"acte matériel ; en fait, I'univers entier accomplit le sacri-
fice pour celui que la connaissance a mis en harmonie avec
tous les étres.

Dans ces milienx, on s'éléve maintenant de ln seience du
sacrifice, i la science du brahman, c'est-p-dire de 1'énergie
qui se développe dans le suerilice : « Qu'il adore le brahman,
sachant qu'il est la réalité. .., qu'il adore I'diftman. L'dt-
man est faitd’esprit; il a pour corps lavie; pour forme, la
lumiére; pour essence, l'espace ; il peat prendre toutes les
formes 4 son gr; il est rapide comme la pensée ; ses des-
seins sont vrais, et vraies sont ses résolotions: il sent tout
ce qui est odeur, il suvoure tout ce qui est saveur; il remplit
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tous les espaces; il pénétre tout ce monde; il est sans
parole et sans émotion. Tel qu'un grain de riz, ou d’orge, ou
de millet, ou que le hile d'un grain de millet est ce pu-
rusa’ & lintérieur du coeur, il est d'or comme une
lumiére sans fumée; plus grand que le ciel, que l'espace,
que cette terre, que tous les étres, 11 est l'essence de la vie:
il est mon essence ; parti d'ici, ¢'est dans cet diman que
jirai me dissoudre » (Sat. Br. X, 6, 3,1, sq.).

Si divergents que soient les points de vue, 'essentiel est
pourtant que les théologiens de toute tendance reconnais-
sent également le mérite du savoir. Le bénéfice de cetfe
gnose, les uns le revendiquent pour qui sait le sacrifice dans

Vinfiniecomplexité desesrites; lesantres, pour qui connait le

Brahman, 'étre qui est comme le lieu du sacrifice, Entre
les uns et les autres la distance n’élait pas si grande qu'elle
n'ait pu étre facilement franchie par ceux-li mémes fqui
avaient fait leur éducation dans les milieux sacerdotauy.
L'idée de I'unité fondamentale de I'univers. cette unité que
la spéculation cherche et affirme, était déja implicitement
contenue dans la théorie du sacrifice, et pratiquement réa-
lisée par le culte brahmanique.

II. LA MORT ET LE SALUT.

§ 1. L'attachement & Uexistence.

Dans I'Inde primitive, comme dans toutes les sOCIétés
rudimentaires, 'existence psychique de I'homme est sous
la domination de deux ordres d'idées. (Vest d'abord le souci
de donner satisfaction aux besoins journaliers de la vie :
c'est ensuite la mort avec tout le cortege de craintes qui
entoure « ce roi des épouvantements ».

1. Un autre nom de I'diman.
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L'obsession de la vie et celle de la mort ont également
fécondé l'esprit humain. C'est la premiére qui pousse a la
conquéte de la natare ; elle est par excellence une initiatrice
d'industrie el de science ; elle est le moteur de la civili-
sation matérielle. La seconde a été la progressive révéla-
trice d'un monde transcendantal ; elle a contribué pour une
large part & la formation des croyances et des pratiques
religieuses ; elle a élevé 'homme au-dessus 'des préoceu-
pations exclusivement actuelles,

La pensée du trépas fait naitre dans I'ime humaine deux
sentiments qu'il importe de distinguer : la crainte des
morts et la crainte de la mort. Bien qu'elles aient pour
commune source |'instinetil amour de la vie, ces deux sortes
de craintes sont, & l'origine tout au moins, indépendantes
I'une de l'autre. Pendant longtemps, ['homme a surtout la
peur des morts. Ce qui épouvante les « hommes de la na-
ture », ¢'est I'idée que les défunts sont autour d'enx, invisi-
bles, mystérieux et puissants, et que de leur contentement
ot de leur colére dépend la prospérité des vivants. Mais
le moment vient o cette crainte passe au second plan, et
oit, faisant un retour sur soi-méme, 'homme est obsédé par
l'idée de l'instant inéluctable qui mettra fin & son existence
présente. C'est alors que la question de la destinée de
l'ame, une fois qu'elle est séparée du corps, commence de
hanter douloureusement les esprits.

Ces deux sentiments sont de nature si différente qu'ils se
sont traduits par des croyances et des pratiques dissem-
blables. Et puis, une fois développés I'un et 'autre, ils ont
subsisté parallélement avee l'escorte particuliére des idées
et des pratiques auxquelles ils ont donné naissance.

Les rites funéraires de I'Inde ancienne procédent des
mémes appréhensions que nous trouvons chez la plupart des
peuples dominés par les eroyances animistes. L'esprit du
mort est quelque chose d% la fois inquiet et inquiétant. Il
importe par conséquent de le fixer dans la tombe, de
I'empécher de revenir 4 l'improviste parmi les vivants, et —
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pour quiil ne puisse prétendre rien de plus, — de lui fuire
tout de suite sa part.

Comme il suffit d'une nappe liquide pour arréter I'ime
d'un mort, on arrose soigneusement le terrain oi s'élive le
bucher ; ou, mieux encore, on ereusealentour un fossé qu’'on
remplit d'eau. Entre le tombeau et le village, on allume un
feu, autre obstacle insurmontable. Sur le chemin, on place
une pierre qui simule une montagne. La maison est entourée
de claies d'osier. Enfin, pour que le mort ne retrouve pas
le chemin de son ancienne demeure, on efface les traces
laissées par le cortége funéhre, Hymnes védiques et Brah-
mand saccordent pour recommander I'usage de ces précau-
tions : « Cette pierre, je la place comme un obstacle en
faveur des vivants; quaneun antre qu'ensx ne vienne jusqua
cette borne. Qu'ils vivent pendant cent pleines automnes :
quiils arrétent la mort (par cotte pierre comme) par une
montagne ! » (Re.X., 18, 4). — « Venez effacant lo passage
de la mort et vous assurant une vie plus longue s (Ath. X1,
2,30 .

En revanche, on nourrit le trépassé, tres chichement, )
est vrai, On lui donne des vétements, mais des vitements
usés. C'est dans de la vaisselle détériorée quon e sert. Op
associe aussi aux événements heureux on malheurenx qui
surviennent dans la famille. En somme, los survivants lui
sacrilient une parcelle de leur avoir, ot lui consacrent une
petite fraction de leur temps, pour pouvorr avee plus de
sécurité jouir de tout le reste.

11 s'en faut de beaueoup qu'on fusse du mort un dieu, A
contraire, tous les actes qui le concernent ont pour carac—
tere d'étre Vinverse des rites qu'on observe pour les dipnx.
On dit & la mort : ¢« Va-t'en par un autre chemin, par le
chemin qui tappartient, et qui est autre que celui des
dieux » (Rr. X, 18, 1). Certaines pratiques assimileraient
plutit le mort & un démon. Morts et démons ont, par

1. Voir aussi Sar. Br. XIL, 5, 2, 15 ef Jo 8% Aelhgpdge du livee XIIL
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exemple, une égale horreur de I'eau. Quand le lait employé
dans la darsa-purnamasa-isti est caillé, le prétre le
recouvre dun vase en avant soin de mettre en haut la
partie creuse, et de la remplir d'eau o de crainte que les
esprits malins, les Raksas, ne touchent le lait par en haut,
car I'eau, en vérité, cest pour eux la foudre » (Sat. Br.1,
?l 1-. m}‘

On n'a garde de provoquer la jalousie des défunts. Si,
dans plusieurs des observances du deuil, on retrouve cette
idée communément répandue que les survivants sont en état
d'impureté, ou tout au moins que, visités par la mort, leur
condition anormale et pernicieuse exige qu'on les soumette
it diverses interdictions, plus souvent encore, ce qui se
traduit dans ces rites, ¢’est le désir de désarmer e mort en
s'imposant des privations, On cesse, par exemple, de cuire
les aliments & la maison ; on ne fait (ju'un repas par jour ;
on couche sur la dure; on porte des vélements aussi
modestes que possible ; on pratique une continence absolue.
Mais le temps fait son wuvre, Peu i peu le souvenir du mort
seflace. L'homme, naturellement enclin & objectiver le
contenu subjectif de son étre psvehique, se figure (ue 'est
lime du défunt gui s'secoutume i son nouvesu séjour, et
qu'elle n'est plus obsédée par le désir de retourner vers los
siens, afin de les éprouver, et peut-étre de leur nuire. 11 faut
toute une annde pour que le prefa, oest-a-dire lo trépassi,
cesse de hanter les lieux oi il a véen, et d’en vouloir i
ceux qui,plus heareux que lui, jouissent encorede I plénitude
dexistence,

Chose remarquable, il n'est jamais question de prefa dans
le Rigvéda: certains passages semblent indiquer que la cré-
mation transporte aussitot et définitivement le mort dans
le monde des Péres. Dans la liturgie des funérailles, on dit
au défunt: « Va-t'en ', va-t'en par les antiques sentiers par
lesquels nos péres, les anciens, ont fait route. Tu verras les

L. Le verbe méme dont preta est le participe, pra-i,
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deux rois qui aiment 'offrande funéraire, Yama et Varuna;
va rejoindre dans le ciel supréme les Péres, et Yama, ot tes
offrandes» (Re. X, 14, 7, sq.). — « Agni, ne détruis pas le
défunt par ta flamme: ne le desséche pas, ne recroqueville
s =4 pean ni son corps ; mais aprés Pavoir euit, envoie-le
vers les Poress (ib. X, 16, 1).

Il semblerait done que sur ce point, comme sur plusieurs
autres, les milieux sacerdotaux eussent délibérément écarté
les croyances populaires. Ce qui est certain, cest qu'ils les
ont connues. Les mots mémes qui suivent I'un des pussages
cités plus haut, montrent que la préoccupation de fixer
Fime la o0 est le corps n'est point étrangére aux auteurs
des hymnes: « Aprés t'étre débarrassé de toutes tes infir-
mités, reviens dans ta demeure et rentre dans ton corps
brillant » (Re. X, 14, 8.). — Les brahmanes ne sont-ils
pas en possession des formules qui empéchent 'ime de
vagahonder? L'hymne X, 58, n'est pas antre chose qu’une
incantation destinée a4 rappeler un esprit au milien des
siens : o Ton esprit qui s'en est allé vers Yama, ton esprit
qui s'en est allé dans le ciel, ton esprit qui s'en est allé
aux extrémités de la terre..., nous le faisons revenir #
toi pour que tu habites ici, pour que tu vives ici. »
Cette adjuration, il est vrai, s'adresse 4 I'ime d’un mori-
bond, et non d'un mort; mais pour qui se place an point
de vue de 'animisme et de la magie, la différence est 4
peine sensible ', Les rituels bralhmaninues, dans tous les
cag, détaillent Jonguement le eyele des offrandes grice
anxquelles les survivants arvivent an bout d'une année &
réunir le preta i ses Peres.

Universellement indiennes, ces croyances oot fait prenve

1. Pour le dire en prasant, il ne s'sigit point dans hymne X, 58, de rossus-
citor un mort. Lhymne X, 0F, qui est étmitement associs - 4 Ce MOrcent,
montre que le brabmane opire sur un malade © 8 Polsse Vesprit revenir &
tel, pour vouloir, pour agir, pour vivree, pour voir longlemps le soleil, O
Pires, puisse le peaple des dieox nous rendre V'esprit; nous voulons rester
avec ln troupe des vivants o (v, 4, sq.). Voir anssi I'bymne X, 60,
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en outre d'une étonnante vitalité. En dépit des théories sur
la métempsycose, sur l'absorption dans Brahman ou sur
V'anéantissement dans le nircana, elles continuent 4 faire
le fond d'une foule de superstitions et de légendes. Duns les
contes, qui sont, comme on sait, le bien commun de tous
les Hindous a quelque secte qu'ils appartiennent, les reve-
nants jouent un rdle considérable. lls sont méme les héros
de toute une série de récits qui ont pris place dans le canon
bouddhique.

Ces écrits nous permettent d’entrevoir quelle idée on se
faisait de l'existence des trépassés dans les milieux popu-
laires. Tandis que dans la littérature brahmanique, tout
défunt passe par la condition de prefe, mais n'y demeure
qu'un temps, les contes bouddhiques ont fait de ces prefa
autant d'imes en peine qui subissent le chitiment de fautes
eommises dans une existence antérieure'. Aussi dépeignent-
ils leur condition comme trés misérable: leur maigreur est
effrayante; ils sont velus sur toute lasorface de leur corps;
une faim insatiable les oblige & dévorer les matiéres les
plus abjectes. Il se peat que, voulant aecentuer la significa-
tion morale du récit, les bouddhistesaient un peu chargé les
couleurs; mais les traits essenticls de cette peinture sont
trés certainement empruntés aux croyances primitives. De
tout temps, les Hindous se sont représenté les morts com-
me effrayants ; s'ils ont eu peur des morts, c'est qu'ils les
croyaient méchants; ils les eroyaient méchants, parce qu'ils
pensaient qu'ils étaient malheureux, que leur existence avait
quelque chose de vague et de ténébreux. Dans le brahma-
nisme lui-méme, qui se montre affranchi de bien des priju-
gés vulgnires, et qui ne faisait pas du prefa un damné, la
condition des défunts, dans les premiers mois de leur vie
d'outre-tombe, n'est certes point enviable; ce n'est pas pour
rien qu’ils sont en géndral asrumukha, éplovés,

L. Cest le plus souvent Vavarios gu'lls expienl ains ; nous avons li sans

donte une survivance de la crovance brahmaniqus, daprés laguelle le don
fait aux prétres est la condition 4 une vie heureuse au-deld du wmbesu,
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Dans la eroyance populuire, la souffrance des trépassés
est morale, plus encore que physique: la tristesse de la vie
future est faite surtout du regret de la vie actuelle. Et
pourquoi suppose-t-on que les morts soupirent apres 'exis-
tence qu'ils ont perdue? Simplement parce que les vivants
considérent la vie comme le plus précieux des biens; les
sentiments qu'on a prétés aux morts ne sont que I'écho de
ceux que le vivant éprouve lui-méme.

Or, il 'y a pas a4 en douter, la vie apparait bonne et
helle aux autears des hymnes et des Brihmapa. Ils
Faiment telle qu'elle est, et émeuvent & Ia pensée qu'elle
leur échappera un jour. Ce qu'ils demandent aux dieux,
c'est beaucoup de vaches et de chevaux, la richesse, des fils,
mais c'est surtout la pleine vie, foute la vie, ¢'est-i-dire
cent années. Voici le voeu que la liturgie adresse anx
nouveaux mariés : « Soyvez ici, ne vous sépurez pas' ; vivez
toute la vie, jouant avec vos enfants, vos petits-enfants, et
Vous réjonissant duns votre propre maison » (Re, X 85, 42).
La crainte de perdre cette existence précieuse, par sa fante
ou par la faute d'autrui, s'exprime parfois dans le Rigvéda
avec une poignante éloquence : « Eloigne les fautes que
J'ai commises moi-méme, & Varung ; puissé-je ne pas payer
pour la faute commise par autrai ! Bien des aurores n'ont
pas encore brillé. O Varupa, veuille que nous vivions pour
les voir luire ! s (Re. II, 28, 9). — « O Soma, ne nons uban-
donne pas il mort ! puissions-nous voir le soleil se lover |
puisse notre vieillesse éire pleine de jours ! que Nirrti * s'en
aille bien loin de nous ! » (6. X.59. 4). — « O Varuns, sois
il sans colére : ne nous dérobe pas notre vie ! » (ih. 1.
24, 11). —a« O Varupa, puissé-je ne pas aller duns la
demeure de terre ! aie pitié, dien puissant, aie pitié | »
(th. VII, 89, 1).

L'Atharva-vada et les Brihmana montrent un non moins

L. Clest-bdire : qu'une mort prémaiurée ne vienne pas vous désunir,
2. Nirrti est I'anéantissement personnific,
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grand attachement & l'existence, une non moindre appre-
hension de la mort : « Tous les étres se réjouissent quand
est vena leur temps », ¢'est-i-dire le moment o ils se
manifestent par la vie (Aeh. XIX, 53,7). Le démon de la
mort est appelé Mriyn Pdpman', « la mort qui est le
malin » : ¢’est 'ennemi irrdconeiliable de Prajapati, de la
nature vivante; c'est a lui que Prajapati doit arcacher les
créatures. Pour tous les hommes sans distinetion, le séjour
de la mort est un lieu sombre et terrible : « Ne va pis par
ce chemin ; il est effrayant. Ce chemin par lequel tu n'es
pas encore allé, e'est celui-lia que je veux dire. Ce sont les
ténébres: & homme, n'y descends pas ! La-bas, ¢’est la terreur -
ici prés, la séeurité » (Ath VI, 1, 10)*, S'adressant 4 un
malade qu'il veut arracher & la mort, le prétre sorcier lui
dit : « Léve-toi de la mort profonde, des noires ténibres b
(. V, 30, 11). Quant aux Brihmana, sils promettent i
ceux qui pratiquent leurs devoirs rituels une bienheureuse
existence d'outre-tombe, ils n'affectent nullement le dégont
de la vie présente. Obtenir Ia pleine vie est la récompense
attendue par celui qui sait. Le sacrifice fait monter au ciel
le saerifiant, mais « comme cette terre est un séjour sir »,
d'autres oblations assurent son retour ici-has (Sat. Br.IX,
1, 3, 32 sq.). — « L'Année assurément est la méme chose
que la mort. Car Prajapati * est celui qui, parle moven du
jour et de lu nuit, détruit la vie des mortels; et alors ils
meurent. C'est pourquoi l'année est la méme chose gue ln
mort ; et quiconque sait que année, c'est la mort’, cette
(année) ne détruit pas sa vie par le jour et par la nuit, avant
un fige avancé, et il atteint ln pleine vie » (Sat. Br. X,
4,3, 1).

1. Par exemple, Ath, XVII, 1, 29,

2. nPuissé-je obienir In lomidre vaste ot sire, & Indra ! Que les longues
nkbres ne Uatteignent pas ! o (Re, 1, 27, 14,

4. Sur lidentiflcation de Prajapati et de Fannde, voir, plus haut, p. £5,

4. En vertu de ce principe que Tétre dont on connalt la vreaie nature,
cesse d'avolr prise sur vous,
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§ 2. La victoire sur la mort.

La crainte des morts suppose une vague croyance, mais
nullement des idées bien arrétées sur les conditions et la
duorée de la survivance. Il n'en est pas de méme du
sentiment d'effroi que l'on éprouve & la pensée de sa propre
mort. Cette appréhension a mis les imaginations en travail,
et [ait naitre, sinon des croyances, tout au moins des espé-
rances et des doetrines. Jusqu'ici nous avons eu affaire & des
conceptions tres simples, spontanédes en quelque sorte, i
peu prés universelles et donnant lieu & des rites. Les forma-
tions nouvelles ont, au contraire, un caractére spéculatif et
tendent & étre ésotériques. Bien que quelques-unes d'entre
elles nient profondément affecté ln maniére de sentir et
de penser des Hindous, et qu'on en trouve la trace dans
toutes les manifestations de leur vie intellectuelle et morale,
on n's pas I'impression qu'elles aient en fait exercé une
action appréciable sur la vie privée et sociale de ces popu-
lations prises dans leur ensemble. En tout cas, nous voyons
qu'elles ont toujours laissé subsister & coté d'elles les vieilles
eroyances et pratiques animistes, quoique souvent la contra-
diction fat flagrante entre les deux ordres de conceptions.
Enfin, i la différence des idées populaires, remarquable-
ment fixes et tenaces, ces doctrines gardent de leur origine
spéculative quelque chose d'instable et de flottant. Non
seulement, les théories succedent aux théories en vertu d’une
évolution qui, plus ou moins logiquement, les fail sortir les
unes des autres, mais encore des solutions contradictoires
se juxtaposent dans les mémes textes ou dans des textes de
méme nature.

Puis-je compter que quelque chose de moi survivea 4 la
mort ? Cette question, les théologiens brahmaniques nont
pas eu & se la poser ni 4 la discuter, pas plus qu'ils ne se
sont posé celle de existence ou de la non-existence d'une
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Ame. La survivance était pour eux un fait primaire, direc-
tement donné, mis hors de toute contestation par la crainte
méme qu'on avait des morts, et par tel phénoméne psy-
chique, comme le réve. La mort met lin & I'existence du
corps; elle ne met pas fin, au moins immédiatement, a celle
de I'dme. Ce qui a préoceupé les penseurs de I'Inde, ce n'est
pas de savoir 8'il y aurait survivance, mais si la vie future
serait heureuse et durable.

Sur les destinées de I'ime, on professe les doctrines, ou
plutdt on formule les espérances les plus divergentes.

11 va sans dire qu'au début, et pendant longtemps encore,
on retrouve en plein mysticisme théologique les conceptions
animistes traditionnelles. L'ame du défunt, avec ou sans
stage intermédinire, va prendre place parmi les Pires. La
distinction entre dieux et mines demeure tranchée, au point
méme que cequiest couis pour les dieux,est unons pour les
mines', Ceux-ci sont facilement malveillunts, il faut apaiser
leur colére. Alors méme qu'ils interviennent pour le bien
de ceux qu'ils ont laissés derridre eux, leurs motifs sont, en
général, intéressés ; 8'ils procurent aux vivants progéniture
masculine, richesse et santé, ¢'est qu'ils sont les premiers
bénélicier de ces faveurs. Quant a leur séjour, on le place
souvent encore sous terre, ¢'est-i-dire évidemment dans la

1. Il arrive mime que les dienx et les hommes sont en guelque sorie
assneids et opposés aux Peres. Le Rigvedn n'avait-il pas dit déjh: e Jai
entendu dire qu'il ¥ a deux chemins, celui des péres et celol des dieux et
des mortels o (X, 88, 156 a; répdid dans Vij. 8. XINX, 47) 7 1L est veal qjue,
daprés les exégiles curopéens, il conviemirait d'ntiribuer & ce passage un
tout autre sens. M. Eggeling veut quon tradwise : o Jai entendu parler de
denx chemins des pores, celul des dienx e celui des morts, ¢ M. Deussen
fait olserver que Mhymnoe X, 88 esi une glorification d°Agni, el comprend :
w J'aj appris dea pbres quil ¥ A deux cheming, pour les dieux comme pour
les mortels o : oes denx chemins sermient & jour et la nubt : dicux et hommes
sont également obliges 'y marcher, autrement dit de régler lenr activité
sur ln sucoession da jour et de la nuit. Mais pea importe ; Vinterpeétation
donnée plus haut est colle qui avait cours dans les écoles brahmaniques,
eomme Je¢ montre It commentaire quen donne le E‘;.'Ilil.pnltl:l. Brihmans,
XI1, 8, 1, #1. Nous avons vu plas haut un antre passage du mdme livre
of les disux et les hommes lorment un groupe, et les Péres un antee,
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tombe elle-méme ; aussi, du poteau du sacrifice, leur part
est ce qui est fiché en terre, et de I'herbe sacrée, c'est la
racine qui est leur lot. On se représente ce que peut étre
leur existence dans ces conditions. Elle est si atténuée qu'un
passage du Satapaths Brilmaga I'assimile & un sommeil *.

Aussi longtemps qu'il s'agit dautrui et du commun des
hommes, l'idée que I'existence d’outre-tombe s'écoule ainsi
restreinte et décolorée, parait naturelle et n'a rien qui
froisse. Mais si l'on fait un retour sur soi-méme, et pour
pen qu'on appartienne 4 une classe privilégiée par la nais-
sance ou par le savoir, on ne secontente plus d'une perspee-
tive si désenchantée, et 'on aspire & un honheur plus réel.
Dés lors, les défunts ne sont plus attachés & leurs restes, &
leur tombeau. Ils sont réunis, quelque part dans V'extréme
sud, sutour de Yama, le premier mort, celui qui a frayé aux
hommes le chemin de lautre monde. Sans doute, on ne
peut s'empécher de frémir encore & ln pensée du dernier
voyage, et Yama a des cités singulitrement redoutables,
Cependant, ces appréhensions involontaires tiennent dans
les textes beaucoup moins de place que In description des
félicités promises *; en somme, la seconde vie est une hépé-
diction pour les trépasseés.

Bientdt, les jonissances du royaume des Péres ne parais-
sent plus suflisantes. C'est au ciel, auprés des dieux, qu'on
veut habiter, et qu'on habite par conséquent, pourvu qu'on
ait mérité cette supréme récompense. Le défunt v retrouve

1. uLes hommes sont dvelllés, les Pores sont endormis o (X110, L5 0H
convient cependant de noter que cetle phrose a pour but Wexpligoer, d'une
manibre absurde d'aillears, un passagedu Vajwr-céoln Blane (XX, 16) od il est
question de péchés commis 4 U'diat de veille et dans le sommeil. Un versde
In Kaghaka-Upanized (8, 5} dil aussi : o dans e monde des Péres, (on voit
Fatman) comune dans le somomeil », mais le reste de ln stanee semble indj-
juer que lanteur a voulodire : o On voit 'atman dans le monde des mines
de la maniére indécise ot vague dont on voil les choses dans 'état de
somimeil. o

2. On trouvera dans Muoir, Sanskrit Teaxts, 5 vol,, P 0D, sy, une
gronde abondance de textes sur les délices de la vie foture,
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un corps, «son corps entier», mais rajeani et débarrassé
de ses infirmités. [1 y retrouve aussi ses parents, sa femme,
ses enfants. Il y godte, sans se lasser jamais, des voluptés
trés charnelles. Le miel et le Iait coulent dans le svarga
brahmanique, comme dans I'Elysée des Grees.

Les [élicités du paradis sont réservées aux élus. Si elles
ne devaient pas &tre un privilége, v attacherait-on autant
de prix? De la grande masse des morts, on ne s'occupe
guére ; ils s'en vont évidemment grossir la foule indécise et
presque impersonnelle des Péres. Quant aux méchants et
aux impies, la théologie a quelques motifs de s'intéresser 4
leur sort. Elle les voue aux épouvantes illimitées du séjour
infernal ; c'est & leur intention que la mort évoque encore
l'idée d'un trou noir et d'épaisses ténébres ',

Il se fait done une séparation des bienheureux et des
damnés. D'aprés quelle procédure et sous le controle de
qui? Les textes nous laissent dans le vague sur cette ques-
tion, dont lintérét est d'ailleurs doetrinal plutot gue
pratique. Un passage * mentionne, semble-t-il, une sorte
de psychostasie, mais sans aucun des détails pittoresques
dont ahonde la description que font du pesement de I'ime
les documents religieux de |'Egypte. Les théologiens ont
trouvé plus important de savoir en vertu de quelle norme
le départ s'accomplit entre les bons et les mauvais. Et cela
se comprend ; de la réponse donnde i cette question dépend
pour une bonne part 'influence que la religion exerce sur la
vie. Sur ee point, les textes sont done trés affirmatifs. Clest
grice aux ceuvres et & la connaissance, — oeuvres rituelles
et connaissance théologique, — qu'on est victorieux de la
mort : o En pronongant le cri pasat®, le hotar consacre le

1. Vaoir, dans le & volome des Sansheit Tests, po 311, 8gg., une collee-
tion de textes sur Uonlor et ses supplices.

8. Sat. Br. X1, 2,7, 3.

3, Vagat {ou cawsaf) est le ecri sacriflciel quoe pousse le hotar aprés
qu'il a provnonce la lormnle par laguelle il iovite 1o dien & boire le soma,
el au moment oh U'alhcargue verse 'offrande dans le feu.

4
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sacrifiant aprésla mort;il le fait naitre de ce cri, et le sacri-
fiant est délivré de la mort; le sacrifice devient 'atman (le
corps, la personnalité) du sacrifiant ; devenu le sacrifice, il
est déliveé de la mort. Et en vérité, quelque offrande qu'il
fasse, l'offrande devient son dtman dans autre monde; et
quand celui qui sait cela, guitte ce monde-ci, cette offrande
lui crie: « Viens ici, je suisici, ton atmany» (Sat, Br.
Xl 2, 2,5, 8q.)".

§ 3. La victoire sur la seconde mort.

La durée de In vie & venir n'importe pas moins que sa
qualité, Un bonheur frappé de caducité n'est plus un bon-
heur. Les penseurs brahmaniques paraissent avoir été
tourmentés par la erainte que I'existence d'outre-tombe
pourrait bien ne pas continuer indéfiniment.

En effet, pourquoi se seraient-ils imaginé que In vie
future dat étre « immortelle » ? Bien au contraire, 'anéan-
tissement, lu nirpfi, guette 'ime, et la menace d'autant plus
qu'elle est désormais privée do soutien quavant la mort
elle avait dans le corps. Les organes corporels s'en sont
retournés chacun & 'élément dont ils sont venus, et la eré-
mation a haté cette dissociation de l'individu homain.
Pendant que lefeu consume le cadavre, 'officiant dit ; « Que
Peeil aille au soleil; que le souflle aille dans le vent; va
dans le ciel, va dans la terre, conformément ila régle; ou
bien va dans leseaux, si telle est ta destination : entre dans
les plantes avec tes membres» (Re. X, 16, 3)". De méme,

1. Omn lit anssi dans le Rigvéda: o Le mort rejoint ao ciel les ofrandes
quiil & faites o (X, 14, B, Mais, d'une manibre gonérale, le recueil des
hymnes est bien moing exclusil que lo bedhmans, Une pléce qui compie
certainement parmi les plus jeunes de la collection, s exprime aingi : © An
ciel sant les aseitles, l#8 héros yui ant donnd lewr cie dans les combats, les
riches gul ont fnit par milliers des dons (anx prétees), les Péres qul ont
oheervé et lortillé In loi du sacritlee w (X, 154, 2).

2 Le Snla|-:1lha-l-:r.1lulml_m présents la méme idée uvee une modification
intéressants : o Qoand eelul qui sait alnsi s'en va de ce monde, par &3
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quand il sagit de rappeler un moribond 4 la vie, le sorcier
fait revenir du vent le souffle, et du soleil 'eeil: il remet
en place I'dme dans le corps et délivre ainsi le malade des
liens de Nirpti (Agh. VI, 2, 3; VIII, 1, 3).

Or il semble impossible que I'Aime puisse subsister long-
temps sans un support quelconque. A l'origine, on croyait
qu'elle trouvait comme un point dappui dans le cadayre ou
duns les cendres. Aussi, dans la vieille liturgie funéraire, au
moment ot l'on déposait les os calcinés dans la terre, on
disait au défunt: «Entre ici dans la terre, notre mere,
la vaste terre, lu terre bienfaisante, douce comme la laine
ou comme une jeune femme, pour celui quia fait beau-
coup d'offrandes ; puisse-t-elle te défendre contre Fapprocle
de Nirrtin (£2r. X, 18, 10). Les théologiens ne croient plus
que 'dme demeure attachée aux ossements déposés dans la
tombe ; mais ils n'en sont pas encore & croire qu'elle puisse
vivre indépendinment de tout substrat ; ils s'appliquent
donea reconstituer pour elle un nouveau corps qui Jui ser-
vira dans I'autre monde. Dés lors, pour celui qui échappe i
Fancantissement, le trépas est comme une nouvelle - nais-
sance: « Un homme nait trois fois; tout d’abord, de ses pére
et mere; puis, quand il fait Polfrande ' ; quand il meurt,
qu'on le place dans le feu el qu'il revient a I'existence, il
palt pour la troisiéme fois» (Saf. Br. X1, 2, 1, 11). — a Par
le moyen des edturmasya, Prajipati se fagonna un COrps
(dtman) ; de méme le sacrifiant qui sait se faconne un
corps par le moyen des mémes offrandesn (th. X1, 5, 2, 8).
— # En vérité, il sacrifiea lui-méme (et non pas aux dieux),
celui qui sait ceci: Ce corps, mon (nouveau) corps ost

parole, il passe dans le fea®; par son weil, dans le soleil ; pir son esprit, dans
In lune ; par son oreills, dans les points cardinaux ; por son souffle, dans le
vent. Etanl composé de tout cela, il devient celle des diviniiés qu'il désire,
ok il est dans son repos e (X, 3, 3, 8). On a conservé artifloiellement 1'an-
cignng formule, en Usdaptant tant hien que mal & une conception pan-
théiste de 'univers.

1. C'eat-i-dire quand, nouveau marié, il est & son Wwuar o maltre de

e 1457
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établi par cet autre (corps, c'est-a-dire puar le sacrifice) ; ce
(nouvean! corps est établi par cet autre.— Et de méme qu’un
serpent se débarrasse de sa peau, de méme il se débarrasse
de soncorpsmortel, du mal; et fait de re, de yajus, de sd-
man et d'offrundes, il gagne le monde célestes (ib. XI, 2,
6, 13), —u Le suerifice devient son corps; devenu le saerifice,
ilestaffranchi de cette mort..... Eten vérité, quelque offirande
qu'il fasse ici-bas, cette offrande devient son corps (d@tman)
dans 'autre monde. Et quand eelui qui sait ceci trépasse,
alors cette offrande, étant derricre lui, l'appelle: « Viens
»iei; iei je suis, ton corps» ; et parce qu'elle 'appelle (dh-
cayati), elle est une ahuti, une invocation» (ib, XI, 2, 2,
o, sq.).

Mais lorsque ['Ame s'est ainsi assuré un corps, un moi,
dans le monde des Péres ou des dieux, est-elle détinitive-
ment garantie contre I'anéantissement ? Non, certes. 1l est
au contraire expressément déclaré que les Peéres sont mor-
tels: « On peat établir ses feux alors que le soleil s'avance
vers le nord'. Car le soleil écarte le mal des dieux, et, par
conséquent, le sacrifiant éearte aussi le mal de lui-méme.
Les dieux sont immortels; alors méme que le sacrifiant n'a
aucun espoir d'immortalité, il obtient du moins la (pleine)
vie, sl établit ses fenx pendant ce temps. Mais s'il les
établit pendant que le soleil savance au sud, il n'écarte
point la mort de lui-méme, car le mal n'est point écarté des
Péres. Les Pires sont mortels; aussi meurt-il avant d’avoir
atteint la (pleine) vien (Sat. Br. I1, 1,3, 43 of. 1,1, 4, 9.
Comme les Egyptiens, les Hindous de l'époque brahmani-
que ont redouté 'éventualité d'une destruction posthume;
comme les Egyptiens, ils se sont mis en quéte de moyens
pour échapper a cette seconde mort, & ce punarmriyu, dont
la hantise est si manifeste dans les Brdhmana®,

1. Le nord esi le séjour des dienx ; le sud, celui des Péres,

2. Lo Rigvédn promet souvent lampeta (oo amrfafes), Ilimmaortalité, &
ceux qui onl géndrensement donng In daksiad 10 A cenx guiont donné
aux prétres la daksing appartient ce qu'il v o de beau iei-bas: & eux,
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Les agents de la seconde mort sont nombreus. Comme la
vie présente, la vie i venir peut avoir sa terminaison violente
ou son issue naturelle. La faim est par excellence 'agent
de la mort violente. L'agent de la mort naturelle, c'est le
soleil. Et a juste titre ; car le soleil, par la succession des
jours et des nuits, crée le temps, et le temps ronge |'exis-
tence future aussi hien que l'existence présente : « Le soleil
est la mort. Les créatures qui sont de ee eoté-ci (du soleil)
meurent ; mais celles qui habitent de 'autre cité sont les
dieux, et les dienx, par conséquent, sont immortels (Sat.
Br.11, 3, 3, 7). — « Le jour et la nuit, par leur révolution,
détruisent dans 'autre monde le fruit des bonnes actions de
I'homme. Mais le jour et la nuit sont de ce eité (du soleil).
lls sont de l'autre coté pour celui qui est allé au ciel ; ¢'est
pourquoi ils ne détruisent pas le fruit de ses honnes actions.
Et tout comme un homme qui, de l'intérieur d’un char,
regarde en bas le mouvement eirculaire des roues, il regarde
de méme au-dessous de lui le mouvement circulaire du jour
et de la nuit. Et, en vérité, le jour et la nuit ne détruisent
pas la récompense de celui qui sait ainsi I'affranchissement
du jour et de la nuit » (ib, II, 3, 3, 11, sq.).

Le probléme qui se pose i celui qui veut échapper au
punarmriyu, i 'anéantissement définitif, c'est de trouver

les soleils qui sont an ciel. 1ls jonissent de l'ampta, coux goi donnent la dak-
sini ; ils prolongent lour vieo (I, 125, 6. Comme la notion de seconde mort est
étranghre an Rigvdda, ce que Ie podte promat & Uhomme gindrenx, o'est de
ne pas &ire andantl par la mort prochaine. On a pensé que dans les hymnes
Pomptatea était un équivalent de o plénitude de vies, et Lo passage qui
vient d'dtre citd semble, en effel, appuyer cetle interprétation. Tl est pro-
bable cependant que le poéte mot, par une sorle de chiasme, les soleils en
rapport avee l'amypla, el la prolongationd de la vie avec ce qo'il ¥ a de bean
#ur celte lerre. D'antres passages, on oul cas, distinguent nettoment entra
Fimmortalité et la pleine vie. Ainsi. nous lisons : « Li-haut,au ciel, ont pris
place cenx qui donnent la oalisindg ; unis au soleil sont cenx qui ont donné des
chevaux ; ceux qui ont donnd de U'or jonizsent de limmortalité ; ceux Qi
ont donné des vétements prolongent lear vies (Re. X, 107, 2. Pour la
chanire védique, est immoriel celui qui n'est pas anéanti par In mort fjui
meitra fin & son existence presenis,
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le moyen de se mettre pour toujours 4 'nbri de la faim, et
d'exister en dehors du temps.

Les dieux ont frayé aux hommes la voie du salut. Eux
aussi, étaient mortels dans le principe; bien plus, ils
n'avaient pas de réelle personnalité, ils étaient sans Ame,
anatmanah ', [ls eurent pear de la mort. Prajapati les
délivra de cette crainte en leur enseignant les rites du sacri-
fice. Depuis qu’ils ont « vu » I'établissement des feux, ils
sont « apparentés a 'immortalité v,

C'est par les ceuvres rituelles qu's leur tour les hommes
peuvent saffranchir du praarmpetyu. Déja le Rigvéda avait
proclamé la souveraine efficacité du sacrifice : v Nous avons
bu le soma ; nous sommes devenus immortels ; nous sommes
entrés dans la lumiére ; pous avons connu les dieux »
(VII, 48, 3). — « La od brille une lomiére qui ne s'éteint
point, dans le monde oit Scar a son point dappui, conduis-
moi, & Soma, dans ce monde immortel, impérissable ; —
dans ce monde o est Yama, ot est 'enceinte du ciel, oi
sont les eaux de jouvence, la, fais-moi immortel » (ih, IX,
113, 7sq.). Le Satapatha-Brahmana revient sans cesse sur
cefte idée. Le sucrifice, dit-il, est un vaissean en partance
pour le eciel (II, 3,3, 15, sqq). — « Assurément, notre
Lgeours °, c'est le sucrifice w (1, 5,2, 1). — « En  vérite,
en naissant, "homme contracte une dotte personnelle envers
la mort ; en sacrifiant, il se rachéte de la mort » (111, 6, 2,
16). — o Agni dit & 'homme : Aprés m'avoir fait naitre,
alimente-moi ; et comme, dans ce monde-ei, tu me feras
naitre et m'alimenteras, ainsi dans 'autre monde, je te
ferai naitre et talimenterai » (11, 3, 3, 2).

Construire antel du feu, c'est, & chaque brique qu'on met
en place, ajouter quelque chose & sa vie future. D'antre part,
celui qui réguliérement sacquitte de Vagnihotra, de 'of-
frande quotidienne & faire soir of matin dans le feu sacre,

1. Sat, Br. 11, 2.9, 81 X1, 2 9.6,

£. Priavitra, ce qui fait avancer ; ce qui protbge of ganve.
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aura & manger soir et matin dans 'autre monde '. Plus on
offre de sacrifices, plus le corps qu'on se prépare dans
l'autre monde est exempt d'éléments grossiers ; devenu
éthéré, glorieux, le sacrifiant n'aura plus besoin de manger.
Quand on a vécu la pleine vie, ¢'est-4-dire cent ans, la subli-
mation est compléte : o On peut conquérir 'immortalité de
denx maniéres : en construisant 'autel aux cent parties, et
par une vie de cent années. Clest pourquoi l'on dit : Une
vie de cent années donne le ciel » (Sat. Br.X, 2,6, 7). —

i Celui qui accomplit Vagnibofra a de la nourriture le
soir et le matin dans V'autre monde; car c'est la la vertu
qui réside dans le sacrifice. Celui qui offre le sacrifice
de la nouvelle et de la pleine lune, mange de quinzaine en
quinzaine. Celui qui s'acquitte des sacrifices de saison,
mange tous les gquatre mois... Celui qui construit 'autel du
fen, & son gré mange de cent en cent ans, on ne mange pas ;
car cent ans, c'est 'immortalité o * (/6. X, 1, 5, 4). — a Le
stjour assurd i ceux qui meurent avant vingt ans, c'est le
monde du jour et de la nuit *. Si l'on meurt enfre vingt et
quarante ans, on se rend dans le monde des demi-lunaisons ;
entre soixante et quatre-vingts, dans celui des saisons ;
entre quatre-vingts et cent, dans celui de lannée. Seul
celui qui vit cent ans ou plus obtient I'immortalité. En
vérité, c’'est par le moyen de nombreux sacrifices qu'on
gagne un jour, une nuit de vie » (/b. X, 2, 6, 8),

Du moment que 'homme est ainsi garanti contre In des-
truction linale, le soleil n's plus de prise sur lui, Clest ee
que le irahmapa entend quand il dit que l'on construit
I'autel au-dessus du soleil (Sat, Br.X, 5, 1, 4). La suecession
des jours et des nuits ne consomme pas dans l'autre monde

1. Voir, par exemple, Sat. r. 11,3, 5 9; X, 1,5, 4.

2. La puissance nutritive qui s trouve dans Udtablissement de Uautel est
si grande guelle souticnt lo sacriflant pendant cent ans; des lors, il n'a
plus besoin de manger, car Uimmortalitd loi est assorée,

3. lls ne yuittent dono pas ceite terre, off 'homme mange denx fols

par jour.
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le trésor de honnes cenvres acquis par celui qui sait ( Tadft.
Br. 111, 10, 11, sq.).

L'exactitude et la ponctualité dans 'accomplissement des
actes rituels sont les conditions essentielles de leur effica-
cité. Encore faut-il pourtant les faire avee une pleine
connaissance de leur signification; il faut savoir. L'élément
intellectuel, si important dans e sacrifice en général, ne
saurait faire défaut dans des cérémonies qui ont pour but de
procurer au sacrifiant un corps mystique en vue de sa future
existence. «Il v a ce vers:u Par la connaissance, on s'éléve
» cet état o les désirs sont anéantis. Les dons faits a 'ocea-
» sion du sacrifice ne sy élévent point, ni les fervents prati-
» quants du rite, sans la connaissance. » En effet, celui qui ne
sait pas ceci, ne saurait arriver dans 'autre monde, ni an
moyen de daksindg, ni par des pratiques dévotes; mais
ce monde-la appartient i ceux-la seuls qui savent » (Sat. Br.
X, 5, 4, 16).

Sans doute, le savoir postulé est avant tout rituel : «Il ya
deux maniéres de devenir immortel, l';ouvre et In connais-
sance. Mais e'est I'autel du fea qui est la connaissance, et
c'est I'autel du feu qui est I'ceuvre. Et quiconque sait cela
et [ait cette couvre, vient & la vie quand il est mort; et
venant & la vie, vient 4 Ia vie immortelle. Sinon, il vient
de nouveau & Ia vie quand il meurt, et devient la nourriture
de la mort, indéfiniment» (Sat. Br, X, 4, 3. 9. si).). Mais
une fois lintellectualisme dans la place, la position des
ritualistes purs est gravement compromise. De par sa vertu
propre, la eonnaissance identifie le sujet qui connait avee
Fobjet de Ia connaissance. Savoir le sucrifice comme une
source mystique d'énergie universelle et divine, suffit pour
élever 'homme au-dessus des limitations de Phumanite.
C'est s'unir an soleil que de cesser de s'abuser sur o compte
du soleil: « En vérité, jamais le soleil ne se couche, ni ne se
léve. Quand on s'imagine qu'il se couche, en réalité, par-
venu i la fin du jour, il se tourne et fait la nuit en bas, le
jour de U'autre edté. Quand, au matin, on s'imagine qu'il
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se léve, en réalité, parvenu i la fin de la nuit, il se tourne,
et fait le jour en bas, et la nuit de 'autre edté. En vérité
jamais il ne se couche: et celui qui sait que jamais il ne se
couche, s'unit au soleil et obtient communauté de nature et
de séjour avee le soleiln (Ad, Br. 111, 44). C'est de méme
un moyen sir d'échapper a la seconde mort que de connaitre
I'dtman universel, |'dtre permanent, ame de I'vnivers:
« Qu'on le sache, dit Prajapati &4 Purusa Narayana, tous les
mondes, je les ai placés dans mon moi, et mon moi, je
I'ai placé dans tous les mondes; tous les dieux, je les ai
placés dans mon moi, et mon moi je l'ai placé dans tous
les dieux ; tous les Védas, tous les souffles de vie, je les ai
placés dans mon moi, et mon moi je 'ai placé dans les
Viédas, dans les souffles de vie. Car impérissables, en vé-
rité, sont les mondes, les dieux, les Védas, les prdna, et
celui qui sait celn pusse du périssable dans l'impérissable,
triomphe de la seconde mort, atteint la pleine mesure de
vien (Sat. Br. XII, 3, 4, 11)".

Accompli selon toutes les conditions de fidélité et de
savoir, le sacrifice divinise le suerifiant pour I'antre monde.
Nous I'avons vu plus hant, la conséeration confére tempo-
rairement un carsctére divin au yajamdna: chaque sacri-
fice est pour lui une ascension dans le monde céleste, et
erfée entre Ihomme et les dienx une commensalité, 'est-a-
dire une communauté d'essence®. 11 est done tout naturel
que tant de sacrifices accumulés aient pour conséquence
lointaine de faire passer 'dme du monde des Péres dans
celui des dieux, et de lui assurer pour 'nutre vie un éclat
divin.

Telle quelle vient d'étre exposée, la doctrine du salut
repose sur le principe que c'est le sacrifiant qui, par ses

1. Lidée que, seul, celui qui  connait le prirwga, cest-h-dire Uitman,
dehappe B la mort, est déjh exprimée dans la Vajasaney Samhitd (XXXI1,
15).

2. « Siles dienx mangent, ne it-ce gqu'one seule fojs, la nonrritare qn'on
lenr offre, on devienl immortel » (Kans, He, 2, 8).
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ceuvres rituelles et son savoir liturgique, est I'artisan de son
immortalité future. C'est bien la, semble-t-il, la conception
premiére, celle qui correspond & un état de société on le
pere de famille, le riche, est le centre du culte. Que parfois
I'on mentionne des rites qui peuvent étre accomplis en fa-
veur des peres déja défunts et les sauvent d’une mort
nouvelle', nous n'avons encore la qu'une application parti-
culitre d'un principe trés ancien, a4 saveir que l'acte
accompli par le maitre de la maison vaut pour la famille
entiére ; or les défunts font partie de la collectivité fumiliale,
tout anssi bien que les membres actuellement vivants et les
enfants encore & naitre.

Ce qui est viaiment nouvean, ce sont certaines affirma-
tions o 'on reconnait 'influence grandissante du sacerdo-
talisme, témoignages sporadiques encore, mais bien signi-
ficatifs, d'une orientation tout antre de la religion.

La caste sacerdotale n'acerddite pas seulement l'idée que
pour vagner le ciel et s'assurer I'immortalité, il faut donner
aux prétres @ o Iy a deax sortes de dienx ; car, en vérite,
les dienx sont les dieux, et les brmhmanes qui ont étudié et
qui savent sontles dieux humains. Lesoffrandes sont le sacri-
fice pour les dicux; les dong, pour les dieux humains... Ces
deunxsortes de dieux, quand on les a ainsi réjouis, placent le
sacrifiant dans un état de félicité *. De méme que le germe
dans |a matrice, ainsi les prétres officiants placent le sacri-
fiant dans le monde (eéleste), 'il fait des présents 4 ceux
par lesquels il désire gagnerle ciel » (Sat, Br. 11,2, 2,6, sq.).
Elle en vient a faire du prétre et des actes rituels accomplis
par Jui l'instrument essentiel du salul espéré par le yaja-
mana ' ; clle enseigne que pour échapper 4 la deuxiéme

1. Vair, par exemple, Sat Br. XI1, 9, 3. 12,

. Cest-h-dire o lo transportent dans lo monde eélesie oy f, IV, 3, 4, 4.

d. On lit déja dans le Kigomia © v Quelle que =oit la partis de on corps
qu'nit lésée ou un oisess noir, ou une fourmi, ou un serfint, ou une héio de

proie, qu'Agni te la restitue, et e Soma gud est entrd dane Les brofmanss o
(X, 16, 6).
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mort, il n'est pas besoin de savoir soi-méme, il suffit d'avoir
auprés de soi un brahmane qui sache : « L'existence ne
I'abandonne pas avant son ferme naturel ; il vit jusqua la
vieillesse: il obtient toute la vie; il ne meurt pas de
nouveau, (le roi) qui a pour chapelain, gardien de son
royaume, un hrahmane qui sait ainsi » (Ait. Br: X1, 2,2}

Ajoutons qu'i eoté de ces empiétements du sacerdoce, la
littérature brahmanique enseigneaussi i I'oceasion que lacte
vaut non plus mécaniquement, par la force qui esten lui,
mais psychologiquement, en vertu de leffort personnel
déployé par celui qui I'accomplit, et qu'elle semble, par
conséquent, réserver les félicités du salut a ceux qui pra-
tiquent Uascétisme @ « Quand Prajapati eut créé les étres
vivants, la male mort le maitrisa. Alors, pendant mille
années, il pratiqua des austérités, s'efforcant  de luizser le
Méchant derriére lui... Dans la millieme année, il se purilia
tout entier... et le Méchant qu'il purifia, ¢'est son corps.
Mais qu'est-ce que l'homme, et comment pourrait-il
compter sur une vie de mille années ? Par la connaissance,
en vérité, celui qui sait acquiert (les mérites d'un acte de)
mille années '... Clest pourquoi, que celui qui sait cela, se
livre en tout cas aux austérités, Car, en vérité, quand celui
qui sait, pratique les austérités, a commencer par la conti-
nence, chiaque partie de son étre a part au monde céleste »
(Sai. Ar. X, 4, 4, 4).

Pen & peu, le prétre d'un cote, ascéte de Pautre, accapa-
réront a leur profit toute la vie religieuse de llnde. Le
laique deviendra a peu prés complétement étranger an
culte brahmanique ; et ¢'est ailleurs qu'il lui fandra placer
son espérance de salut.

1. Cotte connaissanee consisie & savoir que chague partie de Vaatel re-
présents tant ot tant de nuits, de guinzaines, d'années ; les brigues, en effet,
ol tous les éléments de 'antel sont multiplids par mille, £t une année vant
mille annédes,
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CHAPITRE PREMIER

Les Upanisad.

Les Upanisad' sont des traités de philosophie reli-
gieuse dont le nombre dépasse notablement le chiffre de deux
cents, et qui diffétrent beaucoup les uns des autres par la
date, la forme, I'étendue, lu tendance. Les plus anciennes,
¢'est-ii-dire celles dont nous avons & nous oceuper i peu prés
exclusivement, nous ont été transmises sous forme d'appen-
dices aux Brdhmana. Mais si les Brdahmana sont avant tout
des ouvrages d'exégese théologique, composés pour les brah-
manes encore astreints 4 la pratique des ceuvres religieuses,
les Upanisad font partie des a livres de lu forét », et sont
destinées aux mémes brahimanes, alors que, quittes de leurs
devoirs domestiques et rituels, ils peuvent se livrer dans la
solitude & la méditation et & la contemplation. Autant dans
les Brahmana la pensée appuralt entravée encore dans un
formalisme étroit, autant elle semble dans leurs annexes va-
gaubonder libre et audacieuse.

1. Upanizad est un mot forme de i racine #sad o dre assis o, of des denx
prifixes wpa, ni; le verhe mpa-nl-gad, qui @ ailleurs est tris rare, a le sens
wul & fait géndral de o Sapprochers. On comprend, par conséquent, qu'il
soit difticile de déterminer In valeur promibre do substantif,. M. Deéeussen
pense que, dans le principe, il a désigné un  groupe d'dléves réunis autour
de leur mattre ; puis, lenseignement qui leur est donnd. Daprés M. Olden-
berg, qui sappuie sur le sens trés frdquent gue sad prend avee lo préfixe
pat, une apanisad est une o adortion » 8 Brahman, Peut-étea ariginelle-
ment le mot signifiait-il @ introduction », puis o initiations au sens poassif,
bien entendu, &'est-i-dire par rapport & celui qui regoit  initiation. Ce qui
el certain, c'est que, dans Iusage courant, il a4 pris ls sens de mysiére,
d'enseignement secret.
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Les Upanisad ont commencé par étre en prose, dans
cette prose gauche et raide de l'ancienne littérature théo—
logique de 'Inde; puis, les vers sont venus se méler & la
prose, et, finalement, 'ont souvent tout 4 fait remplacée. Ce
qui rend ces traités littérairement intéressants, c’est qu’ils
se presentent assez fréquemment sous forme de dinlogues,
el que ces dialogues, par la mise en scéne et lallure de Ja
discussion, font penser it ceux de Platon, ces purs chefs-
d'aruvre de la dialectique soecratique. Dans I'Inde, comme
en Gréce, cette forme a do paraitre la plus appropriée i une
exposition ot il s'agit bien moins d'un enseignement dog-
matique, que d'un effort fait en commun pour préciser un
concept qu'on n'entrevoit encore que confusément et pour
lequel on cherche expression adéquate.

Quelques-uns de ces entretiens soulévent un probléme
qui intéresse au plus haut point origine des Upanisad,
Bien que ces ouvrages nous aient été transmis par des
hrahmanes, et qu'ils nient un caractére franchement éso-
térique, il arrive que les enseignements les plus profonds
solent présentés sous le nom de personnages étrangers aux
milieux sacerdotaux. Iei, c'est un roj qui révéle i des brah-
manes la vraie nature de la divinité ; ailleurs, ¢’est une
femme, habile dialecticienne, qui embarrasse par ses ques-
tions de savants théologiens. C'est i une femme éalement,
4 son épouse Maitreyi, que Uillustre sage Yajnuvalkya com-
municque la haute doctrine de la non-permanence de la cons-
cience du soi. Certes, il v aura plus tard bien dautres
exemples de ces infractions # l'exclusivisme ordinaire des
Brahmanes. Ce qui rend celles-ci remardquables, ¢'est qu'elles
se trouvent dans des ouvrages qui font partie de la révela-
tion au méme titre que les Vadas.

Faut-il conclure de ces faits que les Upanisad ou du
moins les plus anciennes d'entre elles, sont sorties d'un mi-
lieu latque? On est d'autant plus tenté de ladmettre que
d’autres considérations pourraient étre invo juées a 'appui
de cette hypothése.
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Tout d’abord, ¢'est dans des cercles plutdt hostiles 4 la
religion traditionnelle qu'apparaissent d'ordinaire les ten-
dances théosophiques. N'est-ce pas a cause de cela que les
corps ecclésiastiques, se défiant des manifestations indivi-
duelles de I'enthousiasime religieux, cherchent presque tou-
Jours i canaliser i leur profit le souffle de 'esprit divin ? Les
familles brahmaniques attachées i la tradition n’ont pu voir
avec beaucoup de sympathie 1'éelosion de doetrines qui
aboutissaient & nier pour le salut la verta absolue du sacri-
fice, et qui, sinon d'une manitre expresse, du moins npli-
citement, mettaient de caté les distinetions de caste. On
trouve i et 14, dans les Upanisad elles-mémes, des passages
qui laissent entrevoir 'hostilité, ou toutl au moins la résis-
tance des milieux sacerdotaux. C'est ainsi qu'un roi Pravi-
haga dit au hrahmane Gautama, i propos de la métempsy-
cose : a Cette science n'a encore habité eliez aucun brali-
mwane » (Breh. 6,1, 11).

Do plus, les Upanisad sadressent au sage qui est arrivé
a la derniere étape de s carritre, celle on il est libre
de toute obligation rituelle, ot il peut mener la vie so-
litaire et contemplative de ascote. Or, de tout temps,
Pascétisme hindon &'est recruté dians les classes los
plug diverses. Tous les ascétes ne sont pas des brahmanes.
Le privilege brahmanique ne s'étend qu'sux pratiques du
culte. Les distinctions et les barriéres de caste tombent
i ce stade dlevé o régue individualisme religicux. Il ne
serait done en soi nullement étonnant qu'il v eat dans la
philosophie des Upanisad des éléments d'origine non brah-
manique ',

1. Il est certain qu'en fait de naissance, les Upanisad sont beancoup
moins exigeantes que les Brihmayn. Que 1'on compare les deux l&gendes
que voici :

i Les psi tenaient session surla Sarsvatl. Is exclurentdu soma Ravasa, fils
d'lnga, disant : o' Clest le fils d'une esclave, un trompeur; il 0'est pas brah-
mane, Comment pourrait-il rester au milieo de nous, ot &tre consaced T o — Ils
ls chassérent dans un liey gtérile, e dirent & o Que la soif I'y lasse monrirs
qu’il ne puisse boire 'ean de ln Sorpsvatil o — Mais Ravass, emmend dans

=
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Il faut reconnaitre, pourtunt, que lu chose est pen pro-
bable. Ce n'est pas, il est vrai, le fait méme de lu ricep-
tion de ces traités dans In révélation qui pourrait soulever
quelque difficulté. Le brahmanisme n'a pas plus connu
d'orthodoxie que de hiérarchie ecclésiastique; et pourvu
qu'on ne contestat pas directement le caractére divin du
Véda et la suprématie spirituelle des brahmanes dans Jes
choses du eculte, une large tolérmnce couvrait les doctrines
les plus audacienses. Mais il est, @ priori, invraisemblable
que lu haute philosophie des Upanisad ait pu naitre et
prospérer ailleurs que dans les écoles bralimaniques, o se
conservaient les pures traditions de savoir ot de pensée.
Et puis, non seulement ¢'est & un brahmane illustre, Yaj-
favalkys, qu'on attribue les enseignements les plus pro-
fonds, mais encore le point de départ des plus anciens de

ce lien stérile el pressé par ln soif, o vit o] hymine en hannear ' Apim Na-
paL 1l paryint ainsi au séjour favori des eaux ; celles-ci alluérent vers lui.
La Sarsvail l'entourn de toules parts. Alors les rai dirent : Les dieux
assurément le connaissent ; mppelons-le. — Oui, fut-il dit. Us le rappa-
lerent » (Ait. Br, VIIL, 1.

o Satyakima demanda b sa méee : o Madame, je venx étndier; de guella
famille suis-je né * v — Elle lut dit : « Mon enfant, je ne le sais pas. Dans
il jeunesse, élnt une servante, jai bisatncoup courn, et je Uai congi. Je ne
snis de yuelle famille tu e, Mon nom est Jabali; le tien. Sutyakama. Dis
que tu es Satyakima, N1s de Jabali. o — 1 alla trouver Haridrumaia Gan-
tama, et lul dit : 0 Vénérable, je veax étudier, Je prie le Véndrable de me
recevolr comue éléve. s — Gantama lui dit : ¢ Mon chor, de guelle famille
ety T b —a Je ne le suis pas, Véndrabile. J'ai imerrogé ma mbre ; elle ma
repondu : o Dans ma jeonesse, dlant une servante, jal beduncoup courn, et
le val eongu; je ne sais de quells lamille tn es ... Jo suis, & Véndrabla,
Satyakima, fils de Jabals, v — Gautama hui dit alors © o Seul, un brahmans
pent parler aveo cetle franchise.. Je tadmetlteni comme éléve, car tu ne 1es
pas ecarté de In véritén (Chamd. Up, 4, 4).

lla fallu un miracle attestant la faveur de la divinité, pour que Kavasy
fat légitimé aux yeux de ses confrives ; || sofi que que Satyakima it
preuve de franchise, pour que sa qualité de brahmane fig ineantestée. Il est
vrai que cette légende ne pouvait que Natter Vorguell des brabimanes, Nen
ressortail-il pas gue ceux-ci avaient le menopole de lo véraeiid? Tout diffé-
rent est lesprit qui s'est exprimé dans 1a fampuse stance bouddhique - « Co
n'est pas la maniére d'arranger ses cheveux, ni In fawille, ni | nilssance,
qui font le brahmane ; celoi ehes qui il ¥ & vérité ot deoltare, ecalui-li 4]
heureus ; celui-lih est un brohmane » (Dhammap. v, 308),
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ces écrits est l'explication symholique d'actes du culte.
Enfin, quand on examine de pres les récits qui servent
de cadres aux dialogues, on ne tarde pas a s'apercevoir
quils ne reposent pas sur une tradition réelle et précise.
Les viles que tiennent les personnages sont souvent intep—
vertis d'un traité 4 Fautre; tel est ici I'éléve qui, ailleurs,
est le maitre'. On sent quiil o'y a Ia que de VAZUEs souve-
nirs, et 'on peut se demander si les auten rs. ayant besoin
d'interlocuteurs, n'ont pas pris quelquefois au hasard des
noms consacrés par la légende.

Somme toute, I'origine des Upanisad ne peut étre bien
sérieusement contestée, S grande que soit leur différence
d'avec les Brabmana, les Upanisad ne renient pas plus
leurs attuches védiques, qu'un asecéte, un sannyasin ne
renie le passé par lequel il est précisément parvenu 4 I'étape
supéricure de sa vie religieuse, Non seulement elles sont
en fait le couronnement de la science théologique, mais
encore elles tiennent par bien des liens aux autres parties
de la littérature brahmanique. La my thologie v oceupe une
grande place, ot aussi 'explication de nombreux rites,
Comme dans 'exégise des stoiciens et de Philon, I'inter-
prétation allégorique vy conserve, tout en los dépouillant de
leur sens littéral, nombre de conceptions et de légendes trop
Sierées pour qu'on pat penser i los ccarter. Enfin on y pra-
tique largement la méthode de transposition directe en con-
cepts théosophiques d'anciennes idées ritualistes, un procédes
d'adaptation qui fut toujours en faveuraupres des mystiques,

Deux traits que présentent encore ces curieux ouvrages,
ne font que confirmer ce qui vient d'étre dit de leur origine.
Tout d'abord, les auteurs insistent sur le caractére ésotérique
de I'en eignement qui y est donné, Non -seulement o
maitre se fait, en géndral, longuement prier avant de
révéler la vérité supréme, et quelquefois méme il ge cidde
qu'apris avoir soumis son éléve i diverses épreuves @ mais

1. La remarque est de M. Deussen.
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encore les dépositaires de Ila science ont pour consigne de
ne la transmettre qua un nombre restreint de personnes
qualifides : « C'est 4 son fils ainé que le pére doit faire
connaitre le brahman, ou & un disciple particuliérement
cher, & aucun autre quel qu'il soit » (Chand. 3, 11, a). —
« Qu'on ne révile pas ce mystére, le plus profond de tous
les mystéres, i quiconque n'est pas un fils ou un disciple, a
quicongue n'a pas le eour pacifié ; qu'on le révele a celui
(ui est entitrement attaché a son maitre et doud de toutes
les vertus » (Maitr. Up. 6, 29).

En outre, orgueil spirituel 8'étale ici avec la méme suffi-
sance que dans toute la littérature Lrahmanique. Richesse,
beauté, puissance, vertu méme ne sont rien an regard de
¢ celui qui sait » : « Il y avait une fois un homme généreux
et croyant, Janadreati, qui, cuisant beancoup, beancoup
donnait, 11 faisait partout construire des refuges dans [
pensée qu'ils serviraient d’abri pour y passer In nuit. Deux
flamands volérent une nuit au-dessus de sa maison. L'un
dit a 'autre : Hé ! Bhallaksa, Bhallakza ! L'éclat que Jina-
Sruti émet de sa personne s'étend au loin comme la lumiére
du jour. Ne t'en approche pas ! Ne va pas t'y braler 1 —
L'autre répondit : Pourquoi parler ainsi d'un homme aussi
insignifiant ? On  dirait vraiment qu'il agit de Raikva,
I'homme & la charrette. — Qui est ce Raikva 7 — Celui
qui le connait obtient en partage tout ce que les criéatures
accomplissent de bon, tout comme au jea de dés, tous les
coups inférieurs viennent sajouter a celui qui a fait le
maximum des points. Quiconque sait ce qu'il sait, jouit du
méme avantage. — Janasruti ' entenditees paroles, ef envoya
son intendant & la recherche de Raikva, 'homme & la ehar-
rette. Aprés bien des courses inutiles, lintendant rencontra
un individu qui, assis 4 l'ombre d'une charrette, grattait sa
lepre. 11 lui dit : Vénérable, es-tu Raikva, 'homme a la
charrette ? — Oui, ¢’est moi, mon bon. — Et l'intendant

1. Jatrége 1o réeit
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3

revint dire 4 son maitre que 'homme avait été trouve.
Aussitdt Janasruti se rendit a4 cet endroit avec six cents
vaches, une parure d'or et un char attelé de mules : Voiei,
dit-il, six cents vaches, une parure d'or et un char attelé
de mules. Fais-moi connaitre le Dieu que tu adores. —
Raikva se contenta de répondre : Ha ! ha ! ha ! $adra, tu
peux garder tes vaches. — Mais Janasruti revint une seconde
fois avec mille vaches, une parure d'or, un char attelé de
mules, et une de ses filles. 11 lui offrit les vaches, la parure,
le char, lafille, le village dans lequel il habitait : Instruis-
moi, lui dit=il, O vénérable ! — Relevant de son eoté le
visage (modestement haissé) de la jeune fille, Raikva dit :
Emméne ces (vaches), & Sodra. Clest (senlement) avee un
visage comme celui-ci que tu me feras parler. — Et la-
dessus, il exposadJanaéruti la doctrine de 1'Fitre qui absorbe
tout en lui, cest-i-dire ui salimente de toute la vie
répandue dans Vunivers o (Chand. 4, 1 et 2).

Si, par leurs origines, les Upanisad tieanent encore de
fort pres an Véda, par Pesprit qui les anime et |a tendance
qu'elles accusent, elles en différent considérablement.

Remarquons pour commencer que la méthode d'inferpré-
tation allégorique qu'elles appliquent & tant de rites et de
légendes, les débarrasse en fait du formalisme étroit qui
régne dans les Brahmapa. Rien de plus simple, d'ailleurs,
que les procédés emplovés par cette exégése. Les parties
constitutives du culte sont converties directement en sym-
holes de concepts philosophigques. Voici quelques spécimens
de ces transpositions, empruntés a la Chandogva Upanisad :
'udgitha, le chant que fait entendre 'wdgatar pendant
que se¢ déronle la eérémonie, est identifié & Vespace, akdsa
(1, 9 ; — les sdman, c'est-a-dire les diverses cantilénes
entonnées par l'udgatar, sont donnés comme formant la
trame des phénomenes cosmiques et psychiques (2, 11);
— la gagatri, la strophe fameuse que tout Hindou fidéls
an hrahmanisme doit chaque matin répéter en 'honneur
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du soleil levant', est un symbole de brahman (3, 12) ; —
les éléments du culte sont ramenés a diverses fonctions
vitales, ou méme a des obligations morules (3, 17), ete.
— Une autre Upanisad* remplace 'agaihotra, la libation
qu'il faut faire soir et matin, par le prapagaihotra, qui
s'accomplit 4 chaque aspiration et a chague expirtion ; de
cette maniere. la vie enticre devient un sacrifice, et ¢'est
un sacrifice dont on s'acquitte dans le sommeil comme dans
la veille. — Mais I'exemple le plus curieux de cette spiri-
tualisation d'antiques coneepts, est eelui de cette Upanisad
qui identifie Agne, le principe igné, et Atman, 'ame uni-
verselle, et qui, attribuant & I'Atman Vépithite de Vaised-
nara o omni-humain », consacrée par la littérature vidigue
pour Agni, calque la description de I'Atman Vaiscdnara
sur celle que le Satapatha Briahmana donne de I"Agni
Vaisvanara, °

Etpuis, elles sont pessimistes, d'un pessimisme qui est en-
coreenveloppé, mais qui suflit cependant pour créer une sutre
atmosphére que celle oftsemeuvent les autenrs des hymnes et
des traités théologiques. Cenx-ci, en effet, sont nettement
optimistes dans leur conception du cosmos et de l'existence
humaine. Non seulement. comme nous avons vu plus hant,
la vie est i leurs yeux quelqne chose Fineffablement pre-
cieux ; mais encore lidée d'un ordre universel que les dieny
surveillent et que les hommes contribuent i maintenir par
le sacrilice, n’est point compatible avee le pessimisme. Sp
soumettrait-on & 'intinie complexité des rites pour recons-
tituer chaque jour, chaque mois, chaque saison, chaque
année, le purusa cosmigue, si 'on se sentait opprimé par
une organisation que tant d’efforts tendent précisément a
perpétuer ? Quand le pessimisme n'est pas issu de Iy spéeu-
lation philosophique, — ot nous verrons que celui des
Upanisad n'a pas d'autre origine, — il faut. comme s

1. Cest le vers Rr, 11, 62, 10

2. Kaus, [ip, 2, 5,
3. Voir Deussen, 60 Upan,, p. 144, i)
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négres d'Afrique et d'Australie, se croire abandonné i
l'aveugle caprice de puissances tyranniques et eruelles pour
qu'on n'attende rien de bon de cette vie ou de autre,

Cependant, si les conceptions pessimistes que nous trou-
vons au fond de la philosophie des Upanisad, sont étran-
géres i I'ancien brahmanisme, c'est bien d'idées brahmani-
ques quelles dérivent indirectement. On aurait grand tort
de voir dans leur apparition Pintrusion d'un facteur
exotique ou absolument nouvean, Encore moins sont-elles
nées des dures expériences de la vie. Les Hindous ne
semblent pasavoir jamaisédifié leurs systémessur les donnees
de 'observation. Ils se plaisent au contraire @ tirer les
conséquences de prémisses une fois posées: et si leurs
théories font quelquefois honnear a la logique de leur
pensée, il sernit imprudent de croire qu'elles sont en cor-
rélation nécessaire avec les faits objectifs de In réalité, Chesz
eux, plus que partout ailleurs, la spéculation fut une chose,
et la vie en fut une autre... jusqu’au momet o, par la
force inhérente a toute idée, mais inhérente surtout aunx
idées fixées par une tradition religieuse ou philesophique,
la spéculation tendit i s'emparer de la vie et 4 la faconner
i son image.

Il n’est point difficile de s'expliquer comment linterpre-
tation pessimiste de la vie et du monde a pu se former sur
le terrain mémedu brahmanisme. La penséevédiques'était en
effet peu & pea élevée i Ia notion d'un Brahman absolu,
d'un Brahman congu comme unique réalité, comme P'dtre
immuable. Dés lors, tout ce qui n’était pas Brahman était
nécessairement relatif, illusoire, transitoire; le monde phé-
noménal était irréel et toute existence séparée de Brahman
n'était  qu'une angoissante pérégrination au  sein  du
mensonge, de Uinstabilité, de la souffrance. Car ¢'est dans
le Brahman seul que résident la pensée vraie, le repos, la
félicite.

Nous trouvons done, dans le pessimisme brahmanique,
comme d'ailleursau fond de presque tous les pessimismes, 'af-
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firmation d'uneautre économie meilleure'.Quand on s'insurge
contre la vie, contre In nature, ¢'est qu'on a en soi un idéal
de justice, de vertu, de bonheur, qui est hrutalement froissé
par le monde des contingences. 11 fant en arriver, comme
~ certains disciples extrémes de Schopenhauer, & nier abso-
lument 1'existence de lois, d'un orvdre, d'une organisation
de l'univers, pour que le pessimisme de en-dech ne
corresponde pas & unoptimisme de 'an-deli. Le pessimisme
hindou, déterminé dans sa nuance particuliére par la con-
ception de 'Etre Un et Tout, n'a point i I'origine considéré
la vie actuelle comme manvaise en soi. On n'en viendra que
plus tard it condamner Ja vie; on le fern dans certaines phi-
lasophies issues des Upanisad et dans le houddhisme, qui
lui aussi esta bien des égards l'aboutissement de ces mémes
traités. Les Upnnisad qui déclament contre Uesistence, sont
de date relativement récente. Pour le moment, ce qui tour-
mente les vienx penseurs de I'Inde, ¢'est le sentiment de
Vinstabilité ot de l'irréalité des choses humaines, lidée
ohsédante que duns le monde empirique il n'est rien qui ne
soit incertain, incomplet, relatif.

Tellessont les deux prémisses dela philosophie des Upani-
sad : affirmation que Braliman, 'ime universelle, est'onique
réalité 3 alfirmation que les dmes individuelles sont, par
leur individualisation méme, et tant que dure lear individua-
lité, en état de soufirance. Si nous ajoutons que ces antiques
ouvrages ne se contentent pas de constater le mal, mais
veulent aussi le guérir en montrant aux hommes le moyen
d'échapper au eercle dans lequel est enfermdée leur existence
particuliére, nous connaitrons & la fois les bases et les ten-
dances de |'enseignement théosophique qui y est donné.

1. Cest Vespérancs lune vie éernelle ao sein de Dioo i, s I'nrigine
dn christinnisme, o inspied tant de oondamuntions do o monde 0 oo do
wsitelen 2 0 Noms smavons que le monde  entier est plonge dans 1& mal »
[ge ¢p. de Jean, ¥V, 19).

.



CHAPITRE I

La doctrine des Upanisad.

L'enseignement contenu dans les anciennes Upanisad
peut se ramener i trois dogmes fondamentaux :

1* L'ime individuelle est identique it 'ime universelle ;
doctrine de 'adraita (non-dualitd)

20 Lexistence individuelle de Uame est pour celle-ci un
atat de souffrance ; doctrine du semsdra (métempsycose) ;

3 L'me individuelle est affranchie de In souffrance par
s réunion i ldme universelle, réunion réalisée desqu'elle
prend conscience de son identité avee celle-ci; doctrine du
moksa (salut).

I. LA DOCTRINE DE L' ADVAITA

§1. Le Brahman.

L'dtre en soi, ¢'est-a-dire 1'étre dénué de toute qualité
contingente, de toute relativite, c'est Bredlonan. On le dé-
signe souvent par le mot le plus abstrait qu'une langne
puisse posséder, ce (tat). L'indétermination absolue de
Iétre, ¢'est la seule chose qu'on soit en droit d'aflirmer de
Brahman. De lui, on ne peut rien dirve, sinon o qu’il n'est
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pas ainsi, ni ainsi»'. Soustrait 4 tous les contrastes, 4 tous
les heurts, sa félicité est absolue, — absolue précisément
parce qu'elle est négative; — car o il est sans péché; il
ne vieillit ni ne meurt ; il néprouve ni douleur, ni faim,
ni soifl ; ses désirs sont vrais, et vris sont ses vouloirs »
(Chiind. 8,7, 1). C'est pourguoi on ne définit pas Brahman ;
on tiche de le nommer. Quand certaines Upanisads, qui ne
eomptent point dailleurs parmi les plus anciennes, s'el-
forcent non pas de définir, mais de décrire le Brahman,
elles se contentent d'accumuler les épithétes négatives® :
i Au commencement, en vérité, Brahman était ce monde.
" est un, infini, 1l est iofini du coté de l'est, infini du
cote du sud, infini da cdté de ovest, infind do coté da noed :
infini en haut, en bas, en tout sens, Les régions de espace
n'existent pas pour lui ; pour lui, rien qui soit oblique, ver-
tical, horizontal. 11 est linconcevable Atman supréme,
l'incommensurable, le non-né, l'insondable, U'inintelligible.
Il est I'essence de espace. Quand 'univers est détruit, lui
senl veille, et ¢'est lui qui, commencant par 'espace, réveille
tout cet univers qui est pure pensée ; ¢'est par lui que cet
univers est pensé; ¢'est en lui qu'il se dissout, ete... » ¢ Maitr.
Up.6, 17). Brahiman est l'essence de 'essence des choses :
it De méme que Parignée se vide par le lil qu'elle tisse,
di¢ méme que du feu sortent les petites étineelles, de méme
naissent de Brahman tous les souffles de vie, tous les

1. Neoi, nere (8eh, 4, 2, 61 4,4, 27, elo.), suivant Vinterprétation de
_.M._, Deuassen, Gezede, ofor PRAL T, 2, 1 136, 11 ost probahle, cependnmnl, que
it wa pes dans cette Iamease formule un antre sens que dans tant de pas-
sages o il sert & metrs en reliel on mot, une phraso ; en ce cas, il adeait
comprendre @ 0 Non! non! fo le dise; bien ontendu, I négation porterait
non pas giur Uexisténce de Braliman, mais sur ce qu'on en peut dire on
penser,

£. La philosophis orthodoxe lui assignern des qualites positives @ 'dtre,
In pensie, Ia félicitd, saeeif-Tnands ; les anciennes Upanisad ont, sinon la
formnule, du moins ses éléments, of. Deussan, Gesel der Phil I, 2,
pe T16-133.

3. Au masculin, quoiqu’il s'agisse de braliman neutre.
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mondes, tous les dieux, tous les dtres. Son « nom secret» '
c'est « réalité de la réalité » (safya salyasya ), car les souflles
de vie sont I réalite, et il est lear réalité » (Brk. 2, 1).
L'éerit qui appelle Brahman essence de lessence des
choses, ne prétend pas par la le détinir. Tout an contraire,
c'est une maniére d'indiquer que notre entendement ne
peut leconcevoir ; nous connaissons I chose, le satya, mais
non pas la réalité profonde, la chose en sol, le safya satya-
sya. « La parole et la pensée étaient parties & la recherche
de Brahman; elles sont revenues sans |'avoir trouven
(Taitt. Up, 2, 4).

§ 2. L'dame indiciduelle.

S'il est impossible de connaitre directement 1"Ame uni-
verselle, il n'en est pas de méme de lime individuelle,
¢'est-d-dire du jiea dtman. Les Upanisad ont toute une
psvehologie; on peut méme dire qu'elles en ont plusienrs.
Des éléments notoirement animistes s’y juxtaposent & des
vues qui ne munguent ni de subtilité ni de hardiesse,

La réalité de ime individuelle est un fait si évident quoe
l'idée ne vient méme pas de Paflivmer spécialement. L'exis-
tence de "ime n'est point une simple hypothése, dont on
se sert pour expliquer tel ou tel phénoméne; il n'y a point
li non plus induetion basée sur des observations. Pour les
Hindous, — et quel est le peaple o primitif » qui ne  soit
pas dans le méme cas? — ¢'est, en quelque sorte, une don-
née immédiate de la eonsciepce. On la constate, on ne la
démontre pas®. Lime est méme si bien un [ait primaire,
qu'elle apparait comme la réalité par excellence, celle sur
laguelle on s'appuie pour expliguer les autres étres de 'uni-

1. Upanigad; o'est im wmotgnags bnporiant du seos. prooder de co mol,
d'antant plus qu'il nots est fourn par une des plus anciennes Upanizil.,

2. Clest oo gue déolarern encore, el sans ambages, un lexte relativamoeni
récent : o Comma [Fexiglonee de Ilme) n'est paz contestés, on n'a pas plus

hegoin die ln proaver, qa'on ne le fait pour le dhaci, e devoles (S, S

1, 138),
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vers : o C'est ton ame qui est & Vintérienr de tous les étres
(Brh.3, 4,1; 3,5, 1).

Comme on sait, les Upanisad ne font en ceci qu'af-
firmer avec précision l'idée qui, plus ou moins consciem-
ment, est & la base de toute conception animiste de 'umi-
vers : animaux, plantes, objets naturels ou manufacturés
ont une Ame; et cette dme ne differe point essentielle-
ment de celle qui sent, pense, et veut dans chaqgue
homme. Le o conducteur interne », anfarydmin, que
nous avons en nous, se retrouve aussi dans tous les phé-
nomenes de la nature, dans tous les étres organiques, dans
tous les organes. Yajnavalkya, au cours d'une dispute
qu'il soutient contre un rival, passe en revue les étres qui
sont intérieurement régis par ce guide, et la deseription
qu'il fait de Vantaryamin n'est qu'une longue série de va-
riations dont voici le type : « Celui qui, demeurant dans la
terre, est différent de la terre, que la terre ne connait pas,
dont la terre est le corps, qui intérienrement régit ln terre,
— c'est ton ame, le directeur intime, l'immortel.n Il en
est de méme des ennx, du few, de atmosphére, du vent,
du eiel, duo soleil, de Ia lune, des étoiles, des régions du
monde, de I'éelair, do tonnerre @ o voila pour les divinités »;
— puis viennent les mondes, les Vidas, les étres, la respi-
ration, la parole, 'mil, Voreille, ete. (Brh., 3,7)".

L'ime est localisée ; sa place habituelle est dans la cavité
du ereur: o En vérité, cette dme est dans le emur »
( Chand. 8, 3, 3 ). Mais on la présente aussi comme diffuse
dans le corps qu'elle remplit « jusqu'aun bout des ongles »'.
En ce cas, elle a la forme dun homme ( Taitt. Up. 2,2 ),

1. Le= antedrs des Upanisad ont trouveé la gotion d'ame dans la tradition
religionse. Le Rigveds appelle Thme moanes - X, 58; X, 60, 10: dans les
hymnes, U'dtman est, ou hien le sonffle (X, 14, 3), oo blen Vessenee d'une
ehose @ e soleil est Uatman de wul eo gqui se meut ou demenre {1, 115, 1}
soma est 'siman du sacrifics (1X, 2, W), ou d'Indrea (1X, 83, 3.

2, Briy 1,4, 7. Les Grees anssi dismient 28 dvdypo, et les Homains er
wnguieabis, quand ils parlajent d'un sentiment go'on dprouve dans toulek
los parties du corps.
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et cest dans le sommeil qu'elle se concentre dans le coour
( Brh. 2, 1,16, sqq. ; Kaus. Up. 4, 19 ).

Si peu de place qu'elle occupe, elle est cependant étendue.
Elle a la grandear du pouce ( Keath.Up. 4,12, sq.; 6,17 ) :
qu'on partage la pointe d'un cheveu en cent parties, et
qu'on prenne la centieme partie d'une de ces cent parties,
ce sern la grandour de Pame ( Svet, Up. 5, 9 ). 11 se pourrait
cependant qu'on ne lui ait assigné des dimensions que pour
faire éclater d'une maniére plus saisissante le contraste
entre son infinie petitesse comme Jiva-dtman, et son infinie
grandeur comme parama-dtman : « Mon dme qui est dans
mon coeur, est plus petite quun grain de riz, ou quun
grain d'orge, ou qu'un grain de moutarde, ou qu’un grain
de millet, ou que le germe qui est dans un grain de millet ;
cette dme, (ui est dans mon coeur, est plus grande que la
terre, plus grande que I'ntmosphére, plus grande que le ciel,
plus grande que ces mondes » (Chand. 3, 14, 3).

Cette dme est une entité 4 part ; elle n’est pas une fonction
du eorps. En effet, elle peat quitter le corps ; elle le quitte
dans le réve: « Dans le sommeil, dme, l'unique oiseau
d'or de Vesprit, repoussant le corps, veille ot abaisse ses
regards sur cpux qui dorment ; en possession de la lumiere,
elle revient it su (véritable) place. Pendant qu'elle laisse le
souffle vital garder son nid inférieur, immortelle, elle
Jenvole de ce nid et circule obt il Jui plait. Dans son réve,
elle va en haut, en bas: dieu, elle erée de nombreuses
formes ; il lui semble tantot qu'elle s'ébat rieuse au milieu
de femmaes, tantot qu'elle voit des objets d'époavante »
(Brh. 4, 3, 12, sqq.). Aussi faut-il avoir soin de ne pas
éveiller brusquement un homme qui dort ; sondme, absente
du corps, n'aurait pas le temps de réintégrer son domicile
(fh. 15).

Aucun trait, jusquici, dont on ne puisse trouver le
paralléle dans les religions animistes. Il #'en faut de beau-
coup que les Upanisad s'en aojent tenues 14 sur Vactivité
de 1'Ame, elles ont des vaes plus profondes, qui préparent
les voies & l'idéalisme futur.
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L'ime, enseigne-t-on maintenant, est une lumiére qui
brille par elleméme: son essence est d'étre lumibre’.
«Quand le soleil et la lune sont couchés, quand le feu et la
voix sont éteints, o Yajnavalkya, qu'est-ce qui sert de lu-
miere & 'homme? — Grand roi®, il se sert & Jui-méme de
lumiére; car & la lumiére de son fme, il s'assied et il va : il
fait s besogne, et rentre chez luin (Brh. 4, 3, 6).

L'ame est ce qui transforme les sensations en sentiments,
en perceptions, en vouloirs; elle est agissante dans le réve
commedans la veille, empruntantau monde extérieur les maté-
riaux dontelleconstruit son univers.Elleest le point de jonction
de toutes les fonetions physiologiques on psychiques: « Quand
Feeil est dirigé vers espace, 'itman est Uesprit qui est
dans I'eeil, et I'eeil n'est que V'instrument de la vision. Ce
qui sait qu'il per¢oit une odeur, ¢'est 'atman; le nez n'est
que linstrument de Polfaction. Ce qui sait qu'il dit une
parole, ¢'est Uatman; la voix n'est que l'instrument du lan-
gage. Ce qui sait qu'il entend un son, clest 'atman:
Poreille n'est que l'instrument de V'audition. Ce qui sait
quil pense, ¢'est U'atman; lesprit est son eil divin *»
(Chand, 8,12, 4, 5q.). — « D¢ méme que ocdan est le
réceptacle unique de toutes les eanx, de méme I'dme, com-
me peau, est le réceptacle unique de tous les contacts:
comme nez, celui de toutes les odeurs: comme langue,
celui de toutes les saveurs. . ..., comme esprit, eelui de
toutes les volitions, .. o (Hrh. 2, 4, 11).

L’ame est sujet de toute conmiissance; comme telle,
elle ne saurait étre elle-méme connue objectivement. Aussi
est-il dit: o« Voyant, 'atman n'est pas vu; entendant, il
n'est pas entendu: comprenant, il n'est pus COmMpris ; con-
naissant, il n'est pas connu. En dehors de lui, rien qui voie,
entende, comprenne, connaisse. Clest 14 ton dme, le con-
ducteur interne, 'immortels (Brh. 3, 7).

“.’Mid-.luffpr. Hel, 5, 6, 1.
£. Le sage s'adresse b Janakn, vol des Vidéhas,
3. Clest-b-dire Pavil aveclequel il voit le passé el Favenir.

i



LA THEOSOPHIE HRAHMANIQUE 79

C'est dans le sommeil que lame révéle le mieux sa
nature; car, si elle réve, elle déploie toute son activité
créatrice ; si elle est plongée dans un sommeil sans réve, alors
elle est en pleine possession d'elle-méme: «Quand il g'en-
dort, I'atman prend les matériaux & ce monde qui contient
toutes choses ; il les taille, et grice 4 sa lumiére propre, a
son éclat, il construit lui-méme. Quand il dort, ¢'est 'esprit
qui est sa propre lomiére. Or, il n'y a la ni chars, ni atte-
lages, ni cheming: chars, uttelages et chemins, il les crée
lui-méme. 11 0’y a la ni étangs, ni Neaves, ni lacs; étangs,
fleaves et lacs, il les erée lui-méme. Car il est un eréateur...
On dit aussi que c'est la pour lui le lieu de son état de
veille. Clest que dans son sommeil, il voit encore les mémes
objets qu'il voitdansla veille. Danscetétat,l'esprit est éclairé
par sa lumiere propre. Et quand il a pris du plaisir, qu'il
s'est promené, qu'il a vu du bon et du mauvais, il accourt,
refaisant le chemin en sens inverse, dans la demeure qu'il
occupe a4 1'état de veille. Et quoi que ce soit qu'il voie
alors ', il n'en reste pas affecté; car lesprit est (en soi] sans
attachement» (Brh. 4, 3, 10. sqq.). — Lorsque "homme
dort d'un sommeil sans réve, « comme un faueon ou un
aigle, fatigué¢ de voler dans Pespace, replie ses ailes et
sassoupit, de méme P'esprit rentre en cet état on, endormi,
il n'a plus ni désir ni réve... Il atteint alors cette forme on
il désire I'atman, o0 tous ses désirs sont réalisés, ol il est
exempt de désirsy (b, 19, 21), — « Uddalaka Aruni dit &
son fils Svetaketu: « Apprends de moi ce que ¢'est que le
sommeil. Quandon dit d'un homme qu'il dort,c'est qu'il est
i ce moment réund & o eelui qui ests®; il est rentré dans sa
propre personne. Clest pourquoi on dit qu'il dort, seapiti,

1. Cest-a-dire dans lo rive,

2. w Celui qui est o o'vst-A-dire Bralhman. A en oroire Sankar, on .Ii:saul_
dans la vie ordinnirs, d'on homme profondément endormi. qu'il est Jdevenn
Brahman, ou qu'il est enird dans Uétat o brahmigqoe s (ad Ved. 5. p. 256),
Le mot étant considérd comme une image de 'dtee, i1 est natorel gqo'on
veuille dtayver des théories sur une diymologie, méme absurde, comme eelle
qui est donmée ioi de soapiti,
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car il est alors rentré dans sa propre personne, scam
apita, Il en est comme d'un oiseau qui est attuché i un il
aprés avoir volé en tous sens, ne trouvant aveun moyen de
s'en aller, il revient la oh il est attaché. De méme, en vérits,
'esprit du dormeur, aprés avoir volé dans toutes les direc-
tions, n'ayant pu trouver de lieu oi s'en aller, revient 14
ol est son prapa, son souffle vital. Car 'esprit a pour atta-
che le souffle vitalw (Chdnd, 6, 8, 1), Le sommeil est par
conséquent une anticipation momentanée des félicités de
I'autre vie: « Apres la sortie du corps et arrivée au sein de
la supréme lumiére, la béatitude parfaite se réalise, et
Piime a la forme qui lui appartient (sa forme pure). Clest la
l'esprit supréme. Alors celui-ci se proméne riant, jouant
soif avec des femmes, soit avec des chars, soit avee des
amis. Il ne s'occupe plus de cet appendice, le corps; car
le soutlle vital est attelé a ce corps, comme une béte de
somme est attelée 4 un char o Chand. 8, 12, 3; ¢/, 8, 3, 4.)

§ 3. Identité de Udme universelle et de 'iame individuelle.

Les Upanisad, d'une part, posent une seule réulité,
Brahman, I'Etre absolu ; d'autre  part, elles affirment la
réalité de "ime individuelle, donnée immédiatement 4 la
conscience par 'acte méme de la pensée. Pour que cette
réalité subsiste en face de la réalité unique, il faut quo'elles
soient identiques ['une a 'autre. Elles le sont si bien yue,
dans ces derits, Brahman recoit communément le nom qui
semblait devoir étre réservé 4 1ime individuelle, I'atman,
le soi.

Le dogme de la non-dualité est la pierre angulaire de
enseignement des Upanisad. Les plus anciens de ces écrits
surtout ne se lnssent pas de le répéter. Voulant inculquer &
son fils la notion de 'identité de Brahman et de l'tme indi-
viduelle, Uddalaka Aropi lui dit - « L'étre qui est infi-
niment subtil, tout ceci (tout ce monde) 1'a pour essence,
C'est Ia le réel ; c’est li le soi ; toi, tu es cela, tat tpam fse,
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Svetaketu » (Chdnd. 6, 8, 7). Pour illustrer cette doctrine
par des comparaisous, il lui dit, entre autres : « Mets du sel
dans I'eau, et viens demain vers moi. » — Ainsi fit le fils.
Le pére lui dit : « Apporte-moi le sel que tu as mis hier
dans l'enu. » 11 chercha, ne trouva rien: le sel avait disparu.
« Bois une gorgée i cette extrémité-ci. Comment trouves-tu
l'ean ? — Salée. — Bois une gorgée au milieu ; comment
l'ean est-elle ? — Salée. — Bois a l'autre extrémite ¢
comment est-elle ? — Salée. — Laisse l'ean et viens t'asseoir
prés de moi. » Le fils obéit. Les expériences sont répétées
plus tard ; Svetaketu dit : « L'ean est toujours salée, » —
o Le sel qui est dans l'eau, tu ne le vois pas; or, il y est
assurément. L'étre infiniment subtil, tout ceci 1a pour
essence, c'est la leréel ; c'est 1a le soi ; toi tu es cela, Sveta-
keta o (ib. 6, 13

La conséquence de la doctrine de advaita, cest que
Fatman est 4 la fois immanent et transcendant, « dedans et
dehors », comme dit la Maitrayaniya Upanisad (5,2) : « il
regne dans les étres en qui il est entré ; il est le maitre
supréme des étres. » Cette Upanisad qui n'est pus exempte
de conceptions trés naturalistes, concrétise les deux notions
de litman en appelant « soleil » 'stman du dehors, et
w souffle vital », prdpa, 'stman du dedans (6, 1).

4. Connaitre 'dme indiciduelle, o'estconnaitre Brakman.
»

Qui veut eonnaitre I'Etre absolu, n'a qu'a contempler
I'itmun qui réside en lui-méme. Car, en vérité, a par un
morcean  d'argile, nous connaissons tout ce qui est fait
d'argile ; les transformations de l'argile ne sont que des
mots ; le veai nom est toujours argile » (Chdnd. 6, 1, 3).
C'est précisément cette méthode que Prajapati énseigne i
Indrat, quand l'antique dieu national des Aryvas védiques
éprouve le besoin de s'instruire dans la connaissance de
Brahman, savoir bien difficile puisqu'il fallut au dieu un
noviciat de 101 années pour y parvenir.
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« Le moi qui s'est affranchi de tout mal, qui ne vieillit
ni nemeurt, qui n'éprouve nideuil, ni faim, nisoif, dont les
désirs et les intentions sont vrais,c’est lui qu'il faut chercher
et désirer connaitre. Quicongue o trouvé, quicongue connuit
ce moi, est en possession de tous les mondes et de tous les
objets qu'il désire, » Ainsi parla Prajapati. Les dieux et les
démons entendirent. « Cherchons ce moi, dirent-ils, pour
(ue nous soyons en possession de tous les mondes et de tous
les objets de nos désirs. »

Et Indra, parmi les dieux, Virocana, parmi les démons,
ge mirent en route. Sans 8'¢tre entendus, ils arrivérent de-
vant Prajapati, le bois a braler & la main'. Quand ils eurent
achevé leur 32¢ année de noviciat, Prajapati leur dit : « Que
cherchez-vous, vous qui étes demeurds ici comme éléves? »
— lls répondirent : « Nous sommes venus chercher le moi
qui est affranchi de tout mal, qui ne vieillit ni ne meurt... »
Prajapati leur dit alors : « L'homme (purasa) que 'on voit
duns U'aeil, voila le moi. Clest la la réalité immortelle,
exempte de crainte, ¢'est Bruhman. » — o Et 'homme que
l'on apergoit dans l'ean et dans un miroir, Véndrable, quel
est-il ? » — a C'est le méme purusa qu'on apercoit dans ces
endroits, Regardez-vous vons-mémes dans un bol rempli
d'eau, et dites-moi ce que vous v apercevez de vous mémes. o
— lls regardérent et divent : « Nous nous voyons tout entiers,
tels que nous sommes, jusqu'aux poils de notre corps et jus-
qu'a nos ongles. » — u Et maintenant parez-vous; mettez
de beaux habits et regardez-vous dans I'eau. » — 18 firent
ainsi ; Prajapati leur demanda ce qu'ils voyaient : ils ré-
pondirent : « Vénérable, nous nous sommes vus tels que
nous étions, pards et couverts de beaux viétements, » —
« Cela, leur dit Prajapati, cest l'atman, la réalité immor-
telle, exempte de crainte, c'est Brahman. »

Li-dessus, ils s'en allérent satisfaits. Les regardant

1. Clest I'éléve qui est tenu dapporter & son malire le bois nécessaire
pour allomer le oo du saerifies.
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s'éloigner, Prajapati dit : « Tls 8'en vont sans avoir perca ni
trouvé 'atman. Celui des deux groupes, dieux ou démons,
qui confessera cette Upanisad aura le dessous ». Virocam
se rendit vers les démons, et leur dit :« Il faut ici-has réjouir
et soigner son atman ; c'est ainsi qu'on est maitre des deux
mondes, de celui-ci et de I'sutre. » — Aussi dit-on encore
aujourd’hui d'un homme qui ne fait pas de libations, qui ne
croit pas ni ne sacrifie : « Oh ! le démoniaque ! » Car c'est I
I'Upanisad des démons. Et quand un homme meurt, on oint
son corps de beurre fondu, on 'habille, on le pare ; et 'on
eroit lui gagner ainsi l'autre séjour.

Avant d'arriver vers les dieux, Indra eut un doute - « Dans
un miroir, se dit-il, le moi apparait bien paré, bien vétu ;
mais il apparait aussi aveugle, paralytique, mutilé, sile
corps est aveugle, paralytique, mutilé, ot si Je corps est
anéanti, ce moi aussi est anéanti ; je ne vois la point
d'avantage. » Indra reprend done le hois & briler, et revient
vers Prajapati, qui, aprés lui avoir Imposé un  nouvean
stage de 32 ans, lui donne cet enseignement : « Ce qui dans
le réve va et vient, se sentant heureux, c'est |e moi ; ¢'est la
réalité immortelle, exempte de crainte, ¢'est Brahman, » —
Indra 'en va joyeux ; mais, chemin faisant, il luj vient un
doute : « Oui,(dansle réve) ee moin'est pas aveugle, puraly-
tique, mutilé, quand le corps est aveugle, paralytique,
mutilé ; mais, en réve aussi, il lui semble étre tué, d&tre
maltraité ; il lui semble qu'il pleure. Je ne vois la point
d'avantage. »

En conséquence, il revient encore vers Prajapati, et
sastreint & unnouvel apprentissage de 32 anndes. 1| obtient
enfin que la vraie nature du moi lui soit révélée - Quand
on est endormi, concentré en soi-mémedans la parfaite paix
de son coour, et qu'on ne réve pas, alors ¢'est le moi, ¢'est la
réalité immortelle, ¢’est Brahman. » — Mais Indra ne voit
la non plus aucun avantage : @ Dans cet état, dit-il, on ne se
connait pas soi-méme ; on ne sait pas qu'on est cela, et 'on
ne connait pas non plus les étres; on est plongé dans le
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néant, » — « Oui, il en est comme tu dis», ajouta Prajapati '

Le moi matériel et grossier, — le moi affectif et par:
conséquent distinet, — le moi désindividualisé et par
conséquent inconscient, telles sont les trois étapes par les-
quelles Indra, et, & son exemple, tous ceux qui veulent étre
initiés au grand mystére, sélévent graducllement & la
connaissance de Brahman. Celui-ci se révele peua peu, du
moyen de nos sens, — dans nos phénoménes psychiques, —
an sein de Uineconseient. De ces modes de connuiissance, les
deux premiers, tout imparfaits qu'ils sont, ont pourtant une
légitimité relative : ils constituent des stades proparatoirves
et auxilinires *. Mais ce n'est qu'en rentrant cn soi-méme,
qu'on. arrive # une révélation vraiment adéquate de
Brahiman. Car « celui qui sait cela, ¢’est en lni-méme, et en
lui seulement, qu'il voit I'atman ; il voit tout en lui-méme»
(Brh. 4, fin). — « Le eréateur a percé des trous’ sur le
dehors ; aussi percoit-on ¢e qui est dehors, et non ee qui
¢st dedans; mais un sage, désireux d'immortalité, tourne
son regard en lui-méme, et voit 'atman au-dedans de lui »
(Kath. Up. 4,1). — o Dans cette ville de Brahman, le
eorps, il est une demeure, une petite flear de lotus, — le

1. Chéind. 8, 7,844, Si le novicial A"Tndea dure 101 ans, o'est qu'il Tui foot
angore ¢ing ans poar apprendre que cest o corps of la conscience limitée
de l'dme unie an corpd, qoi sont enuge pour Momme de o souffrance et de
la mort, En définitive, ln révélotion faite par Prajapati b Indra, s tropve
ftre consolante ; grice A ce savoir, les dieox dabord, les honimes ensaite,
soni affranchis do mal et mis en possession de tous les mondes et de tons
les ditsirs u,

2. Certains anteurs, plus Adéles & la teadition  bhrahmanigue, ensiignent
qu'on peut gélever & la connaissance de Brahman par ln sclence do Véda
Mais, pour eux aussi. celle sgience n'est que. préparatoire;  olle foit eon-
pattre un Brahman relatil @ o 11 o été dit ailleurs @ all ¥ a deax Brahman &
connatire, le Verbe, dalla-bratiman el le non-Verbe, adabda-braliman; le
premier est la manifestation do second. Le Verbe, o'est G (ln quintessence
du Véda) : par le Verbe, on s'élive & Unniantissament dans le non-Verba, ..
1l est dit o L'homme doit - connaltre deax Brabman, le dabdabrofiman ot
Iz Braliman supréme. Celui gui est versé dans la connaiszanes du Verbe, at-
telnt aus=i au Brahman supréme o (Madte. Up, 6, 28],

3. Les yeux ¢l les autrea organes des sens,
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covur 3 — @ Vintérienr du ecorur est un petit espace : ce qui
est dedans, c'est I ce qu'il faut rechercher; c'est la ce
qu'il faut thcher de conmaitre » (Chand. 8, 1, 1),

§ 5. L'individualisation de Brahman.

Les ames particulicres, jicdtmanal, résultent done de
Findividualisation de Braliman. Pourquoi et comment cette
individualisation s'est-elle eflectuée?

Cette question ne semble pus avoir beaucoup tourmenté
les auteurs des aneiennes Upanisad. Sur ce point, comme
gur bien d'autres, la théosophie se contente d'affirmer et
laisse subsister le mystére. Aujourd’hui encore, les oceul-
tistes posent en principe la non-dualité, et enseignent que
Pime individuelle monte de degré en degré vers Ia perfec-
tion supréme d’'of elle émane ; mais ils ne disent pas pourquoi,
au liea de jouir immédintement de cette félicité. elle sest
soumise au long pélerinage qui finalement la raméne au
point de départ.

Quand elles abordent cette troublante question : Pourquoi
v a-t=il des étres individuels? les Upanisad se tirent en gé-
néral d'embarras au moyen d'un mythe. Ce qui montre
combien celles mémes qui ne sont pas particuliérement an-
ciennes sont encore peu dégagdes de leurs attaches brah-
maniques, c'est qu'elles reproduisent les motifs et les for-
mules qui ont déji servi 4 satiéte dans les ouvrages théolo-
giques. « Prajapati, raconte la Maitri Upanisad, existait
senl an commencement. Il n'avait avcune joie, car il était
seul, Dirigeant ses pensées sur Ini-méme, il émit les nom-
breuses eréatures. Mais il vit qu'elles étaient sans conscience
el sans vie, comme une pierre; sans mouvement, comme une
bache. 150 il n'eut aucane joie. I se dit @ o Joe veux les éveiller
wa la conseignce, et entrer en elles. s Et alorsil se fit lui-méme

1. Liobjet o quil fant tichér do conmalteo o, o'est FAme supréme. Sankara
so oroit obligé d'en faire 1o trés longone démonstration, Vil & 1, 3, 14-18.
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comme un vent et voulut pénétrer en elles; mais il ne put y
entrer intégralement; il ne le put qu'en se divisant en cing
vents'... Partagé en cing, il se eacha dans la cavité du eceur.
Or, caché au fond de cette cavite, il n’avait point atteint son
but. Il désira : « Je veux jouir des objets.» Alors il pratiqua
des trous, sortit par ces trous, et ce furent les quintuples rénes
par lesquelles il jouit des objets sensibles. 11 est l4 comme
un témoin, concentré en lui-méme... Mélé ainsi au eo
formé d'éléments grossiers et d'éléments fins, il tombe sois
la domination des trois qualités dont est constituée toute
matiére : la bonté, la passion, U'obscurité. Troublé. il ne =0
reconnait plus comme le eréateur sublime et saint; et parce
qu'il est gouillé par le contact des trois qualités, il devient
instable, chancelant, plein de désir; dans T'illusion de son
moi, il se dit : « Je suis tel ot tel; ceci est & moi. » 1] s'enlace
ainsi lui-méme, comme un oiseau qui se prend dans un filet,
et, subjugué par les fruits qui résultent des actes, il entre
dans un bon ou dans un mauvais sein maternel » (Maitr,
Up. ch. 2).

Moins mythologique, la Brhad-Aranyaka-Upanisad met
Vatman & la place de Prajapati : « Au commencement, ce
monde était seulement 'atman... Ltman eut pear ; ¢'est
pourquoi on a peur quand on est seul. » || pensa: o« De quoi
ai-je peur, puisqu'il n'est rien en dehors de moi? » —
Sa peur s'en alla: car que pouvait-il eraindre ? Il faut
qu’il y ait un a seeond » pour qu'il v ait lien de craindre,
Mais il n'eat aucune joie; ¢'est pourquoi on n’a aucune joie
quand on est seul. Alors il désira un o second ». Op il était
tel qu'un homme et une femme quand ils se tiennent em-
brassés. Il partages sa personne en deux ; ce furent I'époux
et l'épouse... Il s'unit a la femme. De la naquirent les
hommes... Mais la femme pensa - « Comment peuat-il s'unir
4 moi, aprés qu'il m'a engendrée lui-méme ? Bieg ! cachons-
nous ! » — Elle fut vache, mais lui fut taurean - ifs s'unirent ;

1. Les cing souilles vitaux,
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de la vint le bétail, ete., ete... L'atman est entré dans le
monde, qu'il remplit jusquau bout des ongles'; tel un
coutean caché dans sa gaine, ou le feu dans le bois qui
conserve le fen. Aussi ne le voit-on pas, car il est épars. I
est le souffle qui souflle, la parole qui parle... Mais tout cela
n'est que des noms pour exprimer une activité qui est la
sienne. Qui honore I'un ou I'autre de ces noms, n'est pas
sage, car ce n'est que fragmentairement quiil réside dans
I'un ou 'autre de ces étres. Il faut adorer 'atman seul, car
en lui tous sont réunis » (1, 4).

Il ¥ & des descriptions plus métaphysiques de ce méme
processus : @ Au commencement « Ceci v était existant ; il
existait seul et sans second... Il eut cette pensée @ a Je veux
étre multiple ot engendrer. » Alors il émit de lui-méme la
chaleur. La chaleur eut cette pensée : Je veux étre multiple
et engendrer. Elle émit l'ean ;de I vient que, quand
un homme a la fitvre ou sue, de la chalenr naissent des
eaux. Les eaux eurent cette pensée : « Soyons multiples et
engendrons. » Elles émirent la nourriture : dela vient que,
quand il pleut, la nourriture croit en ahondance... La divi-
nité * eut cette pensée:w« Allons ! ayant pénétré au moyven
de 'ame individuells, en ces trois divinités, je veux
déployer les noms et les formes’. » De cette maniére, tous
les étres sont formés par des combinaisons diverses des
trois éléments, et 'homme est formé, non pas, il est vrai,
directement du mélange de la chaleur, de leau et de la
nourriture, mais d'une combinaison plus compliquée des
molécules grossiéres, moyennes ou fines dont les éléments
sont constitués (Chand. 6, 2, sqq).

Ce n'est pas seulement pour échapper i une solitude sans

1. De méme que le jiva atman remplit ls corps, el. p. 76.

£ La divinitd, o'est-h-dire Ceoi (on Brahman): les trois divinités sont Ia
chaleur, V'ean, lo noarriture, — ealle-el tenant lt place Jde la terre.

3. Ndmaripa, c'esth-dire In réalitd phenominale, gui existe comme
forme, ripa, pour le principal de nos sons externes, Ia ¥yne, et comme
nom, mdmari, pour l¢ sens intérne, le manas.
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joie que I'Etre sest individualisé ; c'est aussi parce que,
intelligent et sujet de toute connaissance, il veut avoir un
objet & connaitre : « C'est parce qu'il a voulu Jouir de la
vérité et du mensonge que I'Atman supréme est devenu
deux » (Maitr. Up. 7, 11)".

L'individualisation de Brahman a pour effet I manifes-
tation de la vie dans I'univers ; individualisé, Brahman est
Jiva-dtman, I'atman vivant : « En vérité, ce dont tous les
étres naissent, ce par quoi ils vivent, ce en quoi ils rentrent
par la mort, c'est cela qu'il faut chercher, — le Brahman ! »
(Taitt. Up. 3, 1),

§ 6. Le monde, et sa relation arec Brahman ef aree Fdme
individuelfy,

On peut se représenter de deux facons I non-dualite. Ou
bien, par adraita, on entend affirmer simplement Videntite
de 'ime universelle et de 'ime individuelle, ot, & eaté de
la notion d'ime, on laisse subsister celle de nuture ou de
matiére ; — ou bien on pousse & ses dernitres limites
logique du monisme, et I'on nie la réalité dumonde ohjectif.

Telle quelle est exprimée duns les Upanisad, pensée
hindoue oscille entre ces denx concepts. Tantot il semble
que 'dme s'est individualisée on semparant de la matiore
pour Tanimer ; tantdt au contraire, les phénoménes du
monde sensible se résolvent en processus exclusivement
intellectuels et subjectifs.

C'est au premier de ces points de vue gue se place dyi-
demment In Maitri-Upanisad dans lo passage cité p. 85, Nl en

1. Dapris le .‘_I:nI1'|[.|iH|I:I'I—I|'|:':I|II!|IIII;HI.. poor leguel la ertation est un saeri-
fice, log &tres sonl erids parce qioe offrande est 1o moven dolitenir In
® permanence infinie o [dnantya). o Beahmwan Svayambhii se mortifinit,
Il dit: v En vérité, In permanence ne réside point dans les ausiéritis.
Eh bien! je veux immolir mon propee ol dans les créatores, of |es orég-
tures dans mon propro moi o (Sei. Beo XI5, 1, 1),
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est de méme de Ia E;lmﬂ—-ﬁmn}':iI»:u~Up:mi:5:|{l si, econfor-
mément 4 linterprétation des Madhyandinas, on admet
qu'elle explique la connaissance par le contact de 'atman et
de la matiére '. Ce sera ln doctrine de I'une des éeoles philo-
sophiques les plus importantes, celle du Sankhya,

Le Védanta, tout an moins Iy plus célebro des sectes qui
portent ee nom, a adopté 'autre maniere de voir. La méme
thése est implicitement contenue en hien des passages de
nog Upanisad. L'une d'elles, | Kansitaki-Upanisad, donne
meme & entendre que les objets de la eonnaissance n’exis-
tent qu'en tant qu'ils sont connus par'atman. Flle enseigne,
en effet, qu'il y a dix éléments de P'étre, Ia parole, 'ndorat,
la forme, ete., et dix états de conscience : celui qui parle,
qui sent, qui voit, ete. Les éléments de Iétre ne peuvent
exister sans les états de conscience correspondants, et réci-
proguement ; un phénomene, ripa, ne peut avoir lieu sins
In participation des uns et des antres. « Mais cela non plus
n'est pas une pluralité ! De méme que la jante de la roue
est fixée aux rais, et les mis au moyeu, de méme, les
dléments de 'itre sont fixés aux états de conscienes, gt
ceus—ei au prdga ', ot le prana lui-méme n’est pas autre
chose que le « moi conscient o, prdfidtman. 11 est toute
félicité 5 il ne vieillit pas, ne meurt pas, ne grandit pas par
de honnes weuvres, ni ne diminue par de mauvaises, .. [l est
le gardien du monde. le maitre du monde, le souverain du
monde; et il est mon dme, qi'on le sache ! il est mon Ame.
qu'on le sache ! » (3, 8.

Si l'on songe que e qui est en iqueliue sorte inné dans
Phomme, ce est point idéalisme, mais le réalisme, et que
sa philosaphie naturelle est le dualisme de la matiére et de
Fime, nullement la négation de la matidre, on sern amend
a croire que la solution adoptée par le Sankhya est pour le
moins aussi ancienne que celle qui a prévalu dans le vé-

1. Matrndsamanrgpal, of, Denssen, 60 f_."ljmu_._ P 4583 n.
& Le prdpa (sooflle) est ici be prineipe de la vie viégékilive ol animale’
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dantisme. Mais nous sommes trop mal documentés pour
trancher avee certitude la question de priorité, Ce qui est
hors de toute contestation, c'est que, d'une maniére géné-
rale, les Upanisad n'ont point abandonné le point de vue
du réalisme. Loin de la, elles se montrent encore si fidéles
aux vieilles idées animistes qu'elles aflirment la réalité dua
monde pergudans le réve, commecelledu monde perguen |'état
de veille'. L'assimilation qu'elles établissent entre les deux
séries de faits psychiques, a compromis, il est vrai, et d’une
maniére irrémédiable, la solidité de leur réalisme. Qu'an
lien de cette proposition: les perceptions de I'ime plongée
dans le réve sont semblables & celles de l'ime éveillée, on
renverse les termes, et I'on dise : les perceptions de la veille
ont la méme valeur que celles du réve’, on aboutira 4 'idéa-
lisme védantique, on fera du non-moi le produit de I'illusion,
de la maya'. Or, les théories absolues sont trop dans le

1. Vair pages 7J et'81.

2. A en crolre Unateur, Jailleurs trés récent, du Yr_\Hmm.m“m_; oz Bari-
tures rivitldes ou trailitionnelles, comparent le monde phdnoménal & nn
songe ; il cite ee passage : « Saclie que eeci (cot univers) n'est gu'un réve
prolongd » (p. =8 }.

4. C'est ce qu'enseigne In Karika de la Magdokya-Upanisad, Laatear de
cefte famense interprdtation podtique, Gaudapida, reconnail le earickien
touk subjectii des phénoménes du réve ; il dit, par exemple : o Les dléments
que nous croyons nouveaus dans un réve viennent anssi de Pactivité men-
tale ; et quand les dieux apparaissent b Vesprit, Vesprit ne les conlemple
que pomme il fut instroit & leor égard » (2, 8], Gaudapada part de 14 pour
affirmer la subjectivitd des impressions de Idme éveillée: o (Dans 1o réve
comme dans la vellle), Uitman, se décevant lul-méme, projeis son contenn
sous forme de représentation ; e'est pour eola que, de part et dauire, il
reconnalt une pluralité d'dtres. Ce qui n'est que dans In conseience, il lo
transforme et le pose au dehors comme quelgue chose de nécessaire ot
d'autre (que lui-méme] » {2, 12; 13). —aLa chose ot sn représentition sont
riciproquement la condition 'unede autre ; chacune & part est sans réalite -
elles mexistent que dang Ia conscienes » (4, 67) ele.

Lo philasophe chinols Tehuang-Taé (£ sitele av. J.-C) ne voit pas non
plus de raisons pour croire que les perceptions de ime éveillée sofeni plus
rételles que les illusions de nos songes. 1l révi un jour qu'il était papillon.
Réveillé, Il se domanda : o Suis-je un papillon qui réve quil est homme
étais-je un homme qui révail qu'il était papillon? =
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gont des Hindous pour que I'idéalisme pur n'ait pas fini par
l'emporter dans les milieux théosophiques en général.

Mais le réalisme est tenace. Il perce jusque dans les éerits
les plus pénétrés de l'esprit védantique. Aprés avoir affiemé
avec une belle énergie que toute existence individuelle n'est
quapparence et mensonge, la Mandnkya-Karika, sous 1'in-
fluence d'habitudes intellectuelles enracindées recourt 4 des
comparaisons qui supposent le dualisme de In matiere et de
Pdme : « L'atman est semblable & l'espace infini ; le jiva,
semblable & l'espace contenu dans un pot; le pat, c'est le
corps. Cette comparaison montre ce qu'il faut entendre par
naitre. Quand les pots sont détroits, que devient I'espace
contenu dans un pot? Il disparait dans espace individuel.
Ainsi fait le jiva dans Vatman » (3, 3: 4).

A tout prendre, les Upanisad posent la réalité du monde
objectif, comme elles posent la réalité de Iime indivi-
duelle ; l'une et I'satre réalité ont leur fondement dans la
réalité supréme, Brahman. A la fois cosmique et psychique,
"atman manifeste son unité par le parallélisme du cosmos
et de In psyché. o Les Feritures, dit Sankara dans son
commentaire sur les Vedanti-Sotra (p. 939), enseignent
l'identite essenticlle, tattva-abheda de ce (ui est cosmique,
adhidaivata,et de co qui est psyehique, adhydtma.n Et, en
effet, les Upanizad ne se lassent pas d'insister sur cette
correspondance psycho-cosmique

i Aussi loin, en vérité, que s'étend l'espace du monde,
aussi loin s'¢tend cet espace—ci qui est & Vintéricur du coeur »
Chind. 1, 8, 3. — En tant que vent, cdyn, 'atman est
Vénergie qui se déploie dans la nature : en tant que respi-
ration, prapa, il entretient la vie dans les étres animeés ', —
Il y a quatre puissances lumineuses subordonnées & Vayu :
le feu, le soleil, la lune et Uéelair ; il v o quatre forees
psychiques qui leur correspondent une i une : In parole, I

1. Enire beancoup de passages, il sullit do citer Chand. Up. 4, 3,1, sq.;
voir Oldenberg, Huddbie, p. 27, 1.
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vue, l'ouie, In pensée (Kaus. Up. 2,12, sq.). — Il y a cing
espaces cosmiques, cing dieux de la nature, cing classes
d'étres naturels ;il v a aussi cing esprits vitaux, cing
organes des sens, cing parties du corps (Taitt. Up.1, 7). —
Il'y a trois eatégories cosmiques : le nom, la forme, 'acte ;
il ¥ a trois eatégories psychiques : la parole, la vision, la
personne (Bri. 1, 6. — Bref, tous les éléments constitutifs
du purusa-univers ont leur correspondant exact dans le
nurusa-homme : la terre et le corps; le feu et In parole ; le
vent et le souffle ; le soleil et I'cil ; Ia lune et la pensée ;
le tonnerre et le son, etc., ete. Les forces morales au xquelles
I'homme est soumis ont aussi leur pendant dans le macro-
cosme : de méme qu'il y a @ la fois unatman dans Ia nature,
et un atman dans 'homme, il v a aussi une 1oi, dharma, ot
une vérité, safya, pour 'homme et paur le monde extérienr.,

Qu'on ne croie pas d'aillenrs que les denx regnes soient
simplement juxtaposés. Les éléments paralloles se nour-
rissent I'un de l'autre : le soleil nourrit 'mil, I'asil nourrit
le soleil ; la loi objective nourrit la loi subjective, ot, & son
tour, est nourrie par elle. La B_rl'md—ﬁm|,|_~.':ll:u*Upuni.~5nr]
contient une série de varintions sur ce theme : o La terpe
est le miel (madhu) de tous les étres, et tous les dlres sont
le miel de Ia terre », et il en est de méme pour le fea, le
soleil, le dharma, ete., (2, 5, 1-15). Cosmos ot psyché ne
sont, en effet, que les deux faces d'une méme réalite, 1'étre
a un liencosmique, le soleil, et un lieu peychique, 'mil droit;
il # en méme temps deux noms mystérieux, qui sont pour
le soleil ahar, le jour, et pour 'eeil droit akam, e moj .
Comme les Upanisad, les occultistes modernes affirment
quil y a parallélisme et communauté de substrat entre
Porganisme psychique et Porganisme cosmique : I'un et
Pautre sont régis par les mémes lois ; connaitre 'un, ¢est
aussi connaitre I'autre ; la prise que l'on peut acquérir sur
Fun, est aussi une prise qu'on a sur Uautre,

L Brh. 5,5, 3, 8q.; ci. Sankara, Ved -Siitra, p. 881,
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Vrauis 'un ef Vaotre, Uindividu et le monde tireat leur
vérité de Braliman, qui est le réel ', qui est méme foute la
réalité, et non pas seulement celle qui apparait dans I'dme
individuelle et dans le monde. Car, Brahman comprend 4 la
fois ce qui est sensible et ce qui est transcendant, expri-
mable et l'inexprimé, la conscience et 'inconscient, le réel
et l'irréel ( Tadtt. Up. 2, 6), Aussiest-ce 3 Brahman que la
Brhad-Aranyaka-Upanisad® applique, en la développant,
Pénigme proposée par I'Atharva-védu : « Celui-li est plein ;
plein est celui-ci. Du plein, le plein est puisé ; si, du plein,
on soustrait le plein, le reste est encore le plein » (X, 8, 29).
« Celui-la », ¢'est I'étre en tant qu'énergie et puissance ;
i celui-ci » ['étre, en tant que phénoméne ; le premier est
la source profonde et la substanee du second. Tous deux
sont également l'infini. L'existence du monde, ¢'est-i-dire
de l'infini actualisé, ne porte aucune atteinte 4 U'infini trans-
cendant dont il est Naspect phénoménal.

II. La DocTRINE DU SAMSARA.

§ 1. Origine de la doctrine du Sarisdra.

Dans lillusion de son coour, 'homme se croit une
personne, une monade; il se dit: o Je suis un tel; telle
chose est & moi. » Cette erreur et les actes qui en =ont la
conséquence  indvitable Uenlacent indéfiniment dans le
résean de Uexistence individuelle.

En effet, I'dme en g'individualisant est devenue limitée;
elle est devenue ojouisscusen, bholtar, c'est-a-dire qu'elle
est entrée en contact avec le non-moi; elle a connu les
alternutives de plaisivr et de douleur; elle 'a mesuré l'ins-

1. L& Satapatha-Brihmann, dont des livres entiers sont remplis de esprit
ihéosophique, dit aussi: o Adorez la réalité: sous le nom de Brahman o
X, 8, 8,1).

£ Brh. B, 1, 1.
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tabilité et la vanité des choses finies. Fn un mot, elle est
devenue malheureuse. Car o hors de I'diman absolu, tout
n'est que souffrancen: c'est lo refrain que répéte la Brhad
Aranyaka-Upanisad dans une des « lecturesy dont elle est
formée.

En soi, I'atman, qui ne perd rien de son intégrité quand
il entre dans les individus, ne saurit étre atteint par la
souffrance : « De méme que le soleil, il de |'univers, n'est
pas souillé par la défectuosité des objets qui, en dehors de
lui, sont perceptibles & la vue, de méme I'ime une, qui est
au-dedans de tous les étres, n'est pas souillée par les misiires
d'un monde auquel elle est extérieuren (Kath, Up. 5,11).
En fait, une fois qu'il est devenu vivant, Jiva-itman, son
sort est lié & celui d'un monde contingent of regnent la
douleur et ignorance. Comme I'enseigne Gaudapada,
toutes les ames étaient en principe éveillées, adibuddhdih,
et heureuses, ddiddntial ; elles étaient 4 V'origine sans tache
et sans ténéhres; mais devenues multiples, elles sont dé-
chues de leur pureté primitive; voudes a4 In pluralité,
divisées, elles sont misérables’, e Quand cet esprit nait ot
qu'il entre dans un corps, il est associé 4 la soufrance ;
quand il sort du corps et qu'il meurt, il laisse dorridre lui
les maux » (Brh. 4, 3, R).

Cet état de souffrance est d'autant plus doulourenx qu'il
dure indéfiniment. L'ancienne croyance vouait a la destroe-
tion les dmes qui n'étaient pas sauvées; l'enseignement des
Upanisad les condamne & renaitre sans cosse: Ly nierdi o fait
place i la métempsycose, au sanisira ®,

Cette doctrine de la métem psycose, une fois qu'elle eut
pris racine dans le sol de la pensée hindoue, ¥ a si bien
prospéré quelle a eu tout de suite le caractére d'une de ces
vérités évidentes qu'il n'est pas besoin de démontrer et
qui servent au contraire de raison suflisante pour une foule

L. Mand-Up.-Kér. 4,04 ; 98,
2. Le mot samsdra exprime Ildée d'un eireait, d'ane migration en corcle,
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de phénomeénes. Les sectes, les religions hétérodoxes, la
théosophie sous toutes ses formes, I'ont inscrite au nombre
de leurs dogmes fondamentaux. Et méme on peutdirequ'elle
est plus qu'un dogme théologique ou qu'un postulat moral.
Elle est une partie intégrante de Ia mentalité hindoue.
M. Deussen' raconte que, voyageant dans I'Inde, il recut la
visite d'un vénérable pandit, malheureusement frappé de
céeité. Ne sachant pas que le pauvre homme était avengle
de naissance, il lui demanda quel accident luiavait fait
perdre la vue. L'autre lui répondit que son infirmité était
la punition de fautes commises dans une autre existence.
Une conviction si forte est certainement une précieuse ga-
rantie de sérénité morale et intellectuelle. Qui la posséde
n'a pas besoin de se casser la téte sur les problémes les plus
troublants de la vie humaine. Pour les malheurcux et les
malades, cette foi peut méme étre la source d'une résigna-
tion qui n'a dailleurs rien de déprimant ni d'avilissant,
Faut-il s'é¢tonner que 'hypothése de la métempsycose ait
fait une si brillante fortune dans U'lnde... et ailleurs ?

La doctrine du samsira est déja compléte dans les an-
ciennes Upanisad. Dans les Védas et dans les Brahmana,
elle fait défaut, ou plutt elle n'apparait que dans de rares
passages. Si ces (uelques mentions ne sont certainement
pas les germes dont elle se développera plus tard, ce sont
du moins d'utiles témoins de son existence dans un  milien
qui tient de prés aux éeoles sacerdotales. Clest 4 ce
titre (ue j'en rippelle quelques-uns: « Les dieux ont donné
an beeuf et la vache la vigueur qui appartient aux autres
especes.  Aussi quand on mange la ehair d'un beeuf ou
d'une vache, ¢'est comme si 'on mangeait la chair de n'im-
porte quel animal, et ¢'est en vérité une w marche vers I
finn®. Aussi I'homme qui agit ainsi risque de renaitre sous
la forme d’'un monstre ou d'un étre sur lequel courent

1. Gesch, der Phil. 1, 2, p. 282,
L. Antagati, c'est-h-lire la destruction.
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de mauvais propos, comme par exemple: «ll a fait avorter
une femme ; il a commis un péchén (Sat. Br 111, 1, 2, 21).
— « C'est de I'hiver en vérité quele printemps revient i la
vie, car de I'hiver renait le printemps; celui qui sait cela
nait de nouvean dans ce monde o (b, I, 5, 3, 14, — «Qui-
conque va dans I'satre monde suns avoir échappé a la mort, le
soleil' lefait mourir suns cesse de nouveaudans l'autre mondse »
(tb. 11, 3, 3, B).— « Ceux quisavent et qui font I'ccuvre ritu-
elle,—or c’est 'autel du feu qui est le savair, et o'est lui aussi
qui est 'oeuvre, — reviennent 4 'existence quand ils sont
morts et revenant a 'existence, ils obtiennent la vie jm-
mortelle. Mais ceus qui ne savent ni ne font cette ®BUvre,
reviennent a l'existence quand ils ‘meurent et deviennent
toujours 4 nouveau ln nourriture de la mort » (ib. X, 4.3,
10).

Ces textes sont, en somme, peu significatifs : ils le sont
meéme d'autant moins que tous nous viennent du Sa tapatha-
Brahmaya, un ouveage relativement recent, od l'on a relevé
en grand nombre les traces de l'influence exercée par l'ensei-
gnement des Upanizad.

De ce que la doctrine de la transmigration est absente,
ou peu s'en faut, de la littérature proprement brahmanigue,
faut-il conclure que les auteurs des Upanisad I'ont trouvée
tout éluborée, sinon dans un miljeu amaryen, en tout cas
duns des cercles autres que ceux of s'est formée ln théorie
du sacrifice ? C'est une these qu'on a souvent soutenue,
mais sans qu'on ait réussi 4 la rendre vrnisemblable,

Il v’y a rien dans le principe méme de la métempsycose
qui ne puisse s'expliquer par l'évolution naturelle d'idees
spéciliquement hindoues ot brahmaniques. En outre, dans la
maniére dont les anciennes Upanisad se sont représents Je
processus des reviviscences, il y a eu trop d’hésitations, de
divergences, d'ébauches suivies de dessins plus  compléte-
menl poussés, pour gue cette Glaboration ne soit pas tout

1. En effei_ In suecession des jours ot des nuits détrait lentement Iy pé-
compende de sis bonnes euvees.
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entiere le fait des penseurs brahmaniques eux-mémes, Quand
uné eroyance complexe et précise passe d'un cercle a 'autre,
celui qui la recoit la prend telle quelle, en bloe, ou tout an
moins arrétée dans ses contours principaunx.

Essayons done de retrouver |es éléments qui se sont
associes pour produire cette doctrine originale et féconde,

Un de ces éléments, c'est I'animisme qui 'a fourni. La
croyance quimmédiatement aprés la mart, 'Ame d'un
défunt va se loger dans le corps d'un nouveau-né ou d'un
animal, a été signalée chez une foule de peuples. Les
légendes populaires prouvent qu'elle a existé chez les
Hindous. Comme nous In trouvons presque partout lide &
un ensemble d'idées et de pratiques qui constituent ce qu'on
appelle la civilisation primitive, il est bien probable qu’elle
a précedé dans |'Inde Fapparition de la Croyance au sah-
sarit. Sielle I'n préeédée, il devient évident qu'elle a préparé
les esprits 4 la recevoir,

En outre, la conception brahmanique du sacrifice a dn
contribuer pour sa part & la formation de la nouvelle
doctrine. Le sacrifice, en offet, fait monter le saerifiant
duns le ciel, duns le séjour de Vimmortalité ; mais comme
son temps n'est pas encore venu, et que lu terre a bien des
charmes, il redescend ici-bas, ef, pour plus de sireté,
suequitte de certaines cérémonioes (ui facilitent son retour ',
Ce n'est que quand il aura véeu a toute » sa vie qu'il restera
au ciel. Iy a done pour celui qui n'a pas encore achevé
le eycle sacrificiel une sério d'isconsionset de descentes, qui
4 pu tres naturellement faire paitre lidée qu'un défunt était
astreint a suppléer par une nouvelle existence 4 ce que sa
vie antérieure avait d'incomplet ou de défectueux.

De plus, ¢'est une idée trés ancienne que la vie descend
du ciel sous forme aqueuse ou ignée, féconde la terre, en-
tre dans les plantes, passe des plantes dans les animaux, des

1. Les Brahmnpa, b oité des rites 'nscension, prescrivent OXPressdment
des rites de s desoente s, Vioie, par oxemple, Adf, Br. XV, 7; Sar. Br.
IX, 1, 4, 92, %q.

T
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animaux dans I'homme; aprés leur mort, les hommes
sont emportés au ciel par le feu du bacher, et alimentent
ainsi 'immense réservoir de la vie universelle. La erois-
sance et le déeroitde la lune sont précisément causés par
Valflux et 'écoulement de substance qui résultent de cette
circulation perpétuelle. On peat suivre trés aisément la
trace de ces croyances dans les hymnes et dans les Briih-
mana; mais ce sont surtout les Upanisad (ui s'intéressent
au eircuit cosmique qui, par une série d'étapes, fait sortir
ls mort de la vie, et la vie de la mort. Qu'on en vint 4 éta-
blir un lien psychologique et moral entre deux vies consé—
cutives, et la doctrine de la métempsycose se trouvait
constitude en ses éléments essentiels.

Dans Ia théorie du samsira, Uidée momle n'est point
un élément surajouté i d'autres déji existants; elle en est
au contraire le noyau central. Par su prisence, ce dogme
devient une solution du probléme du mal, et donne sutisfue-
tion i un besoin de justice qui semble avoir été de vieille
date enraciné dans le coeur des Hindous, Mais pourquoi les
brahmanes, et tout spécinlement ceus (ui étaient en quéte
d'une méthode de salut plus spirituelle que 'observance de
rites (raditionnels, ne seraient-ils pas venus d'eux-mémes 4
s¢ poser ce probléme moral et & le résoudre par I'hypothése
de la métempsycose? Sans doute, es questions éthiques
n'occupent point, tant s'en faut, une place dominante dans
les programmes des deojes brahmaniques ; mais rien n'em-
péche de croire que c'est le mouvement miturel d'une
réflexion méditant sur les conséquences de prémisses une
fois admises, qui a fail surgir devant les esprits ln ques-
tion de I'origine et de la légitimité du mal duns Jo monde
et dans la société humaine, La probabilité se convertirn en
certitude, si l'on arrive Jamais & déterminer dans quel ordre
et selon quels rapports de filiation les grandes doctrines se
sont succédé dans I'histoire de In pensée hindoue, ot g I'on
réussit & prouver que la doctrine du Braliman 4 précédédans
le temps celle de la métempsycose. Celle-ci se trouve tel-
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lement impliquée dans In premitre que son origine hindoue,
et méme brahmanique, pe pourra plus étre sérieusement
discutie.

En effet, toutes les ames individuelles sont identiques a
Brahman. Elles sont done, quant & leur essence, identiques
entre elles. Comment expliquer que, dés Ja naissance, elles
s¢ montrent infiniment diverses de nature et de destinée 2
Ces différences apparentes ne peovent évidemment se conei-
lier avee l'idée de justice que par une cause antérieure i la
naissance, done par les actes de chague dme dans une pré-
cédente existence. De méme, sa conduite  présente
déterminera sa condition dans une vie subséquente. Aucune
rison pour que cela finisse jamais, it mojns que I'ime ne se
dépouille de cette individualits qui fait d’elle une cause, ot
n'échappe ainsi a la conséquence de ses actions,

En résumé, on peut dire que, par leur théorie du sarhsira,
tes Upanisad ont utilisé des croyances universellement ani-
mistes et des idées que la doctrine dy sacrifice avait déja
plus o moins vulgarisées, pour rendre compte soit des
différences de condition, soif des prédispositions physiques,
intellectuelles ot morales qui se montrent chez I'homme
dés le début de son existence: « Au moment de g mort, les
esprits vitaux viennent de tous les orgunes dy corps s'unir a
I'dme, qui so concentre duns le coour. La pointe du emur
s'illumine, et I'ime, ainsi guidée, (uitte le corps pour aller
animer un autre corps... A ce moment, le savoir et es
reuvres se saisissent dua défunt, et aussi m:mxpérfem:euuquisn
(dans lexistence précédente). Comme une chenille arrivée
A lextrémité de la fenille, rampe vers une autre feuille
pour la ronger i son tour, de méme I'dime, apres qu'elle
s'est (momentanément) débarrassée de sop corps et de son
ignorance, recommence et passe en un autre corps... Selon
quun homme agit, selon qu'il se comporte, ainsi nait-il :
quicongue a fait le bien, nait hon : fuiconque a fait le mal,
nait mauvais; par I'teuvre vertueuse, il nait vertueux; par
Ueeuvre méchante, il nait méchant. | est dit: « L'homme
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» st fait de désir; comme est son désir, ainsi est son intelli-
» gence; commne est son intelligence, ainsi est son acuvre;
» comme est son ceuvre, ainsi advient-il de lui... Quiconque
v est arrivé au terme des ceuvres qu'il accomplit ici-bas,
v revient du monde de la-bas dans ce monde-ci de l'ceuvre. »
Brh. 4,4, 1,sqq.)— « 0 Yajnavalkya, dit le brahmane Ar-
tabhaga, quand, aprés la mort de 'homme, sa parole §'unit
au feu, son haleine au vent, son il au soleil, son intelli-
gence & la lune, son areille aux points cardinaux, son corps
a la terre, son ame i l'espace, les poils de son eorps aux
arbres, son sang et sa semence i l'eau, — o0l se trouve
Phomme? — Yajnavalkya lui dit: « Artabhaga, mon cher,
prends ma main: c'estun point qu'il pous faut discuter
dans la solitude, et non pas ici dans une assemblée. » Et
tous deux sortirent et discutérent. Ce qu'ils dirent, ce fut
l'aeuvre; ce qu'ils célébrerent, ce fut 'ceuvre. En vérité, on
devient bon par une bonne ceuvre, mauvais par une mau-
vaise » (Brh. 3, 2, 13).

Puisque tout acte est une cause, et une source de vie
individuello, puisque l'acte rituel ne saurait faire exception
4 celte loi universelle, il s'ensuit que les sacrifices et le
savoir qui les concerne, ne font qu'engager toujours plus
dans le smiisirn : o Regardant le sacrifice et les ceuvres
comme ce qu'il y a de supréme, ne connaissant pour eux-
mémes rien d'autre, rien de meilleur, les insensés jonissent
pendant un temps sur le dos du ciel; et puis, ils retombent
dans ce monde, et plus bus encore » (Mund. 1, 2, 10).

§ 2. Le mécanisme de la mélempsycose.

Ainsi que je I'ai déja dit, les autenrs des Upanisad ne se
représentent pas tous de la méme maniére le jeu de cette
force qui se manifeste par le samsara. Il serail oiseux de
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passer en revue ces divergences '. Il suffit sans doute de
faire a leur sujet quelques ohservations.

On sent dans plusieurs des textes relatifs a cette doctrine
le désir de la concilier avee les idées traditionnelles. C'était,
par exemple, une croyance trés répandue que les mines
allaient jouir dans la lune de la récompense de leurs actions.
A coté de passages ot le défunt recommence immédiate-
ment une vie nouvelle dont la qualité est déterminée par la
nature de ses actes antérisurs®, il v en a d'autres qui
combinent le samsira avec un séjour dans la lune, o
tantit les bons (Brh. Ar. Up. ; Chand. Up.), tantot tous
les défunts (Kaws. 7p.), vont pendant un temps jouir du
fruit de leur vie passée. Cela n'empéche pas l'existence
subséquente d'étre aussi la sanction de celle qui I'a pré-
cédée, de sorte que cette contamination de doctrines
aboutit & doubler la récompense ou la punition.

Sur Ia eorrespondance établie entre les conditions de
deux vies successives, les Upanisad se contentent des
formules les plus vagues : le bon renait bon : le méchant
renait méchant. On ne trouve i rien qui ressemble méme
de loin aux indications précises des légendes honddhiques on
sectaires *. D'ailleurs, la tendance dsotérique de ces traités
fait qu'on s'occupe peu de ce qui concerne lo commun des
hommes. L'intérét se porte sur la destinée promise aux
différentes catégories de gens méritants, suivant quils ont
fait preuve de savoir, de foi, de fidélité dans I'sccom plis-
sement des rites. Ca et [a une bréve remarque envoie les

1. On les tronvera brigvement disoutées dans Deuzsen, 60 Upaniy.,, p. 137,
81,

iﬂ. Par ex., fArh, 4, 4, 1, cité un peu plus haut.

3. Remarquons cependant que, dans Uune des plius importantes Upanisad,
ofi trouve une allusion expresse i une légende toul & fait semblable & colles
qui [visonnent dans les littératures bouddhigue et sectaire ¢ Un jour, Janaka,
lo rot des Vidéhas, dit & Bodila Advatarasgvi : ¢ Comment se [ait-il que od,
qui te donnes comme ayant la payete! (o'est-a-tirg la strophe sainte dont la
connaissance st particulicrement salutaire], n sois dovenn un  éléphant
chargé de lourds fardennx 7o La rédponse, oesl jque Budila ensefgnalt la for
mule sans en connaltre la o bouche w, le feu du sacrifice | Brh, 5, 15, 11).
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damnés dans un monde inférieur : « Ceux qui ont ici une
vie plaisante, ont la perspective de paitre dans un sein
maternel plaisant, un sein de brahmane, de ksatriva ou de
vaisya ; mais ceux qui ont en ici une vie puante, ont ls pers-
pective de renaitre dans un sein maternel puant : chien,
pourcean, Candala » (Chand. 5, 10, 7). — La lune est |a
porte du ciel. Sil'on peut répondre 4 ses questions ', elle
ouvre le chemin du monde céleste. Mais elle fait redescendra
sur cette terre, sous forme de pluie, celui qui n'a pas subi.
cette épreuve avec sucees. Kt celuiei, selon son auvre et
selon son savoir, renait en ce lieu ou en cet asutre, avec un
corps de ver, de mouche, de poisson, d'oiseau, de lion, de
sanglier, de tigre, d’homme, ete. (Kans. Up. 1, 2) *.

Le caractére le plus frappant que présente dans |'Tnde Ly
doctrine de la transmigration, c'est qu’elle s'v est associde i
une conception pessimiste de la vie. Bien loin de puraitre
rassurante, la perspective d'une suceession indélinie d'exis-
tences, a passé pour étre une aggravation de la misore
humaine. Les Grees, comme on sait, ont attaché un tout
autre sens a la métempsycose. Dans V'orphisme, dans les
éeoles qui se réclamaient plus ou moins directement de
Pythagore et de Platon, on a pu hair V'existence actuelle
dans l'idée que Pime, prisonniére et souillée par d'impurs
contacts, y expie dowloureusement d'unciennes fautes ; on a
pu méme considérer I'obligation de passer par une longue
suite de vies comme une calumité qui retarde le bienheurenx
moment du retour de l'ime au sein de la Divinite. Toujours
est-il que les Grees qui crovaient a Ia métempsycose, ont
toujours admis qu'elle était ks condition méme de l'épuration
progressive de l'dme déchue, ot de son ascension vers o
source de toute lumiére et de toute bonté, L'idée de trns-
migration évoquait done en Grice les plus consolantes espé-
rances. Kt quand, au XIX* sicele, Ch, Fourier a tenté de

1. Vair plus lias, page 114,
2. Voir aussi Keaph, Lp b, 7,
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remettre en honneur la doctrine de ln métempsycose, ¢'était
pour ouvrir & ses adeptes une réconfortante perspective de
perfectionnement indéfini. Ne déelarait-il pas que cette
croyance répond aux secrites aspirations de 'ime humaine ?
« Bien qu'on soit parvenu, disait-il, 4 ridiculiser la meé-
tempsycose, elle n'est pus moins un désir général, dont I"ex-
pression mal déguisée échappe a chaque instant i tous ceux
quisont audéclin de I'ige. Il n'est pas un vieillard qui, jetant
un coup d'ail sur les disgrices de la vie, ne vote i mot cou-
vert pourla métempsycose, en disant : Il faudrait pouvoir re-
miitreavec 'expérience qu'on a acquise, avec notre connais-
sunee des écueils domonde et de la fausseté des hommes »',
Leur tendance optimiste différencie done trés nettement de
la doctrine hindoue les manifestations ordinaires de la
croyance en la métempsycose. Par suite de quelle association
d'idées a-t-elle pris dans |'Inde laspeet que nous lui eonnais-
sons, c'est ce qu'il nous faut rapidement examiner.

Notons tout d"abord que le point dedépart des idées rela-
tives it la destinée d'outre-tombe fut le méme dans le monde
gréco-romain et dans Ilnde ; nous constatons de part et
d'autre un égal attachement i l'existence. S'il y 1 une diffé-
rence, nous la trouvons en ce que, chez les Grees et chez les
Romains, 'amour de la vie s'exprime 'une maniére
beaucoup plus mélancolique que dans lalittérature brahma-
nique. Qu'on y regarde de prés, en effet, on reconnaitra que
l'amertume avee laquelle on parle de existence vient
presque toujours de ce qu'on trouve qu'elle.aboutit trop
vite i une mort dont on n'attend pas grand’chose de bon,
Les épithetes qui retentissent si doulourcusement dans les
potmes d'Homére et de Virgile, et qui sont d'autant plus
¢loquentes que, descriptives, olles sont censées carnctéri-
ser une muniére d'éire constante’, ces épithétes ne

1. Theorie e Funitd !Hl-rrru'.-lil'lrh'1 Lrmnnas Iir P a1,
2. dalupsimr Bparelare, JL XALL, 5605 fsdeie: Hperoisos, L XXIT, 31, —
Mortalibus aegris, Geory. 1, 217 ; miseris mortalibus, Aen. X1, 182, L'homme
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condamnent la vie que paree que la mort projette d’avance
son omhre sur elle ; aussi n'expriment-elles que mieux
l'attachement & une existence plus précieuse parce qu'elle
est plus courte'. Que l'orphisme vienne par conséguent
apporter a ces cceurs troublés la promesse d'une vie indéfi-
niment renouvelée, on ¥ verra un motif d'espérer et de se
rédjouir.

L'amour de la vie n'est pas moins vif chez les Hindous de
I'dge postvédique. Dans les uneiennes Upanisad encore, lesté-
moignages abondent du désir (qu'on ressent de voir l'existence
durer aussi longtemps que possible. C'est ainsi que la Chin-
dogya-Upanisad, exaltant successivement les divers siman
qui sont chantés dans le sacrifice du Soma, se complait &
montrer leur étroite associntion avee les phénomeénes de la
vie psychique et eosmique, et conelut en disant que quiconque
sait que le gdayaira et les autres chants sont ainsi o tissus »
(prota) dans les souffles vitaux, ete., obtient pleine vie,
longue vie, grandit en postérité, en hétail et en gloire 2,11-
20}, — Une autre Upanisad preserit 4 un pirve qui revient
de voyage de baiser la téte de son flils, en ayant soin de le
nommer et de prononcer une formule déterminée: ce rite
assure # l'enfant une vie de cent autommes (Kaus [Up, 2,
11).

Ce n'est pas la vie qu'on hait, ¢'est la mort. C'est Mrtyu
que lx Brhad-Aranyaka-Upanisad appelle® le méchant, pip-
man, comme avaient déja [ait les Brahmana. Ce sentiment
d'horreur, 'suteur de la Kathaka Upanisad U'exprime avec
une élnquenc& aussi amére que Lucréce dans le passage que

est en elfet, an dire de Zeus, lo plus misérable des dtres gul respirent et qui
rampent sur la terre (11 XV 446, sq.).

1 Cest ee qua rendo admirabloment Luerdee dans les vers blen connus :
o Metos... ille... Acheruntis..., Funditus homanam qui vitom taebat ab imo.
Omnia suffundens mortis nigrore, neyoe uliam Esse voloptatem  Hguidam
puramqgue relinguit o (117, 37, sqq.). — Comome le dit le méme poite, si le
volgaire atriboe aux dienx un bonheur parfait, c'est quiils ne sonl jamais
tourmentés par Ia crainte de la mort @ o fortnnisque ideo longe praesture
putabant Quod mortis timor baut quemquam vezarel eorum {V, 1079, sq.).

2. Par exemple, 1,3, 9.
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jui rappelé tout & I'heure : « O mort! 1a pensée du lendemain,
voilh ce qui consume 'énergie de 'étre mortel. Méme vécue
tout entiére, Ia vie est pea de chose... L'homme ne saurait
trouver son plaisiv dans la richesse. Jouirons-nous de la ri-
chesse aprés gque nouns tavons voe?. . Vivrons-nous, tant
que tu régneras sur nous?, . Qui done, attachant sa pensée
aux couleurs, aux voluptés, aux plaisirs, trouverait du
charme & une vie trés longue, gquand cn face de l'indestrueti-
bilité des éires immortels, il se connait ici-bas vieillissant
et voué a la mort? » (1,26-28).

Il est done naturel que le point de vue ofi se placérent
d'abord les auteurs des Upanisad soit 4 peu prés celui des
mystes de la Gréce. Déja le Satapatha-Brahmana, dans un
des rares passages of il fait allusion au sahsira, envisage le
retour i existence comme un bienfait : o Le printemps re-
vient a la vie en naissant de ['hiver; qui le sait, en vériteé,
renait dans ¢e monde » 1.5, 3, 14). Quand la Chandogyva-
Upanisad fait de la o foi » un des chainons du smisara, bien
qu'il s'agisse encore de |'efficacité des rites, elle n’entend
diseréditer ni la foi, ni la récompense qui y est attachée.
Sans doute, les deux plus importantes Upanisad, la Brhad-
Aranyaka et la Chandogya, distinguent entre le o chemin
des dieux » ouvert § ceux qui ont en la foi et le savoir, et
pratiqué 'nscétisme, et le « chemin des Péres » par lequel
passent cenx qui ont véen de Ta vie de chef de famille, et
rempli consciencicusement leurs devoirs rituels : les premiers
ne reviennent pas & 'existence, mais vont £'unir i Brahman;
les autres recommencent une vie nouvelle. Mais aueun des
deux ouvrages ne prend ocension de cette différence pour
maudire la vie. Au contraire, les denx Upanizad admettent
expressément un troisicme lieu pour les dtres vils et infmes
(ui passent sans transition de vie i trépas, et do trépas & une
seconde vie, et dont on dit : « Vis et meurs » : a Ceux qui
savent, qui ont la foi et la vérité, arrivent dans la région de
I'éclair d'on ils sont conduits dans le monde de Brahman;
de la, point de retour. — Ceux qui se gont ussuré un séjour
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par les sacrifices, les aumones, les mortifications, arrivent
dans la lune; ils y sont la pature des dieux; puois ils revien-
nent sur cette terre, naissent de nouveau pour les mondes;
¢, de cette maniire, ils transmigrent encercle. — Ceax qui ne
connaissent aucun des deux chemins deviennent I'un de ces
animaux qui rampent, qui voltigent ou qui mordent » (Brh.
6.1, 18, sq). ; Chand. 5, 10,

Il faut reconnaitre cependant qu'on rencontre tris rare-
ment dans nos textes 'expression d'un sentiment de satis-
faction, ou méme d'indifférence, a4 la pensée que la vie
actuelle n'est qu'on anneau dans la longue chaine des exis-
tences. Trés vite, U'Inde & attaché au mot de sarhsara
I'idée d'une souffrance intolérable dont il faut affranchic
I'étre humain. Les mémes éerits qui nous ont fourni des
passages ol s'expriment I'amour de existence et la haine

de la mort, dénoncent ailleurs la vie COmme manvaise ap”

soi, el saluent la mort comme une déliveance * « Cet
esprit ', en naissant, en se revétant d'un corps, s‘unit a la
souffrance ; quand, en mourant, il quitte le corps, il
sallranchit de la souffrance, manifestation de la mort »
(Brh. 4, 3, 8)*.

La vie n'est que déception ot douleur. Cotte plainte qui
remplira la littérature sacrée des Bouddhistes et de bien des
sectes hindoues, qui s'est exprimée non sans vigueur an
premier chapifre de ln Maitri-Upanisad * ot (qui tris vite a

L Puriza, un des noms nsuels de 'itman.

2. Le Sal. By avait ddjh di + ¢ L'bomme est and an mal comme & son
ambre o (11, 2 % 10, Mais il n'y avmit Wogo'noe Ogdee 3 61 (adlait dire povir-
quoi il esi convenable d'dtablir les feux au milien du jour; ona dona Giabli
une relation entre Fombre, toute potite b midi, of le mal qui est détrail par
o rite,

3. de reproduis, en I'shrégeant, cotte déelamation-lype : w Dang ce ]
iqul n'est qu'un a8 d'os, de peaux, de tendons, de moelle of de ehair: dans
o cortpd puant el sans - consisiance, comment pourrait on éprouver de la
joie? — Pans ge corps sur lequel régnent la colire, Fillnsion, 1 crainte,
Fenvie, la faim, In makailie, la mort, le chagrin, conment pourrit-an dpro-
ver de la joie 7., El nons vovons que fout cet univers est périssable, conme
tes taons, ces mouches, ces horbes ol cos arbres, qul naissent et qui -
risient.. A guoi bon parler de eenx-ef 0 Ny at-il pas en de grands, de
valenreux héros, des conquérants du monde, gui, sous les veux de lours P
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revétu U'apparence d'un cliché, ce sont évidemment des
raisons toutes théoriques qui l'ont inspirée 4 origine, ot
non pas la haine on le dégoit de ln vie, telle qu'elle était
dans la réalité. I est vrai qu'il n'est pas besoin de répéter
longtemps & soi-méme et aux autres que la vie est mauvaise,
pour qu'elle paraisse vruiment telle et pour qu'on la prenne
en horreur.

La vie est mauvaise parce qu'elle recommence toujours i
nouvean. Une existence engendre une autre existence avec
In méme nécessité qu'un jour engendre le jour suivant. Cela
est vrai de In vie de I'univers comme de Ia vie de 'individu.
Les périodes s'enchainent aux périodes, et quand un cycle
est terminé, le cyele reprend 4 nouveaux frais. La notion
d'un progrés, d'une ascension collective ou individuelle de
I'humanité est absolument étrangére i cette conception du
monde '. En somme, la vie n'est qu'un éternel piétinement
sur place, ofi rien n’est aequis, rien n'est définitif. Dans ces
conditions, le renouvellement de I'existence a dd vite appa-
raitre comme une condamnation i 'avortement perpétuel.
Et comme non seulement 'ensemble, mais les parties qui
le constituent, sont incomplétes, relatives, eaduques et
trompeuses, la déeeption totale est faite d'une infinité de

rents, ont di renoneer it lour splendenr of £ en allerds e monde dans Faotre?
. Ne vovons-nous pas de vastes mers ol =e dessitchent, des moptagnes
goi gderonlent, 'dtoile polaire qui chaneelle, la toree qui Saffaisse, ot les
dienx qui sonl dtloges de lour gdfour 1. Dans tn monde of de lelles choses
88 passent, comment pourraii-on éproover de la joie?.. Et eelui qui est
razaasie do o monde, doit tgujours @t onjonrs rovenie ¥ vives o — I fant
reconnalire guo cetle allusion finale an sahsien, prisonis comme vennnt
mekire e comble aux miseres de |existence, est amends d une maniees tros
inatiendae. La mention des anelens héros of des congquérants ne In [aisain
en tont eas pas prévolr. Nest-ee pas une indication gue, dang le dessin peimitif
de ce moreeau, absteaction bl [mite de la mélempsycods, ef (g par oonsd-
guent, si la vie apparaissail maovaise, e sulisira n'y ékit encore pour
rien T

1. Hemarguons pourtant gqoe le :'-hnnpa:lm Brabuna o dit wn mot gui est
presque nne définition du progres @ fac-chrali-dregosam altardeat o Favan-
cement vers un lemdemain meillenr o3 o'est Udtablissement des feux. aceom-
pli suivant les rites, qui assure & Vindivide une amélioration de son sort
{1}, 1, 1. 13). Dans Taire, Be U, 2,79 1, un des surnoms. donnds & Brah
man est feo-pasgasa, o qui proeuee un meillenr lendemain s
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déceptions partielles. « Les sages, qui connaissent ce qui est
immortel, ne cherchent pas ici-bas, dans ce qui change
sans cesse, ce qui est immuable » ( Kagh. Up..4, 2. Comme
on a raison d'aspirer 4 quitter un monde auinsi fait, pour
trouver entin le repos dans 'absolu, dans le seul éire qui
soit permanent et vrai ; et de s'nssurer un salut qui prému-
nisse non plus contre une seconde mort, mais contre une
seconde vie trop semblable 4 la premiére !

HI. La DocrriNe pu Moxsa

La félicité parfaite et définitive, ¢'est dans le sein du
Brahman qu'on la trouve, et ca n'est fque liv: aCet état de
béate tranquillité qui se réalise apris la sortie du corps et
entrée dans In souveraine lumibre, cet éfat on l'ame appa-
rait avee sa forme i elle (sa forme pure), ¢'est |'atman,
¢'est I'dtre immortel, exempt de crainte, ¢'est Brahman, et
son nom est Réalité o (Chand, 8, 3, 4). Puisque, en effet, la
souffrance nait de Vindividoalisation, si ln eause cesse, la
souflrunce est supprimée. Réunie a I'absolu, I'ime indivi-
duelle obtient I'spaisement, La vie contingente était comme
unbarrage'; le barrage est franchi, l'imea atteint autre bord.
« Le sage qui a contemplé Pame ineorporelle quiest dans les
corps, Lime stable quiest dans les choses instables, I%ime
grande et subtile, ce suge n'a plus de tourment » (Keth, Up.
2 22). — L'atman n'a pas de second; ufi 4 'atman, quelle
crainte pourrait-on éprouver? « Clest d'un autre que soi
qu'on a peur, »

La délivrance de la vie individualisée, tel est le but auquel
Fime doit tendre: comment ¥ parviendra-t-elle ?

L. Le setu, de Chdnd. 8, & Brh 44,22
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§ 1. Les ceurres ef le salut.

Les aneiennes Upanisad ne sont pas encore dégugées de
la tradition théologique. Il ne faut done pas trop s'étonner
de ce que certaines d'entre elles preserivent, pour 'acquisi-
tion du salut, des ceuvres détermindes, non pas 4 titre
préparatoire, ce qui n'aurait rien que de paturel, mais parce
qu'elles assurent directement la libération du samisira. La
Chandogya-Upanisad, par exemple, comme [eront les
Dharmadastra, promet expressément le saluti celui qui s'est
fidélement acquitté de ses devoirs de maitre de maison:
« Quiconque, aprés avoir étudié le Véda selon les prescrip-
tions, profitant pour cela du temps que lui laisse le travail
a faire pour son maitre, quitte celui-ci pour retourner dans
sn maison, devient lui-méme chel de famille, se livre &
I'étude du Vida,éleve des (fils et des disciples! pieux, amene
tous ses organes i I'état de paix dans I'atman, ne blesse
aucun étre si ce n'est sur 'emplacement sacred, — en vérité,
g'il a persévéré toute sa vie duns cette conduite, il entre
dans le monde de Braliman et ne revient plus # 'existence s
(8, 15).

Mais cette note se fait entendre rarement dans les Upani-
sad; la doctrine & peu prés constante, c'est au contraire
que les ceuvres sont inutiles pour obtenir I'unionuvec Brah-
man, Tout acte est une canse, et se traduit néeessairement
par un accroissement de vie individuelle; loin .d'étre salo-
taires, les ceuvres ne font qu'engager toujours plus les
dmes dans les entraves de l'existence.

Sans doute les bonnes actions trouvent leur récompense ;
mais cette récompense est transitoire, comme 'ceuvre elle-
méme; ce quiest transitoire ne saurait étre le salut: « Je
le sais, ce qu'on appelle o trésor » n'est point éternel ; ce
n'est pas avec des choses instables qu'onacquiert ce qui est
stable » (Kdath. Up. 2, 10). Les actes rituels eux-mémes



110 HISTOIRE DES IDEES THEOSOPHIQUES DANS L'INDE

w'ont quune valeur relative. Bien que les Upanisad admet-
tent l'utilité provisoire du sacrifice et de I'étude du V 7~
il n’en demeure pas moins vrai que ce (qui est relatif nest
pas plus salutaire que ce qui est transitoire : « Celui qqui ne
sachant pas cela’®, sacrifie dans le feu, fait comme un hom-
me qui enléverait les charbons et sacrifierait dans la cendre.
Mais celui qui, sachant cela, sacrifie dans tous les mondes,
dans tons les étres, dans toutes les ames..., quand
méme il donnerait le relief do saerifice 4 un Can-
dala’, n'en n'aurait pas moins sacrific & I'Atman Vais-
vinaraw (Chind. 5, 24). Uneautre Upanisad ne ménage pas
son ironie a 'égard de ceux qui se flattent de gagner le
sulut au moyen de sacrifices: o Celui qui aceomplit I'ceuvre
(rituelle) pendant que brillent les lammes du feu sacré, ot
qui offre & temps les libations, celles-ci le conduisent, rayons
solaires, la~haut od trone le maitre des dieux: « Viens avec
nous | vienss disent les brillantes libations tundis (qu'elles
emportent li-haut le sacrifiant sur les rayons du  soleil,
Elles le célébrent, lui adressent ees paroles amicales: « Li
haut tattend le saint monde de Brahman, récom pense
des bonnesactions...n Les fous! Clest i celn fquiils tendent
comme £l n'y avait rien de meillenr. Aussi tombent-ils
de nouvean wu pouvoir de In vicillesse ot de Ia mort. lls
tiecnnent les sacrifices et les muvres pour ce quil ¥ a de

L de rappolle yue plusienrs ('ontre elles débutont par Vinterpritition,
symholique il est veai, do cérémonies du citlte. Chuant & Vatode des Ecri.
tures, les anciennes Upanisad Tont presarite aveo insistunee. Cest ainsi (e
la Taitt. Up., quin dresse uns lsta ide dowss obligations impostes & Mhammea
plenx, — draiturs, vérneité, pontinence, hiaspitalité, ele., — ajonte & chaeun
de ees devoirs Uinjoncting, ritpiitidn dlouze fois par consdquent, J'dtulier o
Tenseignor lo Vida,

2. 8 Celan, c'est L floctrine de |'Atman Vaisvanares, do I'ime immanenis
dans tous les dires,

& Pour qu'on comprenne louts la portée de cotle phrase, i ot so Eippi-
ler, Tune part, que le relief et Iy part nisorveéa aux brahmanes, o il est,
par consénuent, particulibroment saerd ot officace; dautre part. gue fes
Capihila forment In classe la plus méprisdo de la socisus hindoue, et yuls
sont, b eanse de leur impuratd, pxclus de foutes les cdrdmonies hralima-
niques. Danner ls relief § un Camdala, c'est, an point de voo hl‘.‘lllﬂ.lﬂ.ﬂh‘up,
commetire un sacrilbge doohlement abominakle.
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- meilleur, Les insensés! Aprés avoir joui de leurs ceuvres
sur le dos du ciel, ils reviennent en ce monde et plus bas »
(Mund. Up. 1, 2, sqq.).— En eflet « tout comme, ici-bas,
passe le monde gagné par les ceuvres, ainsi passe dans 'au-
deli le monde gagné par la vie pieuse v (Chdnd. 8, 1, 6.

Il y a une eatégorie d'ceuvres pour lesquelles I'Inde a de
tout temps professé une estime particuliére, ce sont les
ceuvres ascéfiques, le renoncement sous ses diverses [ormes.
Le Rigvéda célsbre déja 'useétisme d’une maniére enthou-
siaste. Les Upanisad ne pouvaient manquer de reconnaitre
une certaine légitimité i des exercices qui tendent & détruire
les instincts naturels, et qui mettent en pratique la doctrine
de la vanité des choses terrestres. Bien qu'en possession
déja de la connaissance suprime, le sage Yajnavalkya quitte
son foyer pour détruire en lui les derniers vestiges de sensua-
lité (Brh.4,5, 1). La Prasna-Upanisad, qui nie la valeur
absolue du sacrifice, attache, en revanche, une grande
importance aux mortifications, un point de vue qui sera
celuide la plupart des religions sectaires : « Prajapati est
P'nnnée ; dans l'annde, il ¥ a deux voies (du soleil), 'une
vers le nord, autre vers le sud. Ceux quisacrifient, conquié-
rent ln lune pour séjour ; eeux-ci reviennent 4 'existence :
c'est le chemin du sud, celui que prennent les hommes qui
veulent une postérité. Par le chemin du nord, quand on a
cherché 'stman au moyen des mortifications, de la conti-
nence, de la foi et du savoir, on conquiert le soleil. Clest la
l'immortel, I'exempt de crainte, I'asile supréme. De la on ne
revient pas » (1, 10

it pourtant, parmi les pratiques recommandées par les
anciennes Upanisad, 'ascétisme oceupe une place relati-
vement peu importante. On pourrait méme eroire que, s'il
¥ est encore prescrit, cela vient surtoul de ce gu'en Inde,
eomme i pen prés partout, certaing exercices et certaines
prohibitions ont ét¢ Imposés 4 quiconque voulait étre soit
consacre, soit initié. Mais Pascétisme ne saorait produire de
fruit définitif ; il ne peat, par conséquent, ¢re la vraie voie
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du salut : « En vérite, colui qui, ne connaissant pas 1'Etre
éternel, sacrifie dans ce monde, offre des libations et se
mortifie, fit-co pendant des milliers d'années, n'obtient
qu'un séjour limité » (Brh. 3, 8. 10).

Il vy a pas lieu de s'étonner de l'espéce de dédain que
les auteurs des Upanisad semblent avoir el pour les austé-
rités. L'uscétisme hindou n'a jamais complotement renié
ses origines animistes. [l n'est point né, comme ['ascétisme
chrétien, d'un basain d’expiation, de rachat de soi-méme ou
d'autrui; il ne se propase pas tant 'smélioration religieuse
de Vindividu ou la justifieation de la communauté que la
conquéte de pouvoirs surnaturels. Or, si lo pessimisme des
Upanizad, plus théorique que vraiment vécu, n'a pu évo-
quer chez qui que ce soit le doulourens sentiment de [a
misére morale de I'homme, et Uardent desip de se sauver
soi-méme et de sauver les autresan prix de n'importe quel
sacrifice, — d'autre part, et il faut le dire & 'honneur des
cercles d’oft sont sortis ces traités, le but proposé anx ef-
forts de I'initié n'est ni la richesse, nj les honneurs, ni Ia
puissance, ni 'sequisition de facultés surnaturelles, mais la
possession d’avantages tout spirituels. Sans doute, il peut
arriver qu'une ancienne [ panisad, comme celle des Chan-
doga, promette & celui qui u trouvé I'atman la satisfaction mi-
raculeuse de tous ses désirs ' Mhais ces passages sont si pen en
harmeonie avec esprit qui régne en général dans eps op-
vrages, qu'on ne peut se défendre de Fimpression qu'on a
affaire soit 4 un élément parasite, soit & une survivanee,
comme il s'en trouve nécessairement dins des éerits (ui
sont demeurés sous influence de Iy tradition, et dont Ja
dialectique est fort peu serrée.

L Chind. 8. 2-12; voir aussi Kaug-Lip, 2, 3,
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§2. Le salut par le savoir.

Les qualités morales et les mérites rituels of ascétiques
ont une valeur propédeuatique; ils eonstituent des étapes
sur la voie salutaire : « Celui qui ne renonce pas au péché,
celui qui n'est pas apaisé, dont le copur est inquiet ou dis-
trait, ne saurait arriver & Brahman par la connaissance »
(Kagh. Up. 2, 25). — o Ily a trois degrés dans le devoir de
religion. Le sacrifice, la lecture du Véda, I'sumone, voila le
premier degré. L'ascétisme est le second. Le troisieme est
P'état de celui qui cherche dans Is maison de son maitre &
connmaitre Brahman. Tous ont pour récompenses des félicj-
tés temporelles. Celui qui est arrivé 4 Brahman, entre dans
limmortalité o (Chdnd. 2.93 1 sq. ).

Une seule chose est veaiment nécessaire. Ja connaissance,
Conmaitre, ¢'est en effet s'identifier avec l'objet de la con-
naissanee : « Celui qui connait ce quiil y a de meilleur et de
plus excellent, devient lui-méme ce qu'il ¥ a de meilleur et
de plus excellent » (Chdind. 5, 1). — «Celui qui eonnait le
Brahman supréme, celui-ly devient Brahman, en vérité »
(Mund. Up. 3, 2, 9).

Il faut savoir. La condition du salut demeare celle qui
élait imposée dans les Brahmana ; pour sappliquer i dantres
objets de connaissance que par le passé, la méthode nlen
demeure pas moins strictement intellectuelle ', 11 est ne-
cessaire, sans doute, pour que I'homme sojt sauve, qu'il v ait
annulation de ses ceuvres. Mais la cessation, oy plutot la sté-
rilisation, de I'activité est elle-méme ype conséquence du sa-

1. Un texte curféux, qui se trouve dins deox Upanizsad {7da 11: Maite.
7. 9) eombine la mothode pratigne avee la méihode intellectuelle, en fai-
sant de ln premitre le moyen | dchapper an punarmrig ; de in seconde,
Vaffranchissement du sahsira : « Qui connalt de la méme maniére jo savoir
ol le non-savolr, triomphe de la mor par l¢ non-savoir, ot atteint Fimmop.
fulité par le savair », La non-savoir, ¢o sont les euvres pies; le savoir, o'est
la connaissance de 'atman ; Vimmortalité, o'est la déliveance du snilisien,
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voir : quiconque sait est arraché i la nécessité d’une nouvelle
existence parce que, dés ce moment, tout acte devient in-
différent, qu'il n’y a pour lui ni bien, ni mal, ni aucun de
ces contrastes au milien desquels se débat 'existence des
étres finis. A qui suit, tout le reste est venu par sureroit, le
péche n'existe plus pour lui: « Sachant, il secoue loin de
lui le bien comme le mal, et s'identifie, épuré, 4 I'Rire su-
prémen (Mugd. 3,1, 3).—« De méme qu'un roseau, jeté au
feu, s'enflamme, ainsi s'enflamment les péchés de eelui qui,
sachant, ofire Uoblation dans le feu n (Chend. 5, M, 3). —
— « Quiconque contemple I'Etre supréme, profond entre
tous, les noeuds de son cour se délient pour lui; tous ses
doutes se dissipent ; ses cuvres sont annulées ' » (Mund.
2, 2,8). — « La connaissance, tel ost le sacrifice qu'offre
celui qui sait ; la connaissance, telles sont les cpuvres qu'il
accomplit o ( Taitt. Up, 2, 5).

Savoir, c'est agrandir indéfiniment son étre. Celui qui
veut vainere Ia mort, a pour obligation de ne pas enfermer
si pensée dans les limites du monde empirique. Cest la
Mort elle-méme qui 'a proclamé dans la Kathaka-Upani-
sad : v La pensée de In mort n'aborde ni le sot, ni 'homme
inconsidéré, ni celui qui est egaré par 'égarement de [y
richesse. s se disent : « [] n'y a que ce monde: il n'ya
o pas de monde au-dela. » Cest pourquoi ils retombent indé-
finiment en mon pouvoir » (2, 6).

Que faut-il savoir? Dans le ritualisme brahmanique, I'ob-
jet de la connaissance salutaire, ¢'était ou les rites ot les for-
mules efficaces, on les explications souvent tres fantaisistes
quon donnait des mots et des choses. Dans les Upanisad,
ce qu'il faut savoir ressort de l'examen que la lune d'abord,

1. Dans le systtme de Lao-Tss, of dans In théalogie de saint Paul anssi,
quiconque o la connaissance de |y varits est affeanchi de la loi, La plupart
des mystiques oot professé des doctrines semblables. Dans Jes Braihmann,
c'eal In connaissance Jdes rites qui libtre o spcrifiant des COnSuSnces de
se5 (antes : o Caloi qui sait cela, — il sagit d'nn rite relatil au sacrifice de
Ia noavelle ot de la pleine lune, — mame il fait boaucoup de mal, n'est
point exelu duo | froit duj sacrifloe w (Sar, Ae I, 6,1, 2,
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Brahman ensuite, font subir au défunt avant de le laisser
passer librement. La lune ne lui ouvre iceés de o la route
desdieux » que s'il peut répondre a cette question : « Qui
es-tu? » La réponse revient & ceci : « Jo suis toi. » [t
quand, arrivé devant Brahman. il doit lui dire ce qu'il est,
il faut qu'il réponde : « Je suis ln saison je suis issude la
saison ; l'espace est la matrice qui m'a donné naissance ; j'ai
eu la lumiére pour semence; je suis né de I'année, mon
énergie; de tout étre, mon atman. Tu es, toi, I'atman de
tout étre. Ce que tu es, je lo suis, » Brahman lui de-
mande alors @« Qui suis-je done? » Qu’il réponde : u La
Réalité » [ Kaus. Up., 1°7 Adhy.).

Puisque connaitre une chose, c'est réaliser I'identité du
soi et de cette chose, connaitre 'itman supréme, cet atman
qui est dans le ecear (Chand., B, 3, 3), cest étre cet
dtman; et puisque 'atman ne nait ni ne meurt [Kigh. Up.
2, 18}, il échappe i la mort celui qui connait son identité
avee itman, « Ce qui est ici est li-has ; ce qui est la-bas
est ici. De la mort, il va i la mort, celui qui voit ici de la
diversité ', »

§ 3. Comment on arrice & la connaissance de Brahman,

Par quelle voie acquiert-on le savoir salutaire ? Est-ce
par I'enseignement d'un maitre ou par la lecture des livres
sacrés? Non ! La parole et les textes peuvent mettre sur la
voie eelui qui cherche Brahman : mais ils ne sauraient le
mener bien loin @ « Ils vont dans  d’épaisses ténébres ceux
(qui s'abandonnent A lignorance ; dans des ténébres plus
dpaisses encore vont ceux qui se complaisent dans le savoir »
(Brh. 4, 4, 10)*. — « C'est pourquoi le brahmane doit se

1. Kaph. Up. 4,10; voir fArh. 4,419, i
2, Telle est, du moins, Ia legon de la recension Kiagyva ; la recension Ma-

dhyandina remplace ¢ ignoranes ¢ el s savoire par o non=devenirs, sdevenie v,
Aureste, ' Tia-Up. développe lIn méme idée que celle qui est exprimée dans le
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débarrasser de I'érudition et demeurer comme un enfant »
(ib. 8,5, 1)".

Ce ne saurait étre non plus au moyen des procédés ordi-
naires de notre intelligence. Avee nos sens et notre enten-
dement, nous n'atteignons que le monde des phénoménes,
nous n'arrivons pas a Braliman, I'Etre en soi. Pauvre savoir,
d'ailleurs, que la science empirique; son vrai nom est igno-
rance. Elle ne swurait nous procurer le salut; ce qulelle
poursuit, ¢’est le plaisir. Or, « autre chose est le salut ;
autre chose le plaisir, et bien difiérents sont les buts auxquels
ils attachent 'homme. Heureux celui qui 4 choisi le salut.
Celui qui a choisi le plaisir manque son but... S'agitantau
sein de l'ignorance, se croyant des sages et des savants, los
insensés courent sans but de ¢, de li, comme des aveugles
conduits par un aveugle o (Kath, Up. 2, 1;5). — « Que le
brahmane, le sage qui s percu n'étudie pas de nombreux
mits ; cela ne fait que fatiguer la langue » (Brh, 4, 4, 23),

Connaitre intelleciuellement Brahman, c'est un propos
absurde; car toute connaissance suppose une dualité, puis-
ue, dans toute connaissance, il y a le sujet qui connait,
et Lobjet qui est connu. Or Brahman est un et sans second;
il est sujet, il ne saurait étre objet de la connaissance:
wCe nest ni par les mots, ni par lu pensée, ni par la vue
qu’on lesaisit. « Il est », — c'est ainsi et non autrement
qu'on le saisit. — all estn, ¢'est seulement ainsi qu'on le

texte Kdora (v, 9, 8q.). 1l va sans dire gue la réprobation de ces Upnnizad
tombe sur enseignement théologique: elles ne contestent nullément 1'nti-
lité d'un ben maltre pour Paeguisition do veai savoir,

1. Sankarn fait ohserver fue ® vivre comme un enfant v ne signifie point
vivee au hasard, (o comme an enfant qui satislait ses ru=.hu~in:; nimporte
otin |5 I'n enfance s du brahmane, o'est In pureld du ensractére. Unhsence de
toute ruse, de tout orgoeil. de toule sensoalité (ad Vool S0, . 1040)..,

2. Cest exnctement la méme pensée qu'exprimersnt le savant théodogion
qui a éerit e poéme védantiqoe, Ia Pancadadi : o Connais | Bire i, lais-
sanl ol antre discours: le resle n'est quiinutile ftagne o (VI 128}, — ot
Geethe, dans son Fanst : ¢ Dass jeh erkenne was die Welt I Innersten
zusammenhilt, Sehau’ alle Wirkonskraft ond Samen  Und thu' wleht
mehr in Worten krimen. »
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saisit, et aussi grice a I'identité de nature de I'un et de
Vautre (de I'ime universelle ot de I'ime individuelle). — all
estn; pour celui qui I'a ainsi saisi se réalise cette identite
de nature » (Kdth. Up, 6, 12; 13).

C'est donc en soi-méme et par l'intuition qu'on trouve
Brahman. «L'wil ne saurait 'atteindre, ni ln parole, niles
autressens, ni les ceuvres, ni les mortifications. Si Vesprit
est upaisé, si le cocur est purifié, alors on contemple le
Brahman indivisé. Il est mystérieux ; on ne peut le connaitre
que dans le ecourn [Mund. Up. 3, 8, 9. Le savoir empiri-
que, par les mirages qu'il édvoque, est funeste 4 la vraje
connaissance. Aussi, pour arriver i la vision intérieure de
I'Etre supréme, est-il nécessaire de réprimer ses sens, de
plonger dans l'inconscient la ‘conseience ot ses organes.
Quelques Upanisad présentent déja les premiers linéaments
de cette discipline de la concentration et de I'extase qui a
tenn une si grande place dans les pratiques de 1'Inde reli-
giense,

Réglementation et suppression du souffle, fixite hypno-
tisante du regard, immobilité absolue, méditation sur les
divers symholes de 'absolu, tous ces procédes qui seront
systématisés dans une des philosophies orthodoxes, le
Yoga, sont recommandés i quiconque veut se mettre en
contact immédiat avec I'atman et le trouver en soi.

De toutes ces pratiques, celle qui est exaltée comme Ja
plus efficace, c'est la méditation dirigée sur la fameuse
syllabe mystique om. A Uorigine, ce mot n'était qu'un des
eris qui accompagnent les formules du sacrifice. Quand on
allame le feu sacré, le hotar, qui est chargé de la récitation
des vers d'invoeation et de louange, avant d’adresser i Agni
les re qui lui sont destinées, fait entendre ln série des mols
cabalistiques du saerifice : hin bl bhueah sear om*, et il
répete om apres chague vers. Dans les chants de 'udgtar,

L Si om et hin npe sont que des exclamations, Mar bacah sear sont
des substantifs qui signiftent : Is premier, Ia torro; le sseoml, Fatmosphisre
le troisitime, le ciel
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om et hin, mais surtout om, prennent une importance in-
croyable. La force quise déguge de toutes les paroles et de
toutes les opérations sacrées s'est accumulée dans le mot
qui les termine invariablement. Aussi, peu a peu, oma paru
étre la concentration du sacrifice, la quintessence du Veda.
Cri dénué de sens et d'étymologie, sans attache par conse-
quent avec une famille de mots qui, par son voisinage
méme, aurait limité son emploi, on a pu v mettre, on ¥y a
mis tout ce qu'on a voulu. Dans la Chandogya-Upanisad, il
est donné comme résumant toute la vertu des caniilénes
qui font partie de ln liturgie du sacrifice ; mais comme les
cantilénes sont elles-mémes le asuen ' des in vocations, les
invocations lesuc de la parole, la parolede I'liomme., 'omme
dela plante, la plante del'ean, l'eaudela terre, la terredes étres,
il se trouve quedans om 'univers entierasonsupport,sa sonres
de vie et d'énergie (1,1,1; 2. La Kathaka-1U panisad fuit
de om le symbole de Brahman: «Le mot® que tous les
Vidas enseignent, le mot (que disent toutes les austérités,
le mot auquel aspirent tous ceux qui entrent dans la
vie religieuse, ce mot, je le résume en la syllabe om,
Car, en vérité,cette svllabe, ¢'est Brahman: en vitrité, elest
la ehose supréme. Quand on la connait, quoi que ce soit
quon désire, on 'obtient, C'est le meilleur point dappui,
c'est le point d'appui supréme. Quand on connait e point
d'appui, onest agrandi dans le monde de Brahman o (2, 15,

Pour représenter un étre absolu et par ;-n}islf-g“;@n{ dénué
de toute détermination, un mot vide était appiaremment le
symbole le mieux approprié. Om est done le Brahman fait
Verbe, le sabdabrahman: ¢est le « mot » par lequel le o non-
maot » devient manifeste, et o ¢ pst par le Brahman fait Verhe

1. Lesuo rasa, oest-b-dire oo quil ¥ o de meilleur dans les invocations,
ef ainsd de soite. L'udgitha, résume on la svlinbe 0w, est le rosdnds 11
tamali (1, 1, 3}, « le plus soc des sues s

2. Pada, le mot eonsidént commeo le Hen, Fabjer ou le point o nttache do
Uideée,
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qu'on s'éléve & In connaissance du Braliman supréme, non
révélé dans le mot o (Maitr. Up. 6, 22). Bien plus, « am est
i la fois le Brahman inférieur et le Braliman supérienr '
(Prasna-Up. 5,2). Comme cette syllabe résulte de la combi-
naison des trois song a u m, elle est Iy manifestation su préme
de tout ce qui est trinde dans I'univers : les trois genres
'masculin, féminin et neutre), les trois lumiéres (feu, air,
soleil’), les trois seigneurs (les dieux personnels Brahma, Si-
vit, Visnu), les trois feux sacrés, les trois classes de man-
tra ou formules sacries (re, yajus, sdman), les trois mondes,
les trois moments du temps (pussé, présent, avenir], ete.
(Maitr. Up. 6,5. Le monde entier trouve sa formule dans
cette merveilleuse syllabe, et ses trois parties constitutives
ont chacune leur vertn : « Qu'on médite sur 'une des trois,
on s'assure une existence fortunde sur la terre: — sur deux,
on obtient dans la lune une place privilégiée; — sur toutes
trois, on entre dans Brahman » (Prasna-Up, 5). Les dieux
avaient en vain cherché dans In connaissance des Védas un
refuge eontre ln mort, ils « obtinrent »* la syllube « om » et
devinrent immortels (Chdand. 1,4,

Les symboles, méme les plus abstraits et les plus vides
de contenu propre, ne laissent pas d'étre dangereux pour la
pensée. Il arrive presque tonjours que le signe se substitue
a la chose signifide. Née du sacrifice, la syllabe om était
devenue le support, le véhicule de la spéculation théoso-
phique, c’est a-dira de Ia recherche émancipée du ritualisme
brahmanique. Mais ki vénération donton entoura le pranasa,
— ¢'est le nom qui lui est donné dans les Brahmana, —
marque aussi le commencement du déelin philosophique au
sein des écoles demeurées fidéles a l'ancienne théologie.

1. La distinetion d'on Bralouan supdricar i d'un Brahman inférienr est
twne idée védantigue goe nous retrouverons en lomps of len.

2. Littéralemont, les Aditya, un groupo de dieux dont le solell esi le re-
priseniant par excellence. Agni est la lomidre toreestre: Vayn, celle de
I'espace intermddiaire ; le saleil. la lnmidre célesie

. Op peul comprendre anssi o ils manghrent o,
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Bientot on cessa de voir dans om un simple moyen de
parvenira la connaissance de l'inconnaissable; om supplanta
Brahman lui-méme. Au lien de méditer sur I'Ftre supréme,
c'est dans la contemplation de son symbale qu’on s'absorba
de plus en plus. L'adoration de om fut comme une revanche
du fétichisme sur le mysticisme.

Enfin, méme par la voie intérieure de la méditation,
n'arrive pas qui veut i connaitre Brahman, Les dispositions
morales, un bon maitre, ln concentration intense de Ja
pensée sont des eonditions nécessaires, mais pon point encore
suffisantes, pour qu'onobtienne I'intuitionde 1'Unitéabsolue.
Il faut de plus que l'atman se préte & cette réy lation, de
sorte qu'en fin de compte Punion avee 'ame universelle est
le priviloge de certaines natures prodestinées et élues ' - « Ce
n'est pas par l'enseignement que atman peut étre peren;
ce n'est pas non plus par Ventendement, ni par la connais-
sance des Eeritures; seul, celui qu'il choisit, le comprend:
I'atman leur révéle son essence n (Kdrh. Up., 2, 23). —
« Celui-la seul le concoit qui ne lo congoit pits § quicongue
le congoit, ne le concoit pas. Non connu de (i connait,
connu de qui ne connait pas. Celui en qui I'éveil se fait®,
celui-la le congoit et obtient limmortalité » Keno-Up,
11:12).

§ 4. Qu'est-ve que le salut #

Heureux celui qui est parvenu i Vintuition parfaite de son
identité avee Brahman! Dés que la lumiére g'est faite en loi,

1. On sail que si, pEyehologiguement, wnt myslicisme esl une prise
de possession de Dien par Fhomme, aix veuy do mystigne loi-mdme, oot
Diew qui sempare da crear de fuicongue Sanit & lad ; ce n'est s 1hoven e
qui a cherché Diew, ila tronve Diea en lul-méme parce ue Dien 8’ dtai
installé, 11 est intdressant de constator, sur un point capital, 'nceord des
autears d'Upanisad avee les plus grands mystigues chrétinns,

2. L'expression pratibodhnriditan employée par I'Upanisad. diant eome-
posée, esl susceplible de plosieurs inlerpritations; elle signifie lttéra-
lement o connu par 'éveil o. Est-ce Untman qui gévellle dans 'ime indi-
¥iduelle ? Est-ce ime individuelle qui, par Fastion de l'atman, s'dvellle
a la connaissanee ¥ La seconde interprétation est la plus plausible des
dénx,
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il est affranchi de toute crainte; il ne connait plus ni désir,
ni passion, ni péché, ni souffrance; les contraires n'existent
plus, ces contraires qui résultent pricisément de la relati-
vité des choses: lumitre et ténébres, chaud et froid, plai-
sir et douleur, honneur et mépris, vie et mort. Les Upa-
nisad ne se lissent d'exalter I' « ineffable félicité supréme »
(Hath.-Up. 5, 14) de celui qui a atteint Vautre bord, et qui,
uni & Brahman, participe dés lors & absoluité de D'étre
unique (karvalya): o En vérité, pour qui connait le mystére
de Brahman, le soleil ne se léve ni ne se couche, et le jour
dure éternellement' » (Chdnd. 3, 11, 3). — « Celui qui a
franchi la barridre, d’aveugle qu'il était, est devenu voyant.
Il était mutilé, malade; il est maintenant intact, bien por-
tant. La nuit se change pour lui en jour, car la lumiére est
perpétuelle dans le monde de Brahman » (i, 8, 4, 2). —
t Celui qui quitte ce monde sans avoir connu 'ime ot les
vrais désirs, a pour lot dans tous les mondes une vie en-
chainée ; mais celui qui part d'ici ayant connu Pdme et les
vrais deésirs, a pour lot dans fous les mondes une vie libérée »
(ib. 8,1, 16). — « Secouant le péché comme un cheval sa
criniére, m'afirmnchissant comme la lune quand elle sort de
la gueule de Rahu’, jetant loin le corps, je vais, I'ime bien
préparée, dans le monde incréé de Brahman, dans le monde
de Brahman! o (b 8, 13, — « Les sages découvrent
dans leur for intérieur 'dme unique, libre, immanente en
tons les étres et qui diversifie en eux sa forme unique; 4
ces sufres, of non pas aux autres hommes, la félicité éter-
nelle » (Kath.-Up. 5,12).

Dés cette vie, celui qui o sait » peut par 'extuse s'absorber
dans Brahman. Car l'extase est précisément le ravissement
hors de soi-méme, la simplification, ou mieux encore, 'a-
néantissement momentané de la personnalité. L'homme en
extase n'est plus son maitre, et Dieu peut agir en lui et se

1. Par ses levers et ses conchers, le soleil consume In vie des mortels -
I'homme aftranchi existe par deld e monde do soleil ; of, P b
2, Hahu est le démon de Udclipse.
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communiquer directement a lni. La mort physique rendra
définitive pour I'homme libérd la suppression de la conscience
qu’il nde loi-méme,

Cela veut-il dire qu'il ¥ a par la mort eessation de toute
conscience séparde? et faut-il eroire qu'absorhée dans Brah-
man, qui est toute pensée, ime individuelle participe a la
conscience unirerselle? Clest ce quaflirment volontiers ceux
qui, dans I'Inde actuelle, essaient de faire des Upanisad
I'Evangile d'un hindouisme épuré. Ils invoquent des passages
eomme ceux—ci @ o De méme que les fleuves coulent et dis-
paraissent dans l'océan en perdant lear nom et leur forme;
de méme, affranchi de son nom, de sa forme, le sage se perd
dans le supréme esprit divin » (Mund., Up. 3, 2, 8). —
¢« Comme une eau pure reste pure quand elle est versée dans
eau pure,ainsi en est-il de U'ime du sage» (Kath, [p.4,15).

Si nous nous en tenons anx Upanisad fondamentales, nous
constaterons aisément que ce qu'elles allicment & mainte re-
prise, c'est la suppression définitive de toute conscience,
sans [aire de distinction entre une conscience individuelle
ou collective. Les vers mémes que je viens de rappeler ne
peavent pas avoir le sens qu'on leur préte, pour la raison
toute simple que Ia eonseience de I'Etre dans le sein duguel
les individus vont se perdre comme les flouves dans U'océan,
est absolument dépourvue de contenu; la conscience de
Brahman est une conscience assoupie. Aussi, qu'elle soit
momentanée ou définitive, 'nbsorption dans I'ttman supréme
est assimilée & un sommeil sans réve : o Endormi. lesprit
n'a plus de désir, n'a plus de réve. 1l est libre de tout mal
et de toute crainte. Car, comme un homme qui tient em-
brassée une femme qu'il aime, n’a plus aucune conscience de
ce qui est dehors et de ce qui est dedans, ainsj l'e=prit en-
lacé par I'atman n'a aveune conscience de ce qui est dehors
et de ce qui est dedans. Alors |e pere nest plus le pere, ni
la mére n'est plus la mére; plus de mondes, de dieux, de
Viddas, de voleurs, de meurtriers, de vandila, d'ascites,
L'esprit a surmonté toutes les tortures. Il ne voit pas, et il
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est voyant. Voyant, il ne esaurait cesser de voir; mais“il
n'y a, outre lui-méme, rien de second, rien d'extérieur, rien
de diffiérent de lui qu'il pourrait voir » (Brh. 4,3, 21, sqq.).

Les vieux maltres auxquels remontent les enseignements
déposés dans ces Upanisad, semblent avoir eu quelque peine
i se résigner i cette disparition pure et simple de la eon-
science personnelle. Comme nous U'avons vu, le dieu Indra
trouvait cette perspective peu consolante. La méme doctrine
jette aussi le trouble dans I'ime de Maitreyl quand elle I'en-
tend formuler par I'illustre sage quelle avait pour époux.
« Yajnavalkya avait deux épouses, Maitreyt et Katyayani;
I'une Maitreyi connaissait la doetrine relative 4 Brahman:
Katyayani savait ce que les femmes savent'. Or Yajnavalkva
voulut changer d'état”: « Maitreyi, dit-il, je veux quitter
la maison. Je vais donc faire un partage entre toi et Ka-
tyayani. » — Muaitreyi lui dit : « Quand toute la terre avee
toutes ses richesses m'appartiendrait, serais-je immortelle 7»
— « Nullement, dit Yajnavalkya; ta vie serait celle des gens
opulents, mais la richesse ne sert & rien pour 'immortalité. »
— « Que ferai-je en ce cas d’une chose qui ne me rendra pas
immortelle? Seigneur, de préférence expose-moi le savoir
que tu possédes. » — Yajnavalkya lui dit : « En vérité, Mai-
treyl, tu m'étais déji chére; mais tu as encore augmenté
Famour que j'avais pour toi. Je vais texpliquer ce que tu me
demandes; prends garde & mes paroles. » 11 lui enseigne alors
que I'atman est pour I'homme 'unique fondement de la réa-
lité du monde, que la conscience résulte de ce qu’il s'unit
dans le corps aux organes des sens, et que par conséquent la
conscience s'éteint quand la mort dissout ces organes, « Aprés
ln mort, il n'y a plus de conscience, en véritd, je le dis. »
Quand Yajnavalkya eut achevé de parler, Maitrevi lui dit :
 Seigneur, tu m'as troublée en disant qu'aprés la mort il

L. Celn signifie, d'aprés le commentatear indigéneg, qu'elle dtait absorhée

par les soins domestigues.
2, C'est-a-dire renonecer aux devoirs de maitre de maison potir se faire

ermite,
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west plus de conscience. » — u Ce que je dis. reprit le sage,
ne doit point te troubler. Car ld o il ¥ a deux étres, l'un
voit, sent, entend, interpelle, comprend et connait 'autre;
mais quand tout est devenu pour quelqu’un son propre moi,
comment y aurait-il quelque chose qu'il pat voir, sentir,
entendre, interpeller, comprendre et connaitre? Celui par
qui il connait toute chose, comment pourrait-il le connaitre?
Le sujet de toute connaissance, comment pourrait-il le con-
naitra? » (Brh. 4, 5),

Il serait étrange que Pabsorption en un étre qui est tout
intelligence, mais dont intelligence n'est que virtuelle, faute
d'objets & connaltre, et satisfait les esprits bien longtemps.
A moins d'avoir ét¢ lassé et aigri par la vie, il faut, pour
voir le salut dans un sommeil éternel et sans réve, un dé-
tachement intellectuel dont les hommes a la longue ne sont
point capables. Tous, ou peu s'en faut, partagent i cet égard
linstinetif effroi que trahissent Indra ot Maitrevi. 11 était
done inévitable que la nature prit sa revanche. Ellea suggére
aux religions tributaires du brahmanisme plus d'une solution
ot 'on coneiliait tant bien que mal la fusion de 'dme indi-
viduelle et de I'fitre absolu, avee les droits impreseriptibles
d’une individualité qui est consciente et vout rester eop-
sciente,

On peut se demander si I'on ne trouve pas déja dans
quelques Upanisad un compromis de ce genre. Fn effet,
cerlaing de ees derits offrent une importante modifiention
de la vieille théorie des trois états psychiques de la veille,
du réve, du sommeil sans réve: ¢est un quatriéme état qui
se superpose aux précédents et qui en diffire, d'apris cer-
tains commentateurs, en ce que 'atman y redevient conscient,
Ce nouvean développement fuit U'objet d'une des U panisad
sinon les plus claires, au moins les plus réputées, la Mﬂ[‘u:]ﬁ-
kya Upanisad. Voici de quelle maniére elle définit les fuatre
états successifs de Brahman,

Tout d’abord celui que I'Upanisad appelle Vaisodnara
« commun a tous les hommes »; c'est I'état de « veille »



LA THEDSOPHIE BRAHMANIQUE 125

dans lequel Brahman connait les choses extérieures, les ob-
jets grossiers. — Puis vient |'état qualitié de Taijasa, o lu-
minenx v : 'sme n'a plus d'objets extérieurs 4 connaitre; elle
est 4 elle-méme sa lumiére; ¢'est 'état de o réves dans
lequel Brahman connait les choses intéricures, les objets
subtils. — Ensuite le Prdjia, I'état dans lequel la connais-
sance est compléte; le Brahman est plongé dans un profond
sommeil; il est béat, il est unifié'; c'est l'inconscient, sei-
gneur de toutes choses, directeur intime, matrice univer-
selle’, naissance et fin de tous les étres. — Le « quatriéme »
état enfin, Catuirtha®, est celui dans lequel Brahman n'est
plus unifié; il n'est pas intelligent, il n’est pas non intelli-
gent'; il est invisible; il échappe & toute démonstration; il
dépasse toute pensée et n'admet aucune délinition; I'unique
preuve en ce qui le concerne est lu foi dans I'dme; il est sans
changement, bienheureux, sans dualité.

11 est probable que la théorie du o quatricme » a été dans
le principe suggérée par les phénomenes de I'extase, un état
qui est distinct de la veille, du réve et du sommeil sans réve,
qui différe aussi de la connaissance proprement dite en ce
qu'il fait de la connaissance une pure félicité. Mais dans la
description que nous en donnent auteur de la Mandokya-
Upanisad et ceux qui ont marché sur ses traces, je crois bien
qu'ils se sont surtout payés de mots. Ce n'est pas I'analyse
directe et approfondie du concept « brahman v qui en a fourni
les éléments; nous n'y avons qu'un arrangement artificiel et
dérivé. Quand la philosophie idéaliste, issue des antiques
Upanisad, mit en rapport le monde « grossier v avee 'état

1. Elibdviita, ee qui signille qu'en réalité il ne connall rien ; toute connals-
sance en effet repose sar des différences.

2. Lineonseient est lo tréfonds mystérienx of tons les phénoménes de la
viao eosmigque et de la vie psychiqoue ont lear rawss derniéro,

4. On lappelle anssi furige, du vieux mot védique qol, ainsi gue
eafurtha, signifle o guatriéma o,

4. Il n'est pas intelligence absolue, parce que, comme dans le troisitme
éiat, il ne pourrait étre que sujet die la connaissanee; il o'est pag non in-
telligent, parce que, dit le commentateur hindou, il n'est pas inconscient,
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de veille, le monde « subtil » avec le réve, le monde o causal » 1
avee le sommeil sans réve, on imagina un quatriéme état qui i
correspondit au substratum universel, fondement et origine

du monde causal. Le nom méme qu'on lui a donné, et qui

rappelle la quatriéme dimension des mathématiciens, in-

dique que nous n'avons la qu'une construction logique, et
nullement, comme les commentateurs voudraient nous le

faire croire, un effort, plus ou moins désespéré d'ailleurs,

pour découvrir un état psychologique supérieur a celui de
I'inconseience pure et simple .

L Les derniers vers de In Maitri-Upanisad concernent les quatre éints
de Brahman; I¢ o guatritme n v osl trés nettement déerit comma U'état
transcendant de I'Eire : o Vision, rive, sommeil, ¢t U'dtat qui est an-deli
du sommeil, telles sont les quatre conditions de Uime; la plus granie
d'entre elles est Ja quatritme. Dans les trois premitres. Brabman reside aves
un de ses pisds; il a trois pieds dans 1a derniéree, 11 voulait jouir du faux
et du vrai ; ¢'est pourquoi las Grande Ame o «'est diversillde (proprement o esi
devenue dundiié o) » (VIL 11}, — Des passages viilignes gue nouns avons
iléja renconteds, nous apprennent ce quil @ot entendre par les trois pieds et
par le pisd unique de Brahman, Blon loin que le monde des phénaménes
“puise I'ttre, corps grossier, corps subtil ef corps causal ne font que le guart
ile Brahmnn; ses Wrois autres quarts sont le Brahman en tani qu'énergie o
vie non réalisdes.



CHAPITRE 11

Le caractére de I'enseignement théosophique
des Upanisad.

§ 1. Tendances nouvelles de la pensée religieuse.,

J'ai essayé de montrer que ni sur la question de la destinée
future de 'homme, ni sur le salut ot sur les moyens de le
gaguoer, il n'y a de solution de continuité entre la doctrine
bralimanique et eelle des Upanizad. Non seulement celle-ci
a conserveé un grand nombre des dléments de celle-li, mais
s méme ot elle s'écarte de la tradition théologique, elle
développe des germes qui s’y trouvaient déja contenus. Si
le joug de la tradition n'avait pas pesé sur elles, les Upani-
sad auraient certainement enseigné que puisque ¢'est I'aruvre
qui engendre Ia vie, il faut supprimer I'"euvre pour tarir 4
sa source le courant du sarhsara.

Et pourtant, comme les Upanisad ont fait de 'observation
des rites la voie inférieure, celle qui assure i 'homme cette
postérité autrefois si désirée, mais aussi celle qui le livre
sans rémission a 'engrennge du samsira, comme elles ont
réservé le salut, ¢’est-a-dire la bienheureuse absorption dans
Brahman, & celui qui sait, quia l'illumination de son iden-
tité avee Brahman, elles ont accompli en fait une révolution
qui a singuliérement déplacé I'axe de la religion.
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Les deux versions qui nous sont parvenues d'une fameunse
légende brahmanique, I'histoire de Naciketas, font bien pes-
sortir cette transformation radicale, Toutes deux relevent
d'un mémeVéda, le Yajurvéda « noir », mais 'une se trouve
dans un Brahmana, 'autre dans une Upanisad. Dans 'une
et dans l'nutre s'expriment également Peffroi de Ia mort
inévitable et le désir de s’y soustraire. Le Brahmapa n’a
dautre reméde i proposer que le sacrifice. L'Upanisad a des
visées beaucoup plus hantes,

« Un homme Usant, le fils de Vajasravas, avait un fils
Naciketas. Emporté par son zéle religieux, le pére donna
aux brahmanes tout ce qu'il possédait. Pendant qu'on em-
menait les vaches paternelles, la «foi» entra dans le coeur
de lenfant, c'est-a-dire la foi duns Vefficacité. d'un don
aussi absolu. Pensant que 'acte (abnégation accompli par
son pére n'nurait tout son effet que si lui-méme était com-
pris dans le sacrifice, il se rend vers Usant, et a4 trois
reprises lui demande : « Et moi, pire, i qui me donneras-tu?»
Irrité de ce que I'enfant semblait mettre en doute la valeur
du sacrifice qu'il avait fait, le pere finit par répondre: o A
lu mort. » — Usant est pris au mot : il faut que son fils se
rende chez Yama, le dieu de la mort. Maijs Yuama est absent
quand Naciketas arrive chez Juj: pendant trois jours il
attend sans manger qu'on veaille lo recevoir, Or Naciketas
est de famille brahmanique; le dieu o manqué & un grave
devoir en laissant un brahmane, un hote digne de tous
égards, passer trois nuits sans nourriture. « Honneur soit
i tol, lui dit Yama revenu dans si demeure, et salut 4
moi-méme. Je to donne en compensition trois souhaits &
ton choix. »

Jusqu'ici les deux versions de lu légende ne différent (ue
par des détails. Il n'en est pas de méme pour lu suite. Voiei
les trois souhaits, tels qu'ils sont formulés dans le Brihma-
2w Permets-moi de revenir vivant aupres de mon pope, —
Enseigne-moi un moyen pour que les sacrifices of Jos
ceuvres pies portent des fruits éternels. — Enseigne-moi le



LA THEOSOPHIE BRAHMANIQUE 129

moyen d'échapper 4 la seconde mort. » Yama exauce sans
hésiter les trois vooux, et clest le méme enseignement, a
savoir une certaine maniére d’établir le feu sacre, qui vient
donner safisfaction aux deuxiéme ot troisieme désirs du
jeune homme.

Dans I'Upanisad, Nuaciketas choisit d'abord l'apaisement
de la colére paternelle, et son retour auprés d'Usant; —
puis la connaissance du rite qui assure & ceux qui le pra-
tiquent I'admission dans le ciel et 'immortalite ; — enfin,
il veut savoir ce qui se passe pour I'homme aprés sa mort.
o Car les uns disent d'un mort : « 11 est encore n, et les
autres: « Il n'est plus. » Je désire étre instruit par toj la-
dessus.» La Mort, qui a accordé sans tergiverser les deux
premiers souhaits, se refuse i satisfaire Naciketas sur e
troisiéme point, « Les dieux mémes, dit-elle, ont eu sutre
fois des doutes & ce sujet; c'est une science difficile i
acquérir. Fais un autre souhait, Naciketas; ne me tour-
mente pas; dispense-moi de cette obligation. » Mais elle a
beau lui prometire i la place richesses, et longue vie, et
toutes les voluptés qu'un homme peut désirer; sa résistance
ne fait qu'exciter toujours plus 'impatience de Naciketas:
t Cette chose sur laquelle on doute, & Mort, — oe qui se
passe dans le grand départ, — dis-la moi. Le souhait qui
concerne le mystére, et aucun autre, c'est lui que Nacike-
tas choisit. » — 11 faut bien que la Mort s'exécute. Cependant
au lieu de répondre directement au désir du jeune homme,
elle lui réveéle ce que c'est que Fatman et quelle est la voie
du salut '.

En passant du Brahmana a 1'Upanisad, le moule n'a pas
changé. Ce sont bien les mémes noms et les mémes person-

1. Sankara qui discute longuement dans son eommeninine sur Ies Vedin-
ta Sdtra le sens de certains passages de In Kithaka-Upanisad, formuole ainsi
les trofs vooux de Naciketos : 1% la séconciliation aree son pire; 2* |a con-
naissanee du feu do sacriflee; # In connalssance de 'Atman, T tronve évi-
demment plus important de résumoer le eanteny mime du traité, que do
reproduire exactement le dernler des deésirg exprimeés par le jeuns homme
(ad Ved, 5, p. 350).

9
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nages jouent les mémes roles. Par son respect des formes
traditionnelles, 'Upanisad atteste en quelque sorte sa filia-
tion brahmanique. Mais la pensée qu'elle verse dans le vieux
moule est toute nouvelle. Il ne s'agit plus d’écarter
l'effrayante menace d'une « seconde mort »; on aspire a une
existence élargie et soustraite 4 de douloureuses limitations.
L'ancienne théologie ne voyait de salut que par le sacrifice ;
le rite est maintenant relégué a la seconde place; pour étre
libéré d'un monde relatif ot impermanent, ce qu'il faut
désormais ¢'est connaitre 'Ame universelle et se savoir un
avec elle.

Les auteurs auxquels nous devons nos Brahmanpa et nos
Upanisad ont eu conscience de 1'opposition de ces points
de vue. D'un groupe d'éerits & lautre, certaines phrases
sonnent ou comme un défi ou comme une réponse: «lly a,
dit un Brahmans, deux maniéres de devenir immortel,
Fecuvre et la connaissance ; mais c'est 'autel du feu qui est
la connaissance, et c'est autel du feu qui est I'euvren
(Sat. Br.X, 4,3, 9). — ula connaissance, déclare une
Upanisad, tel est le sucrifice qu’offre celui qui sait, la con-
naissance, telles sont les ceuvres qu'il accomplit » | Taitt.
Up.2 5),

D'autres passages viennent accentuer encore de ln ma-
niére la plus significative la rupture de la nouvelle théosophie
avec la tradition brahmanique. Pour étre heureux dans
lautre monde, deux conditions avaient éte considérées
comme absolument nécessaires, les honneurs de lu sepulture
et une série ininterrompue de descendants males assurant i
tout jamais la continuité des offrandes funéraires. Mais la
[élicité de celui qui repose dans le sein de Brahman, ne sau-
rait dépendre de I'exactitude ou de la négligence de tierces
personnes. «Celui qui sait» n'a done besoin ni de funérailles
ni defils: «Qu'on les enterre on quonne les enterre pas, ils
vont en Brahman; ¢'est le chemin des dieux, le chemin de
Brahman; pour celui qui y entre, point de retour dans le
tourbillon de ce monde; point de retour » (Chdnd. 4,15, 5).
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— C'est ce que savaient les anciens qui nedésiraient point
de postérité, mais disaient : « A quoi hon des descendants,
i nous dont 'ime est cet univers ?» s et ils cossérent de dé-
sirer des enfants, de désirer la richesse, de désirer le monde;
ils errérent en mendiantsy (Bprh. 4, 4, 22),

§ 2. Influence intellectuelle et morale paerede
par les Upanisad,

Présentées dans un arrangement systématique, les doe-
trines fondamentales exposées par les anciennes Upanisad
apparaissent mieux coordonndes qu'elles ne sont en réalité
dans les traités originaux. En revanche, elles perdent sous
cetle forme beaucoup de leur puissance suggestive. Il y a
dans quelques-uns de ces éerits quelque chose d'inspiré et
d’oraculaire qui ne laisse pas de faire impression, en dépit,
et peut-étre méme & cause de I'incohérence qui y régne.

Documents appartenant & des époques trés diverses et
représentant des élats différents de la pensée hindoue, il
est trés naturel qu'il y ait entre eux de notables diver-
gences. Ce qui est bien autrement déconcertant, ce sont
les contradictions qui existent dans I'intérieur d'une méme
Upanisad.

Ces contradictions trouvent en partie leur explication
dans le fait que les vieilles attaches ritualistes et tradition-
nelles, apparentes dans les plus anciens de ces ouvrages,
génent la liberté d'allure d'une pensée encore mal dégagée,
Mais elles viennent surtout de la méthode qui &'y étale, si
I'on peut donner ce nom i ce qui est plutot la négation de
toute méthode. L'intuition, en affet, procéde par affirma-
tions juxtaposées et par aphorismes. Les pensées qu'elle
formule ainsi sont parfois profondes et lumineuses ; mais
jamais elles ne sont étayées sur des arguments ; on se con-
tente de les illustrer au moyen d'images et de comparai-
sons. Hardie et impérieuse, lintuition fait i de l'expé-
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rience et se tient quitte de toute démonstration’ ; elle ne
abaisse point A éliminer les contradictions. Ceux qui la
pratiquent d'une maniére constante, poussent ordinairement
fort loin I'orgueil spirituel.

C’a été pour les Upanisad une grande force et une grande
faiblesse que cette argumentation toute faite d'affirmations
pressantes et répétées. Aucune prise n'est laissée a la dis-
cussion. Ebloui, terrassé, I'adversaire est réduit au silence.
Mais il n'est nullement persuadé. Fn effet, méme si les
auteurs des Upanisad, par une divination de génie, avaient
toujours rencontré la vérité, la science ne sait que faire de
vérités qui demeurent incoordonnées et apocalyptiques. Ce
qui importe, en philosophie et en science, ¢'est moins le
résultat obtenu que la voie par laquelle on I'obtient. Pen-
dant des siecles, les Upanisad succédent aux Upanisad, et
¢’est toujours les mémes problemes qu'on pose i nouveau.
C'est qu'un travail fait dans de telles conditions est éter-
nellement & recommencer, et qu'on le recommence toujours
ab oro. Comme de toutes les révélations, on peut dire des
Upanisad que seuls ceux qui avaient la foi adbéraient i
leurs enseignements, et que seuls ceux qui ¥ étaient pré-
disposés avaient cette foi nécessaire.

Toujours est-il que les Upanisad ont exercé une influence
inouie sur tout le développement ultérieur de la pensée
hindoue. Le bouddhisme et la plus considérable des six écoles
philosophiques orthodoxes n'ont guére fait que compléter
et systematiser ces doctrines, qu'elles ont poussées Jusqu’an
bout de leurs conséquences théoriques et pratiques. La
forme méme de ces ouvrages est devenue presque popu-
luire. Beaucoup desectes, I'lslam hindonisé lui-méme, ont
voulu avoir leur Upanisad. Aujourd'hui, les églises théistes
les proposent &4 leurs adhérents comme une source d'edifi-
cation et un aliment de vie religieuse,

1. Elle prend en général ses matérianx dans la tradition, pour laguells
elle a en fait un bien plus grand rospect qu'il ne sembla.
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Cependant, si grand qu'ait été leur suceés, on pent étre
str que les doctrines professées dans ces monuments de la
littérature religieuse restérent pendant longtemps confi-
nées dans les écoles. Non seulement, comme nous 'avons.
vu plus haut, elles recommandent expressément de réserver
la haute science & un on deux éléves de choix, — ces dé-
clarations d’ésotérisme sont dans!’Inde un de ces clichés aux-
quels il ne faut pas attacher une trop grande importance,
— mais, et ceci est hien plus décisif, 'Inde d’autrefois ne
parait avoir été ni pessimiste, ni absorbée dans la contem-
plation de I'absolu. On voit assez par sa poésie, par ses
contes, par ses codes mémes, & quel point elle était vivante,
engagée corps et dme dans ce samsara (ue ses penseurs
condamnaient théoriquement. On se battait, on voyageait,
on contractait beancoup dans |'Inde ancienne; les jeux
damour et de hasard y tenaient une place considérable, et
les spectacles et les fétes paraissent avoir été fort brillants,
A en juger par les énumérations qui nous sont données des
métiers et des activités humaines, la spécialisation était
trés développée’, ce qui est un signe caractéristique de
civilisation déja avancée. Mais ce fut la destinée de I'Inde
que les théories élabordes dans le silence et la solitude ont
lentement fagonné une réalité 4 laquelle elles COITeSpon-
daient d'abord fort peu. C'est ce qui s'est passé pour la
caste, et pour beaucoup de régles juridiques et sociales®. Tl
n'en a pas été autrement de la scolastique théosophique.
D'ou cela vient-il? De Ia prépondérance spirituelle des
brahmanes qui, seuls dépositaires du savoir et de la tradi-

L. Vaoir par exemple, dans le Milinda Pafiha, la superbe énumération des
professions ei des ressources qu'on rencontre dans une eité-modide {p. 330
et guiv.).

2, Un falt qui prouve comhbien pen les codes sont hasés sur la via riells,
c'est que Manu ne connall pas la tenure Indivise du sol par les habitanis
d'un méme village ; or, comme Sumner Maine 'n montré, celte forme de
Ia propriété remaonto trés haut dans le passé de I'Inde. Un exemple concret
comme celui-ci monire & quel point la vie est une chose et la théorie une
autre.
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tion, se sont, par la force des choses, infiltrés dans le boud-
dhisme et dans les diverses [ormes des religions sectaires,
et y ont apporté leurs idées et leurs habitudes intellec-
tuelles. La théosophie des Upanisad cessera par conséquent
d’étre doctrine ésotérique pour devenir dogme religieux, Ce
sera li, pour elle, une épreuve redoutable et décisive,

Elle renfermait en effet des germes pernicieux qui ne
pouvaient manquer de se développer et de porter tous leurs
fruits dés qu'elle sortirait des cercles brahmaniques, ol
leur influence était neutralisée par les vieilles traditions de
savoir et de vertu pratique, et que son action se ferait sen-
tir sans eontrepoids dans des milieux plus populaires, plus
disposés 4 vivre conformément & leur théorie de la vie.

Ce que nous remarquons d'abord chez les auteurs des
Upanisad, c'est le dédain de toute existenee finie. Or 'homme
déploie son activité tout entiére dans le relatif et le contin-
gent. Il est bon, sans doute, qu'il ait conscience des limites
de son pouvoir et de son savoir; mais si, de ee que son
horizon est enfermé dans des bornes étroites, il prend pré-
texte pour renoneer i tirer tout le parti possible du domaine
(qui lui est accessible, &'il se désintéresse de la vie concrite
¢t nie le monde des phénoménes, il tarit les sources de toute
activité individuelle ou collective, et aboutit fatalement
A la faillite intellectuelle et sociale. Poser en principe que
Dieu, ¢'est-i-dire l'absolu, est la négation du monde, c'est
nier la valeur positive du monde, et, par conséquent, nier
en méme temps la valeur de la vie elle-méme. Poser que
le moi est la négation du non-moi, ¢’est nier pour I'homme
toute utilité et méme toute possibilité d'agir sur ce non-
miuoi.

En second lien, les auteurs des Upanisad, comme tous
les mystiques, affectent le mépris des opérations normales
de l'intelligence, impuissante, on le sait, & découvrir la vé-
rité profonde. Ce qu’ils veulent, c'est la connaissance spon-
tanée, immédiate, qui a le double avantage d'épargner a
l"dme humaine d'une part les laborieux enfantements de la

-
i
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pensée discursive, d'autre part la lutte contre les doutes et
les objections. Comme les sens sont une cause de distrac-
tion qui empéche le mystique d'entendre les voix inté-
rieures, on se bouche les yeux et les oreilles; on perd le
contaet avec la réalité objective, et 'on devient peu & peu
la proie des plus folles hallucinations de la voe et de l'oule.
Si la poursuite des visions extatiques a porté certaines
écoles de I'Inde 4 des aberrations qui n’ont pas toujours été
innocentes ni inoffensives, les théories des Upanisad ont pu
malheureusement leur fournir la justification des étranges
pratiques qu'elles prescrivaient a leurs adeptes.

En enseignant aussi que la vertu n'est qu'un moyen, que
I'action est nuisible en #oi: en [aisant de la connaissance
I'unique base du bonheur anquel I'homme aspire pour ce
monde et pour l'antre, les Upanisad ont faussé 'orientation
de la vie, et grandement contribué i développer dans |'Inde
une déplorable tendance au quiétisme et 4 l'indifférence
morale. En cela, elles se sont montrées les fidéles héritiéres
des Brahmana, qui, sans étre aussi dénudés de préoccupations
morales qu'on I'a soutenu', n'en recommandent pas moins
exclusivement les vertus rituelles et intellectuelles : la foi
dans l'efficacité du sacrifice et la haine du mensonge. Les
devoirs essentiels que prescrivent les Upanisad, sont, comme
on pouvait 8’y attendre, ceux qui ne réclament de I'homme
aucun déploiement d'énergie positive et créatrice ; il doit,
dit 1a Brhad- Aranyaka-Upanisad, dompter ses sens, donner,
avoir pitié* (5, 3). Et puisque le Brahman ne saurait étre
ni agrandi par le bien, ni amoindri par le mal qui se fait
dans ee monde, celui qui se sait identique & Brahman « une
fois entré en possession de la non-dualité, passe indifférent i
travers le monde; cessant de célébrer et de louer, quitte de
toute obligation & 1'égard des Péres, il est & demeure en

1. M. Sylvain Lévi dans Doctrine di Socriflce dans lea Brafimana

[1804}.
2, Renoncement, charité, compassion demeureront les trois vertus thio-

logales des religions de I'lnde.
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tout ce qui se meut, en tout ce qui est immobile; il vit comme
bon lui semble n' (Mend. Up. Kiar. 2, 36, sq). Tout est pur
pour ceux qui ontle eceur pur : cette idée, dans I'Inde comme
dans les mondes chrétien et musulman, a poussé souvent les
mystiques aux plus coupables déviations du sens moral.

Un dernier déficit qu'il convient de signaler et qui n’a
pas eu des conséquences sociales moins ficheuses, c'est
I'égoisme implicite d'une doctrine qui, pour chacun de ges
adeptes, limite la préoccupation du salut 4 Pindividu seul,
un égoisme qui s'est traduit & merveille dans Ia formule :
i Je suis eeci » ou, comme on dit aussi, « je suis Brahman »,
ahain Brahmd’smi. Comme, ici encore, on voit bien que les
Upanisad sont demeurées fonciérement brahmaniques
d'esprit et de tendance! Ainsi que pour le brahmanisme, la
société n'est pour elles qu'une agglomération de monades
indépendantes. Le mysticisme chrétien, ayant ses attaches
dans une religion qui a commandé i 'homme non pas seule-
ment d'aimer Dieu, mais aussi d’'aimer son semblable, a
proclamé I'intime communion de toutes les imes, et enseigné
que c'est en s'aimant les unes et les autres qu'elles croitront
en puissance el arriveront au plein épanouissement de leur
personnalité. Mais ce qui manque le plus au brahmanisme,
c'est le sentiment de solidarité religieuse. Une des idées
dominantes dans le Véda, ’est que les sacrifiants se portent
ombrage les uns aux autres. Dans les Upanisad, le prochain
est un instrument de salut en ce quil offre I'occasion
d'exercer toute espéce de vertus libératrices: mais si on
lui fait du bien, ce n'est pas pour le rendre heureux, c'est
én vue de la récompense qu'on en recueillern soi-méme.
La Brhad-Aranyaka-Upanisad le laisse entendre quand elle
dit : « Ce n'est pas pour l'amour du mari que le mari est
cher, mais pour I'amour de soi-méme: ce n'est pas pour
Pamour de l'épouse, des fils, de la richesse, des autpes
hommes, des dieux, des étres, de I'univers, qu'épouse, fils,

1. Littéralement « au hasard » pddrechibo bhacet,
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richesse, hommes, dieux, étres, univers, sont chers, c'est
pour 'amour de soi-méme » (2, 4, 5)'. Quand on ne se
lasse pas de répéter qu'il n'y a de réel que Brahman, 'Ame
universelle, et le « moi » qui lui est d'ailleurs identique, il
est bien évident que le reste, nonseulement perd toute valeur,
mais encore est considéré comme un obstacle a laffran-
chissement : « Quiconque, rempli encore de passion et de
ténehres, quelque connaissance qu'il ait d'ailleurs, g'attache
& ses enfants, i sa femme, i ses parents, jamais 'union avec
Brahman ne sera son lot » (Maitr. Up. 6, 28), Voila
comment il s'est fait que, tout en affirmant I'identité de
I'dme universelle et de I'ime individuelle, en affirmant par
conséquent l'identité essentielle de toutes les imes humaines,
cette doctrine n'a pas su tirer de ces prémisses la conelusion
qui semblait s'imposer : « Tu aimeras ton prochain comme
toi-méme. »

1. M. Deussen pense que Viateur a voulu dire que nous ne conmnissons
ca qui est dans le monde, qoe nons ne le possédons et ne I'nimons qummtant
que nous lavens en noud, sous lorme de représentation. Clest possible;
an foul cas, exprimée sous celte forme brutale (no va are patyuh kimiya
patih privo bhavati; stmanas o kamdya patih privo bhavati), ln pensée de
Yajfiavalkya n'a pu &ire interpedide qoe dans le sens de I'fgroisme le plos
odieux.
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CHAPITRE PREMIER

Les systémes philosophiques orthodoxes,

§ 1. Les siz écoles.

Les vieilles Upanisad représentent dans 'histoire de la
théosophie hindoue la période des conquétes spirituelles. Im-
patients de saisir la vérité, les penseurs a4 qui nous devons
ces écrits procédent avee plus de fougue que de méthode.
Ils posent des formules qui marquent le point d'arrivée de
leurs explorations; mais, exclusivement soucieux des résul-
tats obtenus, ils ne se préoceupent guére de rattacher les uns
aux aufres tant de jalons plantés ca et li dans les régions de
la pensée, ni méme de tracer avee quelque précision la voie
par laquelle ils sont parvenus au but de leurs efforts.

Aux périodes de découvertes succiédent en général les pé-
riodes d'organisation. Le moment vient oii 'on sent le besoin
de relier ensemble les positions acquises ; on abandonne celles
qu'il est impossible ousuperflu de défendre ; on fortifie les au-
tres, et I'on s'en sert comme de points d'appui pour 'explo-
ration plus compléte du domaine conquis.

Ce travail d'élimination et de coordination passe pour
avoir été accompli dans six écoles philosophiques qu'on ap-
pelle orthodoxes parce qu'elles se rattachent ou sont cen-
sées se rattacher an Véda.

Il importe de constater, dés le début de I'étude que nous
voulons consacrer & ces systémes que, pour la plupart d’entre
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eux, la dépendance qu'on avoue & 'égard de la tradition
brahmanique est théorique plutot que réelle. Bien des doctri-
nes (qui n'ont certainement pas leur source dans les Védas,
et qui probablement ne sont pas méme brahmaniques d’ori-
gine, ont é1é soit élaborées d'une maniére indépendante dans
le sein des écoles, soit recues du dehors déja tout élaborées.
Quand on en vint 4 mettre sur I'ensemble des systémes
I'estampille védique, il suffisait de découvrir dans la Srutr,
la révélation, des passages qu'on pat interpréter dans le
sens de ces doctrines, pour investir celles-ci d'une autorité
dés lors incontestée. Or 'exégise & la fois complaisante et
ingénieuse des commentateurs n'avait pas de peine i trou-
ver dans les Upanisad les arguments propres i assurer la ca-
nonisation de n'importe quelle théorie. Les formules en eflet
¥ sont souvent ou si vagues ou si contradictoires que ces ou-
vrages sont comme un arsenal ot foutes les écoles pouvaient
se fournir d'armes pour défendre leurs positions respectives.
Tantot ¢'est une méme phrase qui peut étre entendue de plu-
sieurs manitres différentes; tantdt ce sont des phrases diffé-
rentes auxquelles on réussit & imputer un méme sens: poly-
onymie et synonymie sévissent également dans I'exégise
sacrée, et les maitres les plus respectusux de la tradition ne
se font pas faute de le reconnaitre. « On voit aujourd'hui, dit
le philosophe Vijnanabhiksu, & quel point on peut compren-
dre différemment lo sens d'une formule comme faf team asi
t tues ceci v, Les uns y trouvent 'afflirmation de U'indivi-
sibilité de I'Etre; d'autres, celle d’une non-difiérence de
qualité entre les étres; d'autres enfin, celle d’une non-dis-
tinction des ames » (Skh. prac. bh., p. 113, sqq.)". San-
kara lui-méme, si habile & harmoniser les textes les plus dis-
parates, s'avise purfois de mettre en lumiére les contradic-

1. Les dooles visdes sont les Vidanting monistes, le Sinkhya et les Védan-
tinsthéistes. — Le famenx passage de la b‘ﬁ'em_-.vulnm—l_:pn_ulgnd, sur la
chévrs tricolore et les boucs qui l'abandonnent apeés Vavoir saillie {4, 5],
concerne, selon le Sankhya, prakrti el les purapn ; d'aprés les Vidantins,
la nature, émandée de Brabman, et composée de fen, d'ean el de noorriturs,
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tions de la sruti. Traitant d'une des doctrines les plus
importantes de la théologie brahmanique, il se demande si
l'dme est, comme 'espace, issue de Brahman, ou si, comme
Brahman lui-méme, elle est incréde; et il fait observer qu'on
a sujet d'avoir des doutes & cet égard, « car I'Eeriture, dit-il,
se contredit. Certains passages, entre autres celui qui com-
pare Brahman et les Ames au feu et aux étincelles, ensei-
gnent que 'ime individuelle est née du Brahman supréme.
Mais d’autres textes font de I'ame individuelle le résultat de
Fentrée, dans le monde eréé, du Brahman non encore déve-
loppé, et ne parlent pas par conséquent d’'une naissance de
I'dme individuelle » [ Ved. Sut., p. 643).

Les six écoles dites orthodoxes ne présentent point pour
notre objet un égal intérét ; nous pouvons sans inconvénient
écarter trois d’entre elles. Tout d'abord nous n'avons pas i
nous occuper de la Mimdrisd, Systématisation du rituel et
de la science du sacrifice, ce dardana’ s'appuie sur les Briili-
mana plutot que sur les Upanisad*. Deux autres systémes
ont une réelle importance scientifique, et ont mis en circula-
tion des théories et des procédés qui sont devenus universel-
lement hindous ; mais, pour leurs parties essentielles, ils
restent en dehors de I'évolution théosophique®. C'est d'une
part le Nydya, I'école des logiciens; d’autre part, le Vaise-
sifca, 1'école atomistique,

Restent le Veddnta, le Sdnkhya et le Yoga, ¢’est-h-dire

1. Chacun des systémes de philosophis est un dardans, une démonsira-
tion.

2. En un sens, cependant, la Mimidsd fait snite anx Upanisad: elle a
développé et systdmatisé ce que celles-ci avaient encore d'éléments ritua-
listes

3. Ce n'est pas & dire qo'on ne retrouve pas duns ces systbmes qussi cer-
taing pariis pris des écoles que nous considérerons plus particullérement.
Les logiciens du Nydya professent un théisme mystique trés prononcd, et le
premier de leurs sdtrn pose. comme but du 2avoir, la cessation de I souf-
france. Les Vaidesika sont atomistes; mais celn ne les a pas empéchés de
formuler, dés le début de leor écrit fondamental I'axiome que pour la con-
naissance de Taf {of. p. 78), c'est le Véda qui est l'antorité par excel-
lenea.
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les trois systémes qui ont exercé la plus profonde influence
sur la mentalité hindoue. Ce sont aussi eeux qui ont le plus
daffinités avec les doctrines des oceultistes oceidentanx. En
effet, le monisme de nos théosophes est proche parent du
Védanta; leur anthropologie a fait de larges emprunts au
Siankhya, et leurs exercices pratiques ne laissent pas de res-
sembler & ceux que prescrit le Yoga.

Le Sankhya et le Yoga sont 4 bien des égards indépen-
dants de la tradition des Upanisad. Les matériaux qui sont
entrés dans la construction de ces systimes n'ont certai-
nement pas tous été élaborés dans les cercles sacerdotaux.
Mais, en fuit, ces écoles ont adhéré au Véda; elles se présen-
tent & nous comme brahmaniques'. 11 est vrai que leur adhé-
sion a été toute nominale, et que Pindépendance de leurs
enseignements n'en a pas souffert. Elles sont done ortho-
doxes, mais leur orthodoxie consiste on coci que le brahma-
nisme s'est arrangé de leurs doctrines. Ce ne sont pas elles
quiont fait acte de soumission ; ¢’est lui qui se les estannexées,
comme il a fait de tant de choses nées en dehors de lui. Ajou-
tons qu'en les reconnnissant officiellement, il a singuliére-
ment angments les chances que ces deux systémes avaient
d'influer d'une maniére durable sur I'esprit hindou.

Le Védanta est incontestablement plus fidéle & la tradition
des Upanisad. Quand il proclame I'autorité de la révélation
comme du moyen de connaitre la vérite supréme, c'est avee
un accent de conviction qu'on ne pergoit pas dans les déela-
rations analogues des systémes rivaux®, Kt cependant on
aurait tort de croire que les docteurs du Védanta se sont
contentés d'appareiller des matériaux fournis par les Upa-

L. Il w'est point sir qu'il enait tonjours st ainsi ; certaing indices donnent
4 penser que le Sankhya et le Yoga ont commencé par &tre indépendants de
la tradition brahmaniqgue. A en croire la Buddhacariia [XIL, 30}, Arida, qui
Enseigna Ao futur Buddha un systéme semblable au Sip khya, an moins
pour les traits essentiels, niait d'une maniére absolue les rites vidigues et
les qualifiait de fanx moyens.

2. Le premier adhydya des Vedinta-sitr, soii ls quart au moins de ['ou-
vrige, se compose d'une série de discussions sur des textoes e la druti,
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nisad. On parle souvent du plus illustre d'entre eux, de
Sankara, comme d'un théologien. Ce n'est pus lui rondre
justice. La pensée de Sankara ne se meut pas timidement
dans les limites que posent 4 la connaissance philesophique
des textes considérés comme sacrés. I1 est plus veai de dire
que le Védanta est un produoit des mémes tendances intel-
lectuelles que celles qui ont donné naissance anx Upanisad ;
c'est Ia méme pensée, mais @ un autre stade de dévelop-
pement. Comme il a ses racines dans un sol imprégné des
idées qui avaient trouve leur expression dans les Upanisad, il
n'est pas étonnant que su constitution en ait été déterminée
tout entiére. Il se donne 'apparence de reposer exclusive-
ment sur les Ecritures; ¢est qu'il y trouvait son avaniage.
En réalité, le role de la dialectique n'est guére moindre chez
lui que dans le Sankhya; et, bien souvent, les textes invo-
queés & I'appui des satra sont tout simplement décoratifs.

En somme, In pensée philosophique hindoue ne s'est point
sentie trop génde par ses attaches avee la religion officielle.
Tandis que, depuis saint Augustin, les philosophes chrétions
font de lu dinlectique la servante de la théologie. ot posent
le principe que la démonstration a pour but de procurer lu
connaissance rationnelle de vérités déjh communiquées par
Ia foi, les philosophes brahmaniques n’invoquent 'autorité
du Véda que pour la faire tourner au profit do leurs ensei-
gnements. Dans un milien étroitement attuché 4 I'héritage
du passé et plein de méfiance pour toutes les manifestations
de l'individualisme, ils ont trouvé le moyen de concilier l'in-
dépendance spirituelle avee le respect de In tradition. Le Pt
villon a couvert la marchandise.

§ 2. Nouveaur problémes.

Des quatre ou cing grands problemes fondamentaux qui
sollicitent ordinairement Vintelligence humaine, — Dieu: le
monde; 'ame individuelle; la connaissance, ses moyens et
ses limites; le sens et la fin de la vie: l'origine du mal mo-

10
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ral; — le probléme de I'Etre en soi et eelui de I'Etre en sa
relation avec le moi, avaient absorbé i peu prés exelusive-
ment la pensée des auteurs d'Upanisad; ce sont aussi les
seuls sur lesquels ils aient donné des conclusions nettes et
précises. L'organisme cosmique, la théorie de la connaissance,
les fondements de la morale, autant de questions qu'ils ne
touchent qu'incidemment et sur lesquels ils n'ont pas pris la
peine de se mettre au clair. Et pourquoi y eussent-ils perda
leur temps, puisqu'il n'y a en vérité qu'une seule réalits,
Brahman, identique & cet atman dont j'ai en moi la con-
science immédinte? puisque, une fois cette réalité connue,
tout est connu'?

Une des écoles philosophiques se maintiendra 4 ce point
de vue de l'idéalisme pur, cest celle du Védanta, qui con-
tinue le plus directement la tradition des anciennes Upa-
nisad. Encore cela n'est-il tout & fait vrai que des Vidantins
de la stricte observance. Ceux-eci, pour étre conséquents avec
leurs principes, nient expressément ln réalité du monde
objectif. '

1. a C'est en voyant, éeoutant, pensant, connnlssant l'dtman qu'on connatt
lout » (frh. 2, 4, 5). — & Quoiest-il oo Brahman, par la econnaissanes duguel
toul est connn? o (Mupd. 1, 1, 3). — La cosmologle des Upanisad est par
consequent trés vacillante; wutes los salutions imnginables y sont esqnjssées.
Tanwit le wonde existe indépendamment de Brahman; d'aprés ln Chin-
dogya-Upanisad {3, 19), les dlapes eosmogoniques sont successivement e
non-fire, '8ire, un ool qui an booi d'un certain temps se partage pouar
farmer, en haot e ciel, en bas In terre; o ee fut ensuite le soleil gui
naquit u; or le soleil, c'esi Brahman, — Tanioi Brahman est la subsianece
du monde, sa cause matérislls - o L'itman est en haot et en bas, derridre ot
devant, i gauche et & droite: Titman est toul v (Chind, 7, 23, 2], « Comme
les petites dtincelles qui naiszent do fen, sa dispersent dans toutes jes diree-
tions, ainsi naissont et se répandent en tous sens les sonfMes, les mondes,
lea digunx, les dtres, les moi (Brh. 2 1,23, v Commea I'nralgnée émet sa
tofle, comme poussent sur la terre los herbes; ot sur Ihomme les poils de
I teie ot du corps, ainsi lunivers sst produit par I'impérissable Brahman s
(Mingl, 1,1, 7). — Tanw Brahman esi le erdateur du monde, quil fagonne
el gouverne ; c'est, en un grand nombre de passages, le point de yne de I

vetisvatara-Upanisad, — Taniit, eniin, le monde nexiste pas en réalild :
"1l o'y a pas, en dehors do Brahmuan, gy second, séparéd et distinet, fquil
pusse volr, sentir, godier, et o Bk, 4,4, 23).
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Les autres écoles confessent au contraire un réalisme plos
ou moins accentué. Elles aflirment l'existence du non-moi ;
elles sont par conséquent amenées # s'occuper des rapports
du non-moi avee I'lStre absolu et avee le moi individuel.

La plus importante des écoles réalistes, le Sankhya, aban-
donne le point de vue unitaire des Upanisad et pose en face
I'un de l'sutre deux modes irréductibles de I'existence.

D'autres cherchent a concilier la thése d'une réelle
existence du monde avee la doctrine de 'adeaita. Elles
pensent y réussir en établissant entre Braliman et le non-moi
un rapport de causalité. Car ¢'est un axiome admis par la
plupart des systémes que I'effet est identique & la cause, et
que le produit existe déja dans le producteur : dire que
Brahman est la cause matérielle du monde, ce n'est pas
poser le monde a ebté de Braliman. Mais les droits du réa-
lisme ne sont pas moins sauvegurdés : la réalité de la canse
n'exclut pas la réalité du produit; le monde est une partie in-
tegrante de I'Etre, et la notion de I'Etre en soi ne saurait étre
complitte que si, pour I'élaborer, on tient compte, non seule-
ment dumoi et de sa destinée, mais aussi du monde objectif,

Ajoutons qu'une fois ces questions mises & l'ordre du
jour des discussions philosophiques, I'école idéaliste n'a pas
pu les ignorer. Le plus intransigeant des penseurs du Védan ta
reconnait une légitimité relative au monde objectif, e, en
[ait, c’est le point de vue empirique qui tient lo plus de
place dans son long commentaire sur les Vedanta-Satr.

Mais ce monde qu'il importe maintenant de connaitre,
comment et dans quelle mesure le connaissons-nous ? Ce
u'est pas seulement le probléme cosmologique, c'est aussi le
probleme gnosiologique qui s'impose aux penseurs. La
théorie de la connaissance prend une place importante dans
les spéeualations des écoles réalistes.

Quant au probleme du mal, sl existait 4 peine pour les
Upanigad ', il se pose aux philosophes dans des conditions

1. Le Satapatha-Brahmagn faisait déjh nattee le mal de la divinite ; les
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qui l'ont d'avance stérilisé. Le mal, c’est tout ce qui restreint
I'Etre, tout ce qui le détermine, ot qui, le déterminant, le
diminue et le nie'. Tout acte est en soi mauvais, paree que
tout acte appartient au monde des relativités ; d'un acte a
I'autre, il ne saurait y avoir quune difiérence de degré. Au
lieu de Vopposition « bien » : « mal », on a 'opposition
u existence absolue » : « existence relative ». En derniére
analyse, c'est & 'Fitre que le mal est imputable, puisque
c'est I'Etre qui S'est individualisé. Dans de pareilles con-
ditions, les notions de péché, de remords ne sauraient se
former. Ce qu'on craint, c'est la punition, ¢'est-a-dire la
conséquence matérielle que comporte tout acte, quel qu'il
soit; ce n'est pas la souillure morale que laisse l'acte cou-
pable. La théorie du samsara, avee son mécanisme sutoma-
tique, a supprimé toute spéculation dans le domaine de la
maorale.

Cet agnosticisme moral est d’autant plus remarquable que
toutes ces éeoles, sans exception, se proposent un but émi-
nemment pratique. Au reste, c'est le trait commun de la
pensée hindoue, qu'elle soit hétérodoxe ou qu'elle soit brah-
manique, Iintérét qu'on professe pour les problémes de la
métaphysique ou de Ia philosophie religieuse n'est absolu-
ment pas scientilique. Tous les systémes se présentent aux
adeptes comme autant de méthodes rivales pour [uire son
salut. C'est par I, bien plus que par leur adhésion an Véda,
ou parce qu'en théorie elles préconisent l'intuition comme
le moyen supréme de la connaissance, que les écoles dites
orthodoxes sont, comme les spéculations théosaphiques de
I'Occident, un produit batard de la religion et de la science.

dieux nalssent de Prajapati par le souffle d'en haut {le souifle de Ia bouche|;
les démons par le soullle d'en has (XL 1, B, 7; ef. anssi X, 1,3 1) La
Brhad-Aragyaka-Upanisad met expressiment dans Brahman [a joie of la

douleur, la veriu et son contraire : Brahman est ilfirmamaga, adharma-
raaga (4, 4, G,
1. Omnis determinatio negalio eaf [Spinoga).
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Les « rationalistes » du Sankhya eux-mémes ont pour objet
principal I'émancipation de toute existence finie et souf-
frante'.

§ 3. Caractéres communs des grandes écoles
philosophiques.

Mieux coordonnées, moins fragmentaires, appuyées sur
une argumentation plus rigourense, les doctrines exposées
dans les Darsana ont plus de titres i étre rangdesau nombre
des produits de la pensée philosophique que les apergus
lumineux, mais trop souvent incohérents, qui remplissaient
les anciennes Upanisad. Les graves questions de I'étre, de
I'ime et du salut, ne sont plus tranchées isolément ; les en-
visager dans leur relation réciproque, c'est s'obliger i les
serrer de plus prés. En outre, on tient plus de compte que
par le passé des problémes préliminaires ou connexes.

Si les darsana nous révélent une pensée plus mire, ils ont
d'autre part payé la rangon de ce progrés. On ne trouve
plus dans les traités de philosophie cette joie de la découverte,
cet enthousiasme pour ln vérité enfin conquise, qui prennent
dans les Upanisad un accent parfois saisissant®. Rien de

L. On sait gue lo néopythagorisme, lo néoplatonisme, le gnosticisme pri-
sentent ln méme confosion entre religion et philogophia. Eux aussi veulont
provurer anx hommes la connnissance salutaire. Mais, venant aprés une
longue période d'intense activité philosophique, leur apparition margue la
faillite de In science. Ce sont les produits d'une pensés qui, désespérant
d'abtenir le savoir, condition do salut, parles procddés ordinaires de la

raison homaine, o cherobié son refoge dans des révélations on dans la vae
immédiale des véritds éternelles. Tout autre est la place qu'oecupent le
Sinkhyn et le Vedinta dans Ihistoire de la pensée hindove. Sans douts,

ils résultent anssi d'un compromis enire le principe d'antoritd ot la pensée
autcnoma ; mais lear apport, o'esl prégisément I'dlémoent mtionnel. S7ils ont

continné & bigen des égards 'ancienne tradition religicuse, du moins Pont-ils
presque toujonrs renonvelde.
2. La Brhad-Armyyaka-Upanisad met en seéne un jeane étodiant iqul,

dins s soif de savoir, perd le Loire et le manger, of hicntdt n'est plus que
l'ombre de lui-méme. Mais enfin il connalt I'Etre; & son visage qui s'illu-
mine, som maitre comprend qu'il 4 troové Brahman (4, 10-15: voir aussi
Chind, 4, 9, 2; 4,16, 8). — Le roi Janaka, dans son enthousiasme de nédo-
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plus sec, au contraire, et de plus incolore que les sutra qui

sont pour chaque école le traité fondamental ; rien de plus

P fatigant, de plus verbeux, de plus encombré de redites que

r les commentaires qui nous expliquent ces satra. La tradition,

une fois établie, a pesé de tout son poids sur cette littérature,

& Ce sont toujours les mémes exemples, toujours les mémes

. fagons d'argumenter. Et ce n'est pas seulement & I'intérieur

r'" d'une méme école qu'on ressasse sans cesse les mémes

fh formules ; les doctenrs du Sankhya et ceux du Vedanta ne

| se font aucun scrupule de s'emprunter les uns aux autres

Iy des raisonnements entiers, et vivent sur un méme fonds de

comparaisons. Il y avait du mouvement, de 1'émotion méme

. quelquefois, dans les anciennes Upanisad ; tels qu'ils sont

présentés dans nos textes, les dardana sont pétrifiés et sans

vie. La pensée qui a donné naissance & ces systimes a 6té

remarquablement indépendante, et souvent méme hardie ;

malheureusement, comme toujours dans I'Inde, la tradition

s'est trop vite emparée des eréations nouvelles pour les
figer délinitivement '.

La toute-puissance de Ia tradition explique l'extraordinaire
fidélité avee laquelle, en dépit de profondes divergences,
les éeoles conservent un assex grand nombre de doetrines
communes. Toutes ont une conception pessimiste de la vies
toutes font de chaque existence particuliére le produit des
actes accomplis dans une existence antérieure; tontes par-
tagent I'histoire de I'univers en une sérjo infiniment récur-
rente de périodes de créations ot de dissolutions®. Une fois

| nLu.}'_h:.. donne son pays et sou peuple b celni qui lnl a falt conoaltre la
viritd suprdme (Beh. 4, 3 43,

-._:l 1‘.[. Uil Yon voit Ia foros s habitodes invatérdes, o'est quand le Viedanta-
| Sara cite des passages védiques b U'appul de théories  bouddidsies qu'il
_ réfule, el par consdquent impute anx Bowldhistes, et bien malgré eux, lo

prociéda d'argnmentation conrant dans les éenles orthodoxns,

| 2. Ces trojs dogmes soni dtroltoment lits les uns pux autres. En eflel, la
théarie cosmigue dey Knlpa n'est que Vextension A Nunivers do la théorie

Ao Sadigira; el sf I vie de 'univers et eelle des individus sont Fune et
. U'autre misdrahles, e'esl, comme nons l'avons wa, parce que Uidées d'an
I recommencement perpétual a pary insupportable aux penseurs de ['Inde,
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qu'elles eurent été élabordes, ces croyances ont tellement pris
le caractére de vérités incontestées, qu'on ne prit plus la
peine de les démontrer; elles furent comme les formes mémes
de la mentalité hindoue'. Et pourtant aucune d’elles n'est &
proprement parler d'origine védique. Elles ne dérivent qu'in-
directement des concepts que nous trouvons dans les textes
sacrés. Nous l'avons constaté plus haut pour le pessimisme
et pour la théorie du Karman, qui ne se rattachent que par
certains cOtés aux idées qui avaient cours dans les cercles
sacerdotaux; quant & la notion d'un recommencement per-
pétuel du monde, bien que I"Atharva-véda y fasse déja une
claire allusion, elle n'est point non plus 'abontissement né-
cessaire des idées cosmogoniques exposées dans le Véda.
Etrangers a la pensée primitive, et universellement admis &
I'époque historique, ces dogmes mettent en pleine lumiére
la différence qui sépare de 'dge védique la période de forma-
tion des grands systémes philosophiques et religieux.

1. Le scepticiasme et ln négation ont eu leurs représentants dans Ulnde
comme ailleurs. 11 suflira de rappeler les Cidcedlba, dont le o svaléme » est
exposé nu premier chapitre du Sarcadardapasangrafo ; ol les six docteurs,
adversaires de Gantama le Bouddha, qui apparaissent dans plusieurs sitta
toujours les midmes, tovjours dgés en la méme attitude. SiU'on fail abstrag-
tion du chel de I'école airgrantha ou joine, oo goi l'on haissait le fonda-
teur d'une seote rivale et gu'en a malicicusement mis en compagnie de ces
sophistes, tous ces Tithiga professent un nihilisme dout Uartiele principal
el Ia négation de ln doctrine dn karman,

Il est posible gue linfinence des Cirvika et des docleurs hérd-
tiques ait &l grande sur la vie de bien des Hindons; ells a été nolle en
tont cas sur le développement de la pensée collective qui seule nous inté-
resse. A partiv de Pépoque & laquolle appartiennent les anciennes Upanisad,
tont ¢e qui compie dans 'Inde religieuse el philosophique croit au kar:
man. Cette doctringe est le termain commuon sur leqoel Bouddhisies et Brah-
manes peavent se rencontrer. Quand le vieux malire brahmanique Sopa-
dapda explique i sesnombreux disciples pourquoi ¢'est lul, la plus dgé, qui
va laire une visite de conrtoisie no Booddha, il lear dit entre gutres ; o Gano-
tama eroit ao karmin, & Faction; il met la verin an téte de ses oxhorta-
tions. »



CHAPITRE 11

l Le Védanta. .

—_—

I. LEs Sounces. '_',i .
Le mot veddanta qu'on rencontre déja dans des éerits con- = e .

sidérés comme védiques', signifie « fin du Védan. Ila désigné -

d'abord les traités plus spéculatifs que théologiques par -
lesquels se terminent plusieurs de nos Brahmapa, et en :
particulicr les anciennes Upanisad, partie intégrante de ces 2
traités. Des Upanisad, ce nom a été tout naturellement e

stlra, c'est-i-dire de formules indiquant, plutot qu'énongant

transporté aux ouvrages qui, sous la forme mlnaﬂqm:dﬁ [P
les enseignements traditionnels de I'éeole, ont systématisé ‘%

la science de Brahman et polémisé contre les systémes ri- e 3
viux.

Les Vedanta-satra sont le livre fondamental de toutes .
les sectes qui se mttachent a la grande écolo védantique. e

Les plus hardis de ses docteurs eux-mémes se sont erus tenus _
de garder le contaet, an moins en Apparence, avec Badari- .
yana, l'nufeur présumé de ces sutra, Is Pont commenté, et,
par des tours de force d'interprétation, ont tiché de tirer
le vieux maitre de leur eoté. Comme, d'autre part, Badar-
yana a cu des prédécesseurs, ot qu'il discute souvent les
opinions divergentes d'anciens chefs de I'école, il se trouve

L La Taittir, Aran. (= Mupd. Up. 3, 8, 0} mentionne eble i cdte 16 Vo
amia ot 1o Youa (X 1), Antrefols, dit la Seet. Up., Te mystips Auprtmae
fat révild dans lo Vedinigs (0, B2 — Volp Deussen, System der Vedanta,
p- 3, note,
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que, dans 'histoire du systéme, les sifra que nous possédons
sous son nom, sont le foyer auquel ont abouti les spéculations
antérieures issues des Upanisad, et d'oit est sorti ensuite
un faisceau de plus en plus rmifié de sectes opposdes.

De profondes divergences séparent les unes des autres les
subdivisions de I'école védantique; les problémes sur Dieu,
sur le monde, sur la vie, sur le salut, sont résolus par elles
dans des sens trés différents. Si toutes en effet sont fon-
cierement panthéistes, le panthéisme des unes est iddaliste,
tandis qu'il est réaliste ailleurs. Parmi les Védantins, les

~ uns nient, les autres affirment le monde objectif. Les pre-

» miers n'admettent d'sutre étre que Brahman, les seconds
- soutiennent l'existence réelle du monde en Brahman.

L

[

Le Védanta idéaliste se rattache & Sankara, le plus illustre
docteur de 1'Inde, qui florissait dans la premiore moitié du
neuvieme sidele apris Jésus-Christ; son commentaire sur les
Vedanta-sutra est un des plus remarquables monuments
qu'il y ait de l'esprit théologico-philosophique. Les réalistes
ont pour principal représentant Raminuja, un penseur du
XII* siéele, auteur d'un autre commentaire des Vedanta-
sitra, le Sribhdasya. Tous deux s'efforeent de montrer quils
sont fidéles & I'enseignement de Badarayana'; mais, comme
M. Thibaut I'a fait voir dans P'importante préface qu'il a
mise en téte de sa traduction des Vedanta-sotra®, Ramanuja

. ¥ réussit beaucoup mieux que Sunkarn. En revanche, bien

..

plus que Ramanuja, plus méme que Badarayana, Sankara

1. Dang un pssex proml nombre de cas, les donx commentalonrs inter-
pritent de I omdme maniére les sutea de B.‘J.lE.'Lr;L_'.'m_q.-ir ol sonvent aussi fls
mppirtent aux mémes passnges des Upanisad les apliorismes do maitre.
M. Thibant on a conclu gue Uéeole avait Bdélement consered 1o teadition
dinhliz par lenselgnoment de son chel 1) fant cependant Temanuer qua
non senlement les divergences foportantes qui se manifesisiil sie un granil
nombre de sutra prouvent gue accord it loin ' &re géndral, mais encore
in une discussion, comme eelle gque nit Satkara 4 l,rr.r'ru:;_ dn sutea 100, 3, 34,
n'eal possibile quen Uabsence de tonte traditon eoncernant les passges do
In Sruti vises par Bdarayana

2. Sacrdd Books of the East, vol. XXXIV, p. xvi, sq.
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est dans le prolongement des Upanisad'. C'est lui qui, non
sans quelque outrance, il est vrai, tire les conséquences des
doctrines exposées dans ces textes; il s'applique a les har-
moniser, escamote les contradictions quand elles sont irré-
ductibles, et prend 4 thehe de prouver que son idéalisme est,
implicitement ou expressément, au fond de leurs enseigne-
ments,

Iddéalisme ou péalisme, cette différence fondamentale en
entraine d'autres qui ont creusé plus profondément le fossé
entre les deux grandes tendances du védantisme. Les secta-
teurs de Ramanuja, et de nombreux groupes qui ne se sé-
parent de lui que sur des doctrines ou sur des observances
secondaires, sont théistes et posent le service de Dieu, féoa-
ra, comme condition du salut; de larges conecessions ont été
faites de ce coté-la aux idées qui ont trouvé leur expression
dans les cultes populaires, Sankara, imprégné qu'il est de
'esprit brahmanique, ne met aucune divinité entre I’Ame
universelle et I'Ame individuelle, entre Brakman et jiva-
atman ; il relégue dans le domaine de la science inférieure
ou de la anesciencen tout ce qui concerne la divinité per—
sonnelle et son eulte,

Les siitra de Badarayana et les nombreux passages o le
Mababharata expose des théories tris voisines du systéme de
Raminuja, montrent que la tendance théiste s'est manifestée
de fort bonne heure dans I"école védantique. Aussi I'ensei-
gnement de Sankara apparait-il comme une réaction contre
des compromissions dangercuses, comme une tentative pour
revenir, par deli Badarayana, A la pureté de la doctrine pri-
mitive. S'il en ful bien ainsi, on comprend que le grand
penseur ait mis quelque intransigeance i soutenir le point de
vue strictement idéaliste, et que d'autre part ses adversaires
lnientattaquéavec tintdeviolence. Un Védantin théiste, dans
la préface qu'il a mise 4 son commentaire des Sa nkhya-satra,

1. Voir Thibaut, L L p. e, $q4q., 81 cxxvi,
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enveloppe Sankara dans la méme réprobation haineuse dont
il poursuit le nihilisme bouddhique'.

Lesrivalités subsistent encore aujourd’hui, maisavee moins
dipreté dans la polémique. Ce qui domine, dit-on, dans 1'é-
cole actuelle, c'est le védantisme de Sankara. A en croire le
Védantin qui a renseigné M. Deussen’, et qui se donnait
pour un ardent adversuire de cette tendance, sur cent adeptes,
il y a actuellement soixante-quinze disciples de Sankara,
et senlement vingt-cing qui se réclament soit de Ramanuja,
soit de chels encore plus éloignés du monisme idéaliste.

11 est certain cependant que les formes moins outranciéres
sont celles quiont le plusagi sur les masses. Les conceptions
théistes sont en effet plus propres 4 donner satisfaction aux
besoins religieux; et si le Védanta a pénétré dans!’hindounisme
des grandes épopées et des purdpa, ¢'est sons sa forme atté-
nuée, en saccommodant aux exigences de ln vie pratique et
de la société.

Quand nous étudierons, dans notre dernitre partie, la théo-
sophie du Mahabharata et d’autres témoins de I'hindouisme,
nous retronverons le védantisme réaliste et dévot dont Ra-
manuja est le plus famenx représentant. Pour le moment,
nous devons nous attacher i celui qui fut vraiment le succes-
seur des Upanisad, # Sankara. Mais nons n'oublierons pas
cependant que Sunkara ne constitue pas & lui seul tout le
Védanta, méme moniste, et nous aurons soin de le complé-
ter au moyen d'autres sources qui jonissent, elles nussi, d'une

grande popularité dans 'école .

t. Lantenr eite avee complaisance un passage do Padmapurdao qui met
ces paroles dans la bosehe de Sivac: o Gest mol qui, en cet dge Kali, pre-
ntint In forme d'un brabimane (Sankara), ai préchd In dootrine de 'illusion
{medydedda ), doctrine (ausse qui n'est que du boudilhisme dégulsé, doctrine
honnie des hommes ot qui difignre lo sons des paroles de UBeriture.., Jai
proclamé ceite grande dootring de Uillosion, comme st elle dtalt conforme
at Véda, alors quelle est non védique, alln qoe Jes dtres  périssent o
[ Vijfidnabhiksu, p. 4; volr aussl nd Sanbhya-S. 1, 20.23)

2. Erinneruagon an Frdien, p. 243

3. Je fals allusion suriout & la Padeadad, ouveage de Madhava-acarya,
le frére de Uillusire commentatour do Védn, Sayana (XIV: sidele), et an
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N. B. — Dans le chapitre relatif au Védanta, tout renvoi
fait au moyen de la seule indication de la page, concerne le
commentaire de Sankara sur les Vedanta-sutra, et se rap-
porte & 1'édition de ce texte dans la Bibliotheca Indica.

II. OBIET ET METHODE,

L'objet du Védanta s été formulé par Badarayapa en ces
termes : o Maintenant commence I'étude de Brahman » | Ved .-
sitra, 1,1, 1). La seule recherche de Brahman ne soffit plus
A Sankara : « Les textes védantiques se proposent un double
hut: d'une part, ils exposent la nature propre de 'ime uni-
verselle, paramdatman ; d'autre part, ils enseignent l'identité
de l'tme individuelle avee ime universelle o (p. 279). Des
deux objets visés par Sankara, le second seul compte encore
pour 'autenr du Vedanta—siara: « Le but du Védanta, c'est
de faire de I"ime, jica, une intelligence pure par la connais—
sance parfaite de son identité avee Brahman » (§ 28], Comme
on voit, les préocenpations exclusivement mystiques ont peun
a peu supplanté dans 'école Uintérét pour les questions mé-
taphysiques.

Pour atteindre le but désiré, il n'est qu'une méthode effi-
cace, I'étude des Feritures révélées. 11 s'agit de connaitre
I'Eitre éternel, absolu, transcendant ; comment pourrait-on v
arriver avee les seules ressources de 'intelligence humaine,
avee un instrument dont la puissance est limitée au monde
de la cause, du temps et de Vespace? « Nous connaissons
empiriquement 'ime individuelle, ksefrafia, parce que,
agissante et jouisseuse, vlle est de corps en eorps unie i l'in-
tellect, son suhstrat feped /e ) ; mais comme Dieu ne peut étre
connu empiriquement, 'objet propre de I'Eeriture est de
Venseigner » (p. 232). — « 1l est impossible de voir comment
guelgu’un pourrait saisic les objets transcendants autrement

feiliinta-sdra, dorit par Sadananda, qui, au XV* givels, samble--il, ansei-
gna on Védantisme fortement tointd de =ankliva,
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que par Ia révélation, puisque le transcendant n's pas de si-
gnes sensibles (nimitta) v (p. 411). — « Cet objet n‘ayant
ni forme, ni détermination d'ancune sorte, ne saurait ¢tre
perceptible & nos sens ; n'ayant d'aillears aucun caractére dis-
tinetif, finga, il ne peut étre connn par induction ni par
d’autres procédés intellectuels: on ne peut l'atteindre que
par la tradition sacrée, dgama, de méme que le devoir »
(p- 426). — « Ce n'est point par le raisonnement, c'est par la
seule révélation qu'on peut approfondir Iinsondable Brah-
man » (p. 488,

La révélation est éternelle, comme Fobjet méme dont
elle procure I connaissance. Elle est done antéricure 4
toute création. Bien plus, les choses sont ce quelles sont
pour que I'Eeriture soit accomplie : « Quoique Dieu ne
mesure pas un empan, on peut se le figurer comme mesurant
un empan, afin que soit justifié le mot des Eeritures qu’il a
Fempan pour mesure » (p. 220).

Ce que In perception immédiate ot induction sont pour
la connaissance empirique, lu révélation ot sa tradition le
sont pour la connaissance transcendanto : ¢ La révélation
sert de perception directe; car, pour étre une autorité, elle
est nécessairement indépendante de toute autre autorité : et
la tradition tient lieu d'induction, puisqu’elle aussi tire son
autorité d'une autorité autre qu'elle-méme » (p. 287).

Aussi, tout comme le témoignage des sens, les enseigne-
ments révélés ont-ils le caractére d'ine vérité indiscutable -
il serait absurde de penser (que le canon, qui est infaillible,
n'est pas décisif en fait de doctrine (p. 103); I'autorité du
Véda est absolue pour tout ce qui concerne son objet propre,
au lieu que 'autorité de Ia parole humaine, 4 I'égard méme
de son objet propre, u sa raison en dehors delle-méme
(p- 414). Tandis que les enseignements fondés sur le rai-
sonnement se contredisent et sont facilement attaquables,
« tous les raisonneurs passés, présents et futurs ne sauraient



ik

% 4

158 HISTOIRE DES IDEES THEOSOPHIQUES DANS L'INDE

porter atteinte i la connaissance parfaite qui est engendrée
par la révélation o (p, 439) "

Mais quoi ? N'y a-t-il pas des contradictions dans les
Upanisad ? Non! Les désaccords qu'on a pu relever ne
concernent que des points secondaires et n'intéressent point
le salut de homme’. Sur les vérités essentielles, il v a
harmonie parfaite entre tous les textes révélés, Brahman
est un, il ne peut y avoir i son sujet de connaissance diverse ;
car, pour ne pas étre erronde, Ia connaissance doit étre
adéquate 4 son objet ; si donc Brahman était un, et la révé-
lation multiple, un seul des enseignements donnes & propos
de Braliman serait vrai, et la confiance en les Ecritures
serait ¢branlée (p. 843-844)°.

C'est & titre d'adjuvants que les proeédés ordinaires de
l'intelligence humaine sont reconnus comme légitimes :
« En enjoignant la recherche de Brahman, (le premier sotra)
recommande une discussion des textes des Upanisad, faite &
l'aide d'une dialectique qui ne soit pas en désaccord avec
eux, et qui se propose comine eux le salut » (p. 36). — « Si
I'Eeriture, outre la réception directe de la wvérité par
I'sudition, prescrit aussi la pensée et tient compte par con-
séquent de la réflexion, il ne faudrait pas croire qu'elle
donne une valeur propre 4 la réflexion toute séche ; ce qu'on
veut, ¢'est une réflexion dirigée exclusivement sur la révé-
lation, et qui soit un moyen auxiliaire de prendre possession
(de Brahman) » (p. 427).

Ce respect de la tradition saerde est surtout théorique.
En fait, gnﬂknm fait preuve d'un latitudinarisme qui jure

1. Sankara n'aime guére les philosophes indépendants, ees gens & qu'on
appelle des sachant-toul o (rarvajialhidgieal, p. 498].

2 Cest le cas, par exomple, de la ordition du monde empiriqoe; voir
. 370, 8qq. et tout particulitrement; p. 374,

8. Le principal griel que Sankara formuole contre li seete des Bhigs-
valas, ¢'ost gu'ils ont en Fimperinence de rejeter Pnntorité du Visda, Sin-
dilya, disent les Bhiguvatas, apres avoir vainement cherchn dans les guaire
Védaz lo Brahman suprime, Fa trouvé dans le sysiéme qol est devenn 1o
leur, Iis blimaont le Vidda; done ils se trompent (p, 604).



LA THEOSOPHIE BRAHMANIQUE 159

avec cette intransigeance tranchante. Il ne veut pas, par
exemple, d'une exégése étroitement littérale': il ¥ a des
passages qu'il ne faut pas presser’ ; il y ena d’autres quis'adres-
sent gux gens de peu d'intelligence® dont les doutes pro-
viennent d'une entente par trop servile des textes; il y en
# qui font des concessions aux croyances populaires ' ; il est
méme des mantra qui, pour se trouver dans une Upanisad,
ne font cependant pas partie de la science, ot que lenr ca-
ractére propre, ou une déclaration expresse, ou enfin @autres
indices, décélent comme concernant en réalité des getes
rituels .

Mais alors & quoi reconnaitra-t-on les passages sur |es-
quels on peut et doit faire fond? Le eritérium rappelle 4
certains égards la premiére des régles de la méthode qu'a
posées Descartes. En présence do textes qui font de
Brahman un eréatenr et lui attribuent par conséquent des
forces diverses, et d'autres textes qui déclarent qu'il n'y a
pas de réalité en dehors de Brahman, pourquei s'attacher a
ceux-ci et laisser ceux-1a ? Clost que seuls ces derniers ont
un sens qui ne laisse rien & désirer, ot par conséquent ont
le caractére de Pévidence, tandis que les premiers n'existent
que pour quelque chose d'autre, et par conséquent ne satis-
font pas définitivement l'intelligence (p- 1126). L'aveu est
bon 4 enregistrer. Il nous rassure pleinement sur I'indé-
pendance intellectuelle de Sankara, en confirmant co que
nous avons dit plus haut des rapports de sa pensée avec les
textes dont elle se prétend dérivée *.

Mit-arjasan, p. M5,
- md-alibfidrafh, p. 934; voir aussi P U025 p. 1017, sq.
- mandadhigah, p. 626.
- P.110% (& propos du satra 1V, 2, 15).
« P. 896,
- Un'en lise los longues discussions par lesquelles débutent Sdtra et
commentaire, on saporcevrea viie qu'il ne sagit point de diterminer aun
moyen de passages védigues la nature de Brahman, mais de pronver us
partout o0 les Upanisad parlent e Shitman, d'antarydmin, ote., elles visent
Brahman, et non pas Ia nature, ou I'dme individuelle, ou une divinits par-
ticulitre. Ce qu'on vent, o'est revendiquer pour le systhme vidantigoe 1els

o ol g IR e
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- Faut-il s'étonner dés lors que Sankara en prenne i son aise

avec les sutra qu'il commente? Les satra font partie de cette
« tradition » & laquelle on doit appliquer les procédés de la
dialectique usuelle. M. Thibaut o montré, dans la préface de
s traduction des Vedanta-sntra, avec quel sans-fagon le
commentateur a agi a 'égard de Badarayana, tantot 'amen-
dant’, tantot changeant son texte®, tantot l'interprétant
d'une maniére arbitraire, pour ne pas dire abusive *. Védan-
tin et orthodoxe, Sankara ne peut faire autrement que de
prendre pour base de son enseignement le livre fondamental
de I'école; il se revanclie en le violentunl sans cesse pour le
tirer dans le sens de ses doctrines personnelles.

III. PRINCIPES FONDAMENTAUX

Iy a i la base du Védanta, comme de tous les systémes
philosophiques ou religieux, des concepts, en général peu
nombreux, qui ont dominé la pensée dans son travail spé-
culatif. Le plus souvent, on ne formule pas ces sortes
daxiomes, ou d’hypothéses fondamentales; on ne les formule
pas, parce qu'on en a i peine conscience. Pou importe; leur
action & été d'autant plus décisive qu'elle u 6té latente. Ce
sont comme des plis intellectuels duns lesquels g moule, de
génération en géndration, tout le travail eérébral d'une éeole,
d'une secte, quelquefois méme d’une société entiere, 1l nons
faut reconnaitre d'abord ces idées maltresses: elles nous

et lely passiges que les dcoles rivales imferpritent an favenr de leors jildes
particuliéres. On apporte done & l'exégisn nne conooplion déja nrrdtée de
Brahman, et l'on #évertue i dimontrer que cesl oople conception et non
pas nne aulre qui S'adapte anx texies sacrés.

1. Voir, par exemple sitra I11, 5, 14,

2. Cest le cas du siatra 111, 1, £2.

3. Voir 1L, 8, 57: 1, 8, 10, Contrairement aux intentions  dvidentes de
Badariyann, Sankars iraite d'n necasionnello », Prasangiki, tonte la sdrie
dewy gaten IV, 2, 12-164, Ei page 1124, & propos des sitra IV, 3, 7.11, Sankara
prétend que Badardyana, opposant Tone & Fadlre deax doctrines, adhtre &
Ia premitre ot combat la secands, une assertion démentie par l'usage cons-
tant des éeales,

il
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aideront i comprendre le systeme qui en est dérive, et dont
elles constituent en quelque sorte ls sous-gol.

§ I. L'Etre,

Que, de tout ce qui existe, on enléve ce qui est contingent
et phénoménal, il reste I'Etre'. Le phénoméne, ¢'est Jon-
veloppe, ou comme disent Jos philosophes de I'école, le four-
reau, le Kosa de 'Etre. Débarrasse de toutes ses relativités,
I'Eitre est absolu. Absolu, il est infini: infini. il est un. Dire
qu'il est un, c'est affirmer d'une part que, toujours et en tout
e qui existe, il est identique 4 luni-méme; dwutre part,
qu’il est seul existant d’une existence réplle - puisqu’il est
infini, il ne saurmit y avoir dautre ftre & coté de luit.
« L'étre est un’s I'unité, telle est la seule réalite viéritalle*:
toute pluralité résulte d'une fausse connaissance o (p, 447,

Ce qui est réel, ce n'est pas ce qui frappe nos sens,
puisque senl ce qui est contingent est visible, audible, ete.
Ce n'est done pas lindividuel, mais lo genérique, parce que
le générique existe seul d'une maniire permanente. L'espice
en effet est dternelle; c'est Fespice qui correspand & I pa-
role du Véda (p. 286 sq.). On noters jw'en affirmant ainsi la
réalité des espices®, on en aflirmait 1y substantialité, 11 ne

1. D'aprés Xristote, les anciens philosophes prees aussi ont aflirmes ue
I'Etre ost immuable quant i son essencs, of ne chinpe que dans ses acai-
dents; mals & la différence iy Vidanta, ils concevaient comme muttéried ln
principe fondnmontal de 'inivers : o Teive B mpih oy 24 SIGFRTIvony ol mialeag
Tag Iy Gine efar phves dilnaay xpyas shvar mivewyt 82 gl T3 Emroy dimavea o3
tvra, wal iF ol yirvera mpaiov wal 2ls B slafprcan welsucaioy, e fiv adgizs dno-
nEvelang, sl £8 mibem pezafatiaians, sodm arvryelow wal tairae Epyty paTey
elvar oy dezew » (Mot 1, 8, g 4).

2, Clest pourgquol Sankarn polémize avee tant de lopee comire 1 soota des
Pitdupote, montrant que Finflnité do |n matiére of linfinité des Ames g0y
eluent, si matidre et ime sont indépendantes les unes dos nuires, ol quo, 8l
elles sont indépendantes de Diew, elles exeluent 1nfinis e Divu (Vo -5,
IL 2, 41, et particulitrement page G|,

3. eham satican, p. 450,

Ao el paramarthifoam,

bo d@kpred, littdralement forme, moule,
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faut done pas s'étonner que cette école ait de méme envi-
sagé comme une substance lensemble des COrps grossiers
(Vaisrdnara), ensemble des corps subtils (Hiranyagar-
bha), Vensemble des corps cansals ( Virdf), pris ehacun en
lear unité', Rien d'étonnant non plus si l'on admet impli-
citement que qualités, fonetions physiologiques et psycho-
]ugiqm?ﬂ. actions méme, ont un substratum et ennstituent
des entités indépendantes .

§ 2. Le devenir.

L'Etre est immuable ; il ne nait pas, il ne devient pas. Rien
ne devient. Ce qui n'est pas ne saurait venir i existence *,
Tout changement appartient au monde des phénoménes*,

Cause et produit sont identiques : tout ce qui est dans
Veffet était déjih dans In cause : « Comme le produit existe
en vertu de I'essence propre de la canse (kdrana-dtmana ),
son étre est le méme avant lacte qui I’ produit (qu'aprés) »
(p- 429)". Le produit existe donc avant sa manifestation phé-
noménale (p. 460, sqq.) : « 1l est avére que la substance con-
tinue identique & elle-méme & travers toutes ses manifes-
tations apparentes*, et que jamais, quand méme on ruminerait

1, Vair, par exemple, Ved.-sara, 141; Pafeadadr, |, 84,

*. Pour les qualités, voir P+ 537 b propos du silra 11, 2 15- pour les
fonctions des sens, voir In théaris exposte par Sankara sgr In désagrégation
par la mort de l'organisme psychique (ad 111, L 3¢ p. 7). Quant i In
substantialité de I'action, le mécanisme du karman est lillustration frap-
panite de In persistance de eelte idée Jusque dans des septes qui, oomme
le bonddhisme, n'ad-netiont d'antre réalite fue le phénoméne instantans.

4 Ved-S.101. 1, 18

4. Les produits et les phénoménes résultent d'un déploiement apparent
de I'Etre; on appelle ricarta le déplolement en monds phénoménal q'yn
principe primordial spirituel ; cikdra o parindma, le déploiement en phé-
noménes et en produits d'un princips matériel, o 11 a 6e dik: 1 v a pikdrn
quand un &tre ge trinsforme en réalite fantatiratal): mais i| ¥ 8 cicarta
quand l'essence de I'dtre n'est pas atteints par le changement { Viehin-
fasdro, 162),

b. Voir les sitea 11, 1, 14 ot 15, ainsi que le commentaire,

6. Exemple: le lait i travers tous les produits do lait,

g
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la chose pendant cent ans, on ne trouvers un effet qui soit
différent de la cause. Et puisque c'est la cause primordiale
qui, jusque dans son dernier effet, apparait dans la série de
ses produits, eomme un acteur dans tous les réles imagina-
bles, I'effet existo done avant I'acte qui le produit; il est
identique 4 sa cause » (p. 468 sq.).

L'identité de 1'afiet et de ln cause est une doctrine méta-
physique; cette identité n’existe que si cause et effet sont
envisagds dans leur essence. Em piriquement, les deux termes
ne se recouvrent pas exactement ; empiriquement, ['effet est
une modalit® de la eause, & telles enseignes (ue ce qui est
vrai de I'un n'est pas nécessairement vrai de Pautre. De |i ces
corollnires, sur lesquels Sankara insiste 4 plusieurs reprises :

1. De ce que les effets sont multiples, hétérogénes, il ne
sait pas que la cause ne soit pas une, homogéne: « 1l n'y a
pas de commandement de la divinité, disant : « Que la cause
» soit multiple, pour qu'elle engendre le produit » (p. 623).

2. Si la cause est détruite, tous les produits sont détruits :
mais la suppression des produits n'entraine point celle de la
cause (p. 6G38).

4. Dire que cause et produit sont identiques, ¢'est ensei-
guer que la nature du produit est déterminée par celle de la
cause (p. 431); mais Ia nature de Ia cause n'est point déter-
minée par celle du produit.

En fait, entre lu cause ot Peffet, il ¥ @ toujours un « sur-
plus s, atésaya, quiexplique précisément Pexistence de l'effet
parrapporta lucause. Sankara le déclare nettement (p. 425).
A ceux qui prétendent que le monde n'ayant pas toute la
perfection de Braliman, ne saurait avoir Brahman pour cause
matérielle, il répond que raisonner ainsi, ¢'est supprimer
complétement ln relation de eanse ot d'effet; car il ne saurait
¥ avoir de cause et d'effet suns qu'on admette un excédant
(dans P'effet par rapport 4 sa cause). Et il ¥ revient encore
page 603 : o Entre la cause et I'effet, il faut qu'il v ait excédant,
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comme, par exemple, entre I'argile et les pots d'argile ; sans
excidant, les notions de cause et d'effet n'existent plus’. »

De ees prémisses découle tout naturellement une doetrine
qui a joud un grand rile dans 'histoire de la théosophie de
I'Inde, et que la théosophie oecidentale a aussi faite sienne.
On peut la formuler en ces termes : le grossier est sorti du
subtil ; le subtil de ce qui est encore plas subtil, et ceci méme
d’un étre plus subtil encore ; — et par la dissolution, le gros-
sier rentre dans le subtil, et ainsi de suite, « car 'expérience
de la vie quotidienne montre que quand on a gravi les mar-
ches d'un escalier, il faut pour redescendre suivre la série
inverse des degrés » (p. 637). La Chandogya-Upanisad en-
seignait déji, dans sa sixidme « legon », que tout dans 'univers
se raméne i des éléments subtils (ane, animan) qui sont l'es-
sence, I'atman, desétres grossiers qui en sont sortis. DansleVe-
dianta-sira, cette théorie a atteint son plein développement *:
le corps grossier a pour substrat un corps subtil ; le corps
subtil a pour substrat un corps causal, et celui-ci est sorti
lui-méme de Braliman, U'étre en so0i,

1. Sankara estime par conséquent que 51l n'y & rien do plus dans le pro-
duit que dans I esuse ou les canses goi sont censées lexpliquer tout
entier, il devientimpossible de comprendre la diversité des dtres, Comma
le dit en effet M. Gouard, dans les Trols Dialoctigues (1897): « Si chague fait
s'explique entitrement par ses antécédents et ses coexistants, sl n'y aen
lui ren de nouvean, rien qui n'ait &8 peépard par dantres oo contenn en
d'autres, c'est qu'en réalité il ne se distingue pas des autres o (p. 79).,.
i Qn'on insigte pour qu'il 'y ail pas de [ait sans canse, on norn raison ;
mais cela ne peut dire compréhensible qui une condition c'est que, dans
Ie termo cause, il ¥ ail quelgue chose qui ne s retrouve pas dans le
terme effet, et réciproquement, qu'il ¥ ait dans le terme effet quelque chose
qui n'ait pas existd dans s terme eause; bref, que U'on vewille reconnaltee
dans Fun et dans lautre termes un élément incoordonnable o (p. 80j,

Four E‘i.'l.uh'..ll.l.-i'l.f ne Uoublions pas, ces différences de causes et d'effets
nexislent que pour le mounde des phénoménes. En réalite, 'Stre est un;
toute diversitd n'est gu'illusion; il o'y a pas plus de canse que d'eflet, I
faut rendre & Sankara cette justice que sa théorie de latigaga n'est point
un expédient imaging pour saaver le réalisme, mais one explication du
phénoménnlisme.

2. 11 est probable que son élaboration s'est falte dans le sein de I'dcale
Sankhya
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§ 3. L'action.

Tout acte modifie de quelque maniére 1'étre qu'il con-
cerne. Or, paracte, il ne faut pas entendre seulement 'action
mécanicue exercée sur un étre; la parole, la pensée sont
aussi des actes, et par conséquent ne laissent pas en son
état primitif I'objet qu'elles intéressent.

Il est aisé de reconnaitre dans ce théoréme la vieille
eroyance animiste et magique dont nous avons déji constaie
la puissance & propos du sacrifice brahmanique. Sankara
en tirera une conséguence fort importante; il enseignera
qu'aucun acte en général, aucun acte du culte en particulier,
ne saurait avoir Brahman comme objet, puisque Brahman
est éternel et, par li, soustrait a tout changement. Et le
salut lui-méme ne peut résulter d'actes queleonques; car
le galut, c'est immédiatement 1'état de celui en qui s'éveille
la conscience de son identité avec Brahman. Or cet éveil
ne¢ saurait étre une action exercée sur Brahman ou sur
I'ime ; ce n'est méme pas & proprement parler un acte
intellectuel ; tout se résout en un simple état de fait.

§ 4. La connaissance.

Il ne faudrait pas demander a Sankara une théorie raison-
née de la connaissance. Surce théme, comme sur beaucoup
d’autres, nous ne trouvons dans son commentaire que des
aphorismes égrenés. Mais ces aphorismes nous révélent en
leur auteur un précurseur do eriticisme de Kant; nous
touchons ici la partie la plus originale, la plus féconde de
son systéme.

Le point de départ de toute démonstration, c'est 'aflir-
mation du moi. De l'existence du moi, je ne puis douter ;
¢'est une donnée immédinte, alors que tout le reste, je ne
le connais qu'indirectement. « Le moi est la condition pre-
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miere de toute démonstration'; donc il est prouvé avant
toute démonstration *» (p. 620). Toute connaissance qui
résulte de la perception et des autres procédés intellectuels,
porte sur le non-moi, on, pour employer la muniére de
| parler familiere & Sankara, surle « toi ». Par suite de la
| constitution méme du sujet connaissant®, la connaissance
: consiste & transporter du sujet & 'objet, de « moi » 4 o toi v,
ou vice versa, la maniere d'¢tre, dharma, propre & I'un ou 4
# I'nutre: ou bien c'est le contenude sa conscience qu'on
. projette au dehors et qu'on objective ; ou bien c'est au con-
| traire le résultat de la connaissanee externe qu'on impute
au moi. Or ces deux actes intellectuels sont également illé-
gitimes, car il y a entre le sujet et l'objet une opposition
tout aussi radicale (atyanta-vicilkita) qu'entre le jour et la
nuit. C'est pourquoi le vrai nom de toute connuissance
objective est « nescience », avidyd’.
On retrouve la lintransigeance ordinaire des penseurs :
| de I'Inde. De ce qu'on ne peut connaitre le non-moi d'une
I maniere adéquate, on conclut qu'on n'en pent connuitre
rien. Il est juste d'ajouter que ces philosaphes ne souffrent
point de cette impuissance de Uesprit lumain, A leurs
yeux, il n'est qu'une seule réalité qui mérite d'étre connue,
| Brahman : le reste, en théorie tout an moins, ne vaut pas
qu'on s'en occupe. L'idéalisme mystique des Upanisad
1. Littéralement : o 11 eat lo liew de toat acte emplovant les moyens de
démonstration. » :
2. Voiranssi p. 83, Lo possibilité de: connnltee 1o moi impligue directe-
ment In possibilité de connaltre I'Etee : o Honto b quidit: Al-je une languse
ou n'en ai-jo pas? [ear; le disang, il proove go'il & une lungue), Muks Ilnnte'
A aussi & celoi gui dit: La connnissance gu'il fant i-'"'l'll'l.u"l.l.ll'ﬂ n'est poing
" connue par mol (parce que, en méme temps, i1 alfirme son mol &L e Ta
connaissance qui seule rend possible In connadssance du moi), »
i . 3. Yoir p. 9.
1§ 4. Sankarn expose ces principes an début méme de Vintroduetion qu'il o
| placiée en e de pon commentaire. Cest Vindieation qu'il ¥ vayait la plerpe
d'angle de tout Fédifles. 11 appelle adlliyasa |(adbi + as, jotee sur), Inttrili-
tion aw nom-mod de ce qoi Appartient au mef, of vice versid. Le Vidiints.

sira of les autres toxtes modernes de 'école se servant du mint adhydropa
qui a le méme sens. J
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devait nécessairement aboutir un jour ou 'autre & ce dédain
de toute connaissance objective.

Comme on sait, il s'est passé quelque chose d'analogue
dans 'histoire de la pensée grecque; elle aussi, aprés
avoir enseigné 'unité fondamentale de 'univers, s'en est
allée, A un certain moment de son développement, verser
dans l'idéalisme absolu, La courbe de I'évolution présente
de part et d'autre des caractéres semblables. Les philosophes
joniens et les auteurs des Upanisad entendent que si I'on
peut atteindre le principe premier des choses, on les connait
dans ce qu'elles ont d'essentiel. Quand un Thalés, un
Anaximéne, un Héraclite posent U'eau, ou l'air, ou le feu,
comms principe unique de 'univers, ils ne prétendent
point eontester la valeur d’'un savoir qui porte sur le con-
tingent et le relatif. Au contraire, le principe premier leur
sert de base pour l'explication du monde complexe qui nous
entoure, C'est ln méme marche de raisonnement qu'on peat
observer dans la Chandogya-Upanisad (VI 1, sqq.), oi
I'univers est expliqué comme résultant des combinaisons
des trois éléments, le feu, 'air, ln terre, issus enx-mémes
du principe premier. Mais aprés les Toniens vinrent les
Eléates ; et aprés les Upanisad, 'dcole Védantique : la con-
naissance ne mérite ce nom que si elle porte sur ce qui est
d’une réalité absolue et permanente, 76 49, faf; et la con-
naissance du principe rend superflue Ia connaissance des
dérives, Il va sans dire qu'entre les deux philesophies,
grecque et hindoue, il ne peut étre question que d'une ana-
logie trés générale, et que les difiérences sont grandes
dans les tendances, les méthodes, les résultats obtenus. I
importe de signaler une de ces différences, qui est capitale.
En Gréce, les solutions éléntes ne représentent qu'un
moment, et presque un accident, dans histoire de la pensée.
Aun contraire, l'idéalisme est pour 'Inde une philosophie
congéniale ; elle y retombe infailliblement dés qu'elle essaie
de donner & ki spéculation une forme systématique.
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Nous pouvons maintenant diriger notre attentior
systeme méme du Veédanta. Les fondations sont
comment l'édifice u-t-il été construit? Quelle
a-t-on donnée aux grands problémes de Dieu, du m
la vie?

IV. Les pocTrINES
§1. Brahman.

A. BrAHMAN ABSOLT,

En donnant 4 I'fitre le nom de Brahman, le Védanta n'a
fait que suivre Texemple du Satapatha-Brahmana, pui
lit dans cet ouvrage : « Qu'on adore Brahman, sach
est le réel' ». De cet étre, de Brahman, on ne saurait con
tester Uexistence absolue. Fn effet, le nier o'est nier son m =.:?f'
Or, dans I'acte méme par lequel on croit nier son moi, il ya
affirmation de ce moi; et par conséquent affirmation d’une
. existence, d'une réalité®, Il en est de méme pour tout ee qui
‘estien tout étre, par cela seul qu'il est, il y a Pétre.
comme I'étre ne saurait se concevoirautrement ici que I, en
tout ce qui est, Brahman est précisément ce qui est. « Les-
sence propre de Brahman, caractérisée par le fait qﬁ'ﬁ:eu'ii
létre’, se retrouve dans tout ce qui est, espace, ete. » .

Mais pour que I'étre soit d’une maniére ahsolue, s01 exis- o
tence doit étre en dehors du temps, de l'espace, de la causo’s
en effet, temps, espace et cause déterminent 'stre en Juj
enlevant son caractére absolu @ « 11 est impossible de eon-
cevoir pour U'Etre absolu, paramdtman, wne association
avee toutes les différences qui résultent du liew, du tem .
ete., de maniére qu'on pat aller i lui, comme on va dans

L. Satga (X, 6, 1, 1).

2 P.23: 78, nq.

¥ mattdlofsanal srabhdcab, p. 120

i 4. u Nlnsoires Fespace, le lemps, Woul ce qii n'est
i w'dtant point lmitd dans Vespace, le temps,

g {Pafcadas, TIL, 36).

P L e'est Pourg i,
8., son Infinitd est dvidents 5
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une contrée ou comme on entre dans un ige » (p. 1135).
Etre pur', Brahman est dépourvu de toute qualification ; il
est nirgupa, nireisesa, Sans doute, on ne peut le conesvoir
que comme pensée et comme [élicité’, mais Sankara fait
observer que ce n'est point lui assigner des attributs, car
Brahman n'est pas « pensant », il est « pensée® »: « La
pensée, c'est I'étre, exactement; et 'dtre, ¢'est exactement
la pensée v (p. 813). 1l n'est pas non plus béat; il est béati-
tude’, En effet, il n'y a pas en dehors de lui de canse qui
puisse le rendre heureux on malheurenx ; la félicité négative
& laquelle aspirent les Védantins n'est autre que la suppres-
sion de toutes les contingences et de tous les contrastes’.

Mais l'intelligence humaine ne peut percevoir queles qua-
lités, les phénoménes, les relativités. De I'étre, elle ne con-
niait que ce qui n'est pas l'étre. Pour atteindre & I'étre
méme, il faudrait précisément suspendre le jen d'instro-
ments qui ne nous procurent qu'un savoir empirique et su-
perficiel. En effet Brahman, étant notre dtman, ne saurait
étre un o objet » (p. 70 II dépasse toute parvle, toute
pensée®. Pour illustrer le fameux passage de la Taittiriva-

1. sgn-midiram, p. 657,

2. Les ouvrages vidantguesrépbtent b satiéttd que Brabman est sae-id-
dnanda : dtre-pensée-félicite, Cette description de 1Eire absolu n'est pas
envore dans Sankara; mais M'deole n'a fait fque ramasser dans une formole
un enseignement qui était bien celai du malire.

A, C'est parce qu'il est In pensée que Brahman pense sans avaoir hesoin
de ces organes que Mhomme erolt pdeessalres & ln ponsée, &f qul tous au
contraire sont des limitations do la pensde [voir p. 97).

4. o La félicitd o est pas dans I'Etre sans second ; il est loi-méme toute In
[aligite. Si vous me demander @ o Qoalle preuve? o jo répondeni: ¢ On n'a
pis besoin de prouver of qui est évident parsol-meme o | Pafcadeds X1, 23],

b, 1'éeole védantiqne na pas tonjours considérd labsence de souffmnco
commae Pidéal du bonhewr. L'antenr de la Paficada&i insiste sur le caretére
positil de Ia félicité gu'on godte dans le sommeil profond (X1, 35, sqq.);
félicitd tout inconsciente, daillevrs, ot qui ne serail miéme plus compliste,
&1, Vintellect cessant d'dtre annuld, on la ponvait percevoir s o Quand le
sommell n endormi le sentiment de bien-ftee, on se rdveille en disant :
wd i s deliciensement dormi que jo ne men suis méme pas aperciio [ X1, 58)-

6. oif-mancsmafim, po B85 0l est insaisissable aux sens s an-inededgo-
grithga, p, 827; il est transeondant. en dehors da domalne ob se meavent
piarole ol pensdée : a-rdA-manasa-jocara | Ved. Sdea, 1),
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Upanisad o il est dit « que les paroles et la pensée qui s'en
taient allées le chercher, revinrent sans Pavoir trouve »
(2,9), Sankura raconte une légende qu'on peut mettred coté
de l'anecdote que Cieéron nous a transmise sur Simonide
et Hiéron. « Interrogé par Vaskalin, Bahva lui fit connaitre
Brahman en gardant le silence. 11 lui dit : « Ami, apprends
i connaltre le Braliman », et il resta silencieux. Ef Viska-
lin répéta sa demande une seconde, puis une troisieme fois ;
i la fin Bahva lui dit : o En vérité, je te I'ai annoneé. Mais
tu ne veux pas comprendre. Cet atman, c'est motfus! n
(p. BO8B, 8q.).

B. L'avinyd ouv MAYA.

Brahman est toute la réalité. Qu'on ne dise pas que le
monde des noms et des formes est réel lui aussi dans la me-
sure oft il participe & la réalité de Brahman! L'Etre est
un, indivisible (akfanda), homogene (samenya), et il n'y
i pas de réalitd en dehors de lui'. Si l'on se place au point
de yue de la vérité absolue, le monde objectif n'existe pas.
C'est done a 'seosmisme qu'nboutit la pensée de Sankara *.

Ce monisme idéaliste était contenu en principe dans 'en-
seignement des Upanisad. et ¢'est en toute sincérité que
Sankara o pu aflirmer qu'il n'avancait rien qui ne fut con-
forme a ln révélation. Qu'on se rappelle par exemple le début
de In Mundaka Upanisad : « Maitre, quel est I'étre qu'il
suffit de connaltre pour que tout soit connu? Ft ee qu’il
dit, ce fut la connnissance de Brahman, base de toute con-
npissance. » Ce qui a emburrassé Sankara, ce fut plutot

1. Parama-kdrapasya eca elasay satyaten, I

. b Cest poroe que Pistre
est un quae le salul est possihle

81 le monde empirdque, élant multiple,
avait une exisience réelle. comment la connaissance de 1'éten pourralt-elle
supprimer la multiplicité, c'est--dire donner le salog? {p. 447,

= Uomme on sail, des idées outes samblables ont étd formuolses [ar cer-
taing gnostiques o par des hérésinrgues infecies dao gnodticisme. Pour
Fadteur des o Actes de Pieree s, o monde phinomanal n'est qu'un men-
songe: o Distingues vos dwes de ool co qui ost

. . pereeplible gux SEens, e
rien de g qui est phdnoméne o'est veal, o
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d’éliminer par interprétation les passages, révélés enxaussi,
qui contredisaient sa doctrine.

Les Upanisad en offet, & prendre leur enseignement dans
leur ensemble, ne se tiennent nullement sur le terrain de
Pacosmisme. Comme nous 'avons vu, elles affirment l'exis-
tence du monde, et font de Brahman le fondement de cette
existence, L'univers est satya, réel, et Brahman est la réa-
lité de la réalité, satyasya satya’'. -

Obligé d’harmoniser des passages contradictoires, Sankira
a recourt i un procédé qui, entre les mains de ce dinlecti-
cien subtil, s'est trouvé étre un principe méthodologique a
la fois profond et [écond. Le savoir, dit-il, n'est le savoir
que il a pour objet I'Eitre, la réalité éternelle; toute con-
naissance qui concerne l'impermanent, 'apparent, est un
non-savoir, Les passages des Eeritures qui sappliquent &
I'Etre en soi, nous apportent le savoir, ln vidyd; mais ceux
qui nous font connaitre un brahman contingent, un brah-
man eréant et agissant, un brahman objet de culte, relevent
de la nescience®, de V'avidyd.

Cette distinetion entre pidyd ot acidyd, qui n'est en somme
que 'application légitime du principe de contradiction, cons-
titue dans I'histoire de I'denle védantique, la prineipale ori-
ginalité de Senkara. Ce n'est pus que le germe ne s'en trouve
duns plus d'une Upanisad®; du moins est-ce lui qui pour la
premiere fois, semble=t-il, a formulé ce prineipe avee pré-

1. Les pxemples donnés par Ia Chandogya Apanisad comine illustritions
de I formule Tal feam aei, prouvent assez qig, pour T'auipor de ce traita,
Videntité dois senfendre dans le sens d'une noité d'essence.

£ Quand il £'agit de termes iechnigues, un mot nouveau ést pour un
concopl nouvean, une étiquetio plus claire qu'un mot qoi a déjh Jantres
gens, On ma permeitrs par conséquent dutiliser le terme anglais @ nes-
gienpe & pour tendalee aeidyd, qui esi Wl adiee chose gue lignoranoe.

4. Ly Mundaks Upaniswl appose deux scionces. ot délinit | une, la science
Inférionee ¢opard eodyd J, comme dtant eelle du Higvéda et des antres Eeri-
furess o Uantee, Ui sclence supérieure, comme procurant In connalssance
de I'Fitre fmpérisable (el Vel =i, p. =08). La Svetasvaiara U panis
met en rapport le savolr avec ce gqni est ¢lornel, le pon-savole aves ce qui
est périssable (3, 1; ef. 5, 8.
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cision et's utiliséavee conséquence. Comme Sankara, Platon
a mis aussi en opposition la  science » de étro, du nouméne,
avec la connaissance du monde empirique, du phénoméne.
Mais tandis que la doctrine platonicienne résultait du travail
purement spéculatif d'une pensée indépendante, pour San-
kara, cette distinction ne fut, 4 | origine au moins, qu’un ex-
pédient suggéré par les néeessités de In diseussion théologi-
que. C'est pour cela sans doute jue, sur un point important,
la théorie de I'avidyd ne présente pas Ia nottets qu’on aurnit
attendue d'un esprit aussi ferme. 11 suffit en offet de rppro-
cher les passages ot Sankara fait intervenir 'opposition entre
le savoir et le non-savoir pour remarquer qu'il a oscillé entre
deux conceptions différentes de Unvidya, lui attri buant tan-
tot une existence purement subjective: Pavidya résulte des
limitations de l'intellect humain ; tantét une valeur ohjoctive :
Vavidya est le rapport qui existe entre I'ftre en soi et le
monde des apparences’.

Sunkara se place an premier de ces deux points de vue duns
les pussages oi lavidya est présentoe comme résidant dans
le sujet de la connaissance, ot of I'existence d'un monde des
apparences se trouve en définitive étre 'muvre do I'homme :
« Un ohjet ne devient pas multipls parle seul fait que 'homme
¥ voitune diversité de formes. De ce quiun il malade voit
deux lunes, il ne suit pas que deux lunes existent en réalits,
La croyance que Braliman réside dans Je monde contingent,
dans ce monde né tout entier d'yne transformation de g
nature, ne repose de méme fue sur cette pluralite de phé-
nomenes posée par la nescienee. Par sy forme vraie d'une
vérité absolue, Brahman estimmuable ¢

t dépasse tout co (ui
est uuntillgent’ " 'fIl- 483).

1. 1 est vrai qu'en ralits c'est, de part ot d'antrs, Jo mame principe d'in-
dividualization qui ¢st on notivitd, chex l!:-lllluh‘- Pone borner sa pensgs j
Vexissence contingente; dans Brahman, 1'Etre un, pour rendre multiple.

2. Nous amrions, p. 7, un passage plus significatil encare, Sl etait
permis de comprendre avee M. Doossen s ¢ De méme que o mon
idéploie avee ses noms et ses formes que par ln présene
~dire d'one intelligenee qui le connany), de meme,;

il e g
e 'un temoin | nmg-
an u:ummum:-u_-mﬁun il a
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Deux conséquences découlent du subjectivisme absolu qui
s'exprime dans cette conception de la nescience, chacune ex-
pliquant pour sa part action que le Védanta a exercée sur
l'esprit hindou.

Tout d’abord, Dieu, en tant qu'objet du culte, sera ce que
ses adorateurs pensent qu'il est : « Sans doute, ¢'est toujours
le méme atman quiest caché dans toutes les eréatures, qu'elles
se meuvent ou qu'elles soient immobiles; cependant, suivant
que (ladorateur) lui attribue un degré plus ou moins éleve
de spiritualité (eittd), l'essence de cet atman, qui est en soi
supréme, éternel, homogéne, se révitle d'une manidre de plus
en plus manifeste par la toujours plus grande puissance de
divinité qui lui est attribudée » (p. 113). Le Védanta n'a [ait
aucune difliculté pour ndmettre que, sur le compte de Brah-
man eonnu empiriquement, on peut donner plusieurs ensei-
gnements différents, et qu'il y a aussi plus d'une maniére de
I'ndorer (p. 844, sqq.); ¢est pouar cela qu'il & pu siaisément
sadapter aux multiples formes de I'hindouisme et par la ré-
pandre au loin ses interprétations du monde et de la vie,

D’autre part, on sent quel dédain de toute connaissance
empirique il y avait dans un systéme qui porte au compte
de la nescience tout ce que nous savons du monde sensible,
qui considiére commeasal, irréel. tout ce qui n’est pas o pensén,
tout ce qui, étant individuel, — et nossens ne nous font con-
naitre que lindividuel, — est en opposition avee la pensée
pure’, qui déclare que seul est réel, ce qui est spirituel et
transcendant ®,

dué déployé par un éwre intelligent. » Mais M. Denssen a été sans doute
Influencd par le désiv de multiplier lespoints de contact entre Sankarn et
Kant; il faut probablement comprendre @ o De mbme que oo monde ae
déploie aujourdhn en noms ot en formes sous In surveillunde [d'un &re qul
le dirige), il en n &té de mémoe an moment de la erdation. »

1. 4 Que l'on s¢ persuade que tout ée monde, npéndtrable § la penste,
ost iflusion, el qu'on ne reconnaisse de réalité qu'au seal Beahman » | Pas
ecadadi, V1, 246).

2. Parménide: Ts s adeh wealy bevly o aal slvae, — 2 Cor 4, 181 0 Nous
regardons non anx choses visibles, mnis anx choses invisibles; car les
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Lo subjectivisme idénliste était dans la logique des prin-
cipes qui sont i la base du Védanta. Mais i e6té de la logique
des idées, il y a celle des faits, des données immédiates de la
conscience. Si en sa qualité de dialecticien hindou, Sankara
a souvent sacrifié celle-ci 4 celle-la, il faut lui rendre cette
justice qu'en ce qui concerne la théorie de la connaissance,
il a en fail consenti une importante concession au réalisme,
et envisagé presque constamment le non-savoir comme ré-
sidant non pas dans le sujet qui connait, mais dans I'objet
qui est connu. Hypostasiant en quelque sorte Pavidya, Sun-
kara la met en Bralman et en fait le principe cosmique
par excellence. Il reconnait en effet que notre nescience
differe d'un mirage ou des créations du réve, en ce qu'elle
s'arrange en séries coordonnées, Pour étre inadéquate, pour
¢tre, comme diraient les mathématiciens, altérée par un
coeflicient personnel qu'il est impossible de calenler, la
connaissance que nous avons du monde n'est point tout en-
tiére notre ceuvre, mais correspond & des réalités qui sont
indépendantes de notre intelligence. Assurément, nous
sommes victimes d'une illusion, puisque du non-moi nous
ne percevons que le phénomene, I'impermunent, et non I'étre,
I'éternel ; mais cette illusion, c'est Bralman fui en est .
l'auteur. Flle dissimule sans doute '8tre; mais elle vient de
I'étre, et ne lui est point inddment imposée du dehors,

A-t-on voulu éviter I'équivoque qui résultait de Vemploi
('un mot comme actdyi’, la nescience, toujours est-il que
dans Sankara déjia, mais surtout dans le Védantisme pos—
térieur, on donne volontiers le nom de mdagid a la puissance
qui a produit ce monde.

Le¢ mot mdyd signifie proprement sortilége, prestige,
puissance d'illusion. 1l ne se rencontre pas encore, au moins

choses visibles no sonl que pour un temps, an loo que les invisibles sont

dternelles. o

1. Celle équivoque, ne Foublions pas, n'en esl une gue poar Vindividy
engngd dans e sohisiva: aon poinl de voe de la réalité suprime, Brahman
el jira, o'esl oul um.
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avec son sens technique’, dans les safre. Ei cependant, son
histoire a commencé de bonne heure. Dans le Rigvéda,
c'est & leur miya que recourent Indra et dautres dienx
pour tromper leurs ennemis, les démons, riches enx-mémes
en maléfices: mais déja dans Uantique recoeil des hymnes,
miya désigne aussi la puissance par laquelle les dieux
peuvent se manifester aux hommes : « En chaque forme,
Indra est une image, Cette forme présente du dieu est celle
que nous pouvons contempler; grice i ses sortileges, Indrea
se montre en des formes multiplesn (VI, 47, 18). Dans
I'Atharva-véda, c'est de ce nom qu'on appelle souvent la
puissance du magicien; mais en méme temps c'est la maya
qui cache aux regards o la fleur des eanx », c'est-i-dire
Hiranyagarbha (X, 8, 34). Dans le Sutapatha-Brahmann,
la maya est le lot attribué aux démons par Prajapati au
moment de la eréation des dicux, des hommes et des animaux
(H, 4, 2).; et dans la Svetidvatara-Upanisad, il est dit que
la mature n'est qu'illusion, et que le dien sopréme est un
magicien (mdydrin, 4, 10). Dis le principe, la maya est ainsi
présentée comme une foree & la fois eréatrice et décevante;
elle manifeste et elle eaveloppe i la fois.

Le passé de ce mot le préparait a merveille au sens qui sera
désormais le sien dans les systémes théosophiques dépendant
du brahmanisme. Pour Sankara, il exprime I'altération qui
se produit dans Brahman et dans le moi par le fait que le
brabman et le moi passent de la eatédgorie de l'absolu dans
celles du temps, de lespace et de la eause; altération tout
illusoire, qui n'atteint point I'étre universel et le moi dans
leurs ceuvres vives. Aprés lui, non seulement on #'efforcern
de préciser davantage lactivité de 'avidyd-mdyd, mais
encore on fera un partage dattributions entre avidyd et
miyd, en mettant en rapport la premiére avee le moi, la
seconde avee Bruliman. Il n'est point diflicile de reconpaitre
dans quelques-uns des développements nouveaux donnés i

1. Dans le sitra LI, 2, 3, miva désigne les  créations de 'ime en dat de
réve.
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la doctrine l'influence exercée sur le Védanta par d'autres
¢coles philosophiques, et méme par les idées régnantes dans
les milieux seetaires’.

Subjective ou objective, qu'elle soit par la faute de
Uintelligence humaine, ou qu'elle existe on dehors  de
homme, U'acidyd-mdydi affecte Brahman, et par li erée e
monde des noms et des formes; elle affocte 1o moi, et par
li cause I'individualisation des ames particuliéres.

C, LE Branmax INFERIEUTR,

Par le fait de la maya, Brahman n'est plus I'étre pur,
indéterminé (nirgupa); il entre dans la catégorie du phéno-

L. Voiei, ponr illustrer Ihistoire de mayid, quelques passages ompruniés
-au Vedininsira of & In Padicadas) -

Les deus (aces de Pactivig de Invidyiz n L'avidyd posside denx foroes ;
par lune, elle enveloppe {frarap ); par Vautre, elle dmet feikaepa !, ST un
nuage, méme petil, vient se placer dans s champ de la vision d'un Bprotn-
teur, il peut voiler le soleil, dont I prandeur s'#tend pourtant sur fle nom-
broux gojana; il en est de méme du spectatenr de I'Ame Universelle: si iy
nesoiinee couvre L pensts, ello peut, touts finle gqo'elle est, voilep FAunan
infini. Etde mifme gue lignomnce par rapport & unae corde, engendee par
sa zoale force un serpent dans ceite copde (tontes les. fois quo par erreur
on prend une carde pour un sorpent}, de wéme dans Fime quelle tient
enveloppée, Pignorance. par sa fores propre, engendre un monde emiisr
[ Ved. sdira, 86, 67, T0: of. Padcad, VL, 26, sqq.)

La maya identifide & pralkee, 1o principe de la nature matdriells posd par
U'deale Sankhya : o Aynnt son fondemoent en Brahman irm nalkle, Maya
passe, elle, par de mualiiples changements: qu'on lo siche, Miyd, o'est
praketi; et le Dieu supréme, o'est Io possesseur e Miya ‘miyin o (Pafiead,
X111, 64).

La miya distinguse do Vavidyva : & Le reflot da Brahman, jiensée st {4l
eite, c'est In prakyeti, aveo ses trois qualités i Vobsourité, de la PasEsion,
de la bontd. Praketi est dooble = alls est midgd et aridyd splon que la qua-
litd do In bonté v est pure ou imypure. Le reflet de Brahman, au moven i
My, o'est JTimura qui, omniseienl, rigne sur Feaketi ; mais o I'nutre o
dme individuelle) est sous In domination de Varidgad ; multiple par suite
de In diversitd do Fime, prafpad constitoe e corps v cansal w; of alops, plls
esl prifia (elle: est une individaalite intelligente), doude de Personnalité g
(Pasiead, I, 15-17).

Limiyh congue eomme une daktiide Brahman se'est-d-dire comme Vénergis
par laquelle Beabman se manifests, erde ol débrui le thonde : o Miya est Iy
dnkitide Brahman, force freéelln uon ne pedl connalipe flue par ses aflets;
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méne, et devient contingent, qualifié, agissant'. Ce n'est
plus le Brahman supréme, métaphysique; ¢'est le Brahman
inférieur, ¢’est Dien, féoara'. « Partout oill, niant toutes
les différences de noms et de formes qui sont issues de la
nescience, on parle de Brahman eomme d'un étre qui n'est
ni grossier, ni fin*, il sagit du Brahman supérieur (para).
Partout oi, en vue du eculte, on le désigne par quelque
différence de nom, de forme, ete., quand on dit par exemple
o qu'il est constitué par Uintellect, qu'il a pour corps la vie
» ét pour forme la lumiére' », onaen vue le Brahman
inférieur » (p. 1133, Qu'on n'aille pas croire que cette
distinction est en opposition avec le dogme qui proclame
I'unité absolue de Brahman : a on est débarrassé de cotte
eontradietion par le fait que les noms et les formes, ot les
autres attributs ' sont des produits de la nescience » (p.1133;
p. 803, sq.). '

Les attributs sont irréels; ils ne sauraient par conséquent
altérer la vrie nature de Brahman. Le eristal de roche, qui

iLen est delle comme do Uénergie gui est dans 1o fen. On ne pent eonnnftre
uni foree que quand elle a produit un efel o {(Padicad. 11, 471, — o La sakt
st diffdrento de son produit lo monde, ot de son gubstrat, Brahman; on
pergoit les effets dn fen et anssi le charbon (qui en est Ia oaise mintériclle,
tandis qu'sn ne pergoit pas P'énergie mdms do fed) ; on volt par Ja ce
el 1o kil de Beahiman o (M6, X1, S,

1. Brahman est alors appald apare, infdeicar; segupm, qualifls; Kdrga,
produdt (p, 1119).

2. La distinction Faite par Sankara entre dens Brahman, avalt été pre-
parcée par lea Upnnisad: o Il v a deax manifestations da Brohman, une
personnelle, Vaoire lmpersonnelle; la personnelle est irrdelle, 1lhmperson-
nelle est réelle o {Maits, Up. 6, 3). La Briv-Ar-Up. avait déjh dit:n Tl y a
denx manileswtions de Brahman, l'une corporelle, Fautre incarparelle ;
Fune mortells, Uautre immortalle: une immaobile, l'nutre mobile: Fune
réelle (o'est-i-llre manifestée), Fantre anscendante (ryecre ) o (2,8, 1),

4, Clest-a-dire o quand on nemploie b son égand gue des pxpressions
négialives o.

4. Lo passnge cité par Sankara se trouve dons I Chidnd, Up. 3, 14, 2

5. Faule d'un weillear terme, je traduis par ¢ attribut v le mot wpddhi ;
en réalitd, les wp@/hi somt tont co qui vient déterminer, Hmiter, individua-
liser 'dtee; mais o'est sl par consdquent tout ce qul le met en contuot,
on relation avee le monde phénoménal; ee sont & In fois sos lormes, ses
attributs, ses organes,

12
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est transparent, ne perd pas su transparence parce que,
mpproché d'une flear rouge, il prend un reflet rouge
(p. 803/ ; et quand la lumiére du soleil ou de la lune,
franchissant P'espace, éclaire un doigt, elle ne devient pas
droite ou recourbée paree que ce doigt, quiest son upddhi,
est droit ou recourbé (p. 807). « Ce qui, dans un ohjet, est le
produit des wpadhi ne constitue pas une qualité propre
(dharmati) de cet objet » (p. 807).

On remarquera la consdquence, trés logique sans doute,
mais trés grave en tout cas, que Sankara tire de ces pré-
misses. Puisque les attributs irréels que « pour les besoins
du culte » les Eeritures imputent & Brahman, ne constituent
a auean degré la pature de Brahman, les connaitre ce n'est
point connaitre Brahman. Bien plus, les qualités du Brahman
inférieur et celles dn Brahman supérieur s'excluent les unes
les autres. Il n'est done point vrai que le sacrilice eoncoure
a Paecquisition de la connaissanee salutaire: il n'y a rien de
commun entre lé culte et le « savoir' ». Une semblable
dodtrine rompait audacicusement avee la teadition brahma-
nique; nous verrons que Sankara n'n pas toujours été aussi
radicul.

§ 2. Le Monide.

A, L'irnEALrre pE L'UNIVERS,

C'est par la mdyd que Brahman, en tant qu'lévara, est
eréateur do monde. Mayvi est en effet pour Dien ce qu'est
pour le magicien cette puissance mystérieuse qui Juj permet
de produire & volonté des dtres et des phénoménes illus ires,
Elle est méme quelque chose de plus qu'une force dont Dien
di:—'|mﬁ|} pour produire des prestiges. Flle est o prine
tout mouvement, de tout devenir, Maya npére
Braliman la diversité qui constitue 'univers ¢

ipe de
: elle epte on
mpirique, et

1. Voir, par exemple, p. 520,
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de la transformation de Brahman apparent nait le monde
apparent, « Brahman, par la maya, est entré dans le monde
des noms et des formes, qui est un produit du non-savoir »
(p. 507). — « En Bralman, concu comme cause du monde,
se trouvent nécessairement toutes les qualités qui cons-
tituent une cause; Brahman est omniscient, omnipotent,
et posséde & un haut degré la puissance de mayan (p. 436).
Ce que les vases sont pour l'argile, les noms et les for-
mes le sont pour Brahman, ¢'est-a~dire une mdétamorpliose
i la fois instable ot apparente, ou 'dtre demeure intact.

Puisque Ia puissance eréatrice qui donne naissance i ces
noms et i ces formes est en Brahman, leur irréalité ne doit
point étre confondue avee l'irréalité des eréations arbitraives
d'un cerveau qui imagine l'impossible : o Le fils d’une mére
stérile n'existe ni en réalité, ni en apparence », dit un des
maitres préférés du Védanta, l'auteur de la Mandokya-
Karika (II, 28). « Il y u. dit Sankara, une différence entre
le monde que crée I'dme en état de réve, et celui qui lui
apparait en état de veille, Le premier, en effet, ne présente
aucune coordination dans le temps, l'espace et la cause, et
par conséquent est incomplet » (p. 781). « Ce que j'affirme,
dit-il encore, ¢'est que les créations du réve ne sont pas
aussi réelles que telle eréation, comme 'espace. Sans doute
Vespace n'est pas non plus une création d'une réalité
absolue. Du moins, le déploiement du monde sous forme de
I'espuce et des autres créations semblables, existe-t-il aussi
longtemps qu'on ne conmait pas encore l'essence de
Braliman; tandis que le déploiement d'un monde dans le
réve est détruit jour aprés jour. Aussi est-ce de ce dernier
qu'on peut dire tout spécialement qu'il est pure illusion »
p. 785),

Hlusoires, les créations de nos réves; illusvires aussi,
mais & un moindre degré, les perceptions de nos veilles. On
se dira sans doute qu'a ce compte la dilférence supposée est
elle-méme illusoire : il n'y a pas de degré dans Virréalité.
On se tromperait. Par le seul fait que illusion n'est pas
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seulement subjective, elle n'est point un simple mensonge.
Sion me parle du fils d'une femme stérile, je sais que jai
alfuire & un fou ou & un menteur. Mais le monde ne peut
étre nie qu'a condition qu'on atfirme une réalité supérieare '
{p. 580..

Au surplos, nos réves eux-mémes ne sont pas une création
chimérique de cerveaux travaillant 4 vide. Nos réves ont
une valeur, ou du moins en ont-ils souvent une, et cela
suflit poar établir entre enx et la réalité un rapport dont on
aurnit tort de méconnaitre I'importance. Il leur arrive en
effet d'étre des signes. « Nous ne nions nullement que
Plntelligence individualisée (le PrdjAia) ne manifeste son
activité méme dans le somimeil ; ear, souveraine de 'univers,
elle dirige (I"ime individuelle) en tous ses états » (p. 785
Il ne faut done pas s'étonuver si le réve lui-méme a un
¢ parfum » de réalité *, £l est prémonitoire *, si en parti-
culier il nous avertit de ce qui nous arrivera d’heureux ou
de facheux (p. 783; p. 450, sq.). Sankarn va méme jusqu’a
comparer la relation du réve et de la réalité a celle qui
intervient entre I'écriture et ln parole, et qui fait que o les
syllabes réelles, formées de sons, puissent étre connues par
Ia connaissance des syllabes irrdelles, formées de lettres »
(p. 451).

Cette valeur de signe, nos perceptions l'ont & un degré
bien supéricur. 8'il était permis de transporter dans 1'Inde
les mots d'ordre autour desquels sophistes et penseurs grees
livrérent de si fameux combats aux einguitme et quatriéme
siecles avant notre ére.on pourrait dire que, pour Sankara, les
produits de notre connaissance relévent, il est veai, de la
« convention » (Oéoiz, vépss), mais que cette convention
n'est en somme quune transposition de la réalité (poeeg),

La réalité se réfracte done dans l'intelligence qui s'ima-

1. Le nihilisme de certaines écoles bonddbigques a trooveé dans Sankara
un advorsiiee neharme.

2. paramia-artho-gpandha (p. TER),
3. afiealfa.
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gine la percevoir. Parce que nous ne saurons jamais quel
est U'indice de cetle réfruction, faut-il renoncer 4 connaitre?
Non, le relatifl lui-méme mérite qu'on le percoive. En fait,
Sankara, @ la suite des sufra qu'il commente, s'oceupe
longuement du monde empirique. L'ireéalité toute méta-
physique de 'univers ne porte point préjudice & 'impor-
tance pratique qu'il ¥ a de le connaitre. Faisons done
comme Sankara, et voyons rapidement quels sont les
rapports du monde et de Dieu, produits I'un et aotre de
la maya agissant au sein de la réalité pure.

B. CoEaTioN, CONSERVATION ET MSSOLUTION DU MONDE,

Si le premier des sufra déclare que L'objet de la recherche
philosophique doit étre Brahman, le second affirme I'imma-
nence de Bralhman dans le monde, on plutt 'immanence
du monde en Brahman : Brahman est 'étre en qui « cet
univers prend naissance, (subsiste et sedissout] ' » ; Brahman,
essence de toutes choses *, cause du monde, — et le monde,
produit de Brahman, sont identiques. « De méme que la
cause, Brahman, est, dans les trois moments du temps,
I'étre et rien gque I'étre, de méme le produit, c'est-d-dire le
monde, est, dans les trois moments do temps, 1'étre el rien
que l'étre; or P'étre est un; done cause et produit sont
identiques » (p. 459). — « Le produit existe par l'essence
méme de sa cause . »

Brahman est it la fois la cavse matérielle, upddiina, et ln
cause efficiente, nimitta, du monde, 11 est pour le monde ce
que sont l'or et le jonillier pour un joyau (p. 396). 11 est
cause efficiente, car, en dehors de lui, il n'est pas d'intelli-
genee dirigeante; il est cause matérielle, ear, en dehors de
lui, il n'est pas de matiire primordiale ( prakpa) (p. 400).

La création n'est done quune modification qui se produit

1. Ved.-Sétra l, 1, 2.

2. Sarea-dtmikn.
8. Kargam kidropa-dtoand sat [p. 420},
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en Brahman, modification qui est apparente, puisque 'étre
est en soi immuable, et qui a pour effet de produire la
pluralité des noms et des formes '.

La transformation de Brahman en monde est comparde an
travail qui se produit spontanément dans le lait et change
celui-ci en lait caillé, — ou dans l'eau quand elle devient
glace *. D'autres comparaisons, empruntées a la biologie ef
a la psychologie, expriment d'une maniére plus vive encore
le processus naturel de la eréation. Brahman respire, et
chacune de ses expirations et aspirations n'est autre chose
que l'émission et la réabsorption du monde; — ou bien il
réve, et la coordination que nous croyons voir dans les
phénoménes n'est alors qu'une illusion née de la dispro-
portion entre I'énorme durde de son réve et le peu de temps
qu'embrasse ln faible expérience humaine *.

La différence qui existe a nos yeux entre 'argile et le pot,
entre 'eau et la glace, étant phénoménale, est illusoire :
le pot n'en est pas moins argile, et la glace ¢'est encore de
'ean. 1l en est de méme des rapports de Brahman et du
monde. La pluralité des eréatures ne change rien 4 Punité
de I'étre (sotra II, 1, 26-29), et, en dépit des imperfections
du monde empirique, la nature de Brahman reste parfaite
(satra II, 1, 4-11): de ce que le monde n'est ni pur, ni spiri-

1. La création est un paripdma quand on envisage la modification qui
se produalt en Brahman. En eflet, v il ¥ & pacipdne quand on objet passe
d'un état [phénoménal] & un autre ; ¢'est par exemple le cas du lait qui se
caille, de I'argile dont on fait nn pot, de P'or dont an it un jovau o [Pak-
ede, X111, B). La oréation est un propafca, quand on Epnﬂ.ille]:ﬂ le résuliat
de Ia création, ¢esti-dire I'é¢panovissement do mondo empirlgue,

£. Voir, entre antres passages, le commentnire sur le saten 11, 1, 21,

4. La eréation est comparée & In respiration, p. 490; & un réve, p. 432 —
# Lo dormeur se voll en réve parcourant los airs; il s& tranche 14 Wele i lui-
méme; en un instant, il vit Vespace de boeancoup d'anndes; i1 revoit le il
qu'il a perdu. 11 est difficile de dire gue telle hose ost possible, que telle
auire ne l'eést pas. Par le fail méme qoe je ln vols, 1o chosa fue je vois en
rive est possible. Polsque s grande est la puissnnes du rdve, famt-il
sétonner gque la puissance de mdyd dépasse oote imaginaiion ?

XIIL 87, 5q.]. ¥ | Pancnd.
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tuel, il ne suit pas que I'Etre ne soit pas Esprit pur'. Au
contraire, telle qu'elle nous apparait, la création prouve la
spiritualité d'Tévara, son créateur; clle est le produit’ d'une
pensée qui a eu conscience de son bul et de ses moyens *.

Iévara crée le monde. Pourquoi? Grave probleme pour
lequel Sunkaran proposé plusicurs solutions entre lesquelles,
évidemment, il laisse choisir ses leeteurs®. Si on lui a
objecté qu'il n'en offre plusieurs que parce qu'il n'en a pas
trouvé qui s'imposat, il a da répondre que le monde est
irréel, et qulil n'y a pas lieu d’en chercher le pourquoi.

Dire que Braliman crée comme 'homme respire on réve,
ou comme le lait se eaille, ¢'est, dans In pensée de Sankara,
affirmer que la eréation se fait spontanément, sans qu'il y
ait, en dehors de Brahman, un but & atteindre.

Mais Iévarn est tout intelligence: il a nécessairement
conseience de son activité créatrice. Sankara dim done que
¢'est pour s'amuser que Brahman erée. Lo jen n'est-il point
en effet le déploiement d'une activité & la fois consciente et
désintéressée? « Nous voyons, dans le monde qui nous en-
toure, des hommes, — un roi, par exemple, ou le ministre
d'un roi, — qui ont tout ce qu'ils peuvent désirer, et qui
s'oceupent sans avoir d'nutre motif que de passer lo temps.
De méme, Vactivité de Dieu se produit d'elle-méme, sans
avoir un motif particulier, en maniére de jeu » (p. 490).

1. Le Sankhya, sappuyant sur le prineipe que Veffet ne peut, quant &
son essemee, différer d'aves sa canse, affirme que le monde de la matidre
nie saurait étre lo produit d'nn dire spirituel. Sankara eflorce de répondre
i cette objection. 11 le lit dabord en se plagant sor le lerrain de I'deole
rivale ; il oppose done misonnement b raisonnemant, pypéricnca ko eapd-
rience, révélation & révélation; mais cette réfutation ne consiste gqu'en
expidients sans valeur, Heurousement phor sa thise, 1 penl toujours se
didbarrasszer de ses adversaires par une fin de non-regevoir, en se retran-
chant derriéee Ia distinetion qu'il a Inite entre In réalite sopérioure et
I'nvidya : le monde matériel et grossier n'existe que pour In neseience, et
sos défectnosilis no penvent alteindrs I'Eitro,

# Volr le commentaire sur 1. 1,5, ot p. 501, 5.

4. Ca n'est d'aillonrs pas Sankarn qui a imaging ees diverses explications;
wlles éinient depuis longlemps traditionnelles dans les deoles brahmaniqnes,



184 HISTOIRE DES IDEES THEOSOPHIQUES DANS L'INDE

Il est cependant une différence entre Dieu et les hommes.
o L'homme, dit Sankara, n'agit jamais que dans son intérét
propre, méme quand il travaille dans U'intérét d'autroi. Un
Dieu qui agirait dans son intérét personnel ne seruit plus un
Dieuw (p. 59). Pour qui donc Iivara crée—t-il le monde
empirique? C'est pour 'homme. La création est une griice
de Dien (p. 133). En produisant le monde des noms ef des
formes, Isvara offre aux hommes d'intelligence médioere un
moyen davancer graduellement dans I voie qui les ménera
au salut (p. 835). Incapables encore d’avoir lintuition par-
faite, et vraiment salutaire, de la Réalite supréme, leur
intelligence ne peut atteindre que la divinité pourvue d'at-
tributs, et par conséquent localisée dans le temps et dans
l'espace (p. 147; p. 188). Aussi I'ndorent-ils dans des sym-
boles, dans des images affaiblies, comme le sont les diaux
du Véda'. Comme tel, le Bralman infériear, Ivara, o des
noms divers; il y a plusicurs manitres de Uadorer, et les
enseignements que contient le Véda 4 son égard, peuvent,
sans inconvénient, é&tre contradictoires (p. 844, sq.). Aux
yeux de Sankara, le culte des ma nifestations inférieures de
Brahman a pour fruit de procurer la présence immédiate de
Fobjet adoré (p. 967); il n'y a pas plus lien d'en nier la va-
leur provisoire qu'il n'est permis de contester la légitimite
relative du monde empirique (p- 910); sans valeur quand on
se propose le salut, c'est-d-dire un état permanent, le eulte
traditionnel est effience, &'il ne sagit que d'atteindre un ré-
sultat transitoire. Les successeurs de Sankarn iront dans cetie
voiebeaucoupplusloinque lour maitre. Ly Pancadadi ne limite
pas aux hommes de lente intelligence I'utilité de la eréation;
la connaissance de I'univers est d'upe maniére géndérale un
intermédiaire indispensahle pour arriver avec sucecés I

1. v Cest parce que Bralman ne pout Ape Pergn que dans ses créitnnes
que lo corps est appeld la ville de Brahman o [P 253). gy mologie tridi-
vonnelle dang les éeoles veat, en offel, que puruse, un deg noms de Brah.
man, solt léquivalent de puri + daga o qui réside dang In ville o, cesth-
dire dans le ecorps.
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connaissance supréme et décisive @ o Pour faire connaitre
Brahman, que ne saurnient atteindre ni les paroles, ni l'in-
tellect, ln Révélation a eu recours i jica, a Iivara, au monde
objectif » (VIII, 71). Madbava a substitué une sorte de sym-
bolisme & I'acosmisme de Sankara. N'est-ce pas 4 peu pris
de la méme maniére que Schleiermacher a tenté de corriger
le subjectivisme idéaliste de Kant?

Brahman, en tant qu'lévara, n'est pas sculement créateur.
Rien ne se pusse dans 'univers qu'il n'en soit le véritable
agent. Lui seul a I'éternelle souveraineté divine; lui seul a
lit conduite providentielle du monde'; en chaque étre, il est
le directeur intérieur®. Ce ne sont pas les éléments qui
agissent dans les étres du monde objectif, mais bien le Dieu
supréme qui est dans les éléments (p. 635). Car I'activité,
le mouvement ne sauraient procéder spontanément de ce qui
est inerte et inconscient; il y a done dans la terre, dans le
feu, ete., un témoin, adhyaksa, qui les surveille et les
meut.

Enfin, ¢’est Brahman aussi qui périodiquement absorbe
en lui-méme le monde, de maniére que l'univers passe
par des alternatives d'expansion, prapaiica, et de reploie-
ment, faye : o Brahman est un mangeur, car il engloutit
tout ce qui est né par changement » (p. 178). — » Le monde
qui est sorti de lui se dissout de nouvean en Brahman,
comme les quatre classes de créatures’ retournent en la
terre » (p. 406). Car cest la fin nécessaire de tout produit :
la dissolution le raméne i sa cause immédinte.

Le monde passe par une série de eréations et de destruc-

L. jagad-rgdpdee, p 1150, s,

2. antargiameon, pl Ved. 5. 1, 2, 18, — 0 5] o poizsance de Hrahman ne
muaintenait les conditions dexistence imposées A chague éire, celles-of 5o
coanfondraient, et 'onivers =en iraitl & la dérive o {Pascad, I, 59},

3. Les #tres sont classés d'aprés lenr mode e oaissance; on distingue
eonX qui proviennont d'an germe, adbhicfia (les plantes): ceux gui naissent
de la sueur, seedoja (In vermine); eenx gui sortent d'un wul, apdaja (les
oiseany), on d'une matrice, jordgafo (quadempddes, bommes) (Ved, 5, 11,

1, 20-21).
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tions; chacune de ces étapes, les Kalpa, est déterminée
dans sa qualité par celle qui I'n précédée; elle détermine a
son tour celle qui la suivra. En effet, la dissolution ne se
fait pas sans qu'il subsiste une puissance, une sakii, la force
accumulée de tous les actes qui, accomplis dans 'étape
antérieure, n'ont pas encore oblenu leur fruit (p. 303).

Mais comment se fait-il que le monde s'abime en Brahman,
sans que les imperfections du produit portent atteinte a
lintégrité de la cause? Sankara, pour éearter cette ohjee-
tion, a le méme argument dont il se sert pour répondre &
ceux qui contestent que 'univers impuar ait*pu procéder
d'un étre absolument pur'. Le rapport de cause et d'effet,
les actes mémes avee leur fruit, tout cela n'est que phéno-
méne et par conséquent n'est que mirage et illusion (p. 432).
Aux yeux de la science, il n'y o ni cause ni effet; il 0’y a ni
Isvara eréateur, ni monde des noms et des formes; il n'y a
ni agent, ni acte. 1l n'y a que 'litre immuable, indéter-
miné *,

§ 3. Lindicidu.
A. L'ArMan DANS SA REALITE ABSOLUE.

Ce n'est pas seulement le monde qui existe d’une existence
relative, et par conséquent illusoire; il en est de méme de
chaque individu comme tel. En offet, seul le générique
existe vraiment, puisque seul il existe pour la parole et la
pensée; Uindividu n'est pas veai par tout ce qui Vindivi-
dualise *.

1. Voir plus hant, p. 153, note 1,
- Qu'on ne erole pas que la o selenes » emprisonne pour 8o sage o les
joies de la vie: o Ne voii-on pas’ que méme eeyx qul savent prennent
plaisir & des toors di prestidigitation?... On dprouvi une pleine jouissance
de tout co que Vesprit se crée b lui-méme dans I sommiil @ on pent de
méme désirer jouir des objeis de la voills, quelque frrdols gu'ils solent
aussi-.. On n'a pas hesoin de renoncer an monde et & s jonissaAnCE, ponryn

ane T'on siche que lo monde n'est que mirage. el que oale jonissance est
lusoire o (oo, Vi, 166, 168, 180},

3. Les individos diving sont phrissablos, of par constynent irrdels. Indea,
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Et pourtant le moi dont j'ai directement conscience, ne
possede-t-il pas une réalité absolue? Sans doute; nous avons
vu que la réalité du moi est pour le Védanta la condition de
toute démonstration. Mais il en est du moi, d'Atman,
comme de Brahman. Leur réalité n'est vraie qu'autant que
maya n'intervient pas dans leur histoire. Maya eogendre
dans 'atman cette erreur qui I'améne & se croire indivi-
dunlisé, et qui fait de I'atman un jica, une dme vivante,
tout comme, en vertu de la méme erreur, & Brahman se
substitue un Isvara. De part et d'sutre, U'individualité n'a
d’nutre base que les déterminants, les updadhi, c'est-a-dire
les appareils de V'existence physique et psychique '

Ce n'est done quautant qu'elle est individualisée que
lime est un produit de la maya; affranchie des upadhi qui
la limitent, elle est Brahman : « Clest I'ime supréme qui,
limitée par ses updd/ii, c'est-d-dire par le corps, les sens,
l'organe affectif et 'organe de la connaissance, est consi-
dérée par les ignorants comme incorporée. Il en est comme
de V'espace qui, illimité, apparait comme borné & cause des
pots, des eruches et de ses antres updadhi v (p. 173). — « La
distinetion entre l'ame individuelle® et Pime supréme
n'est pas vraie d'une vérité absolue; elle a pour cause les
attributs, comme le corps, attributs qui sont le produit des
noms et des formes posés par l'ignorancen (p. 383, 5q.). —«Si
I'on dit qu'il no peut y avoir identité entre deux étres dont les
qualités sont contradictoires, je réponds que cela ne constitue
pas une difficalté, car Popposition des qualités (de 1ime
universelle et de 'ime individuelle) est mensongére. Nous

manitestation netuelle de’ idée Indea, ne saurait &tre éternel, L'élernite
nwappartient qu'no genre Indea, reprisenté par le mot, Clest pourquol le
monde, qui est Impermanent, o ¢1¢ erdd selon la parole du Véda, qui osten
dehors du temps, Voir Ve, 5., po 257,

1. Le Védanta postérienr aime i mettre en relief le parallélisme de Pame
individuelle et de Dien : « La vache mystéricase qui s'appelle maga a deax
vepux, fira et ficora; s boivent i leur pré le lait de I doalité; mais
I'Bitre sl sans second en véritd e (Pofead, V1, 286; voir anssi VII, 3, sqq.)

¥ Lime individoelle est appelée iel eijidnn, la conscience distincle.
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n'enseignons pas que Dieu a pour nature celle de 'Ame
engugée dans la transmigration, mais que cette dme,
débarrassée de la qualité qui en fait une dme migrante, a
pour nature celle de Dieu » (p. 1059, sq.).

Unité de toutes les individualités apparentes, de méme
fue Vespace est le lieu de tous les espaces contenus dans les
pots et autres récipients, on dira de Brahman qu'il est le
pont ou Ia digue, setu, qui sépare les individus, et qui se
trouve les constituer par le fait qu'il les tient distincts
(p- 257, sq.); ou encore qu'il est le fil qui les rattache les
uns aux autres, comme le cordon d'un collier de perles
satratman, C'est en lui que sont identiques Dien et I’ « Ame
vivante » : « De méme qu'un seul individu peut étre a la
fois pére, par rapport & un fils, et grand-pére, par rapport
a un petit-fils, de méme Brahman, selon les upddhi aux-
quels il est associé, apparait comme jica ou comme licara.
Mais qu'il 0y ait plus de fils ni de petit-fils, il 0’y aura
plus ni pére, ni grand-pére; de méme, il n'y a plus d'isvara,
plus de jiva, si l'on fait abstraction de leurs updadhi parti-
culiers ' » (Padcad. 111, 40, sqq.).

De la aussi I'explication nouvelle que I'on donne, dans le
Védanta postérieur # Sankara, de la fameuse formule Tat
team ast, une explication qui semble avoir été imaginée
pour répondre aux ohjections des bouddhistes et des autres
tenants de I’ o instantandité » : « Quand on dit dans le lan-
gage de tous les jours : « C'est lui o, & cause de l'opposition
logique qu'il y a entre ce (qui désigne l'individu prisent) et
fui (qui le désigne dans le passé), il faut écarter de part et
d'antre une « partie » (de I'idée), pour gqu'on obtienne I'iden-
tité affirmée; de méme, c'est en abandonnant dans les
concepts Dien et jira, les attributs mdyd (pour Dieu), et
avidyd (pour jiva), qu'on obtient le Brahman supréme,
indivis, étre-pensée-félicite » (Padiicad. 1, 47, sq.) "

1. Ce que la Paficadasl appelle fei wpadelhd, o'est ln o fores pour frara,

et o U'enveloppe v poar jieo.,
2. Voir anssi Ved.-Sdra 186,
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Conséquence : 'ime est une; la méme ame réside en
tous les étres; il n'y a pas de différence entre le sujet
qui connalt et T'objet qui est connu, ni entre I'dtre qui
jouit et l'étre dont il jouit, puisque les uns comme les
autres sont également Brahman, qui est un : « C'est Lui,
et lui seul, qui est 'ime de nous tous'. »

Considérée en son essence, 14me individuelle n'est point
une transformation de Brahman, puisque Brahman est
immuable (p. 390); elle n'est point non plus une partie de
Brahman, puisque Bruhman est sans parties *. Aussi peut-
on dire d’elle fout ce qu'on affirme en général de Brahman

1. L'ime est incréée; elle n'est point un produit : « Si ¢a
et la I'Eeriture parle d’une naissance ou d’une destruction de
Iime, il faut comprendre ces passages comme s'appliquant
aux attributs; naissance de Iime, cela veut dire naissance
des updadhi v, ete. (p. 646).

2. Elle cst essentiellement spirituelle : « Si I'ime indivi-
duelle est le Brahman supérieur, il §'ensuit que, de par sa
nature, elle est quelque chose d'éternellement spirituel, tout
comme le feu est, de par sa nature, quelque chose d'éter-
nellement chaud et brillant o p. 648). — « Comme Brahman,
elle est, dans la cage du corps et des organes, le témoin qui
surveille » (p. 643).

3. Elle est incorporelle : « C'est par suite d'une fausse
idée que nous attribuons la corporalité & I'ame; celui qui
sait est incorporel, méme de son vivant » | p. 87).

4. Elle est immuable, — car si I'itman était exposé i
changer, ceux qui aspirent a la délivrance ne seraient jamais
assurés de tenir la connaissance irréfutable et la certitude

1. s eea sarocgin mao Gimd (p. 08}, Voir aussi p, 441, sqq. ; 315, sqq., ete.

2. akhapdo, Les soten 11, 3, 43, sqq , ne laissent pas d'embarrasser San-
kara, qul est bien obligé de reconnaltro que 'dme est donnde comme une
partie de Brahman, non pas seulement par Badarayapn, mais aussi par In
¢ révelation o et par la o tradition o. Ponr so tirer d'affaire, il prétend que
e nest I qu'one maniére de parler; car, dii-fl, il est impossible Tap-
pliguer b Iime, le mot de partie an sens propee, mukbyodeah (p. 691, 9.3
1127, =q.].
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permanente qui sont la condition du salut (p. 395); I'ime
n'est pas plus atteinte par les phénoménes qui se produisent
dans ses attributs, que l'espuce ne subit le contre-coup de
tout ee qui se passe dans le monde des corps (p. 266).

5. Elle est infinie; car « si 'ame individuelle n'est pas
autre que le Brahman supréme, partout on est Brahman,
partout est nécessairement 1"ime individuelle ; or I'Ecriture
enseigne 'omniprésence de Brahman, done 'ime aussi est
omniprésente v (p. 658).

6. Elle est absolue, kevala, éternellement libre, jouissant
d’une félicité supréme’, et par conséquent ni agissante, ni
soufirante : « L'ame, qui est absolue, n'est engagée duns le
suthsira que par ses attributs; c'est parce qu'on lui impute
comme maniére d'étre celle de ses attributs, qu'elle est
entrainée dans une série d'existences dont le caractére est de
la rendre agissante et soulTrante; mais (en soi) "ime est
éternellement affranchie; elle n'est ni migrante, ni active,
ni passive » (p. 660, sq.). Elle n'est par conséquent pour
rien dans le bien ou le mal que font les corps et les organes
psychiques : « Sa ecorporalité résulte d'une fausse
connaissance ; done erronée aussi est U'idée qu'elle fait le
hien ou le mal » (p. #5).

« C'est pourquoi les Upanizad enseignent que 'itman et
le Braliman supréme sont également sac-cid-dnanda, et
proclament lear identité » (Pasdead. 1, 10).

B, L'INoIvIDUALISATION PHENOMENALE DE L'ATMAX.

L'identité de Brahman et de jica est toute métaphysigue.
La notion s'en obscurcit dés qu'on se transporte sur le
terrain du phénoméne et de la vie, cest-a-dire dans le
domaine de maya. Fausse au regurd de la réalité supréme,
lindividualité de l'dme, comme 'existence du monde objectif,
est provisoirement et pratiquement vraie. C'est ce qui auto-

L. paramdndnda |Pafcad, 1, 8, sq.)
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rise Sankara 4 se placer fréquemment au point de wue
empirique, et & s'intéresser au fonctionnement et aux desti-
nées de I'dime séparée.

Aprés lui, on sappliquera 4 préciser davantage encore les
étapes de individualisation progressive de Brahman, et l'on
supposera entre I'Etre sans second et Vime individuelle toute
une série d’hypostases qui ménagent Je passuge de 'un &
I'autre. Sankara estime que la seule chose essentielle est de
poser Uidentité de Braliman et de jiva; aussi les développe-
ments qu'a recus ce point spécial de In doctrine védantique
sont & peine indiqués dans son commentaire; ils le sont juste
assez pour u'on puisse se rendre compte que s'ils lui ont
paru d'importance secondaire, ils ne lui sont du moins pus
étrangers. C'est ainsi qu'il appelle Hirapyagarbha * la
u masse des dmes v individualisées, concues en lear unité
( fivaghana ). Fidéle & un des principes fondamentanx indi-
qués plus haut?, il totalise done en une entité distinete les
étres, fonetions et qualités désignés d'un méme nom *.
Ailleurs, il enseigne qu'il y a d'Hiranyagarbha & 'homme,
et de I'homme 4 la plante, une échelle des étres dont chaque
degré est earaetérisé par une diminution de connaissance et
de puissance (p. 300).

Les écerivains qui ont suceédé & Sankara sont beaucoup
plus riches de détails sur la classification des étres. Comme
¢'est la une des parties du systéme védantique que les théo-
soples oceidentaux ont mise & contribution, il importe d'en
marquer les traits principaux.

La manifestation progressive de Bralhiman, son prapadea,
comprend quatre étapes qui correspondent aux quatre états
psychiques de 'ime séparée . Dans chacune de ces étapes,

1. & L'embryon d'or » , cesih-dire, mythologiquoment, Ie soleil on Agni,
nés des eanx; of coamogoniguemaent, I'#tre primondial quand il est devenu
manifesta par son entrée dans le monde des noms et des formes.

2. Page 161,

3. 1. 247. — Pago 300, Hiranyagarbha est & Intdte des fdrara qui président
wu cours do lavie universelle.

4. Turiya, sugupti, soapna, jagrat, ¢'eut-h-dire le quatritme (el, p 135, le
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Brahman, — comme aussi le jica en chacun de ses états —
présefite une modalité de son étre, due i l'adjonetion de
nouveaux upadhi.

Premieére étape, — Brahman est |'étre absolu, sans ancune
détermination.

Deuxiéme étape. — Associé a la pensée, cif, Brahman est
Prajna, lintelligent. Dans I'échelle des étres, il constitue 4
ce moment le « corps eausal o, hdragadeha, et, comme
collectivité des corps causals, il est fsvara, Dien .

Troisitme étape. — Brahman a pour upadhi I'ensemble
des organes internes, les dix sens, los cing souffles, les cing
éléments purs®. 1 est alors Tajjasa, le lumineux ; dans
I'échelle des étres, il constitue le « corps subtil », saksma-
darira, et, comme collectivité des corps subtils, il s'appelle
Hiranyagarbha®,

Quatriéme étape. — Braliman a pour wpadhi les éléments
grossiers ; duns 'dchelle des étres, il est alors | wime vi-
vanten, jiva-ditman, la collectivité des imes vivantes est
Pétre appelé Vaisodnara (on Virdy),

Le Vedanta-stra remplace les u padhi par des « gaines »,
les koda ; comme il y a cing gaines ' ot seulement trois
individualisations progressives de Etre, il a fullu attribuer
trois gaines au stade intermeédiaire ; d’une maniére géné-
rale, Ia série évolutive reste cependant la méme: la gaine
formée de félicite ( danandamaya-kosa) produit le corps
causal; lesgaines faites de conscience { oipficing meya ), d'intel-

sommeil sans réve, le réve, ln voille. NOus avons vi {p. B2, Bygq.), e In
Chindogya-Upnnisad posait défh trols dAtman correspondant, eux aussi,
Aux trois &tats peychiques de la veille, du rave o du somimeil profond,

L. Totalité, samaspi, et individualité, syasti, ne song que deux manitres,
propres & lavidyd, de considérer lps Strea, Il n'y a pas plus de différenes
entre Dien el les corps cansals quil o'y en 4 enies Vespage compris par la
fordt et Vespace compris entre les arbres de la fordt [ Ved-Sara, 81, 8. ).

2. Les éléments essentiels de cetto thiéoria ant &ld empruntés & Iy phila-
sophie sinkhya ; nous les retrouverons an chapitrs suivant.

3. Oun Sitedtman volr, pour s termae, page 158,

4. Costla Taitliriva Upanisad qui a Suggerd cette thédorio avee s elaagi-
fication des cing dtman amboltés les uns dans les autres,
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lect (manomagya), et de souflle (pranamaya) produisent le
corps subtil ; la gnine faite de nourriture (annamaya-koda ),
le corps grossier. « La gaine de félicité caractérise ' /svara, ot
celle de conscience le jiva v (Pafead. VI, 2286).

Cette individualisation de I'ime est pour elle une dé-
chéance. Il en est de jiva comme des manifestations phéno-
ménales de I'idée platonicienne : jiva nest plus qu'un reflet,
abhasa, de Brahman : « Telle limuge du soleil dans une
surface liquide, 'ime n'est pus directement (saksdt) Brah-
man, mais elle n’est pas non plus différente de Brahman o
(p. 694) ".

Grice & ses attributs, qui ne sont pas seulement des dé-
terminants, mais qui sont aussi des organes, ime entre on
contact avec le non-moi, pour le conmaitre, d'abord, et aussi
pour agir sur lui et subir son action.

Eelairée par Brahman®, elle percoit le monde des phéno-
meénes, limité lui-méme et déterminé en tant (ue nom et
forme(p. 312, sq.). En effet, il Y a comme un parallélisme
entre les sens et les autres attributs de I'ime, d’une part,
et les qualités et autres éléments des choses, d'autre part;
¢'est ce parallélisme qui rend possible ln connaissanee empi-
rique* (p. 649).

En méme temps, au contact du non-mai, elle devient,

1. v Un est Vatman qui s0 frouve en o toules les ortaiures ; aest ainsi
que, dans le miroir des eanx, on voit la lune multiple ;. et et tonjours In
mime lune o (Faicad, XV, 7).

2. 4 Touk ce que nous pereevons, nous le percevons greice & la lamibdre
de Beahman o (p. 274).

4. Voir dussl ls commentaire de I, 3,82 Volei comment In Paiicadadi
expose le mécanisme de la eonnalsance, ot la e iu'y joue catie Inmicre
que Brahman est pour Iime: s De mbme que le ciivee, vorsd dans e
ereusel, en prend la forme, do méme Ventondement, ay contset dos formes
(et des antres objets qui frappent les sensf, prond lear forme. Do e (e
la lomidre delairant un olijol prend la forms de ahjet quelle dolaire, de
méme la pensde, qui éelaire tonles choses, apparalt avee 14 forwe de toutes
choses... Cela étant, il ¥ a fquand oo voit un pot), deox objets, colui qui es)
Init de terre (oo pot], et eeloi qui et fait de pensée [Lidiée du pot]; Ie pre-
migr doit &teo connu par les procédis ordinnires de la percaption ; 'nutre
doit &tre dclairé par 1o témoin iintgrigur) o (Paficad, 1V, 3, 29, 31},

13
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comme lui, relative et contingente. o« Dans ses opérations,
I'ime pe jouit point d"une liberté absolue, car elle doit tenir
compte des difiérences de temps, de lieu et de cause ; mais,
ajoute Sankara, parce que, pour agir, il faut avoir égard
aux conditions accessoires, on n'en est pas moins agent.
Parce qu'il a besoin de fen et d'ean pour cuire, le cuisinier
n'en est pas moins le cuisinier » (p. 671). Trompée par le
non-savoir, I'"ime en arrive a s¢ eroire obligée, agissante et
souffrante, alors que ¢e sont ses attributs, et le corps en
premiére ligne, qui sont liés et actifs (p. 688-693). Et la
souffrance elle-méme n'est pas dans ldme, mais dans les
déterminants de 'ime (p. 1056). Si ¢'était dans '"Ame in-
corporée que se trouviit réellement la souffrance ou la jouis-
sance, il fandmit on que ame pe fat pas identique a
Braliman, ou que Brahman participit & ses jouissances el a
ses souffrances, deux conséquences inadmissibles (p. 175,
8q.), et d'ailleurs contredites par les Eeritures.

Enfin, comme lévara, I'ime est créatrice’. Sur les eréa-
tions imputables & jice, la littérature récente est riche de
développements. 11 suffira de dire que cette activitd eréa—
trice de I'ime s'exerce de deux maniéres. Il y a d’abord un
élément allectil ¢t personnel qui, necompagnant toute con-
naissance, vient snjouter & la eréation, cuvre dTévara :
« Quand Isvara erde une gemme, bien que la eréature soit
une, par suite de la diversité d'attitude et de sentiment de
Jiva, la jouissance peut dtre multiple. L'un est content
d'avoir trouvé la gemme; Pautre, irrité de ne Uavoir pas
trouvée; un troisieme n'éprouve que de  'indifférence
exempte de colére et de joie. Plaisante, déplaisante, insigni-
fiante, ces trois o formes » que prend Iy gemme, sont crédes
par les jiva; la eréation d'Tévara est la méme en ces trois
formes » (Padecad. IV, 20, 8q.). — Puis, c¢'est le sarisiira
lui-méme qui est créé par le jiva; en effet, chaque individu

L. & fdeara, Init de felicité, et fica, Init de conscience distinoie, ont éé

T'un el l'aotre engendrés par mdgd, et & leur tour, ils ont tout engendré 3
(Pafcad. VI, 212
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est en définitive Partisan de sa destinée : « La miyi erée
I&vara ot jiva d'un reflot (de Brahman); et cesdeux, & leur
tour, ont créé I'inivers. La création qui commence 4 la
(premiére) perception (du non-moi) et finit par 'absorption
(dans I'Etre) est V'muvre de Dieu; le sabsara qui com-
mence a I'état de veille et finit par lu délivrance est la créa-
tion de I'dme » (Pwicad. VII, 3, s].).

§ 4. Les destinées de Pdme.

A, LIMMORTALITE DE L'aME.

L'ame peut-elle subsister sans Puppui du corps, tel est
l'objet d'une curieuse polémique qoi rem plit les pages 95
957 du commentaire de Sankara'. Je la résume britvement.
Les matérialistes( lokdyatika jue coneoivent pas l'ime comme
pouvant exister autrement que dans un corps; ils estiment
(que, certaines conditions étant réalisées, In pensée esl un
produit naturel de ln matiere, tout comme ['jvresse est lu
conséquence naturelle et nécessaive do I'nbsorption de cer-
tuines substances matérielles. D'aprés eux, Ia respiration,
le mouvement, le souvenir et d'autres prétendues qualités
{dharma) de 'ime, ne peuvent étre percus quedans le corps,
ne durent qu'antant que dure le corps, et par conséquent
sont des qualités du corps. Mais, repond Sankara, si ln pen-
sée, la respiration, le mouvement étaient dos qualités du
corps, ils dureraient aussi longtemps que Je eorps, — et
chacun sait bien qu'il n'en est point ainsi. Fn outre, si la
pensée est lu perception des éléments matériels of de leurs
produits, ces éléments et leurs produits sont pour elle des
objets et lui sont par conséquent extériours: il est dés lors
impaossible qu'elle soit en méme temps une qualité des &lé-
ments et de leurs produits ; le fen, malgré sa chaleur, ne
peut pourtant pas se briler lui-méme, et I'on n'a jimais vu

1. 1l s'agit des sutra I1, 3, 53 ot 54,

i
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de danseurassez habile pour danser sur ses propres épanles',
Vous dites enfin que la perception est une qualité du corps,
sous prétexte qu'elle ne dure qu’autant que dure le corps.
Mais ne voyez-vous pas qu'elle ne dure aussi qu'autant qu'il
y a la les auxilinives de la perception, par exemple une
lampe ? Direz-vous que la perception est la qualité de la
lampe ? Eh bien ! rien n’empéche que. comme Ia lampe, le
corps ne soit pour la perception un instrument auxiliaire,
et rien de plus.

L’ame existe done indépendamment du corps. Cela étant,
il n'y u aucune raison pour qu'elle périsse quand le corps se
dissout.

B. LA DETERMINATION PAR LES ACTES DES EXISTENCES
SUCCESSIVES DE L'AME INMVIDUELLE.

La mort n'atteint que le corps; 'ime, incorporée de nou-
vean, recommence une nutre existence individuelle.
Comment se fait-il que cette dme qui n'est séparée de
Brahman que par ce qui constitue son individualité, qui
est Braliman alors méme qu'elle n'en sait rien encore, ne
soit pas, par la mort du corps, affranchie de tout I'organisme
psychique et physique auguel elle est associde? Comment
se fait-il qu'elle ne se résolve pas immédiatement en
Brahman 7

Cest que les upddhi ont beau étre illusoires, ils n'en
constituent pas moins, ainsi que 'avidyd qui les a produits,
quelque choss d'extrémement positif. Nous P'avons vu, nos
actes. une fois accomplis, sont comme matérialisés; ils
existent en dehors de nous, et développent leurs consé-

1. Si ln peasée était une qoalité de la matidee, il sersit impossibile de
penser la matiére. Le raisonnomeont de Sankara mppellera it tous los lee-
tours de Paseal le bean passage des Pensbes: o 11 est impossihle que la
partie qui raisonne en nOWS solt autee que spiritnelle; et gquand on préten-
drit que nous serions simplemant corporels, celn nons exclurait bien
davantage de In connaissance des choses, n'y ayaui rien de si inconcevable
que de dire que ln matiére se connatl soi-mdme. 11 ne nons est pas possible
de connattre comment elle se connaltrait # (I, 1; p. 378 ¢d. Michaut}.
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quences, sans que nous y puissions rien. Il en est de méme
pour tout le fonetionnement de l'organisme psychique. On
ne peut se représenter la vision, la mémoire, la volonté, sans
les rattacher 4 un substratum qui est en quelque sorte la
eristallisation de tous les actes visuels, de toutes les pereep-
tions enregistrées, de toutes les résolutions prises, et qui
s'enrichit 4 chaque nouvelle vision, perception, volition. Cet
appareil est associé, non pas au corps, mais & Iime. Simple
agrégat formé d'éléments grossiers, o'est le corps, et le
corps seulement, qui est intéressé par la naissance et la
mort; il ne saurait y avoir paissance on mort de tout cet
ensemble de facultés psychiques, de fonctions vitales, de
substances élémentaires, qui constitue « le corps subtil ».

A sa mort, « I'homme qui ne sait pas, rentrant en ces
¢léments subtils qui sont la semence du corps (fulur), émigre,
accompagné de ses osuvres antérieures, et va s'incorporer de
nouvean » (p. 1095; p. 741). Mais les ¢léments subtils et les
ceuvres ne sont pas seulement la semence d'une nouvelle
existence. A ce moment critique du trépas, ils servent
encore de support (dsraga) a Uime temporairement désin-
carnée, Tous ses organes sont alors massés, repliéﬁ { Mmpigl—
dita), et U'ime ne peut entrer en contact avee les choses du
dehors (p. 1118). C'est pour cela qu’elle n'a point conscience
de son passage d'une vie & autre. Mais c'est bien la méme
Ame qui passe ainsi par une série d'incorporations, et il en
est de deux existences successives comme de deux veilles
pour le méme individu : 'absorption momentanée en
Brahman, qui a lieu duns le sommeil suns réve, n'empéche
pas que I'homme qui se réveille ne soit le méme qui s'est
endormi; '"Ame qui récolte ne diffore point de celle qui a
semd .

1. Sankara o corrigé sur un point important o doetrine de son maitre
Badarayaps. On se mppelle que In Chindogya-Upanizad (V, 10} avaic
enseigné que les dmes, aprés avolr jool de leors movees dans Ia lune,
redescandent sur terre par le chiemin gu'elles ont déja suivi pour Ia guitter:
elles deviennent successivement ospace, vont, fumde, vapeur, nude, pluie,
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S'il en était autrement, on pourrait encore retenir de In
théorie du karman ce qu'elle a de strictement mécanique '
mais, en méme temps que l'idée de la permanence de Pame,
ce qui s'éeroulerait, ¢'est la notion d'une sanction morale de
I'metivité humaine. A cela Sankara ne pouvait acquiescer.
Au contraire, la certitude d'une rétribution lui semble telle-
ment postulée par la rison quil y voit une preuve de
'éternité de I'dme : « I ne peut y aveir pour "dme indivi-
duelle de naigsance ou de mort, car elle est lide a la récom-
pense annonede par les Feritures. Si Iime périssait avec le
corps, les preseriptions et les défenses qui ont pour objet
d’obtenir des avantages et d'éviter des souffrances dans une
autre incorporation seraient désormais sans utilité » (p. 641).
Et non seulement Uidée d'une sanction de la vie présente se
trouverait compromise, mais ¢'est Uexistence actuelle elle-
méme qui demeurerait inexpliquée avee toutes les inégalités
par lesquelles elle déconcerte sans cesse notre instinet de
justice : « Non, ce n'est pas lignorance qui produit 4 elle
senle les inégalités de Ia vie; Uignorance est trop uniforme
pour qu'elle puisse expliquer 'inégale répartition des biens
et des maux. Il faut qu'elle soit elle-méme déterminée par
les actes que provoquent la passion sous toutes ses formes,

planie, sperme, ef enlln reprennent corps dans on sein maternel ; le sad-
sara n'est alors qu'nne représentation do eirenit de Ly vie. 1y o ddlermina-
tiom de In seconde vie par fa peemiiéee, parce qoe tout acte doit porter son
fruit, mais rien n'imdique oo ce soit la méme dme gui cireale, Sankarn
enselgne que Idme qui jouit est la méme qui a agi; il se pose done cetta
question @ Dans son  voynge de eetour, Vime g8 confond-elle avee
V'akada, 'espace? est-elle Thme de I'aknsa? ou bien lespace n'est-il pour
elle qu'nn vihicule? 1 sa prononce avea force pour la seconde alternative.
Mais comme Bidirhvann {Vl=S. THL 1, 2] awvalt enseignd que Fhme
a sucorssivemant 1a nature de Uikida, do vent, ete., Sankara, sing crier
gare, interpriete comme st Fanteur des sdtra avait parlé de ressemblance,
sdAmya, ot non d'identité de natore, sdblivga: o Quand Pime, avant de
renteer dans un corps, devient riz, elle n'est pas pour cela Vime du riz,
ear elle no participe point i tous les secidents de la vie do riz; elle n'est
pits moissomnda, monlus, euite, i mangée avee le riz o (p. 773).

1. Le bonddhisme & essayé de coneilier ln doctrine do karman, avec la
négation de I"ime; nous verrons avec gquel succes.
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les contrariétés de la vie, les impressions mentales o (p. 494).
La loi da harman est absolue’ @ o Un acte ne peut pas
étre annulé; telle est la régle universelle; ou du moins il ne
peut étre annulé que par le fait qu'il a porté son fruit »
(p- 1076). Remarquons pourtant que le karman nest pas,
dans la pensée de Sankara, un mécanisme déchainant ses
effets avec la rigueur inexorable d'une loi physique. En une
certaine mesure, l'individu est maitre de son activité
présente, et peut ainsi déterminer dés muintenant la diree-
tion de sa destinée future. Bien plus, il a prise sar les
conséquences de ses actes antérienrs; Sankara admet la
légitimité des expintions prescrites par la religion. Les péni-
tences, dit-il, sont elles aussi le fruit du péche, et par
conséquent stérilisent eelui-ci pour avenir (p. 1076, sq.)".
Fort bien, disent les adversaives du Védanta, nous con-
sentons qu'une vie est déterminée par celle qui s précédée,
Mais comment cette inégulité des cuvres et des récom-
penses a-t-elle pu commencer? Comment an début dme
en est-elle venue & inangurer cet enchainement d'actes qui
vont influer sur toute la série de ses existences? Sankara
répond : Le samsara n'a pas en de commencement. Pour
chague ame individuelle, il st éternel, sinon dans l'avenir,
du moins duns le passé @ o Le sumisarn étant sans commence-
ment, les ceavres et Uinégalité de création sont entre elles
dans le rapport de la cause et de Peffet, comme sont entre
elles la semence et la plante » (p. 494)°. — n Si le samhsara
avait en un commencement, il aurnit commened sans cause;

1. ff.'-]rrh-".-u-jlfrill'rl.’l"nli'.'.l.. m 747,

2 Upe dérogution auriense de i 1ol du karman conéerns ces o mission-
ngiires o gui sont parvonns il scienee porfaite, el deveaient par conséguont
dire affranchis de Vexistence, mais qul, en vue d'uone mission (adhikdra)
particulitre, recoivenl un nouvelu corps. Lo o corps » de ces hommes
exceptionnels n'est point le résultat de leur karman; ¢e n'est point un feait
lentement mari. Cest poor celn aussi qoe, malgré lear changement d'indi-
vidualitd, ils copservent le souvenir de leor existence passée, un priviltges
qu'ils partagent aves les Bouddhas passés ot futars. Voir p. 914, sq.

8. Le chéne est sorti d'un gland ; I gland est né d'un chims, & ainsi de
suite b linfini.
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et comme 'inégalité demeurerait inexpliquée, on pourrait
étre atteint par la souffrance ou le plaisir sans avoir rien
fait pour cela v (p, 494). Comment une chose qui n'a pas
commencé peut prendre fin dans certaines conditions, San-
kara a négligé de Vexpliquer.

Il est d'autres ohjections auxquelles Sankara s'est exposé
par la fidélité méme qu'il affecte pour la tradition religiense,
et qu'il ne pent écarter que par des fins de non-recevoir ou
des affirmations d'un caractiére tout 4 fait dogmatique. Si
'ame, lui dit-on, jouit de ses cenvres dans la lune, comment
e fait-il que ces mémes ceuvres déterminent aussi sa nou-
velle existence? Si vous alléguez que ees aeuvres n'ont pas
encore sorti tous leurs effets, on vous opposera un passage
révéleé oi il est expressément décluré que toutes les cenvres
sont consommées dans 'nutre monde. Ft puis la mort est le
révélateur de tous les actes qui n'ont pas porté de fruit dans
l'existence maintenant achevée. Une lampe éclaire tout
aussi bien un vétement ou un vase, s'ils sont également
¢loignés de sa flamme; pourquod, parmi les aetes, la mort
éelairernit-elle' les uns et non les autres? — Non, répond
Sankara, il y a un résidu, anusaya, dont la présence suffit
i déterminer la nouvelle vie; ¢'est la en effet ce qu'en-
seignent I'Feriture et la tradition: il serait impossible
d'expliquer autrement linégale condition des hommes.
Pourquoi voulez-vous que les actes « murissent » tous en
méme temps? Quand on dit qu'on jouit dans la lune du
f!‘llit de toutes ges ceuvees, entendez done o de toutes |E“B
ceuvres dont on pouvait jouir ». Enfin, &'il n'y avait pas ce
o résidu » qui explique tout, quand les hommes renaissent
comme animaux, ilg en auraient fini avec 'existence, et par
conséquent seraient sauvés, puisque les animaux n'agissent
pas, ou do moins n'agissent pas de maniere a déterminer
une nouvelle existence *.

I. Eclairer les actes, c'est les manifester: de virtuelles, leurs consd-
fusnces deviennent nepuelles,

% Voir p. 762-758. Dans I'échelle des existences, il n'y a de déelsive
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Mais si chaque vie est déterminée d'avance, si tout ce qui
existe est la conséquence néeessaire d'actes ou de phéno-
ménes antérieurs, quel est le role que joue le Brahman du
monde empirique, ¢'est-i-dire Dieu? N'est ce pasen vue du
culte que I'Etre sans second, associé a Maya, est congu
comme fsoara? S'il ¥ a lieu de rendre un culte & I'ivara,
n’est-ce pas parce que son action se fait sentir dans le monde
et dans la vie humaine?

Sur ce point, la doetrine de Sankara ne laisse pas d'étre
vacillante. 11 dira, par exemple, & la suite de Badarayapa,
que c'est & Dieu que remonte en réalité, comme a sa source
premiére, toute manifestation d'activité dans le monde :
« L'ame individuelle est un agent, et son activité est déter-
minée par ses attributs, les upadhi. Une question se pose
iei : Dépend-elle oui ou non d'Isvara dans Pactivité quielle
déploie? Réponse : Pour lime individuelle que le non-
savoir met hors d'état de se distinguer de 'agrégat des actes
et des organes, et que les ténébres de l'ignorance rendent
aveugle, le sarhsara, oft elle apparait comme active et
passive, est établi par la permission de Dien, I'Ame
supréme, le surveillant de toutes les actions, le tétmoin qui
réside dans tous les étres, la source de toute spiritualité; et
par conséquent nous devons admettre que c'est de sa grice
que viennent la connaissance et, par la connuissance, le
salut... Les Feritures Iaffirment @ Dien est cause premiére '
en toute action » (p. 630-2).

On objecte & Sankara que ¢'est faire de Dieu un étre eruel
et injuste, puisqu'il devient ainsi 'auteur respe msuble d'actes
d’on dépendent ensuite le bonheur et le malhear des étres
quil fait agir. 1l restreint alors le role d'lsvara : Dien
distribue le bien et le mal, mais il tient grand compte des
actes accomplis pur 'homme. L'acte est une semence, ¢'est
Dieu qui la fait mirir; il est comme la pluie, qui est

que celle pendant laquells on est lipmmee; plus haut ou plus bas, on réeolte,

an ne seme pas.
1. hetwlkariar, litiralement : V'agent do I cause.
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nécessaire & toute fructification’, « Dieu [nit agir 'dme,
mais ¢'est en ayvant égard i Ueflort qu'elle fait pour le bien
et pour le mal » (p. 682)..... « Mais cette prise en considé-
ration de effort accompli par I'ime so concilie-t-elle avee
la dépendance de toute activité i 'égard de Dien? Certaine-
ment ! Quoique 'activité dépende de Dieu, ¢'est bien I"ime
qui agit: mais ¢'est Dieu qui la fuit agir quand elle agit, 11
la fait agir maintenant en considération de Veffort quielle
u fait précédemment; et précédemment, il Vavait fait agir
en considération d'un effort antérieur, et ainsi de suite, car
le sarisara n'a pas de commencement v (p. 683, sq.).

Duns ces conditions, ISvara n'est plus guére qu'un
régisseur qui arrange les choses de fagon que les actes de
I'homme trouvent leur récompense équitable; ¢'est d'une
maniére tout indirecte qu'il se manifeste en s agent dacti-
vité o (Kdragitar). Anssi les Bouddhistes, tout en conser-
vant ln doctrine de Uacte et de son fruit, eroiront pouvoir
se pusser de Uhiypothise d'un Isvara réduit i ce vole d'inter-
médiaire chargé de faire arciver & la honne adresse les
récompenses et les peines; ils enseigneront que le karman
agit par sa propre foree. Pour les réfater, Sankara s'efforee
de préciser et de justifier le rile de son Tavarn o Clest Dien
qui, surveillant de 'onivers, ordonnateur de la eréation, de
la conservation et de la dissolution du monde, grice i sa
connaissance des intervalles de temps ot de Lien, fait obtenir

1. u 11 faut comparer le rdle de Dicu & celul de In pluie. La pluie est In
canse genérale qui améne la production du rele, de Vorge, ¢le.; mais les
difftrences entre les prains de riz et d'orge ont pour canse les particolaeités
spécinles i chague semenee. De méme, Dien est b cause géncrale pour In
naissance de dieux, Thommes, ete. 3 mals lés différences antre lies i,
gutre les homoes, eie., ont lear cnnse dans les actes doe chague dme, aoles
qui ne sont pas les mdmes pour lonles o (p. 492),

C'est contre les Sinkfiga gque Sankarn tient 4 allirmer Voxistencs d'an
Dien, créastenr du monde @ contrdlear du suisarn; i1 est plqoant gue oe
méme rafsonnement qu'il tropve probant contre une deolo gqui nie Dieu, i
le rejette comme vicienx quand il poldmise contre les Pasopata, quoi
affirment existence d'un Dieu, cause cfliciente, mais non cause mate-
riglle du monde (p. 594,
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aux agents le fruit approprié i leurs actes. Dans ces condi~
tions, Ia rétribution est possible. Admettre que l'ouvre
elle-méme, I'muvre qui est anéantie d'instant en instant,
porte fruit apres un temps plus on moins reculd, c'est
simplement absurde: 1'étre ne peut pas sortir du non-étre »
(p. 838, sq.). On voit que dans la pensce de Sankara, le
karman ne déploie pas ses effets immédistement, ni avee la
précision d'un mécanisme qui se déclanche. Il est sous la
dépendance de Dieu, qui dispose souverninement du temps
et des moyens.

Au surplus, Vintervention d'un lévara ve diminue guére
le caractére mystérieux do karman: et Sankars en a lui-
méme conscience puisqu'il parle aussi d'oeavres qui pro-
duisent le fruit approprié en vertu de leur nature invi-
sible .

On pense bien que Sankarn s'est fort pen préoccupé de
oes contradictions, de ces cercles vicieux dans lesquels s'em-
barrasse sa doctrine des papports de Brahman et de lime
individuelle. A toutes les objections, il avait une réponse
préte. Toutes ces notions d'acte et de rémunération, de Dien
et de samsara, relevent dn non-savoeir, et sont l¢ produitde
Villusion. Celui qui sait n'est pas dupe de ce mirage: @ Tout
ce monde des phénomenes, qui est caractérisé par I'exis-
tence d'actes, d'agents et de fruits, et qui est cause de toutes
les obligations d'agir, est le produit de I'ignorance; la foree
du savoir 'anéantit en gon essencen [p. 987) %

1, aulpegend “tmand (p. 9631 Dans ln philosaphie de Kapida, Veadrsfa, Lix
destin avengle, régle lo mdeanisme dn karman, sommo ln diviniteé dans 1a
philosophie védantigue. Voir Vs -sfiina X 12,

9. La théorie du karman ne tient avcune place dans ln Vedanin-Sarn;
tont aun plus 8% ¥ est it allusion au § 232 o0 il st guestion o atles
aceamplis an eonstguenca 4 impressions antérieures, 1 va sans dire que si
Sadinanda 'a passée sous silence, oo n'est pas que, pour uwne raisan Ot
pour une autre, elle (0t alars diserddiute; o'est parco qu'elle n'est pas spe-
cifiquement védantique. An contraire, la Paficadns: s'étend souvent sur le
sathsir el le Karman.
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§5. Le salut.

A. LA pOSSIBILITE DU SALUT.

Individualisée, 'sme tombe & la merci du monde des phé-
nomines ; limitée elle-méme, elle ne peut atteindre que le
relatif ; elle n'est ni omnisciente, ni omnipotente, ni im-
munble: elle est malbeursuse : o L'immortalité de toute
erénture (eikdra) est relative' ; ¢'est pourquoi il est dit dans
la Sruti : Tout ce qui est autre que Braliman est miséruble
(Brh.3, 4,2)» (p. 241 ; cf. p. 787).

L'origine de sa misére est subjective et intellectuelle;
c'est l'ignorance: 'homme attribue & Uime ce qui n'est pas
de I'ame : « Un pére, dont le fils s'en est allé en lointain
pays, le eroyant mort sur la foi d'un trompeur, fond en
larmes, alors que son fils est encore vivant. Etsi le fils est
mort sans que le pére ensache rien, celui-ci ne pleure point.
Tant il est vrai que ce monde, qui est pour chaque individuo
une cause d'attachement, est un produit de 'intellect® »
(Pancad. TV, 34, 35). — « Tant que la nescience n'a pas
oté détrnite, Vindividualité de ime n'est pas détruite non
plus, et ame individuelle continue a étre un lien pour
le bien et pour le mal » (p. 353).

Mais, dans ses elfets, la souffrance n'est pas seulement
intellectaalle + elle intéresse la vie émotionnelle tont entiére
c'est d'elle que découlent pour 'ame l'amour ef la haine, la
crainte et la folie (p. 228). Sankara, il est vrai, ne s'étend
pas plus que les anciennes Upanizad sur le mal de vivre; il
so contente, lui aussi, de vagues généralités, Les auteurs
plus récents aiment a broder sur ce sujet de pathétiques dé-
clamations, empruntées souvent pour le fond et pour la
forme & des devanciers qui n'étaient ni des Védanting, ni

L. sdgeleaika, littéralement @ qui n'exisie que par mpport & quelque autre
chose, dépendanl.
3 madnasa.
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méme des philosophes. Le theme ordinaire, c'est de mon-
trer ce qu'il v a de décevant et de eruel dans la vie et dans
ses prétendues beautés @« 11 faut peiner pour acquérir la ri-
chesse, peiner pour la conserver; on est malheurenx quand
on la perd, malheurcux quand on Vemploie, Malheur 4 la
richesse qui ne produit que des tourments ! » — « Dans son
corps aussi mobile qu'un pantin, o est la beauté de cette
poupée de chair, de cefte femme qui n’est qu'un assemblage
d'os, de tendons, de jointures? » — « Comme des mouche-
rons qui sont tombés dans un fleave, passent dun tourbil-
lon dans un autre, de méme les dieux, les animaux, les
hommes passent d'une naissance 4 I'autre sans jamais trou-
ver de repos » (Pafcad. VII, 139, 140; I, 30).

Fort heureusement, comme l'individualisation méme de
I'ame, le mal, qui v a sasource, n'est point réel. S'il était
réel, on ne pourrait le guérir, car il serait immuable. Cest
parce que le monde empirique n'est qu'un mirage que le
salut est possible : « Si Brahman et le monde multiple
étuient tous denx vrais, In connaissance de 1'Etre Un n'an-
nulerait pas celle du monde multiple » (p. 447). — Et
puisque toute réalité est immuable, et que le salut est une
réalité, en fait I'ame individuelle est sauvée de toute éter-
nité. Si le salut constituait pour elle un changement, un de-
venir, il appartiendrait au monde des phénoménes et ne
pourrait étre définitif : « Le salut n'est pas quelque chose
qu'il faille obtenir; constituant dores et déja la nature
propre de l'ame, il 0y a pas lieu de le conquérir » (p. ).
Entre les ames individuelles, il ne peut y avoir d’autre dif-
férence que dans la plus ou moins grande mpidité avee
laquelle elles prennent conscience de la vérité : « Il peut
y avoir des différences dans le sacoir, en cesens qu'il est
effectué plus ou moins tot ; il ne saurait y en avoir dans le
salut » (p. 1047).
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B. Lgs cONMTIONS PREALABLES DU SALUT.

D'une maniére générale, Sankara est demeuré fidéle pour
tout ce qui concerne la méthode du salut, aux enseigne-
ments des anciennes Upanisad. Qu'il 'agisse des conditions
préliminaires on préparatoires, des remedes provisoires ou
des remédes définitifs, il ne fait guére que préciser, et com-
pléter sur quelques points, des notions déja consacrées par
la tradition.

Tout d’abord, 'homme est seul & méme d'étre sauvé. Clest
que seul en vérité 'homme agit, et qué, par conséquent,
seule la vie humaine détermine les existences ultérieures.
Les dieux, les snimaux, les damnés n'agissent pas, ils
& jouissent » (p. 708).

Les hommes eus-mémes ne sont pas tous également qua-
liliés pour le salut. Le Védanta en réserve le privilége aux
hommes des trois castes supérieures. 1l pe pouvait faire
autrement, puisque, philosophie du Livre, il enseigne qu'on
obtient In déliveance par In connaissance des vérités révé-
lées s or, Uétude do Véda n'est accessible qunux seuls
drija. Mais cette connaissance ne constitue qu’une condition
éliminatoire, L'nccomplissement des devoirs de caste n'a
pas de valeur positive pour le salut; et les pauvres, qui
sont souvent hors d'état d'observer toutes les preseriptions
imposées par les codes, ne sont point pour cela exclus du
molksa : o Les indigents aussi peuvent obtenir la grice du
savoir, & la suite d'observances spéciales qui ne sont point
inconcilinbles avec lear pauvrets, mais qui sont & la portée
de tout homme; tels sont, par exemple, les priéres qu'on
murmure, lesjetnes et les actes d'adorationn (p. 1022, sq.).
Au contraire, fat-il un brahmane, I'homme qui vit de la vie
mondaine, s'éloigne de plus en plus de In déliveance, 11
n'y @ gue ceux qui ont renoneé i tout intérét profane qui
soient dans les conditions requises pour obtenir la connais—
sance salutaire. Il convient done d’embrasser I'existence de
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ces religieux mendiants et errants (parivrdjaka), qui ont
rompu toute attache avee les choses du dehors, et qui sont
affranchis des obligations inhérentes & la vie domestique :
i Demeurer ¢n Braliman », voila ee qu’ordonne I'Eeriture .
Or, ne peut demeurer en Brahman celui gui se trouve encore
dans I'une des trois premiéres étapesde lavie, c'est-a-direqui
vitchezun maitre comme disciple, ou dans sa maison comme
chef de famille, ou enfin dans la forét comme anacho-
réte. Chaque étape comporte en effet des devoirs et im-
plique par conséquent un fruit. Au contraire, le parivrd-
Jaka n'a plus d';euvres 4 faire, el ses devoirs, toul négafils,
ne font que fortilier sa communion avec Bralman’,

Les obligations rituelles sont-elles une condition préa-
lable? Le Védanta-sara , qui, i bien des égards, est plus
fidéle que Sankara aux tendunces teaditionnelles du brahma-
nisme, répond allirmativement ; il ne considére comme (ua=
lifi¢ que 1'homme qui, non seulement a étudié et compris a
fond le Veéda et ses annexes, mais encore 8'estacquitté, dans
cette vie ou duns une vieantérieure, des diverses eérémonies,
fixes ou oceasionnelles, des pénitences et desadorations qui
effucent les péehés et puritient le cosur (§ 4). Sankars se

1. Chand -Up, 2, 23, 2.

2 Subissanl sur os point comme sur beancoup dautees VinMoence didées
qui régnaient dans Uhindouisme, Vantear de o Pafeadadi se place  un
point de vue notablement différont. 11 distingue entre ceux qui n'ont pas
gneore, of dent qui ol déjh la connnissance de Brohman; ponr les pre-
miers, les oecupations profanes constitoent une distmetion prajudiciable;
chex log seconds, |a pratigue des devoirs onlinadees n'est point ineompa-
fible aves le salat: o L'agricullure, le commerce, Iy sorvies d'antroi, ln
podsie, In dinlectique, tonies ces oconpations ef d'sutres semblables, dis-
sipent ln pensée ol lomplehant di s¢ liser sor la réalitd o (VI 124). — 1]
ext permis de manger, car manger ne ovde pas des iddes alveeses, of
daillours ¢ on ne peut vivee sins manger: mais renonecr & une dootrine
pulre que lo Védantn, cola vempéche-kil de vivee? o (VIL, 186 129). —
W St I'on m'ohjecte gue Janakn et daotres consorvirent la royauts, je
péponds: C'est quils élaient solidement ¢tablis dand In connpissance; S
tu esdans le méme cas, tn peux b ton aise étmlier ladislectigue on labourer
la terre o (VI 130), — o Le sage qoi o conquis la eonnn issanes de I wiirigi
peul tout i foit, el sans incanvénisnt, saoquitter dobligations prolanes,
pomme, par exemple, gouverner un royaume » (IX, 114}
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refuse i faire, de I'accomplissement des sacrifices, une con-
dition indispensable, A ses yeux, les rites procurent i celui
qui s'en acquitteun accroissement de puissance intellectuelle
ot servent indirectement & l'acquisition du salut' muis en
eux-mémes, et fussent-ils observés rigoureusement pendant
toute une vie, les actes rituels ne sont pas la voie qui fait
arriver & Bralman. Les auvres, quelles qu'elles soient, ne
sont que des adjovants °

Cela n’empéclie pas qu’il n'y ait, pour le religieus, d'indis-
pensables préparations (sddhandni) qui, sans le mettre au
bénéfice de la vérite, débarrassent son eaur de tous les éli-
ments antagonistes, et, en le détournant des choses exté-
ricures, lapproprient i recevoir la connaissance supréme.
Par opposition aux sacrifices et aux autres moyens « oxté-
rieurs », Sankara qualifie ces devoirs de « contigus » (pra-
tyasanndni vidyd-sidhanani, p. 1012). 11 les formule ainsi @

1° distinguer ce qui est éternel de ce qui est transitoire;

20 penoncer & foute récompense de ses efforts, ici-bas et
au ciel;

30 acquérir les six moyens : calme d'esprit, maitrise des
sens, cessation de toute activité?, indifférence i I'égard de
tous les contrastes, concentration de la pensce, foi;

4° aspirer au salut.

C. La siTiops LENTE bt sacot (Kramamukti).

Toutes les conditions préalables une fois remplies, que
faut-il faire pour assurer son salut?

i ¥ - - " -

Sankara ne conteste pas le mérite relatif et provisoire du

1. Voir, parexemple, p. 1083 [Ved.-5., 1V, 1, 18) ot p. 1007, sqq. (111, 4,
251, Vaiel la doctrine de In Padeadasic ¢ De toute fagon eelui qui n'a pas
enoore peduis ln connaigsancs salutaire, doit dtre assidu dans Uaeeomplis-
soment de ses devoirs; ear Fhomme dolt [aire des efforts poor oblenir le
elel et te galut o (VII, 283}, L'homme qui ne sait pas, ne pent viser qu'an
giel, mais indirectement le ciel le rapprochera du but supréme, le salot.

2 Vair le commenture sur le siden 171, 4, 33

&, wpecrati, le quidtisme, défini par le Vedinia-Sarm (5 30) comme consis-
tamt surtout dana abandon de toutes les wuvres prescrites.
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savoir qui concerne le Brahman inférieur. Par suite de
I'axiome qui veut que connaltre un objet, c'est s'identifier avee
cet objet, il enseigne que connaitre livara, c'est entrer en
communion avec lui (fsrara-sayujya, p. 1151) et obtenir
le ciel (devaydina, p. 911) : « Adorer Brahmanen ses symboles,
¢'est acquérir des fruits, les uns excellents et les autres
vulgaires, mais toujours dans les limites du sahsira»
(p.148) .

Si Sankara avait été conséquent avee ses propres principes,
il s'en serait tenu li; obéissant & la régle qu'il o lui-méme
formulée sur la nécessité de distinguer ce qui est éternel de
ce qui ne I'est pas, il edt non-seulement déclaré que des
actes, en vertu méme de leur caractere momentané, ne san-
raient donner le salut éternel’, mais encore il enl écarté
résolument le culte des symboles de Brahmun, comme pré-
judiciable, ou tout au moins comme inutile au salut®. Au
lieu de cela, il lui arrive de présenter le salut comme une
grice d’Isvara : « La réalisation du salut ne peul se faire que
par une connaissance qui a pour cause la grice d'lsvaran
(p- 682)*. Ce qui est encore plus surprenant, ¢'est quiil admet
ln possibilité, par les ocwuvres et par la connaissance du
Brahman inférieur, d'une « déliviance graduelle » (Kra-
mamuleti), nboutissant, lors de la dissolution du monde, au
Nirvana, c¢’est-i~dire 4 la pleine possession de Bralunan :
« Plus de retour pour ceux qui ont pris leur recours dans le

1, n Lo sage, aprés avolr lo el étudié assiddment Jes livresqui enscignent
In doctrine, les jetto loin, comme on jette la torche dont on s'sst dclain
dans les ténibres, une fols qu'il est arrivé b la eonnaissanee du Braliman
supréme. — Le sage, qui a édiudié les livees, exclusivement soucienx
dacquéric In connnissance, laisse li tons les livies sans exceplion, comime
In paille que jetie celoi qui a récolté le grain o {Pasiead, IV, 43: 46).

£ [Cest bien ce qu'll fait p. 65 et ailleurs.

3. Camme il fait & Voccasion dessaten IV, 1, 3; 1V, 3, 15

4 11 est plus logique, pages 783 et suiv., ob la grice d'lsvars niintervient
que dans P'ordre des vérilés contingenles © o L'identitey de aature de jica ot
{4 Fépara demeure cachde aussi longtemps que lo voile qui la dissimuls n'a
pas été souleve par une grice de Diew. »

14
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sagupna Brahman ', Par cette concession tris grave qu'il
faita la tradition brahmanique, il supprime la correspondance
si exaete quil postule en général entre ln cause et Peffet :
c'est le transitoire et le relatif qui engendrent 'absolu ot le
définitif *.

D. LE sALUT IMMEDIAT PAT LA CONNAISSANCE INTUITIVE.

La Kramamukti est un salut & fort lointaine échéance.
Le Védanta a des moyens de guérison infiniment plus expé-
ditifs: on peut étre sauvé dés cette vie par la connaissance
de Brahman. Atteindre 4 Brahman par la connaissance de
Brahman, tel est le but de 'homme (p. 32); clest par ce
moyen seulement qu'il extirpera en lui le germe du surh-
sira 1 « La seule chose eszentielle, ¢’est la connaigsance de In
vérité, car c'est elle qui directement donne le salut; dé-
tachement et renoncement ne font qu'aider 4 I'acquisition de
la connaissance » (Paficad. VI, 281). — « Quiconque sait
ainsi Bruhman, devient Brahman par le fait méme®. Or il
n'y a pas de naissance pour Brahman. Done celui qui sait ne
renait pas o (ib. 111, 43).

Cette eonnaissance n'est pas le fruit de quelque activité
intellectuelle ou dialectique. Clest le savoir profane qui o
besoin de preuves et de raisonnements, mais o 'Fire se
révéle par sa propre lumiére; qu'est-il besoin de le démon-

1. C'esl I4 le derniee mot de E-‘-;m}.'nr:l., idans =on commeniaire des Vedanin-
sutra, p. 1154, =q.; voir aossi p, 1121,

2. Inversement, page 248, In méditation dirigée sur lo Brahman SUPrGe
a pour fruit o Vobtention du ciel de Braliman s, brafimalola-prdapti, ot 1a
galul progressif; il est veal gue cette méditation prend ol poor véhicale bun
des symboles de Brahman, la syllabe om;  mais cela nempiche pas quiil
'y nil en fmit une deérogation & la doclrine en vertn de laguelle, portant
sur le Brahman suprdme, In méditntion a pour résullat |e sulut immédint
La kearmamukil est icl an mayen commode dont Sankarn se sert pour se
débarrasser d'un passage génant de o Pragnn-U panisad.

3. Apagam.
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trer? » (Padicad. X, 25). On posséde ln connaissance de
Brahman par la certitude intérieure '.

Encore faut-il qu'une discipline sévére appropric 'ime
& l'éveil de la conmaissance. La premiere condition, pour
celui qui aspire au salut, c'est qu'il subjugue l'organe qui le
met en rapport avee le monde extérienr, Il doit & tout prix
éviter que les objets sensibles viennent distraire et dissiper
g1 pensée. o Quand on est parvenu & détruire la vue de
l'intellect (le manas) par la connaissance qu'elle n'est point
une vue, la supréme félicité du niredna est alors assurée »
(Paficad. 1V, 64). — « C'est par une concentration non
différencide * qu'on peut secousr la domination du manas »
(ib. IV, 61,

L'entendement est en repos, la méditation peut maintenant
se diriger surl'dlman. Qu'on s’y applique avee persévérance,
car on n'arrive pas du premier coup & comprendre dans une
formule comme faf fram asi, le sens de tat et de foam ; ¢'est
i force de la répéter qu’on réussira graduellement i la saisiv
dans toute sa portée (p. 1065, sq.). Heureusement, exercice
rend plus aisée I'élaboration spirituelle du salut : « Bien
qu'au début il ait falle un énergique effort pour effectuer

1. dtemanideagdt (p, 18], dansun passage donné par Sankir comme une
citation, On peut comprendre anssi @ parun acte de sa propre volonid o, En
effet, lont comme cortaing psychologues contemporaing, lea Vadantins ont
enseigné qu'il dépendail de notre volonld de érmire on de ne pas croire -
@ Alors méme gque la perceplion n'en & pas encore &bd realisds, qo'on pense:
it Je suis Brahman o puisiqne Ia mdéditation est capable de proourer Uiredél, &
blenplos forte raison peit-elle proenrer Brahman, cette réalitd qui est dlar-
nellement aequise o (Paicad, |X, 165). Mais il ¥ a plus de probabilité poue
que 1'dcole ait fait de U'adliésion on acte tout intellectue] dans loguel la
volonté n'intervient pas. L'dtmpnidcaga du passage eitd par Sankara doit
&tre rapproché de la o fol en sol k, donnde par la Paficadadi comme una
des conditions do salot: o Quand on désire le elel ot les aotres rOOm palEes,
¢'est aveo foil gu'on murmure les priéres, qu'on fail les sacrifices et qu'on

_ adore la divinité, Que ¢elui qui aspiee o salul melte done aussi sa foi en
Ini-méme s (VI 207). Melire 82 fol en 5ol (see/, ¢est une maniére alvégda
d'exprimer la certitnde de son identitd aves Brahman.

£ La concentration non différencids est celle of l'on pord tonte cons-
cience du moi et du don-mol. Comme le dit, immédintement apris, le méme
vers de In Pafcodasi, v pour arriver 4 cetie concentration, il faut d'abord
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cette opération de 'esprit, & la suite d'une pratique répétée,
et sans qu'on s'en doute, effort fait place & une disposition
paturelle » (Paiicad. 1, 571",

A mesure que I'on sait mienx concentrer sa pensée en soi-
méme, insensiblement, par une sorte de travail spontané,
géveille « la vue parfaite v, le samyagdardana, cotte intui-
tion mystique qui n'est autre que la prise de possession de
Brahman. Dans la certitude oi 1'on est d'avoir pour essence
la spiritualité pure, on est affranchi de toute misére, on
percoit enfin l'itman *. C'est cette perception méme qui est

pratiquer In concentration différencide o, En effel o una penséa dirigss
assiddment et sans interroption vers une des lormes de la divinité, 'est Jo
dhgina, la méditation; e dhgina o pour effet de fixer lo manas qui de sa
nature est instable w {Podiead. VI, 110). Co résultat uone lois obtenu, la
pensée se ramasse intéeicurement: ¢ L'esprit n'a conscience ni de Ingent ni
de Facte de 1a pensée; il ressemble b une lamipe dont ancun souflle n'agite
Ia Alamme; c'est b ce quion appelle samddhi | la conesntrtion s (I, 1, &%)
Quand Inpensés est parinitement disciplinde, on peut rononcer i ceg pxer-
cices spiritnels; an moins est co ln doctrine de la Pafcadasi: o Si (g estimes
quil ¥ a hea pour i de restreindre 1a besogne journalivre. pratique I
méditation. Je ne vois pas que les occnpilions extéricures  solent
pour moi un obstacte: ponrquol mediterats-jo? Puisque mon eapril n'est
pas exposd & la distraction, je n'al plos besoin de le coneentrer: distraction
et concentration sont affaires de Vintellect, qui est mobile « (XIV, 51+ 0%

1. L'homme qui aspiee au salut doit tevailler sur sol mitme ot par soi-
méme. Cependant un malirs, ded livres peuvent alder d'une maniére ofll-
cace: m 2 tn veux arriver (i estte intuition de I'E:n-), rioitis 1o conmis-
sance revélee que o as regue de la bouche d'un maitee | Padiead, X, 5), —
o Braliman ést infiniment profond ; qui le connalt sans malire ob suns
livees? » (M. X1, 78

2. dtma-anabhara, P V05T, L beeoleffin st III'IanI'“:l par lequel eobie per-
ceplion se fuit; il faut la distinguer do feanes fui est lorgane par lequel
nous percevons les choses do dehiors. La budithi est une sorie e sur-cons-
cienes dont Vactivitd est obseorcie dans le conrs ordinaire de la vie par le
jen des organes psyoligues inférieurs, ol qui s déploie librement dans
certaing dtats exceptionnels, comme Uesxtase, Mais Vinlervention de lIa
buddhi n'empéche pas que MNme ne soil encore individunlisée, et par con-
séquent fnle, an moment o elle porcoit « Vinling o, Comment so faitil
qu'il o'y ait pas incompatibilité entes lorgane et la fnéetion qui lui est
attribude. Cetle guestion a préoccupéd anieur de In  Pafeadasic voiel
comment il essaie de la résondee :n On dim: La connaissanes on I'nbzones
de conmaissance appartiennent, non b Udtman, mais an reflet de 'Stman.
Comment ce reflet peut-il penser: Je suis Brahman * L'ohjection n's pas de
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le salut, ear ¢'est elle qui annule définitivement ce qu'il y a
en nous de personnel, qui dissipe le mirage du monde empi-
rique, et qui montre inanité de tout ce que 'on eroyait
précieux, avant d'étre guéri, de tout ce qui faisait dire a
I'individu ge et mien : o Quand on o voit » ¢ce Brahman
parfait, dont la forme est faite d'étre, de pensée et de féli-
cité, lentement, lentement, on prend en dédain le monde
des créatures ; & mesure qu'on se détourne des noms et des
formes, & mesure aussi se produit la cee de Brahmuan; et
plus on le voit, plus aussi on renonce aux noms et aux
formes » (Padcad. XIII, 80, gq.). — « Devant un prestige,
ceuvre d'un magicien, celui qui sait ne désire rien, mais rit
et s'en va sans y attacher d'importance, Quand il s'ugit de
jouissances qui n'ont de charme qu'an premier moment,
'homme sensé n'y trouve aucun plaisir, mais il voit ce
qu'elles ont de décevant, et il les dédaigne » (/. VII, 137) .

Conséquence immédiate de ln connaissunce de Braliman,
le salut ne erde pas, pour celui qui en ressent le bienfait, un
état nouveau; s'il est un fruit, du moins ce fruit n'est-il
pas « la production de quelque chose de non existant aupa-
ravant » (p. 1139). Il en est de lui comme de la santé qui
n'est que la suppression d’une maladie (p.1139). Que lime
incorporde a Brahman pour essence, c'est un fait qui est
de tonte éternite ; ce n'est pas une qualité qu'il faille ae-
guérir au prix d'un effort (p. 446 ; p. 1137). L'union de 1 ime
avee Brahman est pour elle l'état naturel : « Parce que la non-
distinetion est I'état naturelde 'ime, el que la distinetion
est causiée par In nescience, 'ime individualisée entre en

valenr. En effel, o reflel de UIntelligence supréme a pour nature propre
eclle de 1 Etre Un, immuable: co gui it do loi un reflet o'est que mon-
songe. (Qu'on lasse abstraction de cet éloment iredel), oo qui reste, o'est
Brahman » (VI 14; 15).

1. La phénoméne de la conversion translforme eén efet 'homme tont
entier; 525 relations avee la monde oxtérionr sont moditiées profondément,
Cest ce que VEplre aux Ephésiens (1V, 23, sq.) appelle revitir Fhomme
nomgvesn o qni est eréd & 'image de Dien o,
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union avee I'atman supréme dés que, par la science, elle a
dissipé la nescience » (p. 820)'.

Dans des cas exceptionnels, |'affranchiszsement suit immé-
dintement 'nequisition de la connaissance : jtoanmulkii,
Pour étre sauvé dis cette vie, il faut que la puissance des
actes antériours le ciéde & la puissance des moyens qui an-
nulent ces actes (p. 1043-5). Le plus souvent, ce n'est qu'a
la mort que 'homme affranchi entre dans la béatitude in-
finie du sulut. Cursi la connaissance que je suis Brahman,
¢'est-d-dire que je suis non-agissant, que je ne l'ai jamais
été et ne le serai jamais, annule tousles actes qui n'ont pas
encore porté [ruit, elle n'annule pas esux qui ont eu pour
eflet mon existence présente, et qui, par conséquent, exerce-
ront leurinfluence jusqu'a ce que ma vie s'éteigne *.

Mais pen importe! A partir du moment ot la connais-
sance s'est éveillée en moi, ol je me suig uni & Brahman, il
n'y a plus pour moi d’actes ni d'obligations; il n'y a plus
ni Véda, ni pluralité, ni monde empirique. ni samsara®. «Le
lien du ecour est brisé, tous les doutes sont dissipés, tous
les actes sont :tnnuléﬁ pour celui qui a va I'Etre fqui em-
brasse toutes choses » ' (Padcad. X1, 7). — « Les semences
qu'on a roties sont incapables de produire leurs effets ordi-
naires ; de méme ledésir de celoi qui sait demeure sans
effet, paree quil connait I'irréalité de tout ce qui est dé-
siré o (ih. VII, 164).

Une importante question se pose ici : le mukta, ¢'est-a-
dire 'homme qui est assuré de son salut, peut-il agir a sa

1. Cette doetrine est une de celles oft Sankarn sest sépard de 1a plupart
des représentants de lécole védantiqoe; e'est pour veln qu'il ¥ revient avee
tant d'insisiance. 1l ne cesse do combatire Pidée que par le salut on ea &
Bralman ; pour o aller o, il nodrait que Brahman fat hors de nous, au ciel,
par exemple. Or, Brahman est en nous; c'est & nous de savoir I'v trouver.
Voir p. 900 1098; 1100 ; 1149, sq. ; 1124, 5q.

%, Voir le commentaire des sutm IV, 1, 1316,

3, Voir p. 877 4477 1142,

L. parp-arara, cestb-dire « qul comprend le haot et le bas

. Lo pas-
sage est empruntd & Mend-Up., 2,2, &
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guise, sous prétexte que, désormais, tous ses actes sont sté-
rilises? Sankara et Madhava, Uaateur de la Pancadasi, tout
en répondant négativement 1'un et 'autre, se placent cepen-
dant & un point de vue sensiblement différent. Le premier,
plus philosophe, se borne & tiver les conséquences des prin-
cipes déja posés. De ce que I'homme qui a « la vue par-
faite v est exonére de toute obligation, il ne suit pas, dit-il,
qu'il agisse comme bon lui semble. En effet, toute action
dérive de l'illusion qu'on est agent, et ¢'est précisément cette
illusion qui est détruite en lni(p. 693). — « Toutes les ver-
tus viennent sans effort en partage i celui en qui s'est éveil-
lée la connaissance de I'atman » (p. 238). — « Si celui qui
connait I'adoaita peut faire ce quil lui plait, quelle diffé-
rence y #-t-il entre les chiens et ceux qui savent la vérité,
quand les uns et les autres mangent des aliments impurs?
Il y a cette différence : la connaissance de Brahman »
(p. 236).

Madhava, comme le poéte de la Bhagavad-Gita, comme
tant d'autres éerivains religicux qui, tout en se rattachant
i I'une des écoles philosophiques, n'en ont pas moins subi
I'influence des idées de I'hindouisme sectaire, propose une
solution qui tient compte des nécessités pratiques et so-
ciales. Il se montre en méme temps plus prévccupé
que Sankara de P'nction psychologique de la religion qu'il
préche 1 « L'activité profane ou rituelle, commencée déja,
peut étre continuée; je n'y suis pas agent, j& m'en suis pas
souillé. — Me voici parvenu au but ; pour faire plaisir aux
gens, je puis marcher dans la voie preserite par les Sdstra ;
quel inconvénient y a~t-il I pour moi ? — Que mon corps
célébre les dieux, se baigne, se purifie, mendie; que ma
voix murmure la syllabe om, ou étudie les meilleurs des
livres: que ma pensée soit pleine de Visnu ou s'abime en
la félicité de Brahman, je ne suis qu'un témoin, je ne faisni
ne fais faire quoi que ca soit » (VII, 267, sqq.). — « Si'homme
qui connait la vraie nature de I'Etre sans second, s imagine
qu'il peut dés lors agir & sa guise, je demande quelle diffé-
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rence il v a entre des chiens et ceux qui connaissent la vé-
rité, quand les unset les autres se nourriszent daliments
impurs s (IV, 55) '.— Pour qui sait ef pour qui ne sait pas,
les ceuvres qui ont commencé @ porter fruit produisent le
méme  effet. Mais celui qui sait, grice a sa patience,
n'en soullre pas. L'ignorant, incapable de patience, s'al-
flige au contraire. Deux voyageurs cheminent sur la méme
route, également fatigués. Mais I'un sait quil n'est pas
éloigné du but; il savance d'un pas rapide. L'autre, décou-
g, reste en place (VI 133, sq.).

Comme les docteurs du Védanta, Uapotre Paul a pro-
noneé la déchéance de la loi pour quiconque était posses-
genr de la vérité o Quand nous étions dans la chair, les
passions qui engendrent les péchés, éveillées par la loi,
déployaient leur puissance en nos membres, de sorte que
nous portions des [ruits pour la mort. Mais maintenant
nous avons été dégagés de o loi, étant morts a la loi, sous
Pautorité de laquelle nous étions tenug, de sorte que nous
servons dans un esprit nouveau, et non suivant une lettre
surnnnée » (Fom. VII, 5-6).— « La loi de V'esprit qui donne
la vie en Jésus-Christ m'a alfranchi de la loi du péché et de
In mort o (6, VI, 2). Chrétiens, hindous on musulmans,
les grands mystiques ont souvent proclamé 'nbolition de la
loi; en Orient comme en Occident, ils ont semblé autoriser
de cette maniere les plus étranges aberrations morales.

Le salut est un état d'infinie béatitude dont le sommeil
sang réve el dantres phénoménes psychiques analogues
peuvent donner une idée ;o Quand il n'a plus d'autre dé-
sir que son nid, Faigle s’y rend & tired'aile ; ¢’est ainsi que
Vime se plonge dans le sommeil sans réve, ne désirant plus
rien, sinon la félicité de Brahman. Le petit enfant, quand

1. La comparsison de ce passage aveo colui de Sankara ip 236) cité on
pen plus haut, est partiealitrement insiroctive. Sankarn deario puremeant el
simploment Uidde gue le mokio pialsse se souiller par une nourritare

impure : Madhava met en garde o coloi qui sait © contee l'usage d'aliments
qui le ravaleraient au nivean des chiens.
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il a tété le sein de s mére, s'endort souriant dans sa couche
moelleuse ; il n'y 4 rien gu'il recherche, ni gqu'il fuie; 'est
en lui-méme exclusivement qu'il puise la felicité dont il
jouit » (Padcad . XI, 49, sq.). Le sommeil profond esl une
ahsorption momentanae en Brahman, une absorption dans
laquelle Uime individuelle fait en quelque sorte lappren-
tissage de la felicité : aLe témoin fait dans le sommeil,
Pextase ot les autres états semblables, I'expérience de la
dissolution de Vintelligence réfléchie* ; et ¢'est ainsi que, par
intervalles, 'ime reconnait comme dtant véritablement sien
l'état on elle est dans ces moments-la » (Padcad, VII,
218).

Quand elle se réveille, 1'ime se retrouve avec toute son
individualité (p. 798). En effet, dans le sommeil comme dans
la destruction temporaire et périodique du monde empi-
rique, elle reste virtuellement unied li bueddhii et anx autres
Organes, ses attributs (p. 665); elle est toujours lide par la
nescience, par 'idée qu'elle est agissante, par 'eflet de scs
actes antérieurs. 11 en est tout autrement de I'éveil spiri-
tuel, de lillumination. Eclairee dégormais, aucun acte
p'adhére plus i Uame. Plus de conscience soparée (p. 3U2);
entre olle et Patman, c¢est lindivision absolue (p. 1140).
Plus rien qui la limite, elle a recouvré son integrite (fai-
palya, p. 1086). Purement spirituelle (p. 1142), et jouis-
sant d'un repos parfait, elle est comme une flamme qui
hritle sans quaucnn courant d'air la fasse vaciller @ o Dés
que, par sa propre splendeur, resplendit I'Fitre sans second,
la réalité de Brabman sans attributs, alors s'évanouit la
u triplicité » * ; alors, il y a plénitude de feliciteé o (Pascad.
XV, 33.

Clest cette béatitude infinie que la Pancadasi célébre a
deux reprises dans un hymne vibrant (VI1, 292-5; XIV,
59-62) :

1. Le témoin, c'est Uintelligence pure; el fintelligenee réfléchie, o'esl

Jieee, voir plus haunt, p. 113,
2 [Test-A-dire le connaissenr, la connaissance, I'objet i connaltre,



@ Je suis heureux! je suis heureux

immédiate de I'atman éternel qui es

ment manifestée & mes yeux.
Je suis heureux, je suis heureux ! Déso

plus les miséres do Pexistenco; I'ignorance

moi-méme s'en est allde. ol

] Je suis heureux, je snis heureux! 'ﬂ-_:nu:m

] que je doive faire. I'ai obtenu maintenant tout

1 E!&tm n-bmu; - K .. .. ot -
Je suis heureux, jesuis heureux ! Quel honheur

pent étre semblable au mien? Je suis heureux, je




CHAPITRE Il

La philosophie Sankhya.

1. L.Es SOURGCES.

L'apport de V'école Sankhya au développement théoso-
phique de I'Inde n'est guére moins considérable que celui
du Védanta, Parmi les doctrines qui constituent en quelgque
sorte le patrimoine commun de toutes les philosophies et de
toutes les religions de I'Inde, il en pst d'importantes qui ont
été, semble-t-il, sinon « inventées », du moins dlaborées
systématiquement ot mises en valeur par Kapila et ses
successeurs. Mais avant d’enregistrer bricvement les résul-
tats obtenus par ces penseurs, il convient, pour les situer &
la place quileur appartient, de dire quelques mots des
rapports du Sankhya avee l'ensemble de la philosophie
brahmanique.

Devons-nous voir dans le Sankhya un systéme congu
indépendamment de la tradition sacerdotale, et rattaché
d'une maniére artificielle, et apris achevement, & l'ortho-
doxie dérivée des Eeritures védiques? Clest 1a un probléme
qui ne comporte pas i I'heure qu'il est de réponse absolument
certaine. Du moins est-il possible d'indiquer quelle en est la
solution probable.

Tout dubord, voici dans quelles conditions la question
s'impose & notre examen.

Les textes authentiques sur lesquels nous pouyons fonder
notre connaissance du Sankhya sont tous relativement
récents. Ce sont, pour ne citer que les plus importants ' :

{. Jemprunte les indications chronologiques au livee de M. R. Garbe.
die Sﬂm&hpﬂ-}"hii‘maqdm {Leipzig. 1841
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1° La Sankhya-Kdarikda, un bref exposé, en 72 stances,
des doctrines fondamentales du systéme; anteur : ISvara-
krspa; date probable : le Ve sibele aprés Jésus-Christ. Cette
Karika a été souvent commentée; ses deus exégotes les
plus fameux sont Gaudapada (VI siécle) e Vicaspatimigra
(XII* sidele).

2* Les Sdnkhya-Satra, en quatee livres: ils daternient,
d’aprés M. Garbe, des environs de I'an 1400 . Deux commen-
taires, ;euvres d’ Anirnddha (fin du XV* siécle) et de Vijnana-
bhiksua (fin du X VI© siéele), tous deux publiés et traduits par
M. Garbe, sont d'une trés grande valeur pour la connaissance
du systéme,

Si les documents émunés directement de I'école ne nous
amenent quan Ve sitele, nous sommes reportés i une date
considérablement plus ancienne, pour pen que nous remon-
tions la série des textes oli nous percevons 'écho des ensei-
gnements du Sankhya. C'est d'ubord In grande épopée du
Mahabharata, dont il est impossible de faire descendre I
rédaction définitive au dessous de 'an 400 de notre ére, of
qui, dans son XII* livre, a donné place & une exposition
relativement détaillée du systome. Cest aussi le code de
Manou, qu'on ne peut raisonnablement placer & une date
inférieure i 'nn 200 apros Jésus-Christ, ot ui, dans son
premier et dans son dernier livee, <'inspire surtout des
doctrines du Sankhya, Daotre part, le Buddhacarita, (i
est, selon toute apparence, da [ sicele aprés Jésus-Christ,
parlant de Denseignement recu par le futur Bouddha a
Péeole du philosophe Arada-Kalima, résame un svsléme
qui ressemble beancoup a celui quexpose la Karika. Les
stttra de Patanjali, le fondateur de l'école du Yoga, nous
font remonter encore plus haut, au [* siéele avant I'ere
chrétienne probablement; or, en tant il pl1i]nsar_rp!|it_-.. les
Yoga n'a guére fait qu'ntiliser les doctrines duy Sunkhya,

L. Ca gui st cerinin c'est que le Sarvadardanasangraha (X[1 sidele),

dans exposd qu'il fait de la philosophic Sinkhya, ne ciw jamnis les sitra,
mais seulement Ly kiriki.
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pour étayer sur clles ses exercices et ses prétentions. Comme
tout indique entin qu'en fait de doctrines, le bouddhisme
est & un haut degré le débiteur du Sankhya et du Yoga,
nous voici obligés de reporter au cinquieme, et méme an
sixieme siéele avant Jésus-Christ V'origine de cette philo-
sophie, tout pros par conséquent de ces anciennes Upanisad
d'on le Védanta a pris naissance.

La nature et Uige des documents dont nous disposons,
écartent toute possibilité de reconstituer jamais enseigne—
ment du vieux Kapila, si tant est que ee nom soit celui
d’un personnage réel. Il est du moins un point sur lequel on
peat étre hardiment affirmatif, c’est que, dés le principe,
le Sankbya fut un systéme réaliste et athée. On constate en
effet que son accaparement par le brahmanisme fut de plus
en plus complet. S'il n'avait pas été mtionaliste & ses
débuts, on ne s'expliquerait pas qu'il le fot devenu, comme
il l'est par exemple dans la Karika, & une époque ot il
était pleinement avoud pour orthodoxe.

Mais de ce qu'il fut de tout temps réaliste, il ne suit pas
nécessairement qu'il ait été aussi une philosophie autonome
et spontanée, et qu'il faille par conséquent chercher son
point de départ en dehors des cercles brahmaniques. Nous
avons vu que les plus vieilles Upanisad n'élaient point
encore inféodéesi idéalisme pur; d'autree part, le point de vue
athée est aussi celui de la trés orthodoxe et trés ritualiste
Miminsd ', Les tendances rationalistes du Sankhya ne
suffisent done pas pour établir le caractére originellement
non-brahmanique de cette éeole.

M. R. Garbe, qui est aujourd’hui, en dehors de I'Inde, la
principale autorité en cette matiére, a fait valoir un autre
argument qui semble décisil a premiére vue. 11 dit qu'a la

1. Cet athéisme consiste A nier Vexistenee d'une dme oniverselle, gqu'on
Fappelic Brahman oo anlrement, et & nier l'existence d'un dien supréme,
universel anssi, mais personnel, d'un fideard, Comme la Mimansi et comme
e bonddhisme, le Sinkhva admeat Uexistence de dévas, ftres Gnis ot imper-
manents.
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différence des philosophies issues du Véda, le Sinkhya a
distingué d’une maniére absolue Ia matiére et Uesprit. Il y
aurait 1a, pense-t-il, une conception radicalement dualiste,
qui ne peut avoir pris naissance dans des cerveaux formés
i I'éeole des Upanisad.

Je erois que M. Garbe a accentué un peu plus qu'il ne
convient la divergence qui sépare sur ce point Je Sankhya
des autres systémes de philosophie. J'essaierai de montrer
qua la base du Sankhya, il y a moins une opposition entre
la matitre et I'esprit, qu'une opposition entre I'Etre (et ce
qui est), d'une part, et le Devenir (et ce qui devient), d'autre
part. Si telle fut en réalité ln position fondamentale du
Sankhya, on ne voit pas pourquoi eette doctrine n'aurait pu
prendre naissance dans le terrain préparé par les aneciennes
Upanisad, en réaction contre des tendances qui ont leur
expression In plus compléte dans le Védanta, mais qui sont
bien plus anciennes que le systéme de ce nom. Comme on
sait, il ¥ & pour une doctrine plusieurs manitres de dériver
d'une doctrine antérieure, ot c’est encore étre influencé que
de prendre le contre-pied de ce qui vous a préeédé dans ln
carri¢re. Selon toute apparence, le Sankhya est issu de la
pensée brahmanique, mais comme on est issu de cela méme
qui irrite et de ce qu'on s'évertue & combattre. On a pu dire
de la méme maniére que la monadologie de Leibnitz avait
eu sa source dans le monisme de Spinoz, contre lequel elle
i polémisé,

Dans ces conditions, on s'explique facilement la présence
dans le Sankhya de notions qui semblent aveir eu leur
préhistoire dans la littérature brahmanique, ln théorie des
trois guna, par exemple, et celle des trois parties de appa-
reil interne, §'il était démontré que cette deole est de tous
points indépendante de la tradition sortie do Véda, on
devrait mettre & son erédit toutes les doetrines dont elle g
éteé le principal interpréte, ce qui ne lnisserait pas de pré-
senter d'assez graves diflicultés. Nous verrons, en effet, que
plusieurs des arrangements qui sont i la base des classifi-
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cations du Sankhya, sont extrémement artificiels. 11 est
impossible d’expliquer ce caractére si le systéme est le pro-
duit homogene d'une pensée autonome. Rien de plus naturel,
au contraire, si certaines doctrines sont plus anciennes que
le Sankhya, et si celui-ci les a recueillies ot élaborées de
telle maniére que, grice & lui, et sous la forme qu'il lear a
donnée, elles sont devenues le bien commun de toutes les
dcoles,

L'histoire de cette philosophie s'étend sur une vingtaine
de si¢cles. Il serait bien étrange que, pendant un laps aussi
long, il ne se fut produit aucune espéce de flottement. Sans
remonter jusquaux origines hypothétiques du Sankhya, il
suflit de passer de la Karika aux Sotra, et de ceux-ci a lear
commentateur Vijnanabhiksu, pour constater, sur quelques
points essentiels, des développements, des additions, parfois
méme des déviations.

Le nom du systeme, le but avoué, Ia méthode préconisée
semblent autant de témoins des aspects différents que la
doctrine a présentiés successivement,

Le mot sdnkhiya signifie « nombre, compte ». Ce nom
de compteurs, donné aux adeptes du Sankhya, fut peut-
étre a l'origine un sobriquet imaginé pour ridiculiser les
minutieux dénombrements dans lesquels ils se complaisent ;
comme il est arrivé souvent, I'école s'en est ensuite parée
ainst que d'un titre de gloire'. Ce sont des raisonneurs,
des penseurs trés positifs que ¢e nom a certainement voulu
caractériser,

D'autre part, la maniére dont Uobjet du Sankhya est for-
mulé, accuse des préoccupations qui ne peavent avoir été
les inspiratrices originelles d'un systéme strictement ratio-
naliste. « Le but supréme de ["ime, c'est la cessation ab-

1. On remarquera que ce mot, apeés  avoir figureé dans 1o Svetasvatars-
Upanisad, — en qui sufirait & indiquer Ia date relativement récente de ce
dogument, — ne sa trouve ni dans les Yogasiitea, ni dans le Buddhaoarita,
ni dans Manou; au contraire, e Mahibhirats parle du Sankhya comme
d'one o ancienne » dogtrine,
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solue de la douleur en ses trois formes », ainsi s'exprime
le premier satra; et la Karika débute de méme : « De lop-
pression causée par la triple souffrance vient le désir de
connaitre le moyen de la supprimer. » La méme note sert
done de prélude au Sankhya, comme au Bouddhisme.
Mais tandis que celui-ci est tout entier contenu en germe
dans I'affirmation de la souffrance et dans la promesse de la
guérison, il semble que le Sankhya resterait encore essen-
tiellement intact, méme si on le dégageait tout 4 fait de ce
pessimisme dans lequel nous le trouvons encadré. Il est
donc probable gue c'est aprés coup, et sous linfluence
d'idées nées en dehors de lui, quon lui & assigné comme
but, non pas, par exemple, ln connaisgance du monde et
de I'ime et celle de leurs relations réciproques, mais la gué-
rison du mal de vivre.

Il nous est encore plus facile de saisir 'action progressive
d'agents extérieurs dans les régles de méthode posées par
les documents que nous possédons.

Dans le principe, les procédes recommandés furent cer-
tainement ceux d'une dinleetique dégagée de tout d-priord
théologique. Comme il convient & un systéme sensualiste,
res procédés rappellent par bien des traits la méthodologie
épicurienne. Des deux edtés, nous trouvons une confiance
éralement robuste dans les données fournies par les sens',
et l'idée que l'intelligence normale procéde avee la soreté
d'un mécanisme. A qui objecte qu'il résulte du caractére
subjectil de la perception que les intelligences qui per-
coivent ne sont pas identiques, auteur des sotra répond;
i De ce que les :n-uugh.‘ﬁ ne voient pas, il ne suit pas (ue
ceux qui voient ne percoivent pas » (I, 156), et son com-
mentatear Vijoanabhikso ajoute : w Il n'est pas vrai qu'il

1. 4 On ne peat éoarier par le misonnement cequi a 616 éabli pae la
pereeption o [SEnkbya-S. 11 25 —w On ne pead nier ce qoi est établi
par In parception s (Anir., p. 26). — Ce qui n'est pas directement perceplibile
ne peal fre connu que sur la base d'ung perceplion antériaure. Voir P 0K,
Vilcasp., ad Rdr. 5 et 30,
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'y a pas de perception ; & défant des fous, les sages oul les
mémes perceptions » (p. 72). Clest ainsi, ou il ne s'en faut
guére, que Lucréce misonne au quatrieme livee du e
Rerum Natura

Mais Uintellectunlisme n'était plug de mise aprés que le
systome eut pris officiellement place dans le nombre des doe-
trines reconnues par le brahmanisme. Le brevet d'ortho-
doxie n'est aceordé quiax enseignements qui se soumettent
a Pautorité du Véda. Comment &'y prendront les docteurs
du Sankhya pour concilier Findépendance de leur dialec-
tique avee I'obéissance quils doivent aux textes sacrés? De
la maniére la plus simple. On s'empressera de déclarer
que, pour étre décisif, un raisonnement ne doit pas contre-
dire los Feritures'. On aura soin, par conséquent, de mettre
expressément la Révélation au nombre des normes de la
connaissance®. On ira méme jusqu'a invogquer autorité de
la Srati 4 'appui de théorémes que, jusque I, on avait fon-
dés sur la seule raison. Ces concessions, il est vrai, furent
purement nominales; on ne voit pas que P'école ait abun-
donné une seule de ses positions pur respect pour le Véda.
Toujours est-il que le souci d'orthodoxie donne aux Sutra
un aspect théologique qui les différencie nettement de ln
Kirika.

Reconnues par le brahmanisme, les doctrines du San-
khya trouverent un accés facile partout ofiI'on se réclamait
du Véda, L'école v a perdu, avee son autonomie, sa princi-
pale raison d'étre. Elle esten pleine décadence au temps du
commentatenr Vijaanabhiksu qui, pour démontrer l'oppor-

1. Manun X1I, 106; Vicasp, ad Kdr. 81; Viji. 36,

@ g Percoption, induation, la s parole aldquate o, telle est i triple norme
de ln connaissance » (Kdr, 4). — o On connalk par induction éo qul e3f nu-
deli de 1o portée de nos stnsl quant & oo qui ne pout dre atteing de eolle
manidre, — ¢'est le jlrlm.-'r::n. le myatériens, — on ¥ arrive par la révilation
tendigionnelle [dgarma ) o (Kdr. 6], La parole sompétente poat d'anmant miex
Sire traltée de la mome maniére que ln perception, que, commae Ll pereep-
tion, elle porte en élle-mime sa démonsiration, seatal pramdean, Voie
Viacasp, ad Kdar. b

15
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tunité de son livre, s'exprime en ces termes aussi fleuris
que significatifs : a Cette doctrine du Sankhya, que le soleil
du temps avait desséchée, cette lune de connaissance dont il
ne restait plus que laseizisme partie’, je vais par 'ambroisie
de mes paroles lui rendre s plénitude » (p. 1). Aujourd'hui,
le nombre des disciples du vieux Kapila est, dit-on, fort ré-
duit. L'intérét de cette philosophie est done historique, ce
qui, d’ailleurs, n'est pas pour diminuer son Jmportance aux
yeux de quiconque étudie le développement de la pensée
hindoue.

1. LES BASES DU SYSTEME.

Deux hypothéses sont & la base du Sankhya, 'une onto-
logique, I'autre téléologique.

A. L'hypothise ontologique pose la réalité absolue du
monde empirique, sat-kdarya-vdda, « 11 0’y a pas irréalité
dn monde, ear il n'est pas possible de le nier, el la cause
dont il est issu est sans défaut » (5. 5.1, 79 = VI, 52}, A
la différence du bouddhisme, "école affirme catégorique-
ment U'identité d'une chose qui est I'objet de deux percep-
tions successives, Car o les choses ne sont point momenta-
nées; leur prétendoe momentanditeé est contredite par le fait
qu'on les reconnait® ; résultant de la perception « ce que
» j'ai vu précédemment, je- le touche maintenant », cette re-
connaissance prouve la permanence des choses » (Vija., p.19).

Mais quoi? le monde n'est-il pas le lieu d'un changement
incessant ? Comment peut-on aflivmer la réalité de ce qui
est en perpétuel devenir?

Le Sankhya ne conteste pas le caractére transiloire de la
réalité phénoménale, Mais, ajoute-t-il, ce qui est a toujours
été, sera toujours, Une chose n'est pas seulement réelle au
moment ot elle se manifeste; elle Vest déja alors qu'elle

1. Cest-b-dire un trés minee crissant. La lune so nowrrit
2. Voir S. 8. 1, 35. W Tinlpoti
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est en puissance, & I'état subiil'. Non manifesté ou subtil,
d'une part ; manifesté ou pesceptible & nos sens grossiers,
d'autre part, ce sont la deux états d'une seule et méme
chose. Il n'y a pas de diffiérence essentielle entre ce qui
n'est pas encore et ce qui est, entre ce qui est et ce (ui,
ayant cessé d’étre manifesté, a fait retour a su cause. oi
ce qui est n'avait pas toujours ¢té, il ne serait pas. Ce
qui est réel ne peut cesser d’étre. « Ne nait que ce (qui est
déja réel en sa forme subtile » (Vijn., p. 159)°

L’identité essentielle de I'état subtil et de I'état manifesté
est un postulat qui simposait i quiconque voulait com-
biner la double notion de U'éternité de I'étre, — et comment
un Hindou aurait-il pu coneevoir I'étre autrement qu'éternel ?
— ot de la réalité du monde des phénoménes, — car pour
des penseurs élevés dans les traditions hralmaniques, il ne
peut y avoir d'autre réalité que I'étre. On remarquera aussi
que le réalisme du Sankhya aboutit & affirmer la réalité des
individus, Que ce soit A I'état futur, présent ou passé, c'est
toujours la méme monade qui existe, et le monde objectif
est un ensemble infini d'individus qui passent de la non-
manifestation 4 la manifestation, pour rovenir ensuite & la
non-manifestation.

1. Dans un passage [ameux of toulo une série de choses et do faits sont
sumends b leur cause invisible (6, 8-16), In Chandogya-Upanisad terming
chacun des développements pris pour exemples par ls refrain @ « Cotie
subtilité faniman) qui est Pessonce de Vunivers, c'est Th lo réel, o Cétalt
dire déji qu'une chose est i 'état subtil d'une réalité supdrieure; une fois
quelle est manifestée, sa rédalité est i fugitive gqu'ella en est insadsissable.
Le Sinkhya est du méme avis; o Les cognitions isolées qui. par lear enchnl-
nement, produisent In sirie des élats de conscience, disparnissent & leur
troisitme moment; e qu'il lant supprimer, o'est la prédisposition (edsmnid |,
oest-i-dire les faits de conscience b Udtat futur 0 (Vijii., p. 27).— L'ancienne
littérature brabmanigue cnseigonil aussi que in nature visible est peu de
chose en comparison de la nalure invisible. La natore réaliste, toute
majestuense qu'elle est, ne forme que e guart do I'Eire universel, le purnss
(Re. X, 90, 3).

2. i In déliveance de Uime est possible, e'est que dme est libre
(5. & 1, 11). — Sl, comme lo prétendent les Vidnnting, Uignorance était
une chose feastu), elle ne pourrnit dtre détroite, ef In délivrance sorail
impossible {Anir. ad 5. 5. 1, 21).
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Un corollaire de ce principe, ¢'est qu'il n'y a rien dans
leflet qui ne se soit trouvé'déjn dans la canse. Si l'effet
était autre que sa cause, quelque peu autre gu'il fat,
ce qui est n'aurait pas été avant d'entrer en manifesta—
tion phénoménale. Canse, état subtil, état de non-mani-
festation sont autant de termes dguivalents'; et il en est de
méme des termes produit, état grossier, état manifestd. « Ce
que nous appelons « force » n'est pas autre chose que 'effet
al'état futur v (Vijn., p. 6; p. 55). De la ces théorémes : o Le
produit et sa cause matérielle ne font qu'un » (S. S_ 1,
118). — « Les propriétés d'un composé existent duns ses
constituants simples & 'état subtil » (S, S, HI, 22). On a
bien objecté aux philosophes du Sankhya qus ce compte
onne voit pas pourquoi on n'irait pas indifféremment puiser
Peau avee un pain d'argile ouuvee un pot. Ils ont répondu
qu'il sagissait Ih d'une identité essentielle, mais non point
parfaite (dtyantika) ; ce qu’ Anirnddha exprime assez mala-
droitement en disant que o rien n'empéche d’admettre qu'il
v ad la fois entre la cause et le produit diversité et identité »
(wd S. 8.1, 118) *.

L'effet existe déja dans la cause ; il v existe méme si bien
quon peut conclure de Uexistence des effets a celle de la
cause’, L'action d'une cause efficiente no fait que manifester
ce qui existait déji i I'état latent duns la canse matérielle :
le statuaire ne tirerait pus une efligie d'un bloe de marbre,
gi la statue ne gy trouvait déja’,

Cette allirmation d'une identité essentielle de In cause ot
du produit a conduit le Sankhya & poser en principe 'exis-
tence de lois, de ces firdera naturae qui sont des rapports
constants entre les causes et les effets, Ce gui prouve que
les produitssont éternellement réels, c’est u la détermination

1. w Le mot sulitil & le sens de canse o | Fogasdra, p. 11).

2. Voir Kidr. 15 Vieaspatinldes enselgne que le produit est péndted par ka
cauge, makk non pas la cause par le produil (ad Kar, 100,

B. Kar.14; 8. 8. 1, 135,

4. Vijii. p. b5,
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des causes matérielles » (S, 8.1, 115, sqq... Si le produit
n'était pas déja dans la cause, on ne voit pas pourquoi tout
ne pourrait pas tout produire’. o De Pargile ne peuvent
naitre que des pots; de fils ne peuvent naitre que des étoffes.
Cette limitation ne explique que si les produits sont éter-
nellement réels. Car si le produit nexiste pas avant qu'il
se manifeste dans la eanse, on ne voit pas de signe en vertn
duquel une enuse ne peat produire que tel objet... Ce signe
en verta duquel une caunse ne peut produire qu'un effet
déterming, ¢'est I'état a venir du produit » (Vijn., p. 54).
Si 'on admettait une infraction a ce qui doit étre une régle
universelle, il 0’y aueait plus rien sur quoi l'on pat faire
fond. (Anir. ad §. 8. V,127).

Dire quune chose est, c'est dire qu'elle est substan-
tielle®, Affirmer la réalité des choses, alors qu'al'état subtil
elles sont en puissance dans leur cause, c'est done lenr
attribuer, it ce moment-la aussi, une substance. o Entre Ia
cause et lo produit, il ¥ 2 un lien, et un lien n'est possible
qu'entre deux choses qui existent » ( Anir. ad S. S. 1, 115).
La substance subtile n'est done point un étre de raison. Il
est vrai qu'elle n'est pas perceptible aux sens grossiers de
I'iomme ordinaire. Mais 'homme ne pergoit pas non plus
les ohjets trop pelits; son impuissance s'explique de la
méme maniére dans I'un et Pautre eas. Qu'il exalte sa puis-
sance de vision, par 'extuse on par des mérites transcen-
dants, il percevra le subtil; et ces étres que nous ne con-
naissons qu'a U'état manifesté, il les connaiten avant leur
manifestation, et aprés leur retour & 'état subtil.

Nous touchons ici 4 I'un des points essentiels de la doe-
trine. Pour le Sankhya, tout ce qui est, se trouve étre de
quelque facon cognoscible. A I'évolution de l'objet a con-
naitre correspond, dans le sujet quiconnait, une évolution
parulléle; la conmaissance de I'un par Pautre n'est possible
que par la conformité, a Pétat subtil, de l'organisme qui est

1. Vaoir Kir. 9, — Ferve omaes ominia posaent, Loer. 1, 166,
2. Dracya-ripe, Viji. p. 3%
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connu et de I'organisme qui connait. 11 y a devenir de l'in-
telligence comme il y a devenir du phénoméne. Et cest
pourquoi toutes les opérations intellectuelles sont rattachées
par le Sankhya, non pas a Vime-esprit, mais a la ¢ nature ».
De la aussi la substantinlité des actes de l'entendement,
Toute perceplion consiste dans une modification substan-
ticlle de l'organe qui percoit, et cette o empreinte » (pa-
sand) peut ensuite, grice & sa substantialité méme, étre
une cause et une force. On notera enfin que, tout comme
le monde objectif, la pensée est réglée par des lois '.

B. Réalité du monde objectif, mécanizme cosmique et
mécanisme de la connaissance, ne semble-t-il pas gue voila
suflisamment expliqué Uunivers tout entier, ¢'est-ii-dire le
moi aussi bien que le non-moi? Une philosophie qui se
pique d’éviter toute complication inutile, ne devriit-elle
pas sagement s'en tenir 1a?

Moins superficiel que épicurisme, le Sankhya ne s'est
pas contenté & 8i peu de frais. Il n'a pu admettre que le de-
venir du monde empirique et la connaissance de ce devenir
par les intellects humains, eussent leur fin en eux-mémes.
Ce n'est pas pour soi qu'un aeteur chante et danse; le flux
incessant des phénoménes ot des perceptions ne s'écoule
pas sans but et sans raison. Quel est ce but et quelle est cette
raison ? C'est ici quiintervient 'hypothése téléologique.

Lemonde qui, direetement ounindirectement, se révile i nos
sens, est par essence composé et changeant. Or, tout composé
suppose un étre simplean profit duquel il est constitué*; ce
qui change ne change que pour lavantage d'un étre qui est
immuible. Il ne peut y avoir decenir sans qu'il y ait quel-
que chose qui soif.

En face done de la substance composée et changeante, en
face du devenir et de ce qui devient, il y o la substance
simple, éternellement stable, stable précisément parce

1. Vair, par exemple, Anir. 5d 5. S. V, 6.
£ Kar 17; 57; 5. 8.1, 8; Viji., p. 45; Anir., p, 56.
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quelle est simple: il y a I'étre. Le Sankhya a appelé la
premiére Prakpti, un mot que I'on traduit en général par
matiere, bien que la Prakpti soit tout autre chose qu'une
substance inerte et passive. L'étymologie suggérerait plutot
« procréation » si, comme le terme sanscrit, ce mot dési-
gnait non pas seulement un acte, mais en méme temps et
la chose qui procrée, et la force génératrice qui est dans
cette chose'. A défaut d’un meilleur équivalent, je me ser-
viri du mot « nature » qui semble gécarter le moins du
voeable sanscrit.

Quant 4 I'étre, simple et immuable, son nom est Purusa,
ce mot que les Upanisad ont déja employé au sens dame, et
qui avait sur atman Iavantage de ne pas avoir été cons-
tamment utilisé pour désigner lame universelle.

En somme, quelque profonde que soit I'opposition entre
le dualisme du Sankhya et le monisme du Védanta, il ne
semble pas que, pour Pexpliquer, il faille supposer que la:
deux doctrines ont été élaborées dans deux milieux com-
pletement  étrangers I'un & I'sutre. Au contraire, on se
représente mieux leur éclosion dans deux écoles apparen-
tées, quoique adverses, Quon nie la réalité absolue du
devenir, on a la mayd des Vedantins; qu'on I'uffirme, on a
la prakpeti du Sankhya®. D'uutre part que, regardant le
genre comme seul réel, on fasse de I'étre pris en sa totalité
I'iame universelle, on nura le Brahman du Védanta ; si, au
contraire, ¢'est 'individu qui, seul, est v, I'étre est alors
la monade du Sankhya, le purasa.

1. C'est un principe do Sankhya qu'on ne pent sépater Uaokivitd de e qui
déploie I'activité, Voir, par pxemple, Vacasp. sl Kidr. 23,

2, M'est-il pas earactécistigue gque Jduons une partie tout inspirde par
I'enseignement dn Sankhya, le Mahahharata appells aoidipd a la substance
indétorminésa qui o pour caraclires ln gréntion et la dissolulion », el gue Ia
u vingt-cingquitme », © sat-a-dire lo purusa, ¥ soit délini commea « le savoir
afranchi de la création et de i dissolution o7 (XU, 10415},
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11l. DocTRINES.

§ 1. Le Monde de la canse et du produit.

A. L TiagnTI ET SES DEIIVES,

Tout e qui agit on subit une action; tout ee qui change
et se transforme ; tout ce qui meut et qui vit; lobjet connu,
I'acte de la connaissance et ses organes. tout cela reléve de
Ia Praketi. o Toute modification ( porindma), & commencer
par la création premiére, en finissant par la dissolution su-
préme de 'univers, est exclusivement le fait de la Praketi
et de ses dériviés v (Vijn., p. 106). A la fois principe et lieu
de toute activité, la Prakrti agit par sa nature propre,
comme le lait qui, spontanément, se change en caillebotte
(8. 8. 111, 59), ou eomme le lait qui, de soi-méme, afflue aux
mamelles pour la subsistance du veau (Kdr, 57); elle agit
sans motif intéressé @ tel un serviteur qui travaille pour son
maitre (5. S, III, 60).

Sil'on donned duyd et & anima, le sens que ces mots
présentent chez les gnostiques ef chez certains Pores de
I'église, comme Tertullien, qui les opposent & mwvelpa, les-
prit, on reconnaitra que la Prakrti du Sankhya comprend
non pas seulement ln oo | mais aussi la duys. Physique
et psychique ne sont que les deus faces d'une méme réa-
lité, réalité substanticlle et universelle. Dans I'étre vivant,
la psyehé a hesoin, tout comme ln physis, d'aliments et de
briuvages pour entretenir sa vie et sa croissanee,

Le caractere propre de univers physique et psychique,
cest le perpétuel changement. Mais co mouvement n'est
point déréglé ni capricienx, c'est une évolution, La subs-
tance changeante, a toutes les phases de cotte évolution, est
o évolués » par rapport & U'élape untérieure, o évolvante »*

1. _Jit demande qu'on veuills blen me passer ce mol forme str I'nnalogis
de dissolvant, et & U'lmitation de Uanglais ceofrent, employe par M. Cowell.
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par rapport i la suivante. Seuls, le premier et le dernier
terme de lu série sont exclusivement I'un évolvant, l'autre
évolué.

L 'évolution eréatrice se fait dans le sens d'une détermi-
nation, d'une complexité, d'une grossicreté croissantes.
« Tout ce qui est grossier est sorti de quelque chose de plus
subtil ; exemple : les pots, les étoffes v (Vijn., p. 31).—« Ce
qui est différencié sort de ce qui n'est pas différencié »
(8. 8. 10, 1). Inversément, dans la dissulution du monde,
chaque principese résout dans le principe supérieur dont il
est évolué lors de la eréation .

a. Laboutissement de I'évolution, ¢'est le monde des phé-
noménes, tel qu'ilapparaiti nos sens. Le monde est le produit
des mélangesinfiniment diversdes cing éléments, pereeptibles
chacun par P'un de nos sens : I'éther (ou Vespace) par Voute,
I'air par le tact, le feu par la vue, l'eau par le goat, la terre
par Podorat, Ces cing éléments, facteurs de toutes choses,
sont eux-mémes grossiers, e ce sens qu'ils sont les produits
de combinaisons dans lesquelles il entre quelque chose des
autres éléments’,

bh. Les cingq éléments grossiers sont les produits évolués
des cing éléments purs correspondants; cenx—ci sont subtils,
et par conséquent inaccessibles aux sens de homme ordi-
naire’.

. Sur le méme plan d'évolution que les éléments subtils
se trouvent les onze sens', qui mettent 'homme en relation
avee les choses du dehors ¢ eing sens pour la connaissance,
cing pour laction, et comme onzieme le « sens interne », le

1. 11 en est de méme de In meditation, qui est, elle aussi. ane dissolution;
chaque principe ¥ ost succossivement aholi par Ie principe immadintement
ST,

2 A Uexcaption de U'dther, qui nest mis au pombin des dldmenis grossiers
que parce qu'il esi, sons forme de son, directement peroeptible & U'nn de nos
FENE,

3. Les éléments purs sont appelés tanmagrapt v epux qul ne sonl que
eela v, ou siiksmna-hhidni, o dléments subtils o, Les éléments grossiors soni

les athila- blitani,
4, Inidriga; & proprement parler, des # puissances o ou iles o dnergiesn,
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manas, sorte de sensorium commune on les impressions des
sens externes se convertissent en sensations, ot se forment
les desirs, qui se teaduisent ensuite par des actes, et ol
s'emmagasinent les résidus que laissent toutes les sensations
(les samskdra)’,

d. Si les sens ot les éléments subtils sont donnés comme
des produits paralléles de la prakrti, cest qu'ils ont les uns
et les autres un méme substrat, pour lequel ils constituent
les premiers, des évolués psychiques, les autres des évolués
cosmiques. Ce substrat, c'est le principe d'individualisation,
ahariddra, dont le role est de créer au sein de la substance
indiscrite, des entités connaissantes ou connues, et de donner
par la naissance aux idées de « moin et de « mien o (Vijn.,
p. 78). « Cest Vahminkdara qui est la canse des sens et de leurs
objets, Iin effet, sens el objets naissent des idées qui, au
commencement de la eréation, se sont formées dans 'organe
de Iindividualisation : «J'ai & percevoir, au moyen de tel
» sens, telle conleur, tel son, ete., et cela me procurera de la
o joie. n Ne voit-on pas dans la vie ordinaire que 'homme qui
attend une jonissance, par effet méme de son désir, avise
aux moyens nécessaires pour se procurer cette jouissance?...
C'est pourquoei de Pnhamkiara nait dabord le sens interne
qui a pour gqualité le désie; les tanmddirdani et les dix sens
gont des produits du désie o (Vijn., p. 79). Formation ana-
logue & celle des éléments subtils, les sens ont prise sur les
¢léments grossiers, qui ont justement ces éléments subitils
pour cause matérielle: lidentité de substance explique
In connaissance el les autres relations du sens interne et des
choses extéricures,

L'aharmkarn n'est pas seulemont une fonction foprtr), il est
aussi une substance (dravya). §'il n'était qu'ane fonetion,
puisque le sommeil sans réve ot d'autres états semblables
marquent une suspension de cette fonetion, les éléments qui
sont eévolués de Pahamkir seralent détruits, chaque fois

L. Cest du moins la doclring des sitea (11, 42),
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qu'il y a sommeil profond. Cest un principe, en effet, que la
cossation de la cause entraine la ecessation do Teffet. Sile
corps continue d'exister dans et apris le sommeil, c'est que
I'ahamkara est une substance dans laquelle se sont emma-

sindes toutes les impressions antérieures, lesquelles sont
les états subtils, les causes, par conséquent, des états pos-
térienrs au réveil . Substance évoluée de la prakrti, Faharm-
kara ne peut étre que réel ; il doit I'étre tout particuliérement
pour une doctrine qui tend i n'admettre de réalité que dans
Vindividu. Mais comme le Sankhya a trés vite subi I'in-
fluence des idées qui rignent dans le Védanta, il n'a pas
tardé & faire de Vnhamkara non pas seulement le principe
qui individualise, mais aussi celui qui subjective. Le Ma-
habharata déja P'assimile au non-saveir (X1, 11235). Dans
la Karika 24 et le Satea 11, 16, il est posé comme Ia source
de Uillusion (abhimdna), Vijnanubhiksu, dont le Sankhya
est fortement matiné de Védanta, lni attribue comme signe
distinetif 'adhyiropa, ¢'est-a-dire le transport ao muoi de
qualités qui en fait ne Jui appartiennent pas (p. 83).

e. Liahamlkira crée an sein de la substance fondamentale
les individus qui connaissent et ceux qui sont connus, le
moi et le non-moi. I y avait done lieu de mettre entre la
Prakrti et U'nharhkara un principe représentant d'une ma-
piere synthétique la substrat commun de la connaissance.
Ce principe, c'est le o Grand », mahat, oul' o Intelligence v,
buddhi. ¢est-a-dire « Vorgane de la déeision et de la certi-
tade » (Vijn., p- 78). Comme dit le Mahabharata, ce prin-
cipe est le o premier-ne de 1a eréation®o. Le mohat est
comme 'entité et Uintelligence générales en (ui se totalisent
les entités ot les intelligences particulieres; il estd la fuis
psvehique et cosmigue, comme d'ailleurs 'ahamkara lui-
mdéme ",

1. Cette doctring, qui est celle de Vijiinabhiksu (p. 32, différe notable-
ment de celle du sitra 11, 42, qui raltache los samsfirg D mnnds,

a0, 11238: el le ddyss de Philon ol du gualritme Evangilia

3. En admetiant i la fols un ahambkice cosmiqoe; et un mucthenl paychigque,
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/. Le manas, Pahamkara et la buddhi forment ensemble
'organe interne, Uantablarapa, qui se trouve élre i la fois
triple etun ', Il est triple, car o deux de ses fonetions, juger
et subjectiver, ¢tant entre elles dans le rapport de cause et
d'effet, les organes auxquels elles correspondent®, doivent
necessairement étre dans le méme mpport » (Vijn,, p. 33),
et sont, par conséquent, distinets un de Fautre: le méme
aisonnement sapplique & la relation de Pabarbkara et du
manas, fonetions et organes. 1l est un, et ses trois états sont
entre eux comme les trojs états d'un arbre, semence, jeuns
pousse, arbre (id,, p. 79). 1l faut bien, en ¢ffet, qu'il soit un,
puisqu'il y a une fonetion appartenant en commun 4 ses trois
parties constituantes, et que la fonetion unique suppose un
substrat unique. Cette fonction, ¢'est la vie, représentde par
les cing souffles ou prapa (Kdr. 29; 8, S. 1, 31).

Nous touchons certainement ici un des remaniements
que la doctrine a subis au cours de son histoire. 11 v a en
efiet toute apparence que le Sankhya primitif, avec son
explication méeanique du monde et de la connaissance,
n'avait point senti le besoin de faire & la vie une place par-
ticuliere dans la liste de ses 24 principes. Aux yeux de ses
premiers docteurs, la série de ees tatfea embrasse 'en-
semble des catégories anxquelles se raménent tous les phéno-
menes de In vie universelle onindividoelle. Au eontraire, le
Védanta, fidéle 4 la vieille tradition hralimanique qui avait
assigné anx praga un role important dans 1'économie de
Punivers, fait d'eux un des organes essentiels de 'dime:

e Sankhya ne s'est nnllement rondu coupable d'une donble eontendiction
in adjecto. Tout st en méme temps cosmique on pavehigue: i n'y a lk goe
les deux faces dun ménse dre. Dalllenrs tout individo est up exemplaire
i:!té]:r_:tl de lo wialivd ; o'est ce gui ressortien de la doctrine o Jitriisa.

L. Sankarn reprochs anx philosophis du Sankbva o parler tantdl de
trois organes internes, tantit d'an seal, La Prakoti aussi est iriple et une; ol
iLem est de méme de ln Trimoel des rellgpions sectiires,

£ Cost la buddhi qui décide et juge, et Unhamkara |lu]_ mhj“ﬁi"ﬂf

cest-iedire gui met en relation 1 contenu de a volition ou du Jugement
aves le sujol.
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dans la psvehologie védantique, ils représentent en gros les
fonetions de la vie végétative, tandis que le sens interne et
les dix sens externes correspondent aux fonctions de la vie de
relation; elle pose ainsi seize organes qui accompagnent
I'ime dans ses migrations, 1l semble done que ce soit aprés
coup, et pour combler une prétendue lacune, que le San-
khya a imaginé de faire de la vie ou des cing prdpa, la
fonetion commune de 'organe interne pris dans son en-
semble. La muaniere veaiment insoflisante dont on essaie de
justifier la présence de ce facteur au sein d'un systéme
d'ailleurs si compact, est pur elle-méme 'indice d'une in-
trusion hystérogéne : « Puisque le désir et les autres atiri-
buts (dharma) dumanas, troublent le prdana (la respiration’,
il faut admettre que celui-cia une fonction amalogue a ces
attributs (et que, par conséquent, il est lui aossi un attri-
but de l'organe interne) » (Vijn., p. 83).

Il n'est pas douteux, au conftraire, que les trois prineipes
constitutifs de 'orgune interne n'alent éte, des l'origine,
des parties intégrantes du systéme. Si done 'on pouvait
démontrer qu'a cet endroit la doetrine porte 'empreinte
d'idées étrangeres au Sankhya, il deviendrait difficile de
croire & l'autonomie absolue de cette philosophie. Cette
preave me semble pouveir étre tirde de I'ordre dans lequel
sont disposés la buddhi, I'ahamkara et le manas. Pour
montrer comment les fonetions du sens interne, de la sub-
jectivation et de la résolution s'enchainent psychiquement
l'une & l'autre, les textes recourent # des exemples pris
dans la vie ordioaire : « Un homme, & la nuit tombante,
apercoit un homme ; il pense : « Un voleur! », c'estle ma-
nng qui est entré en jeu. — o Il va meé prendre mon ar-
gent! », c'est par l'aharhkara quil met ce voleur en
relation aveo lui-méme, ¢ Je veux me saisir de lai »,
c'est ln buddhi qui est 'organe de cette décision » (Anir.
ad 8. S. 11, 39)'. Psychologiquement, par conséquent, ¢'est

1. Voir anssi Vaeasp, ad Kidr, 23,
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Iactivité du manas qui engendre celle de shamkira, et
c'est le fonctionnement de ce dernier gui met en mouve-
ment la buddhi. Vicaspatimisra exprime la méme idée
quand il dit que la buddhi vit de Puharhkara (ad Kar. 24).

'il en est ainsi, comment a-t-on pu faire de la buddhi
lu cause de 'alumkara, et de Pahakara la cavse du ma-
nas? Clest que le point de départ de toute cetle cons-
truction n'a pas été le processus psychologique, mais la
série des phénoménes qui se produisent dans Uextase : abo-
lition des organes de relation, puis de la conscience dis-
tincte, enfin de la pensée et de la volonté diffuses. Fn vertu
du vieil enseignement brahmanique, chacune de ces sup-
pressions successives consiste en une réabsorption de l'or-
gane annulé dans I'organe immédiatement supérieur. Comme
M. Deussen I'n montré’, cette doctrine se rattache par des
liens trés étroits i celle que les anciennes Upanisad avaient
autrefois élaborée pour les phénoménes du sommeil et de
Ja mort. On a done le droit de conclure que, pour un point
essentiel de son enseignement, le Sankhya a été, par lin-
termédiaire probable du Yoga, I'héritier et le tributaire de.
théories issues du Véda.

¢. Lo dernier terme, le fondement commun de toutes les
existences phénoménales, ¢'est o Prakrti, un principe et
un nom purement conventionnels, posés la parce quiil faut
bien sarréter quelque part (S. 8. 1, 63; Vija., p. 36).
Elle est par définition indéterminé (apyakia), mais elle
renferme en puissance toutes les déterminationss aussi l'ap:
polle-t-on la pradidina, le principe essentiel de toutes choses.
Enfin, comme elle peut désigner, en méme temps que le
principe fondamental du devenir, tout I'ensemble des choses
qui sont sorties par évolution de ce principe, on donne sou=
vent 4 la substance primordiale le nom de « radical », mi-
lapralrii : « Racine, elle est sans racine; car elle ne serait
pas racine, si elle avait une racine » (S. 8. I, 67).

1. Dans sa Gesehichie deye Philosophie, 1, 2, p. 224, &,
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En résumé, cing éléments grossiers et leurs combinai-
sons, cing éléments subtils, cing sens pour Paction et cing
pour la connaissance, le manas, Pahamkara et la buddhi,
enfin la prakrti, total vingt-quatre principes ou fattea, tous
substantiels et changeants, agissants et passifs. Huit d’entre
eux sont « évolvants s, & savoir : In praketi, la buddhi,
I'ahathkara et les cing fanmdairdni; les seize autres sont
avolués : huit praketi et seize vikdra'.

B. Les u Guxa»

Si la prakrti était simple, elle aurait été éternellement
immuable et n'aurait pu produire ¢ monde infiniment varie
des étres et des phénoménes. Mais elle est triple, trigunpa®,
¢'est-i-dire constituée par trois gund.

Ce que sont au juste ces guna, dont U'existence est ainsi
postulée par le systeme, il n'est pas aisé de le dire. On se-
rait tenté d'y voir les maniéres d'étre fondamentales de la
prakrti, i 'on ne sentait que, dans la pensée des docteurs
dn Sankhya, la notion d’élément constituant se méle i celle
de qualité : « Les guna ne sont pas des propriétés (dharma)
de la prakrti, puisqu'ils la constituent » (8. §. VI, 39). —
« Puisquion attribue aux guna des qualités, le contente-
ment, la légéretd, ete., il s'ensuit que ces guna sont des sub-
stances (draoya)» Vijn., p. 59). Mais & quoi bon essayer de

1. Buddiae, XI1, 18; 19, — Mbhr, XII, 1190, sqq.; — Garbha-Up. 3. —
La Sankiiya-Kar. 3, met i part 1 milaprakrtt qui west qu'évolvanie; sept
pringipes qui sont & la fois évolvanis el dévolues, o seize qui ne sonl
qu'dvoluds,

2. On plutdt elle est, comme Vanfallarana, triple el une. — fiuna est lo
mot gui sert de suffixe anx adjectifs muliiplieatifs; il est Uéguivalent du
théme plec- qui & formé en latin les adjectils duples, triplnr, ete. Comme il
est arrivé souvent, lo 'mol guua a é6d isolé des composés triguna, olo., de
maniére b désigner les o constituanls o (Garbe| on les fnoteurs o (Denssen)
du eomposé, de la prakpii. Dans la langoe ordinzire, guga a souvent le sens
de corde. De 14 cette détinition de Vijianabhiksu : v Les guna sont les. trois
ficelles qui, tordnes ensemble, [orment la corde pour Ligr Pime eomme un
animal » [p. 30},




24() HISTOIRE DES TDEES THEOSOPHIQUES DANS L'INDE

soulever le voile qui dérobe les guna @ notre intelligence ?
Celle-ci n'a accés qu's la nature grossiere; la- nature subtile
ne se révide quaux facultés supérieures de Pextatique et de
Iilluminé *. A plus forte raison, le tréfonds de Ia substance
échappe-t-il sux procédés directs ou indirects de V'entende-
ment. Du moins, voit-onsans peine comment on est arrivé
i poser 'existence de ces gupn.

Disons d'abord qu'on peut suivre les antécédents de cette
théorie dans les Upanisad et peut-étre méme encore plus
haut. Je ne fais naturellement pas allusion au vers fameux
de la Svetasvatara-Upanisad qui profite d'un calembour
pour comparer la prakrti i une chévre tricolore et le purusa
i un boue 4, B); ce passuge, en effet, esl certainement pos-
térienr 4 U'élaboration de la doetrine au sein de |'éeole Sio-
khya. 1l n'en est pas de méme du chapitre de la Chandogya—
Upanisad (6, 2; 3) ot on voit toutes los choses de 'univers
procéder par triplification du feu, de 'eau, de la nourriture.
Ces trois éléments primordiaux qui correspondent & trois
couleurs, lo rouge, le blane, le noir, jouent dans I'Upanisad
le méme role que les trois guna dans le Sankhya; il semble
done impossible qu'il n'y ait pas des uns aux autres un mp-
port de filiation. Il est remarquable aussi que le Satapatha-
Bralmana (11, 4, 2, 1-6) donne comme lot, aux dieux, Ia lu-
miére : aux hommes, le feu; wux démons, les téndbres | et
que 'Atharva-véda (VI 2, 1, sq.) oppose fdens des guna,
le rajas et le tamas, i Véquivalent du troisieme, le Jyolis,
la lumicre, en faisant des denx premiers le séjour de la
mort et de la mortalité, ot du troisieme, la demeure lumi-
neuse de la vie et de 'immortalité®. Enfin, le mot guna
lui-méme apparait déjh, accompagné du nombre 3, dans

1. Les ¢léments purs sont homogénes, aridega; ils ne produlsent par conss-
quent ni jole, ni répulsion, ete., el ne peuvent &ire pergus par les sens de
U'homme ordinaire, Les corps grossiors sont hélérogines, foemés de combi-
najsans dans lesquelles enirent les cing éléments purs. Voir Vicasp.
wil Keir, 38,

2w Ne va pas vers Uespuace sombre (rajos ), vers les itnsbres iomas;; va
vers la lumiére des vivanis. »
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Atharra-véda, X, 8, 43, o on lit que trois guna enveloppent
le lotus mystique, c'est-a-dire le soleil ou l'ime.

La littérature brahmanique a done connu uge cosmogonie
ot la triplification des éléments joue le principal role; elle
a aussi employé le mot guoa d'une maniére qui annonce
évidemment le sens technique que luidonnera le Sankhya.
Ce serait cependant aller trop loin que de dire' que la
théorie du Sankhya est déja contenue dans les Upanisad.
L'école, prenant son bien ot elle le trouvait, a utilisé un
concapt et un terme préexistants ; mais c'est en leur don-
nant & tous deux une telle portée qu'on peut bien dire qu'elle
les 4 faits véritablement siens. Comme souvent, la mise en .
valeur I'emporte de beaucoup sur la matiére premiére; et
d'ailleurs, pour l'idée qui est & sa buse, la théorie du San-
khya ne doit rien, semble-t-il, aux Upanisad ni aux autres
écrits vediques, Cette idée, la voiei.

Présents partout en des proportions variées, les guna sont
ce qui détermine pour chague objet la manicére dont il
affecte le sujet qui le connait. Car tout cequi existe produit
an moi une impression, pourvu gu'il entre en rapport avec
mon « organe interne v. Ces impressions, inliniment nuan-
cées, peuvent étre ramences i trois ctats fondamentaux :
I'aise, le malaise, la stupeur. Je connais cette chose, et par
conséquent jen prends possession ; — je l'aime ou la dé-
teste ; — elle m'insensibilise, — tels sont les trois rapports
qui peuvent intervenirentre les ohjets et me i. Dans le pre-
mier cas, il y a aceroissement de mon étre ; dans le second,
mon étre reste au méme niveau; dans le troisieme, je suis
annulé. C'est par le guna appelé saftoa, bonté, qu'un objet
ou un phénoméne m'exalte; par le rajas, la passion, il met
en jeu mes activités et mes passivites ; par le tamas ou les
tenébres, il me réduita limpuissance.

Les différences spécifiques qui font que les étres nous
affectent diversement, ont leur origine dans la prédominance

1. Test ce que semble faire M. Deassen, Greach, er Pl 1, 2, p. 216, sqq.
16
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de tel ou tel gupa. Ainsi, pour expliquer commentde I'sharb-
kra peuvent naitre des fattva aussi difiérents que le sens
interne, les sens externes, les éléments purs, on dira que,
dominé par le saffea, il produit le sens interne, — par le
rajas , les sens externes, — par le famas, les éléments purs
(Vijf., p. 79). On peut de méme classer tous les étres en trois
catégories, suivant leur caractere dominateur. Qu'il y ait
surabondance de sattva, de rajas ou de tamas, on serd, par
exemple, dien, homme', ou héte. Comme cette théorie a
joui, et jouit encore d'une incroyable popularité, les poétes,
les philosophes, les compilateurs de codes se sont plo i
multiplier les variations sur ce theme indpuisable .

Quels que soient les textes, on est frappé da double carac-
tére, & ln fois subjectif et objectif, que présentent les guna,
toujours et partout. Ainsi, dans I'objet, le sattva est lége-
reté, le tamas pesanteur; et dans le sujet, l'un est joie,
I'autre aceablement. Cela vient de ce qu'il y a méme sub-
strat dans le sujet et dans l'objet. Le sattva de celui-ci agit
sur les ¢léments analogues de celui-li de maniére i produire
une impression de joie; on dirait deux cordés qui vibrent
harmoniquement dés qu'on touche I'une ou Fautre. Qu'il y
ait équilibre des guna dans I'objet, et son action sur le sijet
sera nulle.

A canse de lu tendance constamment égocentrique des
penseurs de |'Inde, c'est I'aspect subjectif des guna que le
Sankhya met surtout en lumiére, et ce sont les impressions
différentes qu'un méme objet peut produire sur des indivi-
dus différents qu'il cherche 4 expliquer : « Les trois guna
sont, dans tout ce qui existe, étroitement associés ; ils sont
partout représentés; ils s'engendrent réciproquement et
s'accouplent les uns avee les autres. De la vient quune

1. Quand il & rega du dien de la mort la science du brahman et toutes les
régles relitives an vogn, Naciketss ricajo *bhid cimpigur, fut exempt

d'attachement passionné, de mort |Kagh. Up. 6, 18). Rajas ot mrige sont des
expressions paralléles.

£, Voir, par exemplo, Maitr. Up., ch. 11, 5 et ch. V; Mana X1, 24-51;
Bhagarad-Gied, 17 chant; Mahdbhidcotae, L X11, passim.
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belle femme, qui est une source de jouissance pour tous
(sativa), n'en est pas moins une canse de souffrance (rajas)
pour les autres femmes de son mari, et une eause d'égare-
ment (famas) pour le libertin o (Gand. ad Kar. 12), Clest
précisément & cause du caractére essentiellement subjectif
des gupa que Sankara, tout en admettant d’une maniire
genérale ln réalité de leur existence, refuse de voir en eux
les éléments constitutifs du pradhdna, la eause premiére
de P'univers. Car, dit=il, u si toutes chozes sont en elles-
mémes une source de joie, desoufirance et de torpeur, c'est
dans le sujet gquexistent ces états, et non dans 'objet méme.
Silobjet était formé de plaisir, 'effet qu'il produirait serait
toujours du plaisir; et 'on ne comprendrait pas pourquoi
il est agréable de se parfumer de santal en été, et non en
hiver; ni pourquoi les chameaux mangent volontiers des
chardons, et non les hommes. Done, les impressions de joie,
ete., produites par les choses, sont purement relatives;
done elles ne sont pas duns les choses ; 4 plus forte raison,
elles ne sont pas dans lapraleti » (ad Ved -S_ 11, 2, 1).

Cette objection du docteur védantin ne pouvait faire au-
cune impression sur les adeptes du Sankhyva. Elle se trou-
vait, en effet, réfutée d'avance a leurs yeux par les principes
fondamentanx de I'école. Le méme objet, ont-ils répondu,
ne peut produire un effet différent sur différents sujets, ou
sur le méme sujet dans des circonstances différentes, que 'l
y aen lui tour a tour prédominance de gupa différents.
C'esl une consdguence nécessairs do principe de identité
de Ia cause et do produit: cela découle non moins obliga-
toirement de cet nutre principe de P'homogéndité du sujet
qui percoit et de l'objet qui est percuo @ « Amante, une
femme est une source de plaisir pour son mari : ¢'est que
le sattva domine alors en elle; elle est satteikd. Déréglée,
elle fait soulfrir : ¢'est le rajas qui se manifeste ; elle est
rdfasi. Absente, elle procure de linsensibilité, elle est sous
linfluence du famas : tdmasi » (Anir., p. 38).

Les trois guna aceompagnent la prakrti dans toute la
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série de ses transformations. Ils ne caractérisent pas des
moments particuliers dans I'évolution des étres; ce sont les
catégories auxquelles on peut ramener les aspects possibles
de tout ce qui devient. Comme le dit la Karika', ails s'ac-
cauplent les uns avec les autres . Mais c'est pour se re-
trouver encore dans leurs produits; les proportions soules
ont changé.

Est-ce pour cela que 1'école ne les a pas fait figurer dans
Ia liste de ses tattra ? On serait tenté de le croire, puisque
les gupa ne sont, & proprement parler, ni évolvants, ni
évolués. Prenons garde cependant de presser trop le mot de
paripdma. Sans doute, le parinama fait sortir les uns des
autres les vingt-trois produits par lesquels la prakrti se
manifeste. Mais puisque la buddhi, par exemple, et I'aharm-
kara sont encore présents dans les dérives ultérieurs, on voit
bien qu'il n'y a pas transformation d'un tattva en un autre,
mais bien un processus de complication croissante, accompli
de telle maniére que le simple continue & exister dans le
diversifie, le moins grossier dans lo plus grossier. A ce
compte, les guna pouvaient fort bien prendre place dans le
schéma de Uévolution, et se retrouver cependant, comme
éléments constitutifs, dans tous les vikara de la substance
changeante. S'ils sont restés en dehors de la liste des tuttva,
c'est que cette liste était définitivement arrétée, et gqu'elle
ne pouvait plus recevoir de nouveaux articles.

11 est done bien probable que la doctrine des guna el celle
des tattva se sont formées indépendamment 'une de Pautre,
Des deux théories, celle qui essaya d'expliquer I'univers en
le ramenant & U'évolution de vingt-quatre principes, est
certainement la crédtion originale du Sankhya. S'il en est
ainsi, I'autre est venue s'y grefler du dehors, sans réussir i
fuire corps avee elle. Nous avons peut-étre un indice de sa
réception relativement récente dans le fait remarquable
que l'enseignement d'Arida Kalama repose sur la doc-

1. Siance 12.
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trine des tattva et semble ignorer encore lexistence de
guna'.

(. L conrs SUBTIL

Sur la théorie générale de 'évolution de la prakrti, vient
ge greffer une importante doctrine qui nous aidera a com-
prendre le jen & la fois cosmique et psychique de ce méca-
nisme compliqué. Elle concerne le groupement particulis-
ment étroit d'un certain nombre de principes pour former
le « corps subtil », saksma-sartra, ou ¢ corps caractéris-
tique », linga-sarira.

Les étres, en tant que produits, sont tout entiers expli-
qués par leur cause. L'étre grossier que je percois a pour
cause le méme étre 4 I'état subtil. L'existence actuelle de
tout ce qui f[rappe mes sens, est déterminée par la série des
existences antérieures, qui sont pour elle ce qu'est au corps
grossier le corps subtil dont il dérive. Ainsi se justifient les
différences considérubles, tant psychiques que physiques,
qui séparent les individus les uns des autres, Si les carac-
téres, si les dispositions morales varient d'un individu a
I'autre, ¢'est par le fait de leur corps subtil; les différences,
ordinairement insignifiantes, que l'on constate entre les
corps grossiers, ne sauraient en effet expliquer d'une ma-
nigre suffisante les indgalités de l'existence passive ou active
des individus. Aussi comprend-on que le corps subtil ait
recu le nom de « corps caractéristique o *, ou linga-sarira.
C'est le finga qui fait des étres vivants autant d'individua-
lités distinctes. « Mérite et démérite sont les propriétés du
linga » (S. 8.V, 25).

1. Ce n'esi pas que sous cette forme ancienne, le Sinkhya n'ait déjh s
trinde 1 & Sache, dit Arada, que Uignoranee, le karman (le fruit des actes)
ot lo désir sont les cauzes du smbsira. Quicongoe est engagd dans cetio
trinde ne sanrait arviver & ln véritd featteal) » |Buddhacar, X11, 23).

2, Aniruddha [p. 299) et Vijlinnabhiksu (p. 57) interpeétent le mot linga
par faga-gamana ¢t lni donnent par consdquent le sens de o co qui se
résont, 56 répbsorbe n dans s cause. Le sens vulgaire de lings est o signe
distinetil o, On dit indiféremment aga-darira ou ngo-feha,
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L'existence d'un linga-fariea est donc postulée par In
nécessité d'expliquer le mécanisme en vertu duquel une
existence détermine celle qui lui succéde. Mais ce n'est pas
'unique serviee que cetie hypothése rende au Sankhya.
Cette individualité qui, distinete des individualités congé-
néres, demeure la méme en passant d'un corps dans l'autre,
a besoin d'un support pour effectuer cette migration ; elle
le trouve dans le linga : o Les matérialistes disent : Il n'y
» a pas de corps subtil, puisqu’il n'y a pas de prenve de son
» existence ». Acela répondle sutra @ « Outre le corps gros-
w sier, il ¥ a quelque chose qui transporte. » L'organe de la
pensée ne peut passer d'un corps i Vautre sans un substrat ;
¢'est ce substrat que nous appelons corps subtil » (Anir.,
p. 241, ad 8. 8.V, 103). A la dificrence du corps issu de
pére et mére, corps grossier (ui est dissous par ln mort,
le linga-turira passe de naissanee en naissance, el constitue
ainsi Videntité de Vindividu dans toute la série de ses exis-
tences.

Le corps subtil se compose des cing éléments purs, des
dix sens externes et des trois constituants de Porgane in-
terne ; il comprend done l'ensemble des organes de la con-
naissance et de I'nctivité, en méme temps que les éléments
de la matiére qui, dans leur état de pureté absolue, sont
s naccessibles 4 nos sens . Appureil de perception, d'enregis-
trement et de transmission, ¢'est par lui que g'otablissent
toutes les relations du moi avec le monde extérieur.

Ce concept d'un corps subtil qui s’enrichit ou sappauvrit
en chacune de nos vies suceessives par tout ce que nous fai-
sONs, PENSOns, riésolvons, et qui est comme un lr:1|:~ilu1 -
tant pour intérét notre condition future®, ee concept,

1. Aun lipn de 15 fafica composant le corps gubtil, e S, 8. 111, 9 en
comple 17, parce qu'il ne fait fgurer que pour un abahlkirn ot ln buddhi.
CI. Vijii., p. §7, ek pour une anire interprétation de ce passage, Anir., p. 112,

2, u Les impressions laissdées dans la buddhi par ln connalssance, — des
impressions qui sonl en mime emps des o prédispositions o, sanskdra, et
qui nméneront la production des connaissances ultéricnres, — ees Alals
biidca, et le corps subtil sont entre eux dans un rapport d'éternel «\zl:mél'l.aﬂntz1
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systématiquement élaboré dans 'éeole Sankhyva, est, grice
i elle, devenu le bien commun de toutes les théoso-
phies hindoues. Il n'est pas besoin de rappeler qu'il joue
un grand réle dans l'cecultisme actuel. Les adeptes de
Mme Blavatsky, il est vrui, semblent se faire du linga-
sarira une idée npotablement différente de celle gni a été
aceréditée dans 'lnde par I'enseignement du Sankhya. Ce
quils appellent linga, ¢'est quelque chose d'intermédiaire
entre le corps et 'ame, de méme que le « plan astral » est
comme la transition nécessaire entre le plan physique et le
plan divin. Si le nom est venu de I'Inde, ¢'est dans le néo-
platonisme et le gnosticisme, dans la ecabale juive et dans
Paracelse, qu'il convient de chercher les antécédents de la
théorie. Et pourtant, il y a incontestablement une parenté,
un air de famille entre les deux concepts hindon et occiden-
tal '. Comment n'en sernit-il pas ainsi, puisque l'un et
P'autre ne sont en fait que I'élaboration plus ou moins mys-
tique de mémes notions primitives?

Fn effet, cotte substance qui n'est pas immatérielle ",
mais qui est infiniment sabtile; qui, invisible elle-méme,
sent, juge et veut ; qui participe a toutes les vicdissitudes du

mant: ils sont causes les uns des autres, comme Ia semence of Parbre o
(Viji., p. 100,

1. La ressemblanes éclate surtoul si nons envisygeons les applications
que la philosophie yogn a foites de In théorie do lngan. D'aprés le Yoga, les
dieux, on plotht certaing dienx (deeatdeidesn ) ont un linga-deha &t non
un eorps grossier, Ce sont des eivfoha, des désineorpords. Comme le dit
le Yopasiea (p. 19), ces videbha soni en éiat de sacquitter de toutes les
fonctions de la vie avec lenr corps subtil, et n'ont pas bhesoin d'organes
grossiers, Les yoging eux-mdémes, out incorpores gquils sont encore dans
des organes grossiers, pergoivent duo moins les dlats sublils des étres, co qui
n'est possible que si, chez enx aussd, le corps s'est affing en méme temps que
la connalssance s'epanouissait

2, Le linga est si peu immotériel quil est formé, pour une partie, de
# mourriture »: comme le dis Vijianabhiksa (p. 92}, il est fortifé par les
parties de In « nourriture » qui lui sont homogénes (aqpdtiga). o I ne peat
¥ avolir de peinture sans quelque chose qui soit peint, ni d'ombre sans
quelgue chose qui la projette, un piea, par axemple; le corps subtil serait
sans appui, sl ne consistait aussi dans les « choses distinoles » (c'est-i-dira
dans les dléments purs) o (Kde 41)
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corps grossier ; (ui I'alimente et répare SANS CESSE 863 pertes,
qui survit i la dissolution du corps, qui est vraiment 1'élé-
ment personnel de chaque &tre vivant, qui change con-
tinuellement', — c'est précisément ainsi qu'on s'est figuré
Vime chez une foule de peuples, presque partout ol l'on
trouve cette philosophie rodimentaire qu'on appelle I'ani-
misme. Le fonds commun a regu suivant les lieux des déve-
loppements particuliers : le ka des Egyptiens, le genius
des Romains, le linga des Hindous, autant de rejetons
diversement déformés de la méme donnée fondamentale. On
peut retrouver, dans les monuments de la pensée hindoue,
quelques jalons qui indiquent par quelle voie la vieille
croyance animiste est venue aboutir an concept du San-
khya. Telle, par exemple, Iidée que le sacrifiant, & force de
libations et d'offrandes, se crée graduellement un corps —
faut-il 'appeler glorieux, subtil ou éthérique? — et que
ce corps servira de support & son moi dans une autre exis-
tence. Ou bien encore cette notion exposée avec tant de
développements dans la Chandogya-Upanisad (6, 8), que les
atres ont pour hase et pour vraie nature des éléments invi-
sibles, infiniment subtils. Enfin, ¢'est déja presque doe-
trine du linga que cette théorie de ln Brhad-Arapyaka-
Upanisad (4, 4, 6) d'aprés laquelle Fime  passe d'une vie &
P'autre, accompagnée de toute une série de facteurs intel-
lectuels, moraux ou cosmiques, dont plusicurs se retrouvent
au nombre des principes constitutifs du linga : ln connais-
sance, Uintellect, la parole, le souflle vitul, Veeil, Toreille,
I'6ther, le vent, le feu, U'eau, la terre, la colire, la joie, le
devoir, — et leurs contraires.

Les ¢léments qui sont entrés dans la composition de Ia
théorie du corps subtil sont done plus anciens que le San-
khya. Mais je pourrais répéter ce que je disais tout al'heure
i propos des guna. Si les matériaux sont empruntés, 'em-

1. o Car, dit Tn Karildh (421, le corps subtil reszembile & un acteur gui jone

tmtot un role, tanidt un suire; cetio puissance di trinslormation loi vienl
de In toute-pnissance de o peakyti. ¥
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ploi qu’en a fait le Sankhya est singulierement original. TI
a construit avec cux une hypothese remarquablement fé-
conde, qui lui a permis d'expliquer d'une manieére ingé-
nieuse le probleme de la connaissance et celui de ln destinée
individuelle.

§ 2. Le Puruga.

A eoté de la substance qui devient, ln substance qui est,
le purusa, Vesprit. On lui donne quelquefois le nom d'af-
man, I'ime.

Il n'est point nécessaire de démontrer I'existence du
purusa ; personne, en effet, ne la conteste (8. S. 1, 138).
o La preuve de l'existence de I'atman, c'est qu'il 'y a pas
de preuve de sa non-existence » (8. 8. VL 1).

Il y a sans doute des gens qui réclameront des arguments
plus positifs. Qu'a cela ne tienne. Le Sankhya en a plusieurs,
a leur choix. Voici, par exemple, la preuve indirecte @ o 1l
fuut bien quil y ait un principe spirituel ; sans cela, le
monde serait aveugle » (Vijn., p. 62). La preave de fait
« L'existence de I'ime est établie par I'idée : o je connais »
(id., p. 148). La preave finale @ « L'existence du compose
suppose 'existence de quelque chose de simple. La prakrti
est composée, donc il y a quelque chose de simple, en
vue de quai elle déploie ses combinaisons. Cet étre simple,
dont l'existence est ainsi postulée, nous appelons purusga »
(voir S. 8.1, 66; Vijn., p. 35).

Sinon qu'ils sont I'un et lautre des substances, la prakrti
et le purusa présentent des caracteres dinmétralement op-
posés.

Le puruga est éternellement immuable ; il a la stabilité
d'un pic (kufastha)'. La preuve de I'immutabilité de
Pame, ¢/est qu'elle connait en tout temps les objets qui lui
sont présentés par 'organe interne; si elle était susceptible
de changement, il lui arriverait de changer dans le sens de

1. Littéralement © qui se tient sur un pic, sur une base immuoable.
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la cécité, et alors 'orgune interne pourrait étre affecté sans
que l'ame en edt connaissance » (Vijn., p. 1470,

Etant immuable, le purusa est inactif : « Si le purusa
était ngissant, le salut serait impossible ; car ce qui produit
le mérite ou le démérite’, c'est précisément lidée que je
= purusa) suis acteur » (Vijn., p. 73; p. 63,

Immuable et inactif, il ne peut étre une cause (S. 8. VL,
33; Anir. 40) ; il est improductif *.

Il est naturellement libre (S. 5. 1, 162), et naturellement
affranchi (Anir., p. 87). Puisque I'atman n'est pas agissant,
il s'ensuit que ni la force oceulte’, ni la joie n'existent pour
lui (Vijn., p. 65).

Il est sans qualités (agupa). Car les qualités sont des
accidents ou des affections; &'il avait des qualités, il ne
serait point immuable (S. 5.1, 146; Vijn., p.64}

Il est simple. S'il était composé, il faudrait qu'il y eat
une substance simple en vue de laquelle il fat compose, et
nous aurions ainsi une chaine sans fin. Composée, d'ail-
leurs, 'ime ne serait pas immuable (Vijn., p. 89).

Le puruga est multiple. Iln'y a pas, comme prétendent
les Védanting, wee dme, mais un nombre infini d’ames. En
effet, £'il n'y avait qu'une dme, on ne comprendrait pas
I'inégale répartition de Ia naissance, de la mort, de toutes les
contingences de ln vie, Fin outre, tout ¢e qui concerne une
ime, devrait en méme temps concerner toutes les dmes @
tous les hommes ressentirnient les souffrances de tous les
hommes. Et puisque l'essence de 'ame, c'est de connaitre,
gi I'ime était une, elle devrait conmaitre tout & ln fois et
partout’. Chacun =it qu’il n'en est pas ainsi. 1l faut done

1. Le salut consiste dans abolitton définitive du mérite ot do démérite.

2. 11 est yrai qoe o'est dans son inkéedt que In prakrt se déploie; oo qu'an

nie du purusa, e'est qu'il soit la canse matdrielle de guol que ee soll.

#. adrsfa, un potre nom da Saroon.

4. v La répariition de la naissanee, de la mort, des organes, est incompa-
tible avee lidée quune méme dme se trouve dans tous les corps. Car si
une dme naissait, toutes les ames natieniont: si Vune delles mournit, toules
miurmmient; et 8 I'une étnit frappée de cécite, tontes deviendraient avou-
gles o (Vie. ad Kir. 18),
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qu'il y aitun facteur qui opére la distribution des joies et
des douleurs (Vijn., p. 12; ef. Kar. 18: 8. 5. 1,149},

On objecte ‘que ces difiérences de naissance et de mort
touchent en définitive les seuls updadhi, les déterminants,
de méme que le bris d'un pot affecte seulement le réci-
pient, et nullement V'espace qui y est contenu. Cela se peut;
mais méme il en est ainsi, une dme qui serait unique se
trouverait ici lide, ailleurs affranchie; elle aurait par consé-
quent des attributs contradictoires. On ne peut échapper i
ces difficultés qu'en admettant l'existence d'un nombre
infini d'dmes autonomes, de monades éternellement dis-
tinctes.

La pluralité des ames n'empéche pas les textes de par-
ler toujours de purusa, an singulier. Faut-il voir li une
inconséquence? ou bien un souvenir de l'ancienne tradition
brahmanique qui faisait de Puruga ime universelle, et par
conséquent ne pouvait le concevoir quiau singulier? Le
Sankhya est un systéme trop bien agencé d'une part, trop
indépendant de I'autre, pour qu’on puisse admettre |'une on
I'autre de ces hypothéses. Si purusa est toujours au singu-
lier, c'est qu’on a voulu marquer qu'en soi il est en dehors
de toute individualisation, les individus étant constitnés
exclusivement par des facteurs dérivés de Prakrti. Le plu-
riel ent semblé désigner des quantités discontinues. On a
done dit le purusa, it pen prés comme nous disons I'nrgent,
l'orge. ete.'.

Les ames sont toutes semblables entre elles; leur iden-
tité est la conséquence nécessaire de leur simplicité. Ftant
sans qualités, sans attributs, il n’est rien qui puisse les diffé-
rencier les unes des autres. Quand le Sankbya voudra con-
cilier ses doctrines avec les enseignements des Upanisad, il
interprétera de cette maniere ladeaita des Eeritures : les

1. Vijianabhiksu, qui est en réalité un Vidantin, a fait un bloe de Yen-
semihle des imes afranchies. Il donne & leur tolalité, nom pas le nom de
purusa, mais celui de Brahman (p, 143).
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ames sont unes, parce qu'elles sont toutes de méme es-
sence ',

N'étant pas individualisées, les dmes sont partout pré-
sentes. Comment on peut concilier ce caractére avee leur
pluralité, ¢est ce que Sankara demande aux docteurs du
Sankhya (Ved-S., p. 689), Ils ont pu répondre que, pour
substantielles qu'elles fussent, elles ne sont pas matérielles,
et que, par conséquent, 'impénétrabilité de la matiére ne
les concerne point: « Si lime était étendue, elle serait
formée de parties, et, par conséquent, elle serait péris-
suble; si elle était un atome, on ne pourrait s'expliquer que
la perception se fasse dans tout le corpsn (Vijn., p. 23), —
a Entre les ames, il y a 4 la fois non-différence, puisqu’elles
ne sont pas distinctes au point de vue de Vespace, et diffé-
rence, puisqu’elles sont les unes pour les autres dans un rap-
port de réciproque non-existence » (Vijn., p. 68). Les imes
ne sont pas seulement en dehors de Vespace; elles sont
aussi en dehors du temps et de la cansalité ; temps, espace et
cause sont tous trois du domaine de la prakrti,

Le purusa est lumitre ; il est esprit. Ce ne sont point [
des gualités d'une substance dénuée, comme nous 4vons vu,
de toute qualité. La lumiére, Uesprit constitue 'étre méme
de cette substance, L'esprit n’est pus de 'ine, il est 'ime *.
Lumiére, le purusa n'a pas besoin dautre chose que de lui-
méme pour o éclairer o ; pensée pure. il n'a pas besoin de
l'existence d'un objet pour « penser ». Si, pour penser, il lui
fallait un objet, et par conséquent, ainsi que nous verrons,
lintermédiaire de l'organe interne, il ne serait pas « con—
naissenr » en élat de sommeil sans réve, ¢'est-i-dire & un
moment on la psyché est abolie. Or, la preuve qu'alors aussi
la lumiére « éclaire n, c'est qu'uu réveil on se dit ; a Juj

1. Lenr unité est une homdonsie (sdmangotes ), el non une homousis
,Irlh:nm'f.'gm:crl , comme on disait an temps des polémingues sonlpvées par
I'arianisme.

2, Immuable, partout présente & pensés puro fein-mdatra ), g'est la des-
cription dn purnsa dans Vijfianabhilso (p, 106); In o triple n est au contraivs
¢ dépourvae de conscience o [acrfane ) (5.5, 1, 126),
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bien dormi » (Anir., ad S. 8. I, 148). On ne s’étonnera pas
que cette lumiére soit invisible, puisque ne sont visibles
que prakrti et ses dérivés. Du moins se révile-t-elle par son
reflet, comme le soleil, quand une maison lui fait écran, est
visible par I'éclairement des objets. Ce reflet, qui vient in-
directement attester la présence du purnsa, cest la mani-
festation dans l'univers d'un principe spirituel et cons-
cient.

§ 3. — Les relations de la prakpti et du purusa.
A. LA THEORIE DU LIEN

Les deux principes fondamentaux, I'fitre et le Devenir,
le Conseient et 'Inconscient, tous deux infinis, ne sont pas
simplement juxtaposés; ils ne demeurent pas étrangers 'un
4 Vautre. 11 s'établit entre eux un lien, bandha ou samban-
dha. Ce lien, c'est la vie: il explique ln eréation, la con-
naissance et le salut.

Le voisinage immédiat du purusa produit en effet, dans la
prakrti, un ébranlement (hsobha), et détermine ainsi d'une
manitre indirecte P'évolution dont nous avons passé en
revue les grandes phases, Cette évolution, en individualisant
la prakreti, provoque Ia formation d'un corps subtil, en
relation avee chaque purusn. C'est par Uintermédinire, et en
quelque sorte surle terrain de l'organe interne, que se nous
le lien du purusa et de ka prakrti,

L'effet immédiat du lien, c'est la formation d'individus
vivants, de jira. Le jiva est |'ime empirique ; par oppo-
sition au purusa, Fime en soi, il est le moi infériear (Anir.,
p. 88, sq... Lui, nous le percevons directement dans l'exis-
tence phénoménale que nous menons; il est « I'dme carac-
térisde par lorgane interne » (Vija., p. 48), ou I'dme diffé-
renciée (pisigfa, S. 3. VI, 63).

Le jiva a pour support, pour upddhi, tout Vagrégat des
vingt-trois principes évolués de Ia prakrti. Il nait, il meurt,
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il renait, en tant qu'associé i cet organisme physique et
psychique auquel sa destinée est liée (Vijn., p. 67). En
chacune de ses existences, il fait des expériences qui se
cristallisent dans 'organe interne, sous forme de risidus, ot
ces empreintes déterminent la forme nouvelle en laquelle le
corps subtil se créera dans l'existence subséquente un ecorps
grossier, né de pére ¢t de mére.

Mais ces principes évolués et ces empreintes ne four-
nissent que le substratum et le dessin de la vie individuelle.
Le principe méme de la vie, cette force d'unenature si spé-
ciale, se dégage grice au puruss. La présence de l'ame est
la condition primordiale de la conscience et de la vie.
« L'embryon pourrirait dans le sein maternel s'il n'était
déji 4 ce moment gous la domination de I'ime » (5. S, VI,
60). Dénués de toute spirvitualité, les dérives de la praketi
constituent le régne de ln mort et d'wutres phénomenes qui
lui ressemblent (Vijn., p. 93: ef. 8. S. I, 21 et Anir.). Le
voisinage de purusa, Cest li ce qui dillérencie les étres
vivants des choses inanimées.

Le bandha n'a pas eu de commencement. « Méme si le
rapport de possesseur et de possédé, oi sont entre eunx le
purusa et la prakrti, est un etffet de aetivité, ce rapport
n'en est pas moins sans commencement, de méme que celui
de la semence et du rejeton » (S, 5. VI, 67).

Le lien n'est point inhérent a 'ame. 11 est pour elle ce
que la chaleur est pour I'ean qu'on a mise en contact avee
le feu : v Eternelle, naturellement pure, connaissante et
libre, I"ime n'est liée que si elle est lide & la prakrti »
(8. 8. 1, 19). Le lien est pour I"ime un wupddhi, done quel-
que chose d'adventice'. Cest pour ecelaqu'elle peut en étre
affranchie. En effet, ce qui est ezsentiel & un étre dure aussi
longtemps que cet &tre; on ne peat pas délivrer le feu de
sa chaleur (Vijn., p. 9.

Le lien du purusa et de la prakrti n'est point irréel. Pour

L. augddhiko bandhal, Viji. p. 15,
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I'ennu chaude, la chaleur est un upadhi réel. Il en est de méme
du bandha, quoi que disent les adeptes du monisme védan-
tique. Et encore ceux-ci ne montrent-ils pas qu'ils le consi-
dérent en fait comme réel, puisqu'ils prescrivent, pour le
faire cesser, des pratiques fort difficiles, telles que la con-
centration de la pensée (Vijn., p. 15)? 1l n'est donc point
un produit de l'avidyd, de la nescience, au sens du moins
que lui donnent les Védantins, pour lesquels Pavidyd est
illusoire. L'expérience prouve qu'on ne peut lier quelqu’un
avee une corde qu'on a vue en réve (Vijn,, p. 15).

Telle est done la solution proposée par le Sankhya pour
le grave probleme de l'existence individuelle. Ce lien, qui
constitue la vie empirique, est réel, mais il n'est pas inhé-
rent. Réel, il faut s'en délivrer; non-inhérent, on peut s'en
délivrer.

On dira sans doute : 11 importe peu que le bandha soit
inhérent ou non i 'ime ; il suffit que le purusa soit proche
de la prakrti pour nouer le lien et déterminer au sein de la
prakrti la eréation d'un organisme qui, associé A ceo méme
purusa, produira un individu vivant, jamais on n'aura la
garantie que le purusa ne retombera pas une fois ou 'nutre
sous le joug du bandha, et sa libération ne peat, en consé-
quence, passer pour définitive. Les deux substances ne
sont-elles pas, en effet, partout présentes, done partout
voisines 7

Erreur, répondent les docteurs du Sankhya. Pour qu'il
en fatainsi, il fandrait que le lien fot imposé du dehors an
purosa; il faudrait que celui-ci fat une substance passive,
subissant avee nécessité I'action d'agents qui lui sont exté-
rieurs. Or, 'Etre n'est pas plus souffrant qu'il n’est agis-
sant, et son autonomie fonciére demeure intacte dansle
bandha. Celui-ci, en effet, a sa premiére origine dans le
purusa et non dans la prukrti. Dans I'état «naturel » des
choses, le purusa ne se distingue pas du corps subtil qui lui
est associé ; il s'imagine agir et souffrir, percevoir et déci-
der, alors que ¢'est le corps subtil qui agit et qui souffre,
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qui percoit et décide. Ce « non discernement v, aviveka,
voili 1a cause profonde de I'enchainement du purusa & la
prakrti. Tant qu'il dure, le lien n'est pas rompu, mais ¢'est
du puruga que dépend sa rupture plus on moins pro-
chaine. g

Fort bien, diront les adversaires ; nous admettons que le
non-discernement a su source dans 'ame méme. Nous aime-
rions du moins savoir d'on vient cette erreur, et comment
elle a pris naissance dans le purusa. A cette indiscréte ques—
tion, le Sankhya se dérobe; il répond par une fin de non-
recevoir : le non-discernement ne prend pas paissance dans
I"ime, puisqu'il n'a pas commencé. o L'erronée identification
du puruga avec Ia prakrti, et Vempreinte qu'en chaque exis-
tence cotte identification luisse dans 'organe interne, pour
amener, duns une existence ultérieure, la production d'une
semblable erveur, forment une chaine qui est sans commen-
cement, tout comme celle de lasemence et du rejeton. Puis-—
qu'elle est sans commencement, il n’y a pas lieu d'expliquer
son origine » (Vijn., p. 28). Il faut bien, en effet, que
V'avicela n'ait pas eu de commencement, puisque le lien,
qui en est la conséquence, n'a lni-méme pas commence :
i Si le non-discernement avait eu un commencement, il ¥
aurait en libération avant sa production, et lien aprés: par
conséquent, une Ame affranchie eat été lide (ce qui est inad-
missible). Et puisque, pur le fait de la non-existence anté-
ricure du non-discernement, 'affranchissement serait déja
réalisé ', il serait bien inutile de faire avcun effort pour dé-
truire ce nop-discernement o (Anir., ad S. 8. VI, 12)°,

1. Cest une application du principe de Ia co-éternité de la canse el de
leffet.

2. On volt qu'en demidre analyse, la veale cause de existence indivi-
duelle, dans le Sankhya comme dans le Védanin, est une erreur de Uime.
La diffdrence entre les doox svaiémes, o'est que le second ne pout admettre
fue erveur, éant en soi quelqoe chose de négatif, puisss avolr des effols
positils.

Le Sankhya n'ourait pas mérind son nom, 8l navait dénombré el dliguetd
les diverses ecspices derreurs. 11 en reconnalt cing : Vasidpa, qol confond
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B. Les EFFETS DU i BANDHA I SUR LE PURLISA
ET SUR LA PRAKATI

Lo purusa et la prakrti subissent I'un et 'sutre les con-
séquences du rapport qui les enchaine,

Pour l¢ purusa, le lien comporte en premiére ligne une
¢ imputation », adhydsa(S. S, 11, 5) : on lui attribue abu-
sivement une activité et une passivité qui pe lui appar-
tiennent pas, mais qui ne coneernent, en réalité, que l'or-
gane interne. « Comme un homme qui n'est pas un voleur,
est soupgonné d'en étre un, s'il est pris avec des voleurs,
de méme V"dme, tout inactive qu'elle est, est considérde
comme active parce qu'elle est en relation avee les trois
guna » (Gaud., ad Keir, 20). En effet, éclairdes par le pu-
rusi, les modifications dont organe interne est le théitre,
deviennent conscientes: un reflot en revient i 'ime qui, par
svmputhiu- subit le contre-coup de toutes ces affections.
Mais que Vorgane interne soit & I'état de repos, et l'ime,
débarrassée temporairement de ces reflets, recouvre son in-
dépendance'. Clest lo cas dans le sommeil profond et dans
lu méditation intense; e'est le cas d'une maniére définitive
quand 'ime est déliveée @ o De méme que, par le voisinage
d'une Neur d'hibiscus, le cristal parait coloré et dépendant,
et quil perd sa coloration et recouvre son indépendance,
dés quo la flear est éloignde, de méme 'dme est influencée
par les allections de Porgane interne, jusqu'an moment ol
la libération ln soustraiti cotte influence » (Vijn., p. 85).

A certains égards, le purusa tive avantage du lien on il
¢st engage. En effet, 8l n'est pas actil et jouisseur, du

oo qui est de Fime, of oo qui n'en est paz; V'asmitd, qoi consiste a dire :
n Je sulg o) e raga, le désics b desga, L ripalsion s Vabliinfeeda, 'attache-
ment & 'existence. Il appella In 1™ o obseurilé o, 1o 2 o stupenr o, In 3*
o grande stupeur e, In 4" o ténobres o, la & o dpaisses éndhros o, Voir,
par ex., Kir. 48, ot Viji., p. 97, sq.

I. spastho bhacatl (Viji., p. 80,

17
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moins est-il un témoin (sdhsin) de tout ce qui se passe
dans organe interne, et un témoin qui n’est nullement dé-
sintéressé : o Lo purusa est le témoin des trois états de For-
gane interne, la veille, lo réve et le sommeil profond
pendant lequel on conserve encore la conscience du senti-
ment d'aise qu'on éprouve. Si les affections de Vorgune
interne sont abolies, e qui peut arriver dans le sommeil
profond, et ce qui arrive en tout cas dans la mort ', dans la
contemplation intense et dans 'état créé par le salut, Uame &
n'est plus témoin. Car, pour I'Ame, étre témoin, cela veut” ™ =
dire éclairer les affections de l'organe interne de maniére
qu'elles se refletent en elle » (Vijn., p. 66} °.

Sujet de toute connaissance, le purusa ne peut se con-
naitre directement lui-méme, car les notions de sujet ot
d'objet s'excluent. Mais, par réflexion dans ce pur miroir
qui est l'organe interne, la connaissanee devient possible
(cf. Vijn., p- 48)%, et par li le discernement, condition dn
salut. Dans ces conditions, on sera peut-étre tenté de donner
raison 4 M. Garbe, quand il dit' que le non-discernement
etle discernement étant 1'un un état, U'antre une opération
de la buddli, ¢ est-d-dire de la ¢ matiére », e'est en dernibre
analyse la matiére qui lie et qui délie le purusa. 1l ne faut
cependant pas oublier que le purusa est en soi libre, éter-
nellement libre ; que tout le processus de bandha et d'af-
franchissement ne concerne directement que le jiva, c'est-
a dire I'dme diversifice par Padjonetion d'wpddhi; que le
purusa n'en est, en somme, pas plus affecté qu'une source de

1. Entre deux axislences succassives.

2 Voiraussi 5. S, 1, 161.

3. u 8i, pour prouver lexistence de Vesprit, on alldgus In lumibee de
Pesprit, Vobjection qui sera faite, c'est gu'one méne choss ne saurait dtre
ohjet vt sujot. Car, pour qu'un objot soit 4elnird (of arvive ainsi 4 In connnis-
sance du sujet), il faut qoiil ¥ ait connexion de Tobjet & éelairer et d'une
source de lumigre. Or il semit ineoneevable qu'une chose soit dreclament
en union aved elleméme. Mais par Uintermédinire des affections de lorgans
interne, Pesprit, sous la forme de reflel, peul entrer en union avee Jui-

méme sous la forme de o reflétant o (Viji., p 1570
4. Sankhga-Philosophie, p. 288, s,
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pure lumiére n'est modifite en son essence par la suppres—
sion de verres diversement colorés sur lesquels ses rayons
vont se réfléchir.

L'influence exercée par le « lien » sur la prakrti se ma-
nifeste par des phénoménes qui sont les uns illusoires, les
autres réels. Grice au voisinage de la substance qui est
esprit pur, l'activité de la prakrti s'éclaire, et celleci, — ou
du moins le corps subtil qui est évolué d'elle, — apparait
comme spirituelle; c'est qu'un reflet de conscience est
tombé sur elle'. Cette spiritualité est le résultat d'ume
fausse attribution, tout comme |'activité imputée an pu-
rusa.

Ce qui est réel, au contraire, c’est la mise en jeu des
forces quisont encore latentes dans la prakyti. Celle-ci est
attirée parle purusa, comme le fer par I'aimant, et, sollici-
tée par cette attraction, elle se déploie, agit, devient mul-
tiple et s'individualise organiquement. « Les produits de la
prakrti sont multiples en vertu méme de la distinetion des
ames » (Anir., p. 67); en effet, 4 chaque dme correspondent
un organe interne, des sens, un corps grossier.

Dans Passociation formée par le purusa et la prakrti, les
deux membres ne sont point égaux. Ils sont tous deux éter-
nels, il est vrad, et avean d'eux n'est issu de Uaatre. Mais
la suprématie de I'Esprit est affirmée & maintes reprises’, et
son rapportavec la prakrii est celui du possesseur avee 'ob-
jet posséds . Comme, de ces deux termes, celui qui désigne le
principe dominatenr est masculin, et signifie originairement
I'homme (eir), il est assez naturel que le Sankhya hin-
douisé du Mahabharata et des Purina U'ait opposé i la pra-
krti, comme le principe male au principe femelle. Kt

1. Kar. 203 5. 5. 1, 164, ete. Dans les cas de suspension temporaire do
lien, ¢ est-h-dire dans le sommeail prolopd, dans Vextose, an moment d'une
des dissolutions périodiques da wonde, les fonotions de Vorgane pavehigue
n'arrivent plus A la conscience. CL Viji., p. 12

2. Ainsi dans §. 5.V, 111; 115; 1, 142

3. Sedamin 2 #ca: S 5. VI 6 et allleurs.
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puisque I'un est la lumiére, 'autre la substance active. mais
inconsciente, il ne faut pas s'étonner que de bonne heure
on ait assimilé le premier au savoir, le second au non-savoir
des Upanisad et du Védanta '

§ 4. La collaboration du purusa et de la prakpti.

L'ussociation des deux substances primordiales est néces-
saire pour que puisse se former le triple mécanisme de la
création, de la connaissanee et du salut. Féconde et bienfai-
sante, leur collaboration a suggéré aux penseurs du Sankhya
quelques-unes de ces comparaisons frappantes qui donnent
un parfum de poésie i ce rationalisme ordinairement si se¢
et si pedant. Une des plus famenses est celle qu'emploie la
Karika (21), et que le commentateur Gaudapada développe
en ces termes : o« Abandonneés par leurs compagnons de route,
qui ont &té attaqués et dispersiés par des brigands, un aven-
gle et un paralytique se rencontrent, el conviennent de ré-
partir entre eux deux la marche et la vision. Le paralytique
monte sur les épanles de Faveugle, et ¢'esl ainsi qu'ils peu-
vent continuer leur voyage. L'dme, comme le paralytique,
voit mais ne peut s¢ mouvoir; la prakpti se meat, mais ne
voit pas : elle ressemble & U'aveugle. Arrivés & destination,
les deux voyageurs se stparent. De méme, quand 1'dme a été
libérée, ln prakrti cesse d'agir, et 'association qui lés réunis-
sait est dissoute. » La Svetadvatara-Upanisad, qui a profon-
dément subi l'influence du Sankhya, assimile la praketi et
le purusa i une chévrea et & un bouc; la chivre est rouge,
blanche et noire; elle met bas un grand nombre de petits,
tricolores comme elle; parmi les boues, les uns, pleins de
désir, la fécondent; les autres passent indifférents ®.

Création, connaissance et salut, ce sont ces trois Opera-
tions accomplies par la prakrti au service du purusa que nous
avons maintenant a étudier. Flles sont étroitement solidai-

1. Mbhe, X1, 11419, ale.
2, Se-Up, 4.5; Ia Mahanardgana-Up, a vépété le méme vers (10, %),
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rees les unes des autres, car la eréation n'a d'autre but que de
procurer & Vime la connaissance, ot celle—ci aboulit néces-
sairement au salut @ o Quel que soit celui de ses maitres &
qui la prakrti ne 'est pas encore montrée, elle s'unit avec
lui en la forme d'organe interne, dans le but de lui montrer
sa maniere de faire » (Vijn., p. 34).

A. LE MECANISME COSMIQUE.

Etant donné d'une part que le prineipe moteur se trouve
exclusivement dans la substance non spirituelle, — dautre
part que le mouvement n'est pasavengle, mais se fait en vue
d'un but déterming, comment expliquer le jeu de cet uni-
vers qui apparait 4 nos yeux, et comment expliquer aussi la
eréation, ¢'est-d-dire la premiére mise en mouvement des
activités qui se trouvent en puissance duns la prakrti ?

a. Le rile de la prakrii.

Le Sankhya ramene tout le déploiement du monde phé-
noménal i un mécanisme; In cause matérielle de 'univers
est la praketi; le moteur en est la o force », In dakti qui
est inhérente & la proketi, comme la ¢halenr est inhérente
au fen. La prakrti est naturellement active, et son activite,
toute spontande, peut étre assimilée d la fermentation qui
ge produit dans le lait quand il se eaille (S. S, L 59; Vijn.,
p. 103); ou bien encore, comme disent la Karika (57) et les
Sankhya-sotra (11, 36; 37), Uactivité de la prakrti se déve-
loppe d'elle-méme, comme afflue le lait dans les mamelles
de la vache qui nourrit un veaun. Et pour marquer mieux
encore combien la prakrti est indépendante de tout agent
externe’, un satra (I, G0} enseigne gu'elle agit « comme
le temps » @ une saison &'en va, une autre vient . . .sans gque
cela dépende de quoi que ce soit que du temps lui-méme*.

1. Clest ee que Vijafinabhiksa (p. 101) appelle lo Sedtantrya de la prakpti.
2. Certnins passages d' Upanisad représentent le monde comme erdd en
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Quand un potier fabrique un pot, il se produit dans son
organe interne une série de modifications enchainées les unes
aux autres : & 'entendement, manas, appartient]’ aidéation »
du pot; V'ahamhara met en relation l'idée formée par le
manas avec le moi du potier : « mon pot »: et 'est la buddhi
qui « décide » la production de l'objet. Si l'organe interne
congoit, subjective et décide, ¢'est en vertu des impressions
emmagasinées en lui, lesquelles résultent d'antérienres acti-
vités concevantes, subjectivantes et voulantes. Et ainsi de
suite & l'infini. Les impressions, rdsand, sont dans toute la
série des eréations d'une méme personnalité I'élément,— tou-
jours semblable, mais sans cesse enrichi ou modifi¢ par le
jeu méme de la vie individuelle, — qui enchaine nécessai-
rement les uns aux autres les actes de cette personnalité. Or
buddhi, ahamkira et manas sont des substunces-fonetions
évoluées de la praketi, c'est-i-dire du principe qui a pour
caractére la non-spiritualité et Uinconscience. L'intervention
de l'organe interne n'empéche done pas que lopération eré-
atrice ne soit toute mécanique. Dans tous les phénoménes,
qu'ils soient cosmiques ou psychiques, il n'y a jumais qu'une
modification de la prakrti, et une modifieation dont la forme
est déterminée par le résidu lnissé dans l'organe interne,
¢'est-d-dire dans la prakrti, par les modifications aniérieures.
La prakrti est ln cause matérielle de tout phénoméne, et
c'est dans le karman, 'acle, que réside la cause efficiente,
ou, comme disent en général les docteurs du Sankhya, ¢'est
dans V'adpsta, la force invisible : « L'activité de la prakrti
se produit d'elle-méme, en vertu de l'attraction exercée par
les actes; elle est par conséquent sans commencement » (S.
S. 1L, 62). Elle est sans commencement, car les pasand plus

vertu des énergies propres de la matiére, ot ne lont inlervenic anean prin-
cipe extérienr. Ainsi ln Chdand.-Up, 3, 9 expose quil v oot o au eommones-
ment le non-dtre; et le non-dtre ful Vétre; Vétre se développa samabfiarat j;
un ceuf naquit. gouveil au boutl d'un an; une des moltids de s eniuille
étalt d'argent, ce fut ln terre ; laulre éialt d'or, es ful le cial, .. Bt puis, la

soleil prit nalssance. Et quand il naguis, i v ent jubilation. Tous les &tres
et toutes les énergles (Admah ) se manifestdrent.
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anciennes expliquent intégralement les actes, et les impres-
sions laissées par ces actes expliqueront & leur tour les actes
ultérienrs. La vasana est i U'acte qu'elle détermine, ce que
Je subtil est au grossier, ce que la cause est au produit.

B. Le pdle du purusa.

Tout « invisible n que soit la force qui fait marir les actes,
on ne peut pas dire que son opération soit bien mystiérieuse;
alle n’est pas autre chose que la manifestation nécessaire de
l'empreinte laissée dans un substrat qui, pour Gtre subtil,
n’en est pas moins matériel. Ce qui est vraiment mystérieux,
¢'est le role que, dans le roulement de 'univers, le systéme
attribue i la substance inactive, au purusa, qui est, comme
nous avons vu, la cause téléologique du fonctionnement de
la prakrii et de ses dérives. o Les organes entrent en activité
en vertu de leur dépendance réciproque; seul le but de I'ime
ast la cause de leur fonctionnement » (Kdr, 81). — a De
Brahman jusqu’iu brin d'herbe, Ia création se fuit en vue de
I'dme, et continue jusqu’a ce que I'ime se distingue (de la
prakrti) » (S.S. M1, 47). Non seulement In substance active
nous est donnée comme soumise au purusa; non seulement
elle ressemble & un serviteur qui agit pour le compte d'au-
trui, et l'intérét de son maitre est 1'unique mobile de son
activité, mais encore ¢'est le voisinage du purusa qui déter-
mine la direction dans laquelle la prakrti se meut et se ma-
nifeste: de sorte que, tout en ¢tant inactif, le puruga se trouve
étre le promoteur, le véritable autenr' de 1'épanonissement
du monde des noms et des formes.

Ce rile, le purusa I'n rempli lors de la création primor-
diale;: il le remplit encore dans toute la série des créations
secondaires qui forment la vie de 'univers. Dans celles-ci,
ln présence du purusa agit sur la prakrti de maniére a la
faire évoluer dans l'intérét de sa délivrance finale ; il en a

1. Au sens duo latin avetor,
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été de méme a l'origine des choses, Toute la différence, c'est
quactuellement le purusa agit sur une substance déji di-
versitiée, alors qu'au début méme de 'évolution, il a causé
par son voisinage méme cet ébranlement (Asebfia) qui a
mis fin & Véquilibre des guna, et transformé une substanes
jusqu'alors amorphe en un monde de plus en plus com-
posite.

Toute cette théorie est une évidente déviation de ln con-
ception strictement mécanique que nous avens trouvée a Ia
hase de ce systéme rationaliste. Il est intéressant d'exami-
ner comment les maltres de cette école en sont venus i pré-
senter le mécanisme cosmique comme produit parun ébran-
lement dont la cause est en dehors de la substance primor-
diale.

Ecartons tout d’abord l'idée que, mettant a Povigine des
choses 'équilibre des gupa, ils se sont trouvés dans I
nécessité d'expliquer par une cause externe In rupture ini-
tiale de cet équilibre. C'est ld une obligation qu'ils n'ont
nullement sentie. Comme tons les Hindous, les philosophes
de cette éeole ont partagé la vie de 'univers en une série
de déploiements et de réabsorptions de la nature. Dans
chaque période de dissolution , D'équilibre des guna se
trouve temporairement rétabli. S5l vy a ensuite eréation
nouvelle, ¢'est & cause des impressions qui résultent du pré-
cédent épanouissement de I'univers, et qui, dans le prafaya,
sont restées emmagnsinées et virtuellement actives. L'hypo-
thése mécanique suflit done & expliquer les alternances de
manifestation et de subtilisation de l'univers. Mais s'il en est
ainsi 4 chacune des eréations périodiques duo monde, les
disciples de Kapila n'avaient plus qu'a invoquer l'enchaine-
ment sans point initial des causes et des effets @ la multipli-
cité phénoménale de 'univers existe parce qu'elle a toujours
existé. En raisonnant de cette mapiére, non seulement ils
n'avaient pas besoin de [uire intervenir le purasa, mais encore
il écartaient de leur chemin une grave difficulté qu'un des
commentateurs les plus récents des Satra, Mahadeva, a
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fort bien sentie, et dont il n'a pu se débarrasser que par un
tour d'escumotage. Aprés avoir dit que la eréation primor-
diale se produisit sans qu'il y ait eu un acte de volition, —
ot en effet la volition est du domaine de la buddhi, et la
création premicre, ayant eu pour effet de eréer le premier
des dérives, cest-a-dire précisément la buddbi, n'a pu étre
précédée dune volition, — Mahadeva est obligé d'ajouter
qu'en conséquence cetle premiére création s'est faite sans
qu'il y ait en de « dominateur réel» ', et que c'est par mé-
taphore qu'on peut parler d’une domination de lame au
moment de la premiére évolution. Plutdt que de recourir a
un expédient nussi misérable, n'edt-il pas mieux valu re-
noncer purement et simplement a la théorie qui faizait du
purusa le véritable initiatenr de la création?

Une explication plus plausible, ce serait que le Sankhyaa
cru pouvoir passer par dessus les difficultés inextricablesot
enveloppait sa cosmogonie, lorsque, de rationaliste qu'il
slait dans le principe, il est devenu, comme d'autres philo-
sophies de 'Inde, un moyen de libération, un remede contre
Ia souffrance. Ce seruit alors qu'il aurait introduit dans le
systeme une notion de finalisme qui, en s0i, était inconei-
liable avee ln conception mécanique de l'univers. Ce qui
nous oblige cependunt & rejeter cette hypotheése, c'est que
si vralment il n'avait en d'autre objet que d'étayer sa théo-
rie du salut, il avait sous s main un expédient plus simple,
qui ne pouvait que tenter cette école ennemie de toute com-
plication inutile. 11 Iui suffisait, en effet, d'enseigner que,
des deux substunces également primordiales, également
dternelles, 1'une, ln prakrti, agit et se déploie sponianément,
en vertu de sa force inhérente, de la méme maniére que si
le purusa n'existait pas, — et que l'autre, témoin de cette
activité, arrive & la perception de son absolue distinction
par la connaissance méme de la prakrti et de ses euvres,

Nous pouvons done nous tenir pour certains que si le San-

L. minkhgadhigthate.

vy
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khyn a été téléologique, c'est qu'il avait pour cela des rai-
sons positives. Il s'est refusé 4 ne voir dans Pévolution de
la prakrti que lejen de forces aveugles. Mystére pour mys-
tere, la théorie qui admet une action exercée par inactive
subslance sur Ia substance éternellement mouvante, lui a
paru plus concevable que celle qui poserait deux principes
coexistant partout et toujours en face 'un de I'nutre, et res-
tant éternellement ¢trangers. Le fait méme de la connais-
sance prouve assez que le sujet qui connait et 1'objet connu
sont en connexion |'un avee 'autre.

y. Création ef dissolution de I'Univers.

Bien qu'elle ait été faite dans U'intérét de ame, la créa-
tion initiale a 6t¢ mauvaise; c'est 4 une maladie qu'on assi-
mile I'éhranlement quis'est produit dans la triple snbstance.
1l ya, en effet, une remarquable analogie entre ln maniore
dont s'accomplit 'évolution de la prakrti et la théorie mé-
dicale en vertu de laquelle toutes les maladies proviennent
d'une rupture d'équilibre entre les trois humeurs fondamen-
tales'. Il faut croire, par conséquent, qu'il y a des maladies

1. La médecine hindone ost pleine de conceptions psychologlques on
cosmologiques empruniges au Sankhya; voir, par exemple, Jolly, Mevhioin,
p 45, 8. La théorie des trols guon, ot cello des irois sues fondamentans {le
vent, la bile, le muens) ne sont évidemment pas indépenilantes Tune de
V'autre. Non senloment o'est de part et dantre Péguilibire o lo désdquilibre-
ment des substances ou des sues qui expliquent, 14 les aliernntives e re-
ploiement ot de déplojement de Ponivers, iol la santé et I maladie; minis
eneore toutes les idiosynersies psyeliques et physiques sont, pour les meé-
decins, do nature pathologique et peuvent dtro ramendes i la prédominance
de 'un ou Unntre des sues. Les hommes penvent dlre classés en venleox,
bilienx et lymphatiqnes, lout comme les fres sont sdtteika, rdfasa, idmasa,
¢'ést-b-dire rattneliés i la bontd, & la passion, aux woibees (cf. Jolly, i,
p. 40, sq.). Enfin, de méme gue la prakrti, ¢'est par une sorte de fermenta-
tion que les trols sucs fondnmentins entront en gctivité pour produice les
différences de Wempéraments et les malndies; ef. Jolly, il p. 47,

Il est édvident que le nom donng aux trols sucs, oest-i-dive diga, littirsi=
lement a le défant o, est en relation avec le mot gusa, pris ao sens de qus-
litd; il m'est guire moins évident que ce sont les sucs qui ont été nommés
d'aprés les éléments consiitutifs des choses, el non pas inverse.
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salutaires, et que la création en est nne. Sans cette souf-
france qui, sous forme de reflet, réanlte pour le purusa
de son association avee l'organe interne, les imes ne par-
viendraient pas i la connaissance de leur distinotion, et res-
tersient éternellement engagées dans les liens de la vie
individualisée. 11 en est done de la création comme de ces
fitvres qui ont pour effet I'élimination des principes nocifs.
Qu'il y ait guérison, il n'y a plus de lien, plug d'inlluence
exercée par le purusa sur la prakrti; la prakrti reprend son
squilibre, ce qui est pour elle une manicre de dissolu-
tion".

Une fois la machine mise en mouvement, tout pourrait a
la rigueur se dérouler par le seul effet des actes antérieurs.
La eréation universelle n'est, ou il ne s'en faut guere, que
la somme des créations particulieres @ « La création, prise
danssa totalité, esteffectuée par 'ensemble des actes accom:
plis par les dmes empiriques » (Vijn., p. 90). 1l en résulte
que l'univers entier s'explique par le jeu de l'organe in-
terne *, par I'action des pasand et des désirs que font naitre
les impressions emmagasinées. Ou plutit, il gexpliquerait
de cotte maniére, si, comme nous venons de le voir, In pré-
sence du purusa n'é¢tait pas aussiun fucteur dont il faut
tenir compte : telle la déclinaison des atomes dans le déter-
minisme épicurien.

On distingue, en général, neuf moments dans évolution
de I prakrti *. En outre, la vie universelle est comme pone-
tuée de périodes d'évolution snivies de périodes d'involution,
de périodes dans lesquelles les puissances actives sont éveil-

1. Vijinabhiksu o one fagon kres simple de résondre le problime &« Si
Ia prakyil, qui agit eomme un garviteur da purusn, s2 bouve agir pour In
souflrance de son malire, cest qu'elle est un many ais sorviteur » |(p. 1080),

g, Ei tout spécinlement de Paltambara; e effet cosl I'ahaihikara qoi est
cauge de toute création et de touts destruction de 'univers, parce que le
désip eat son attribut (dharmal, el qoe 1o désie pst 1o cause elicienis de
tonite erdation: voir Viif, p. 76, et ce quildith propos des salra, V1. i&4; 08,

3. Voir, par exemple, Mble, XI11, 11538-11561; on trouvern Mbhe XI1,
11287-11242, une cosmogonie quelque pen dillérente.
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lées, et d’autres on elles sont endormies. A chaque destrue-
tion de l'univers, I'orgune interne est dissous, comme tous
les nutres produits de la prakrti, mais le purusa s'en recons-
titue un nouveau au moment de lacréation subséquente, en
vertude l'influence oceulte de son karman. On demandera
oi1 se trouvent, au moment de la dissolution du monde, le
mérite et le démérite, puisqu'il n'y a pas d'organe interne.
Voici la réponse: « Pas plus que I'éther, l'organe interne
ne périt alors d'une maniére absolue. Car l'organe interne
existe de deux maniéres, comme produit et comme cause.
Le mérite, le démérite, les empreintes subsistent dans F'or-
gane interne pendant qu'il subsiste lui-méme en la forme de
cause 'n (Vijn., p. 121).

Les abondants détails avee lesquels les éerivains de
I'éeole exposent Ia cosmologie, n'intéressent qu'indirectement
I'histoire des idées hindoues. On me permettra par con-
séquent de ne pas m'y arréter.

. L'athéisme du Sankhya,

L'opposition radicale que le Sankhva met entre li sub-
stance inactive mais spirituelle, et la substance active
mais inconsciente, 4 eu pour conséquence indvitable une
conception athée de 'univers. Rien de commun entre la
prakiti et le purusa. Done, pas de Dien. Dien en effet ne
saurait étre que le principe supéricur ot le monde et le
moi trouvent leur unité, leur harmonie.

Le Sankhya est athée. Il U'est en ce sens qu'il nie 'exis-
tence d'un Dieu supréme, créateur et régulateur du monde
et dela vie. 1l la nie, purce que n'avant trouvé Dien ni
dans le moi, ni dans le monde, ne Fayant par conséquent
trouvé nulle part, il g'est passé de cette hypothése,

1. Clesi-h-dire & I'état subtil, si I'on peut parler d'un état subtil de ce qui
lait déja partie du corps subiil.
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Dans le principe, I'sthéisme du Sankhya fut certainement
un fait, plutdt qu'une thése qu'on se crat obligé de démontrer.
La question : Y a-t-il un Dieu ? ne s'était pas encore imposée
4 la pensée cherchant i expliquer rationnellement I'énigme
de I'univers ou de la vie humaine. Comme on sait, elle ne
se posait pas non plus pour les philosophes grecs antéso-
cratiques ; elle n'existait méme pas pour Platon au début de
sa carriére, et il est bien probable que c'est par Platon que
la notion de Dieu a été mise au centre de la recherche phi-
losophicue.

Le Sankhya aurait sans doute continué A ignorer ce
probléme, ¢'il ne s'était trouvé en contact avec d'autres sys-
témes quiont fait une place, et une large place, au concept d'un
Dieu personnel et tout-puissant. Le conflita da étre d'nutant
plus inévitable qu'au nombre des philosophies théistes se
frouvait précisément le Yoga, quia tant de points communs
avee le Sankhya. Or quand on est d’accord sur presque tous
les problémes, on est d’autant plusamenté i discuter le point
sur lequel on diffiere. Il a bien falln que le Sankhya
s'expliquit sur ln (uestion Jseara, et dit pourquoi il niait
Pexistence d'un Dieu eréateur, alors que le Yoga faisait de
cotte notion un des pivots de son enseignement.

Obligés de justifier leur athéisme, les docteurs du
Sankhya déclarent que 'existence de Dieu n'est pas prouvée
(S. 8. I 92); — qu'il est impossible de lx démontrer (ib.
V, 10; 11)'; que, Dien existit-il, on ne voit pasa quoi il
servirait, puisqu'il ne pourrait étre quune dme affranchie
on une ame asservie, et que, dans les deux cas, il serait
hors d'état d'appeler quelqu’un i la vie (ib. 1, 94} — que
g'il était un jiva, il aurait des upddhi, et serait ainsi en re-
lution avee la prakrti; mais, alors, il ne serait pas omni-
présent et l'on serait obligé d’admettre un grand nombre

1. Dien, en effet, échappe aux denx moyens de preave, la perception el
Vinduetion. La perception, cela va de soi; mais linduction elle-méme n'est
possible qua si ello st basda sur ane perception : niliil eat in intellectu guod
non fuerit prius in sensu.
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d'lspare (Anir., ad S. 8. VL. 64); — que lui attribuer la
eréation, ce serait lui imputer cruauté ou injustice ; cruauté
puisqu’il erée la souffrance ; injustice, & cause de Vinégale
ripartition des souffrances et des joies ; et ce ne serait point
le soustraire ace double reproche que de dire que, dans ses
dispensations, il tient compte des individus, puisque ces
ceuvres mémes, cest encore lui qui les aurait dirigées et
qui en serait responsable (Viji., p. 162; Vac., ad Kar. 57).

Et si Dieu étuit un eréateur autonome, 1] créemtma qu'il
y eat mérite ou démérite. — « Mais, disent les theistes, il
erée avee la  collaboration du mérite. » — En ce cas, ré-
pondent les Sankhya, & quoi bon un Dieu? Les actes
peuvent agir tout seuls. — « Une eollaboration ne supprime
pas l'netivité de I'agent principal. » — Dans le cas de Dieu,
une collaboration supprime 'autonomie de Dieu( Anir.,p. 180,

Pas pluz que le bouddhisme, le Sankhya ne nie 'exis-
tence de dieux individuels, c'est-h-dire d"étres qui, grice i
lears mériles exceptionnels, se sont élevés a une forme
d'existence supéricure i celle de 'humanité. Ces individua-
lités divines, caractérisées par Uabondance du saffea, tan-
dis que le rajas domine chez les hommes, sont plus heu-
reux, — « tous leurs désirs, en effet, sont réalisés », — et
jouissent d'une vie plus longue. On les présente méme
comme pouvant tout ce qu’ils veulent (Vae,, ad Kdar., 45).
Mais, semblables enceci aux simples humains, ils demeurant
engagés dans la eirculation universelle; et quand leur capi-
tal de mérite et de démérite est épuisé, il lear fant redes-
cendre les degrés de I'échielle des étres. Or, un bonheur
entaché de caducité n'est plus qu'une souffrance.

Avec le temps, et sous U'influence croissante des idées qui
régnent dans I'hindonisme, le Sankhya se fera, lui aussi,
une théogonie. Il n'aura pour cela qu'a identifier tel ou tel
des produits évolués de la prakrti avec les divinités du
brahmanisme officiel. Ainsi, lo mahaf, quia pour caractére
la prédominance du sattva, et pour qualité la bienveillance,
est appelé Visnu; Uahanikdra, en tant que créateur, est
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Brahman; en tant que destructeur, Siva (Vijn., ad S. S.
VI, 66). Ailleurs, on donne le nom de Hiranyagarbha 4 la
buddhi hypostasiée, et de Prajapati & Vahambdra (Mbhr.
XI, 11231 ; 11234). L'athéisme radical d’Anirnddhba ne
'empéche pas, 4 l'oceasion, de donner & |’ « dtman su-
préme », opposé an jiva, les épithétes de Bhagarat (au-
guste), de Mahesvara (grand souverain), de sarvajia
(omniscient), ¢'est-i-dire les titres qu'on donne ailleurs aux
dieux personnels, et qui sonnent ici d'autant plus étrange-
ment que le paramdatman d'Aniruddha n'est pas autre chose
que le purusa.

B. LE MECANISME DE LA CONNAISSANCE

Le lien du purusa et de la prakrti rend la connaissance
possible. Pour qu'il y ait perception, il faut que l'organe
interne prenne la forme de l'objet & connaltre : « Saisir »,
¢'est prendre en soi une copie, pratibimba, des objets avee
lesquels l'organe interne entre en contact par Uintermé-
dinire des sens (S. S. I, 89; Vijn., p. 43; p. 140). Toute
perception est donc une modification du manas : « Comme
un méme homme devient divers suivant les personnes avee
lesquelles il est en contact ; qu'il est aimant, s'il se trouve
avee la femme qu'il aime ; indillérent. s'il est avee une in-
dilférente ; autrement encore, avee une auire, — de méme
I'entendement, suivant le sens avec lequel il entre en rap-
port, se caractérise lantdt par la vue, tantdt par une autre
fonction, et sereviét ainsi de formes diverses » (Vijo.,
p. 8l).

Ce processus, strictement mécanique, comprend plusieurs
moments. En vertu de accord qui existe entre le corps
subtil du sujet connaissant, et les éléments subtils de ob-
jet connu, dés que le manas entre en communication avee
un objet, il se modifie sympathiquement. Si cette modifiea-
tion, dont I'organe interne est le thédtre, arrive a la cons-
cience (bhdsate), ¢'est que grice au voisinage du purusa,
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elle se trouve éclairée. Eclairée, elle se communique & I'dme
sous forme de reflet. Atteinte par ce reflet, I"ame connait
(Vijo., p. 48).

A proprement parler, c'est I'ime qui voit et qui percoit'.
L'organe interne est un intermédiaire inconsecient (jada), et
son role se borne & présenter les objets 4 1'ime, comme un
miroir présente les visages qui &'y réfléchissent (Vija.,
p. 140}. Mais c'est un intermédiaire nécessaire. Car, « en
I'absence de sens corporels, il ne peut se former aucune
sorte de connaissance » *. Aussi, pour peua que le purnsa se
trouve soustrait & 'influence des modifieations qui affectent
I'organe interne, il ne voit plus rien, « parce qu'il n'est plus
rien qu'il puisse contempler. L'l ne peut voir que ee qui
est coloré; de méme, seules les affections de 'ime peuvent
étre vues par I'ame, et pas autre chose. En état do concen-
tration intense, de sommeil profond, de délivrance, il n’y a
plus de modification de l'organe interne, et I'ime recouvre
son intégrité » (Vijn., p. 143; f. p. ).

L'organe interne sert aussi a isoler les perceptions. S'il
n'était pas associé & un upadhi qui ne peut percevoir que
les objets avec lesquels il entre en communication par l'en-
tremise des sens, le purusa, partout présent, percevrait a la
fois tout ce qui est perceptible dans 'nnivers. Mais grice 4
I'ahambkara, les sensations sont individualisées, ¢'est-i-
dire ne concernent jamais qu'un ou plusieurs individus dé-
terminés’,

La collaboration de I'dme ne se borne pas & rendre cons-
cientes les sensations an furot & mesure qu'elles se produisent.
C'est i 'ime aussi qu'est due V'onité, la continuité indéfinie
de la connaissance’. Comme la lumiére imprime une image

1. u Cest I'dme qui, par son voisinage, appelle & l'existence lns fonetlons
de la vue ot des aotres sens, toat comme atmant, par son seal voisinage,
met le fer en monvement » |Vijh., ad 8. 5. 11, 29).

2. Sankara, citant un auteur Sinkhya, p, 93 (ad Ved, S, 1, 1, 4),

4. Voir Viji., p. 445 p. 150,

4. v L'ime a pour forme une sonnaissance continne ef une s [nitya-vla-
Jidna-ripa atma), Viji., p. 66
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sur un miroir, le purusa fixe dans 'organe interne, et plus
spécialement dans la badd/i | les sensations qu'il éléve 4 la
conscience’. Ces « empreintes » jouent un role considérable
duns 'existence des dtres vivants: en s'additionnant et en se
fortifiant, elles deviennent des samshdra, ¢'est-a-dire des
prédispositions physiques, intellectuelles, morales, qui dé-
termineront le cours subséquent de l'existence, et qui sont
comme une force emmagasinée dont la détente se produira
indvitablement, sinon dans l'existence présente, do moins
dans une vie ultéricure®. Un de ces samskiara, celui dont
I'nction est la plus apparente, ¢’est ln mémoire * qui est le
trésor des impressions laissées par le jeu de nos sens dans
leurs relations avec le monde des éléments grossiers'.

. Cette théorie de la connaissance a l'avantage de [ournir
une base solide au réalisme. Les opérations de la sensation,
de la perception, du souvenir, se produisent automatique-
ment. L'appareil récepteur est en quelque sorte le prolonge-
ment de l'objet expéditeur ; tous deux sont intimement
unis par la présence de part et d'autre des mémes éléments
subtils : similia similibus cognoscuntur, Aucune chance
d'erreur, par conséquent. Et I'induction elle-méme, partant
de l'abservation des o signes caractéristiques » *, ¢'est-a-dire
des empreintes Inissées par les sensations antérieures, pro-
cede avee une sreté qui ne laisse rien a désirer. Quant aux
prédispositions, elles n'agissent pasavec moins de nécessité.

1. S. 8. 1L, 43; Viji., p. 85,

2. Pendant que les dispositions sont encore en puissance, il dépend de
nous d'agir sur elles; noas pouvons les modifler, los renforcer ou les nens
traliser. Mais dis qu'elles produisent leurs effets, clles nous échappent abao-
lument; nous né pouvons rien sur ce qui se réalise déjh,

%, o La mémolre est la connaissance qui nalt des sasisbdra o [Viji., p. B4).

4. Les éléments subtils, en effet. ne peuvent dtre pergus que par les
yoging. Seuls, par conséquent, les yogins ont des empreintes de sensations
subiiles; c'est pour cela sans dounte que seuly ils ont le souvenir de leors
anciennes exisiences.

6. Ces  caractéres o aur lesquels une induction peuat &tre fondée, sont les
linga d'un objet; ils sont par conséquent pour oet objet ce quo I'élat subtil
est b I'dtat grossier, ce qua le samakdra eat & 1o réalisation.

18
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Elles peuvent rester endormies un temps plus ou moins long ;
mais leur virulence se¢ manifeste toujours au moment voulu,
alors que se réaliseront les conditions de leur éveil. Cestce
que veut dire Aniruddha quand, & propos du satra V, 1, il
enseigne que « la perception, l'induction et le témoignage
autorisé procurent la vérité par lewr force propre, et quiil
n'y a pas lien d’admettre un facteur (guna) supplémen-
taire » (p. 205).

Le purusa n'intervient que par son pouvoir éclairant,
Mais cela suffit & donner au réalisme du Sankhya une phy-
sionomie 4 part. Comme le sensualisme, il déclare que rien
n'est dans notre intellect qui ne nousait été fourni parlessens ;
il pose Ja conformité de l'intelligence et des phénoménes, et
enseigne que la nature de homme est disposée de telle
fagon que, par lexercice de ses organes, l'intellect repro-
duit lu réalité sans déformation. Mais en méme temps, il
réserve la colluboration du moi qui seule, d'aprés lui, ex-
plique le fait de conscience, ce phénoméne qui résulte
nécessairement de I coexistence d'une source de lumiére
et d'un objet éclairé. Rappelons enfin, pour achever la ca-
ractéristique de ce « systéme rationaliste », que les sens ot
I'organe interne ne sont que des instruments ; qu'ils ne tra-
vaillent done pas pour eux, ni pour la substance dont ils
relevent, mais pour le purusa exclusivement. La connais-
sance, produit de la lumiére projetée par I'ime, a pour but
le salut de I'ime .

C. Lr MECANISME MORAL.
a. Le pessimisme du Sdnkhya.
Le probléme du mal se pose pour le’ monisme dans des
conditions particuliérement embarrassantes. Il n'a, semble-

t-il, que deux maniéres de le résoudre, toutes deux assez

1. & 811, 46 Aniruddha, ad locum,

P

& =Nl
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peu satisfuisantes. parce qu'elles laissent de edté d'impor-
tantes données, et qu'elles ont l'air d'étre les arréts d'une
volonté souveraine, plutdt que dessentences soigneusement
motivées. Ou bien, en effet, les monistes affirment le mal,
etalors geul le mal existe; Dieu, I'univers et I'homme sont
également mauvais. Telle est la solution du pessimisme
philosophique, Ou bien ils le nient : le mal est illusoire,
¢’est un produit de l'ignorunce ; que la connaissancs soit, et
ce fantdme s'évanonit. C'est le point de vue du Vidanta.

Le duoalisme, au contraire, facilite grandement la résolu-
tion de ce probléme obsédant. Qu'on oppose, comme le
mazdéisme et le manichéisme, le bien et le mal hypostasiés
en deux entités ennemies, — ou, comme le paulinisme, la
chair et I'esprit, — ou, comme le Sankhya, I'dtre et le de-
venir, — le mal physique et le mal moral prennent d’eux-
mémes place dans I'un des termes de antithése, et 'autre
50 dresse dans sa splendeur immaculée, loin des atteintes
de la souffrance et du péché.

Dualiste, le Sankhya peut affirmer la réalité de la souf-
france; il se plait i signaler la contradiction ofl se mettent
les adeptes do Védanta; qui, niant le mal et prescrivant le
salut, enseignent aux hommes une méthode pénible pour se
débarrasser de ce qui n'est pas. Mais si le mal existe, il
n'existe que dans et pour la prakrti. Car le mal consiste
dans lincertitude et dans l'impermanence des choses de
Pexistence empirique. Celles-ci sont mauvaises, parce
qu'elles deviennent et passent. « La cause matérielle de la
souffrance, c'est la modification de l'organe internen (Vijn.,
p- 13). Des trois gupa constitutifs de la substance chan-
geante, I'un, le tamas, est la source directe; l'autre, le
rajas, la source indirecte de la douleur. Comme le dit I'au-
teur de la Candrika, un commentaire moderne de la Karika,
i la création est en soi (spatah ) soulfrancen ',

La souffrance peutavoir une triple origine : elle nous vient

1.. P 458 de l'édition de Bombay.
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ou de nous-mémes, ou des étres, ou des dieux. Celle qui
nous vient de nous-mémes est ou corporelle, — c'est celle
qui résulte de la rupture d'équilibre des trois humeurs, —
ou interne : ce sont les troubles moraux, comme I'smour
et la colere, le désir ot la folie, la crainte et envie, I'abat-
tement et la déception. Dans le second cas, nous la devons
aux autres étres de la eréation, hommes et bétes, oiseaux,
reptiles et plantes. Enfin, les planites, les démons ef les
autres puissances supérieures nous envoient les souffrances
de la troisiéme catégorie, le froid et la chaleur, par exemple’.

1 faudrait étre insensé pour s'imaginer qu'on échappera
i ces causes de misére en aequérant une forme supérieure
Q'existence. Les dieux eux-mémes sont malheurenx, et cela
pour deux raisons. D'abord, comme le déclare la Karika (2),
si haut qu'ils s'élevent dans Véchelle des étres, ils voient
toujours au-dessus d’eux une forme d'existence qui est su-
périenre i ln leur en félicitd; et Vacaspati fait observer que
le bonheur plusgrand d'autrui est nécessairement un spec-
tacle douloureux pour celui quiest moins heureux. Fi puis,
ils ont Vangoissante perspective de retomber un jour ou
'autre & un nivean inférieur. En somme, « la soufirance
oceasionnée par la vieillesse, Ja mort, etc., est la méme
pour tous les étres, & commencer par Brahman, & finir par
le brin d'herbe o (8. 8. 111, 53 ; Anir., ad loc.).

Sur ce theme fécond de la souffrance universelle, les com-
mentateurs et les poetes de I'école ont composé de nom-
breuses variations: « Personne n'est heureux d'aucune fagon »
(5. 8. VI, 7)". — « La joie procure moins de plaisir que la
souffrance ne cause de peine » (ib. VI, 6). — « Dans toute
joie, il y a nécessairement de la peine » (Anir., p. 262). —
Le douzieme livre du Mahéibhirata, dans les parties ot ilest
imprégné de doctrines sankhya, ne tarit pas sur la misére
et l'instabilité de toutes choses : Des rsi, parmi ceux-mémes

1. Voir, entre notres, Viji., p. 6, et Vacasp,, ad Kar L

2 Telle est du moins Ia legon smivie par Aniruddha; Vijianabhikso sup-
prime Ia négation : o On ne trouve que par-¢i par-l un homme hu‘nj[eu:. i

-y
a %
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qui étaient dieux et brahmanes, ont été déchus de leur ma-
jesté ; le corps n'est qu'un assemblage de souillures ; les
astres eux-mémes sont périssables; tous les éires s'entre-
dévorent; un seul homme parmi des millions sapplique &
la connaissance qui méne ausalut ; années, mois, quinzaines,
jours, tout passe, — ce qui était un se divise; les mon-
tagnes et les fleuves sont anéantis; la fin elle-méme 1 une
fin (11127, sqq.). Le monde est comparé & U'écume del'eau;
¢'est un tesson peint; il n'a pas plus de consistance qu'un
rosean ; il est sans substance ; ¢’est un trou noir, une bulle
sur la surface de 'ean (11155, sqq.). La vie est un océan qui
a pour eau la souffrance, pour profondeur I'angoisse, pour
monstres marins la maladie et la mort, pour poissons les
actes accomplis sous l'influence du rajas, pour rives la vé-
rité, ete., ete. (11160, sqq.). — Griee & une constante pra-
tique du yoga, le vénérable Jaigisavya avait acquis la
perception du subtil, et par conséquent de toutes les em-
preintes demeurées dans son organe interne. Aussi, triste
privilege, pouvait-il se rappeler les innombrables existences
qu'il avait eues pendant dix grandes périodes cosmiques. I
Gtait né tantdt parmiles dieux, tantdt parmi les hommes,
Et pourtant, quelle que fat sa condition, jamais il n'avait
rencontrd que la souffrance et le mal'.

Qu'on ne dise pag qu'il est absurde de se lourmenter a

1. Comme tont dantres pessimistes, les philosophes du Sinkhya ne
hagssent ln vio que parce qu'ils y sont trop aktachés; ils ont horreur d'un
hien qui ne tardera pas & leur dtre enlevd. L'aveu sans détour de co senti-
ment irés humain, mais trés pen philesophique, se lit dans le Sarea-dar-
gana-sangraha, b propos de la définition que donnent de Pattachement &
Pexistence (labliniceda) les deoles Sankhya et Yoga : « L'attachement &
I'existence régne dans tons les &tres vivanis, du ver au philosophe; il se
manileste sans cesse, méme en 'absence de cause directe, sous la forms de
ce senliment d'angolsse: # Puissé-je ne pas &tre arraché ay corps, aux
choses sensibles s, eic, Il vient de Uimpression Inissée par lexpérience des
morts gue nous avons endurdes déja. C'est oe que démontre I'expérience
aniverselle, car tout individu a ce désir: o Polssé-je ne pas pesser d'dre |
pulssd-je dtre Lo De 1& cet aphorisme | Yogee-sitea 11, 9) 3 o L'abliniceda est
bien eonnu, méme dans lo cas du philosophe, comme 8¢ produisant sponta-
nément » (Saread., p. 168].
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propos d'une souffranee qui, impermanente elle-méme,
cesse @ au troisiéme moment » (Vijn., p. 27). Le siége de
la souffrance n'est point dans la réalité grossiere; il est
dans le subtil ' ; ce n'est pas dans sa détente que la douleur
est & craindre, ¢'est en tant que cause, et & l'état de puis-
sance. Subtile, elle nous guette 4 plus ou moins longue
échéance, d'sutant plus terrible qu'on ne sait & quel mo-
ment elle frappera.

Mais, tot ou tard, elle nous frappera; de cela, nous pou-
vons étre certains. Un méme mécanisme régit le monde
moral, aussi bien que le cosmos et la connaissance. Nos
actes laissent une empreinte dans notre organe interne, et
par la fagonnent notre existence ultérieure. C'est par ces
empreintes que le lingn qui, dans une méme période cos-
mique, accompagne le purusa dans toutes ses migrations,
détermine la matiére dont est faite chaque vie successive-
ment. Et si, & chaque destruction du monde, le linga se
dissout dans la cause premiére, le purusa n'en demeure
pas moins lié, et un nouveau linga se forme au moment
du réépanouissement de l'umivers : « il en est comme
d’'un homme qui plonge pour se haigner et qui sort en-
suite de l'eau » (S, S, III, 54). Dans cette mécanique mo-
rale, peu importent l'intention et le sentiment qui sccom-
pagnent un acte; le fait matériel est la seule chose qui
compte réellement; I'équilibre, une fois rompu, ne peut
étre rétabli que sila réaction vient exactement compenser
I'action (S. 8.1, 85).

Puisque le mal a pour résidence le linga, il est naturel que
"ime s'en trouve affectée, au méme titre qu'elle est influencée
par les phénoménes intellectuels qui se déroulent dans ce
meéme linga. Iei aussi, en éclairant 'organe interne, elle rend
consciente la douleur; ici aussi, un reflet de cette douleur

: l. & La preuve gque la sonffrance a pour lien le corps subtil, o'est quelie
est individualisée. Si Fime n'étail pas Jida & un organe interne, oest-h-dire
a un principe d'individualization, les soulfrances (el les joies) de tons les
hommes seraient ressenties par tous les hommes p (Vijii., p. 125
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vient tomber sur 'ame; et de méme qu'elle se croyait agis-
sante et sentante, elle s'imagine maintenant qu'elle soufire
et qu'elle jouit. Ici aussi V'origine de cette souffrance, c'est
Perreur oit elle est sur ce qui est soi et non-soi. Le a lien »
ne crée pas la souffrance, puisque la soullrance existe dans
la prakrti indépendamment de tout lien; mais il la erée pour
IAme. Réclle, mais inconsciente par rapport i la prakrii,
elle franchit pour le purusa le seuil de la conscience, mais
¢'est en étant illusoire’. « Lui qui est soustrait aux contras-
tes, subit tous lescontrastes en passant ici-bas de naissance en
naissance; migraines, ophtalmies, maux de dents et de gorge,
ete. .., et tous les contrastes, produits de la prakrti, qui se
présentent sous mille formes duns les imes incorporées, le
purusa se les impute i lui-méme o (Mbhr. XII, 11267, sqq.).

B. La possibilité de la guérison.

Si le lien qui attache le purusa i la prakrii est une mala-
die dontsouffrent toutes lesimes incorporées, cette soufirance
est surtout vive pour celles qui se savent lides. Du moins leur
est-elle aussi bienfaisante; car, dit le premier vers de la
Karika, ¢'est quand on se sent malade qu'on aspire 4 la sa-
gesse. On s'enquiert alors des moyens de gudrison, et I'on
apprend que, la philosophie n'ayant pas d'autre but que de
guérir 'ime affranchie (S. S. 1, 1), « dés que la donleur est
anéantie jusqu’a son dernier reste, le but est atteint, non
autrement » (S. S. III, 84; VI, 5.

Maladie et guérison sont done I'alpha et I'oméga de cette
doetrine. On sait qu'Epicure aussi assignait & la philosophie
comme objet supréme d'abolir les eauses qui viennent trou-
bler Ia quiétude morale. Il faut reconnaitre que cette con-
ception ne place pas bien haut le but de la science. Voir dans
la santé non pas un moyen ou une condition, maisla fin de
I’homme, sans faire connaitre ce qu'il fera de cette santé

1. Elle est bimba par capport & la peakpti, pratilfimba par Tapport au
purnsa (Viji..p. 12; el p. 143),



98() HISTOIRE DES IDEES THEOSOPHIQUES DANS L'INDE

quand il 'aura conquise, ¢'est lui proposer un idéal exclusi-
vement négatif. Tandis que pour le Védanta le salut est une
absorption en Brahman, qu'il est par conséquent I'infinie
expansion de 'ime humaine, pour le Sankhya, il n'est que
le reploiement du purusa sur lui-méme et son superbe iso-
lement.

La guérison est possible. Comme nous I'avons vu, le non-
discernement, cause de tout le mal, est un attributinhérent
4 la prakrti; pour le purusa il n'existe qu'a l'état de
reflet. L'ame peut done étre affranchie, puisqu'en fait elle
est libre de toute éternité, et qu'il ne s'agit que de mettre
en jeu une foree qui existait latente. « On n'enseigne rien qui
ne soit possible. On ne se propose pas en effet de faire qu'une
chose qui n'était pas, soit désormais, mais de faire entrer
une puissance en sa manifestation » (8. 8. I, 11). La guéri-
son consiste & écarter un obstacle (S. 8. VI, 20) : « De méme
que dans le eristal naturellement blane, la coloration rouge
causée par son upddhi, la fleur de I'hibiscus, n'est quun
ohstacle, ¢est-a-dire quelque chose qui voile la blancheur
native, — or la blancheur n'est point supprimée parle voi-
sinage de la fleur; elle reparait dbs que I'obstacle est sup-
primé, — de méme pour "ime naturellement non souffrante,
le reflet de souffrance projeté sur elle par son upadhi, I'or-
gane interne, n'est qu'un obstacle, une chose qui voile (son
impassibilité fonciére) » (Vijn., p. 151).

Il est vrai que le lien qui attache I'ime au corps subtil n’a
pasg eu de commencement, Le Sankhya admet par conséquent
qu'une éternelle prédisposition & l'erreur peut étre suppri-
mée par une prédisposition & la vérité, bien que celle-ci ait
nécessairement commencé. On trouvera peut-éire qu'il se
met en contradiction avec ses propres principes. Mais faut-il
s'en étonner ? Ne sait-on pas que le dogmatisme ne perd
jamais tout i fait ses droits, et qu'il se faufile méme dans
les systémes les plus rationalistes ? Vicaspati se contente
d'affirmer la possibilité de la guérison’, sans se mettre en

1. Voir son commentaire sur Aar. 64; cf. Anir,, ad 5. 5, VI, 13
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peine de la démontrer, et Vijnanabhiksu, en désespoir de
cause, se retranche derriere la révélation, qui enseigne la
suppression de V'aviveka (p. 150).

Au surplus, le corps subtil lui-méme collabore au salut
du purusa ; ses migrations, la eréation tout entiére n'ont pas
d’autre but que de procurer & 'dme le discernement qui la
sauvera: « Le corps interne, actionné par le but de I'Aime,
se comporte comme un acteur qui joue tantdt un role,
tantdt un autre. De méme que l'acteur se présente un jour
sous les traits de Parasurima, un autre jour sous ceux de
Yudhisthira ou du roi des Vatsas', de méme le corps subtil
passe d'un corps grossier dans tin autre, toura tour dieu,
homme, béte ou arbre®. »

Y. Les conditions du salut.

Y a-t-il pour I'acquisition du salut des restrictions qui
viennent du dehors, c'est-d-dire qui ne résultent pas néces—
sairement do Ia nature du mal & guérir? Non; le Sankhya
ne tient pas compte de la naissance et ne fait pas de l'obser-
vation des régles imposées aux diverses castes une condition
préliminaire du salut. Les commentateurs racontent que
des femmes de ln derniére caste purent arriver au but
supréme parce quune chance heureuse leur permit d'enten-
dre l'enseignement donné par un brahmane a son éliove.
Bien plus, un piddea, clest-fi-dire un étre appartenant & la
classe la plus dégradée des mauvais génies, fut sauveé parce
qu'un jour un maitre, voulant enseigner & I'abri de toute
oreille indiscrote, s'était retiré précisément dans le coin de

1. Paradurima, ¢ Rama & la hache 0, est le héros brahmanigue qui 3 fois
= {ois mnssacra les Ksattriyn pour venger son pore - fué par un Jd'eux
Yudhisthira, I'atné des cing Papdava, joue un rile capital dans histoire goe
raconte le Mahabhiratn ; le roi des Vatsas, c'est cet Udayana dont les
amours avee Visavadaiia forment le sujet {'un roman Lrés populaire. Comme
le thédtre gree, le thédire hindou a tire de Ia légende épique sa principale
guhsistance.

9, Kdr. 42, ot Vicasp., ad loc. ; of. aussi Kdar. 50; 5.8, 111, 16,
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forét on le démon avait établi sa résidence'. Un satra dit
bien que le but ne saurait étre atteint par quiconque trans-
gresse les prescriptions, « comme dans la vie ordinaire »
(IV, 15). Mais I'orthodoxe Vijnanabhiksu détruit lui-méme
l'effet de cette réserve, en ajoutant que si l'on viole ces
preseriptions parce qu'on n's pas la faculté de les suivre on
pour « protéger la connaissance », — or on la protége en
maintenant en vie le sujet connaissant, — rien ne s'oppose i
ce qu'on obtienne la science qui libére (p. 113).

La préparation a l'occuvre du salut est done toute spiri-
tuelle. Comment pourrait-il en étre autrement puisqu'il
g'agit de faire avorter lu souffrance, de 'ntteindre 4 I'état
de germe, comme cdsand, dans l'organe interne ? Essayer
de la supprimer sous sa forme manifestée, ce sernit dou-
blement inutile, d'abord parce qu'on n'a pas de prise sur
cequi a déja commencé a porter fruit ; puis parce ue, ce qui
existe cessant « an troisiéme moment o, cela ne vaut veniment
pus la peine d'agir sur la douleur actuelle. Aussi le premier
sutra pose-t-il comme but la cessation o absolue » de la
soufirance. Ainsi que l'explique Aniruddha, la guérison de
la douleur présente et particulicre peut étre obtenue par
des moyens visibles : les médecins suppriment la douleur
physique; de belles femmes ou des aliments délicienx
apaisent les souffrances psychiques ; les charmes, les amu-
lettes, les rites écartent les maux envovés par les dieux.
Seul, le discernement supprime d'une maniére absolue la
soulfrance & I'état futur et la soufTrance en général,

Vu limportance que tout le systéme attache aux prédis-
positions, il est naturel qu'il exige pour le salut une longue
élaboration antérieure. Pour que lu délivrance ait lieu, il
ne suflit pas, dit le satea 11, 3, d'entendre une fvis 'ensei-
guement d'un maitre; I guérison, & moins de circonstances
exeeptionnelles, ne se produit qu'a longue échéance. En
effet, si le linga est un miroir sale, le reflet qu’il renvoie &

LS. 5 1V, &, at Anir., ad loe, ; Viji., p. 110, etc.
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I'Ame est trop trouble pour que la connaissance diserimina-
tive puisse se produire (S. S. IV, 30)" ; et si I'entendement
est envahi par ces mauvaises herbes qu'on appelle les désirs
et les passions, la paresse et la distraction, I'enseignement
donné n'y prendra pas racine, pas plus qu'une semence ne
peut germer dans un terrain mal préparé”.

Par un lent travail qui, de 1’ « erreur », améne ala simple
« incapacité », de l'incapacité a '« acquiescement », de l'ac-
quiescement & la « réalisation », 'homme devient graduelle-
ment apte a l'instruction et au salut ; c'est cette appropria-
tion progressive que la Karika appelle la création de la con-
naissance, le prafyaya-sarga’.

Cette création spirituelle qui part de l'état naturel,
c'est-a-dire morbide, de 'homme, et 'améne au but su-

1. Pour que I réflexion puisse aveir Hen, il {aut que Yorgane interne no
soit pas infectt par une trop grande ahondance de tamas et de rajas; en
aflet o dans un entendement qui serait toublé par Vespérance et le délnut
do volonté, ou gui serait dénué de contentement, le purusa ne se réféchil
pas plus qu'un visage dans un miroir terne o (Vijii.,, po 111}, L'espérance,
<'est le rajas; le mangue de volonid, o'est je tamas; le miroir n'esl pur que
sl ls contentement, sattva, domine.

8. Anir., ad 5 5.1V, 29; 5. 5. VL 30.

8, Kdr, 46, Les quatre termes sanscrils sont eiparyayn (litdmlement, In
contraridtd), adakes, tugti, siddhi, Comme on sait, le Sankhya aime les
elnssifications et les énumérations; ee qui ne signille point que ses defini-
tions soient toujonrs snilisamment précises. La pudrilité s'y associe souvent
& 1a subtilita. Cependant, b travers les superfétations dune pienste devenne
peu i peu scolnstique & I'excés, on retrouye encars quelquefois les linda-
ments d'une analyse paychologique. Jal indiqné plus haut les ping formes
de Uerreur. A titre de spécimen, je note, parmi les 25 incapnoités, celles
qui relévent des sens. Ce sont, pour les sens de la connaissance, la surdild,
I lépre, la edeitd, Pabsence de goit, I'nbsence dodorat; — pour canx de
Faction, 18 mutisme, In paralysie des mains, celle des pieds, Uimpuissanee,
ln constipation; — pour le manas, la stupidite. — La théorie des § acquics-
cements o ceci dintéressant que les noms mystiques désignant les éapes
parcournes par Fime dans son adhésion progressive aux conditions du salul
ol dans son délachement des abjets des sens, sont cmpronlés & Visldment
liguide : eau, mer, vague, pluie, — et b une navigation. — Les 8 eéalisations
gont dans Iordre suivi par le commentateur Mahadeva (ad 5. S. LI, 44) 2
{'dtude, Linstruction orale, Ia réflexion, I'acquisition d'amis, [car on n'a pas
fol an ce qu'on sail, tant que ce savoir n'est pas d'accord avee celul de
malires ou de condisciples), 1a purifleation (ou plutot la géndrosité o mani-
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préme, ne nous fait connaitre encore que les étapes du
chemin & parcourir jusqu'a la guérison absolue. Sur les
remixdes qu'il convient d'appliquer pour avancer dans cette
voie, les docteurs du Sankhya ne s'étendent pas moins
longuement, mais sans ajouter grand'chose & ce que leurs
rivaux ont enseigné de leur edté,

Tout d'abord, le Sankhya, pas plus que le Védanta, ne
conteste les avantages relatifs que certains actes peuvent
procurer : « Par l'observation des devoirs, on s'éléve
(dans l'échelle des é&tres); on s'abaisse par leur viola-
tion » (Kdr. 44). Le sotra III, 35, indique méme comme
un des moyens de supprimer les affections de l'organe in-
terne, l'accomplissement des actes qui sont preserits pour
les diverses périodes de la vie. Mais on nie catégorique-
ment leur valeur absolue: « Ce que prescrivent les Feri-
tures n'est pas plus efficace que l'emploi des organes des
sens; comme celui-ci, les preseriptions scripturaires sont
entachées d'impureté, de caducité, et de ce défaut qu'il y a
toujours un but supérieur a celui qu'on peut atteindre par
elles » (Kdr. 2). — o L'enseignement, le raisonnement, la
méditation assidue, ce sont les seules maniéres d'arriver i
la connaissance ; les ceuvres et (le eulte des dieux)sont des
moyens externes (balir-anga) ( et ne procurent pas le dis-
cerncment) o (Vijn., p. 1560). Peot-on du moins combiner
les ceuvres et le savoir? Non! illuseires comme un songe
sont les actes; réels, comme la veille, le savoir. Or, si l'on
peat combiner deux choses simultandes, il est impossible
de combiner deux choses successives; la veille et le songe
ne sont pas simultanés; il est done impossible de combiner
le savoir et les ceuvres (8. 5. 10, 26; et Anir., ad loe.).

Le renoncement est un remixde plus efficace. Clest le dé-
sir, en effet, qui engendre la eréation, I'épanouissement de

lestant dans le salaire donnd au maltre, car o'est 1A le conronnement ohli-
gatoire ¢ seul efficace de Vinstruotion, ef. p. 38), la suppression de la
soullrance subjective, de la soulfrance objective, de la souflrance surnatu-
turelle (of. p. 275, sq.).
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la prakrti; inversement, c'est le détachement qui engendre
I'absorption (S. S. 11, 9) : « du détachement vient ln disso-
lution de la prakrti; le désir, produit du rajas, est la cause
du samsira » (Kdr. 45). Mais le détachement ne saurait
dtre un reméde définitif, puisque, — c'est Vicaspatimisra
qui le fait observer', — il repose lni aussi sur la non-con-
naissance de la vérité.

Les exercices spirituels, comme la méditation et la con-
centration de Vesprit, sont encore plus propres que I'ascé-
tisme & Gtre agréés par le Sankhya. La méditation (dhydna)
procure la suppression des affections qui se produisent dans
l'organe interne sous l'influence des ohjets, affections qui
empéchent la connaissance (Vijn., p- 95). Cet obstacle
écarté, 'ime entre successivement dans un état de concen-
tration consciente®, on elle a conscience encore de l'objet
méme de sa méditation, mais d'aucune autre chose; puis,
dans un état de concentration inconscienie ! on, soustraite
a tout ce qui est de la prakrti, en pleine possession d'elle-
méme, intégrée en guelque sorte, elle a la connaissance, le
reméde vraiment définitif.

Remarquons, cependant, que ln méditation et la concen-
tration sont des états de I'ime plutdt que des procédés
générateurs de la connaissance ; elles sont ce que le labour
est pour le champ. Mais la semence ¢l les principes nourri-
ciers qui développent cette semence, quels sont-ils? Nous
avons déja eu l'occasion de les mentionner; ce sont la pa-
role autorisée, 'étude, le raisonnement, et Iintense ré-
flexion ‘. Le processus de la conmaissance est strictement
intellectuel *. « Cest I'étude des prineipes, des tattca, qui
engendre la connaissance définitive, épurde, — car elle est

1. ad Kir, 6.

2. samprajidia-joga.

3, asamprajadia-goge; voir p. ex. Viji., p. 3 p. 153.

4, dracana; adhpagona; MaRANI ; aildidhydsanda.

5. Il est vral que Vacaspati et Vijiana mentionnent anssi In foi parmi les
moyens d'oblenir la ponnatgsance; mais c'est certninoment ung déviation
hystérogne de In doctring.
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suns mélange d'erreur, — et absolue; cette connaissance qui
consiste & dire: « Je ne sois pas, rien n'est & moi, ceei
n'est pas moi » (Kdr. 64). « Dire je ne suis pas, ¢'est nier
que I'on soit agent. Dire rien n'est G moi, c'est nier tonte
relation de son moi avee n'importe quoi. Dire ceci n'est pas
moi, ¢'est nier lidentité du moi avee la prakrti. Cette
connaissance est absolue, en ce qu'elle n'est pas & chaque
instant interrompue par une erreur » (Vija. p. 107).

Pour étre fructuenx, tout ce travail doitaboutir & une vue
immdédiate du puruga @ « Le raisonnement ne suffit pas; il
faut Ja vue directe’ de la distinction » (S, 8.1, 59), « Cette
intuition, par suite de la disposition fautive, ne se produit
qu'au prix d'une concentration intense et prolongée; aussi
n'est-ce qu'aprés bien des existences qu'on arrive au déta-
chement et an salut » (Vijn., p. 73). Il en résulte que le salut
ne peut étre enseigné avec suceés que par 'homme qui est
déja affranchi, par le jivanmuleta qui a eu la perception im~
médiate de la vérité. Sinon « il n'y a plus qu'une tradition
qui ressembled une file d'aveugles conduits par d'autres aveu-
gles » (S. S, 111, 84).

Contemplant ainsi le purusa, je ne produis pas la distine-
tion du moi et de la prakrti, je la constate. En la constatant,
je détruis I'illusion du lien: le réve se dissipe. Je m'abstrais
du corps subtil, du corps grossier; je sais que ce n'est pas
moi qui agis et qui souffre. Ne me sentant pas acteur, j'a-
néantis en méme temps la puissance occulte des ceuvres. Je
suis guéri, et par conséquent sauvé : « Comme une maison,
contigué d'une maison qui brile, est sauvée si |'on réussit &
l'isoler, de méme I'dme, quand elle est séparée de ln prakrti
ot de ses défauts®, »

. L'effet du moksa sur le purusa et la prakrti.

La guérison est la suppression de toute relation entre la

L. aparokea. Yijiiang appelle UVintoition sakedthidra, le faizeur immdadiag,
E. Vers cité par Viji., p. 13
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prakrti et le purusa'. Dés lors, pour le purusa, plus de ces
déterminants qui le réduisent & I'état d’ime individualisée;
plus d’nharkara’. Il est vrai que ses actes antérieurs, en
tant qu'ils ont déja commencé 4 porter fruit, continueront
a développer leurs effets. Pour le moment, I'homme
affanchi est jivanmukta; il vit tant qu'il lui reste a
épuiser un résidu d'actes et d'impressions, comme Ia roue
du potier continue & tourner par suife de la vitesse acquise,
alors que lo pot est déja terminé (Kar. 67; 8. S. I, 82).
Quand il mourra, il entrera dans la plénitude du salut, c'est-
a-dire de la séparation définitive d'avec ln prakrti. « Quand
il est arrivé an moment ot il abandonne le corps, le purusi
obtient entiére et compléte intégration®. »
Désindividualisée, I'sme n'a plus dautre substrat qu'elle-
méme ; olle est spastha, ayant son assiette en elle (S. S. 11,
34). Plus d’association avee un corps subtil; plus de reflet,
plus de jouissance. Qu'on ne dise pas qu'elle est heureuse,
Si la révélation I'appelle « félicité », c'est improprement, et
pour glorifier le salut aux yeux des ignorants, influencés,
comme on gait, par le rajas et le famas (S. 8. 'V, 67; 63).
En réalité, elle n'est dés lors que lumiére, mais lumiere d'au-
tant plus pure, qu'elle n'a plus rien & éclairer. Clest ce que
dit un versdu Yogavasistha, cité par Vijnanabhikgu * : « Par-
faitement pure serait la lumiére, si rien de ce qui st Gelaine
n’existait, ni 'espace, ni I'éther, ni la terre; telle est la con-
dition du témoin, du voyant, quand il est isolé; In condition
de I'atman pur, quand sont entrés dans le non-éire les trois
mondes, toi et moi, tout ce qui tomhe sous nos sens. » It
¢’est pour l'éternité que le lien est brisé. Car si le salut est

1. Le §. 8. I, G5, nommo auddsinga 1’ s indiférence n mutuelle des

deux principes.
2, Le purngn est désormais partout présent; i1 est par  conssquent
% omniscient a [voir, plos haut, p. 272), Mais comme I'nhsence ('organe in-

terne I'isole absolument de Punivers, son aavoir n'a pas pour objet le monde
dn phénomén.

1. aikantifa-digantika-kaiealya (Kar. 68).

4. A propos de 8. 8.1, 146.
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un produit, & la différence des autres produits, il est négatif;
or seuls les produits positifs sont instables'.

Ce n'est pas seulement le purusa qui est intéressé par le
moksa ; la prakrti en subit aussi le contre-coup. D'abord, In
rapture du lien supprime en fait la gouffrance pour la
prakrti elle-méme. En effet, si la souffrance n'existe réalle-
ment que dans le linga, du moins n'est-elle sentie qu'au-
tant qu'elle est éclairée et qu'elle se refléte dans le purusa.
Et puis, n'est-il pas entendu que la prakrti ne crée gu'en
vue de 'ime et de son salut? Le but est atteint; toute
création est désormais sans objet. L'affranchissement du
purusa marque pour la prakrti le moment on elle doit ces-
ser d'agir. En quoi consiste cette cessation de l'activité
créatrice de la prakrti, Vijndnabhiksu nous 'apprend ; « La
prakrti ne laisse pas se produire & nouvean cette particu-
lisre transformation d'elle-méme qui engendre I'organe
interne; upadhi de l'ime, cette transformation qui est cause
de jouissance, et qui sappelle la naissance » (p. 156). En
effet, le salut est la destruction par I'dime des empreintes
ot du corps subtil : « A mesure qu'elle marit, la médita~
tion améne une décroissance progressive de toutes les em-
preintes laissées par les actes antérieurs; pea a peu, lor-
gane interne se désagrége. Quand les empreintes sont
complétement annihilées, le corps (grossier) périt; aucun
autre corps n'est produits (Anir., p. 203).

Le sommeil profond et le samadhi, c'est-a-dire la con-
centration de 1'esprit, sont comme un avant-goat de ce qui
se passe an moment de la délivrance. Dans ces états psy-
chiques, les empreintes gnbsistent encore dans le manas,
mais & I'état latent seulement ; elles ne se refletent plus dans
le purusa (Vijn., p. 143). Comme elles sont toujours la, le
lien sera noud de nouveau quand recommencera la vie cons-
ciente. Au contraire, le savoir anéantit définitivement les
« defectuosités », et crée un élat qui ressemble & ce que

1. Viaeasp., ad Kdr. 2; Anir, ad 5. 5, v, 17.
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serait un éternel sommeil sans réve (Vijn., p. 144). Clest
alors seulement qu'il y a moksa pour l'dme, et pour la
prakrti, retour a I'équilibre des trois guna.

Bien entendu, la neutralisation du purusa ne vaut que
pour le purusalibéré. Or,s'il ya des fimes affranchies, il y en
o une infinité qui ne le sont pas. Prise dans son ensemble,
I'nctivité eréatrice de la matiére n'en demeure pas moinsin-
linie, tout comme le nombre des ames individuelles. « Puisque
- malgré Vinfinité des temps il y a encore des ames non libé-
rées, il v en aura encore dans toute I'éternité » (5. S. I, 158).

: ~ — « Laprakrti continue a agir pour les autres ; le serpent ne
- s'évanouit pas pour celui qui n'a pas encore connu la vriie

“nature de la corde' » (S. 8. 11, G6).

Mais quimporte? Les docteurs du Sankhya sont des
Hindous; ils ne trouvent pasle salut moins intéressant paree
qu'il est strictement individuel. Je sais que, pour moi per-
sonnellement, si jobtiens ma délivrance, la prakrti seri
désormais comme si elle n'était pas. Cette certitude me
suffit ; je ne demande pas autre chose.

Remarquons aussi que, dans cette doctrine du Sankhya,
nous retrouvons toujours la vieille croyance animiste ot
~ magique: a je te connais, done tu ne peus rien contre moi ».
La prakrti est percée i jour, elle disparait comme un fun-
~ tome: o Il n'est rien de plus sensible que lu prakrti; dés
qu'elle s'est dit : a Je suis reconnue v, olle ne s'expose plus
aus regards de Uime » (Kdr. 61). — « Comme une dan-
seuse, elle cesse dagir, parce que son but est atteint o
(8. 8. 11, 69). — « Comme une femme de honne maison,
la prakrti ne se laisse plus voir, quand une fois on l'a sur-
prise en faute » (S. S, I, 70).

1. Cest une comparaison classique dont se sont servies toutes les donlis
philosophiques da I'inde. Une corde est enrcaléte sur un chemin. Deux
hommes passent ef, dans obscuritd, la prennent pour un serpent. Mais
‘tun d'enx remarque que ce n'est quiune corde; il se remat de sa frayeur.
La conde n'en demeure pas moins serpent pour lautre, qui ne I'a pas ro-
connne.

10
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CHAPITRE IV

Le Yoga.

1. La rLacE DU YOGA DANS L'HISTOIRE DES IDEES
PRAHMANIQUES.

Les iddes dont nous avons suivi le développement jus-
qu’ici étaient toutes, ou peu s'en fant, contenues en germe
dans ln conception brahmanigue du sacrifice et des rapports
do I'homme avee l'univers. En abordant le systeme philo-
sophique qui, sous le nom de Yoga, a exercé et exerce
encore une influence fort grande sur la mentalité hindoue,
nolls SOmmes mis en présence, semble-t-il, d’un ordre tout
nouveau de eroyances. Ce n'est pas que ces croyances, ol
leurs antécédents, ne soient représentées dans lu littérature
orthodoxe antérieure. Mais, dans les textes (ue nous avons
utilisés jusqu'a présent, elles apparaissent accessoires ef ne
déterminent guére le comant général de la pensée. Au con=
traire, ce sont elles qui, dans I'école du Yoga, prennent Ja
direction du mouvement et qui se trouvent & la base du
systeme. 11 importe de dégager tout d'ubord ces concepls
dominatears: peut-étre parviendrons-nous ainsi i marquer
plus aisément la place du Yoga dans I'évolution de In
théosophie hindoue.

Le sacrifice bralimanique repose essentiellementsur cette
hypothese que I'homme est & méme d'exéeuter les actes
conservateurs ou réparateurs qui maintiennent le cours ni-
turel des choses dans =a vie ou dans celle de 'univers, ou
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qui le rétablissent quand il a suli guelgue atteinte. Les
idées d'ordre, de régularité, de constance prévalent dans ce
domaine.

Maish eoté des actions normales qui tirent lear elficacité
de leur répétition méme, il y a les actes exceptionnels, les
actes uniques, dont Uintensité fait au contmire ln valeur,
et qui exigent de ceux qui les accomplissent une dépense
extraordinaire d'énergie. Ceux qui en sont témoins ne
mancguent pas d'attribuer i leurs auteurs des facultés sur-
paturelles. Bt comme, en méme temps, un pareil déploie-
ment de foree, de cournge, d'intelligence, semble ¢tre par
lui-méme une source d'énergie nouvelle, on a deux rai-
sons pour une de craindre et de vénérer la puissance oui
vient de se révéler.

Les Hindous ont appelé fapas 'énergie développée par
une manifestation exceptionnelle de la volonte. Tapas, clest
littéralement la chaleur : échanffement et force se pro-
duisent en quantités corrélatives, Quand le roi Visviimitra
so sotmit @ de terribles mortifications pour parvenir au but
qu'il s'était fixé, In dignité de brahmune', on vit, pendant
qu'il peinait et souffrait, une vapeur sortiv de son corps :
telle la fumée qui se dégage d'un moreenu de hois frotie
avee persévirance. Les dieux, Prajapati en particulier, ne
crdent wen s'éclmuffant et en peinant®. Awussi le tapas
joue-t-il un role dans la cosmogonie du Rigvéda®, et un

1. Ona eu tort dinterpréter parfols cetie lameuse legende comme si olls
indiquait quanx yeux des Hindous les hommes des figes mythologiques
pouvaient passer do la easte des Ksatriva dans celle des hrhmanes, Co
qu’elle signiflie en réalite, ¢est gue 1 réeompense quo dautres Ksalriva onl
aoquise par lenrs niérites, celle de renalirs dnns I caste hrahmanigue,
Pescellence exceptionnelle de Vidvimitra L lui o fait obtenir dis In vie
prisente. Cest alnsi que certaind personnages dmitnents arrivent au salul
de lour vivant, tandis que daonkres, de benueoup les plus nombreux, o'y
parviennent quavee la mort. Le cas do Visvimitra a done eeci 'intéres-
gant qu'il est une dérogation & In rigle en verlu de laquells le Karman

attend ane vie subséquents pour porter loul son fruit.
4 4 En véritd, ¢'est par e sierillea, In fatigue, Véchaufement, los liba-

tions, que les dienx ont congnis le ciel, le monde w (4if, Be. V1T, 3, 6},
3 X, 199, 3
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role plus grand encore dans celle de IAtharva-véda'. Les
asura eus-mémes ont pratiqué le tapas ot lui ont da lear
puissunce ; mais les deca ont encore mieux su s'échauffer,
ot Jour ont enlevé V'empire du monde. 11 en est de mémie
dans lordre spirituel : ¢'est par le tapas que les psi ¢ voientn
les hymnes, les rites et les formules, et qu'ils peuvent les
communigquer ensuite aux mortels.

Toute soufirance (u’on s impose, toute mortification, tout
acte de renoncement, toute négation de soi-méme, doivent
compter nussi pour des manifestations d’une volonté puis-
sante. On prétend en général que I'lnde est, par excellence,
Je pays de l'alanguissement moral et physique; et on l'en
excuse en disant que la population y a été énervée par un
climat débilitant A4 Vextréme, Clest la un de ces clichés
contre lesquels protestent I'histoire et la littérature. Le
bouddhisme lui-méme n suns Cesse recommandé V'exercice
de 1a volonté. Le malheur de 'Inde fut qu'on ait proposé i
cette volonté, comme but, le moi, nu lien du non-moi ; qu'elle
ait été intériorisée, quand il aurait fallu l'extérioriser, et
qu'elle se soit traduite par des actes d'ascétisme, par In
domination de soi, an lieu d'étre un instrument pour la prise
de possession du monde el des autres hommes. Et c'est
ainsi que letapas cessa d'étre, comme dans 1" Atharva-véda
et les Brihmana, un échauffement créateur, pour désigner i
peu prés exclusivement la mortification, le renoncement,
I'ascéses co fut une ferveur religiense qui demeura enfer-
mdée dans le sujet.

Mais sons cette forme aussi le tapas est une exaltation
d'énergie. Virtuellement, il y a un magicien dans tout as-

1, M. Bloomeld traduit excellsmmaont fapas par o ercative fervour p. —
Lacte entatene précéde nécessairemont Tactivité eonservatrion on mépara-
{rice. Clest du fapas qué naissent le satgy, Ia réalitd, et le pta, Vordre coss
migue ot Vordre sacrificiel (Be. X, L0, 1). Le tapas est le fondement des
fondements das choses @ o Lo firmament o pour fondement Uatmosphéee;
atmosphére a pour fondement la terre; la terte a pour fondement les
panx; les eanx, pour fondement la réalité; In réalité, le brahman ; le brah-
miin, le fapas o [Afe. Br. X1, 6,4).
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cite. Les épopées sont pleines de légendes ol 'on voit des
hommes, des animaux, des démons acguérir par la violenes
de leurs mortifications un pouvoir si effrayant que univers
en est ébranlé, et que les dicux s'ingénient & seduire ces pe-
nitents pour leur faire perdre le benéfice de leur ascétisme.
La plupart de ces récits montrent combien la morale est
étrangére i ces pratiques el ik Cos Croyances. Ce sont souvent
d'odieux démons, de grands criminels, qui, obéizsant aux
mobiles les plus égolstes, entrent ainsi en possession de pou-
voirs qui mettent i leur mevei la nature et les dieux eux-
mémes. N'importe! sorciers ou saints, ce sont des surhommes
a qui l'exercice du renoncement vaul I'ndminstion et le
respect. On sent confusément qu'il y a quelque chose de
surnaturel dans I'aeceptation volontaire de In privation et de
la souffrance .

Cependant, ni l'aceroissement de force psychique qui ré-
sulte de tout exercice de la volonté, ni les facultés surni-
turelles qu'on &'imaginait acquérir par la pratique du tapas,
ne sauraient expliquer & eux seuls Vextraordinaire faveur
dont Vascétisme a joui dans 'Inde de toutes les époques,
et qui a fait dire & Bhisma dans le Mahabharata : « L'aseé-
tisme est supérieur méme uu sacrifice, c'est ce que déclare
la Parole excellente » (XII, 20784). Ce qui a da contribuer
& cette popularité, c'est que, dés Vorigine, on a vu dans ces
observances une condition éminemment favorable pour
obtenir & échéance plus ou moins lointaine ce ¢u'on peut
appeler la vie divine. Selon une croyance trés ancienne et
trés répandue, les privations de tout genre, — jetnes, conti-
nence, abandon de biens ou de jouissances, — sont neces-
saires pour qu'on puisse s'approcher de la divinité, commu-
nier avec elle, c'est-i-dire vivre de sa vie. Pour recevoir

1. Un point de vue singuller, cest celui de In Behad-Arnpyaka-Upanisad
dizant que la plus grand des tapas,"c'est la malndia et la mort (3, 11). Nous
avons Ih une de ces étrangetés dont les anclennes Upanisad sont contu-
mieres. En général, le caractére propre de Iacle ascétigue, oest d'éira
volontaire.
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le divin, il faut, en effet, commencer par g'épurer, se sim-
plifier. Tl en est done de la discipline ascétique comme de
Vinitintion, qui a pour eflet de conférer a celui qui en est
'ohjet un caractére surnaturel, et qui est toujours accoun—
nagnée de mortifications. Le fapas, et le yoga qui s’y rat-
tache trés étroitement, arrachent, eux aussi, I'homme sux
conditions naturvelles de son existence, pour lui assurer le
o mieux », sreyas, c'est-ii-dire une vie ol, en communica-
tion directe avee la divinité, il sera soustrait aux miséres
du sathsara. Kt puisque le salut que se proposait la théoso-
phie hrahmanique était anssi une identification avee I'Etre
supréme, les anciennes Upanisad, tout en poursuivant en
géndral ce but par le savoir, associent quelquefois les pra-
tiques de ldscétisme @ leurs principes intellectunlistes :
¢est par le tapas de plus en plus infense que Bhrgu est
arrive n ln connaissance du Brahman (Taitt. Up. 3).

La verlu sulutaire de I'ascétisme a bien plus contribué i
en généraliser In pratique que l'espérance d'obtenir une
puissanee immédiate. Le véritable ascite se garde en effet
de déployer les facultés merveilleuses quil doit au yoga. 1l
lui suffit de savoir qu'il les possede. Les manifester, s'en
farguer aux yenx du vulgaire, ce serait perdre le hénélice
infiniment plus précienx qu'il compte retirer de ses morti-
lications et de ses renoncements. Il en est de ceci comme
de tous les monvements passionnés. Un aceés de colére, un
désir trop violent ruinent le mérite accumulé par bien des
années d'efforts surhumains. On dirit que la force emma-
gasinée par le tapas est semblable 4 ecelle dont on charge
une batterie électrique : ln manifestation quelque peu
violente d'un sentiment supprime 'état de tension. Les
prouesses merveilleuses que V'on lait grice au tapas, ne
peavent de memé dtre exécutées qu'aux dépensg d'un but
supérieur.

Liascitisme chrétien, on le sait, repose sur d'autres idées.
C'est le spectacle de leur misére et de ln misére dautrui,
¢est la haine de tout ce qui se rattache & la chair et o la
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terre, qui font que tant d'ames dalicates prennent la vie en
dégoint et renoncent & des jonissances qui lear semblent
empoisonnées. Mais il y a plus. 11 semble i ces chrétiens
que les sucrifices et les souffrances auxquels ils se soumet-
tent, sont une expiation du mal qui se fait autour d'pux ;
Jeurs mortifications sont une pénitence ; plus ils s'humilient
et se torturent, plus ils rachétent. Et ce quils veulent
sauver par leur auvre rédemptrice, ce n'est pas sealement
leur aime, ¢'est aussi et surtout lesinnombrables ames péche-
resses qui conlinuent insouciantes leur coupable vie profane.
Dans cette admirable religion damour et de solidarité
quest souvent le christinnisme, quelques-uns acceptent
avec joie les privations et les longs martyres pour qque heati-
coup soient pardonnés.

Y a-t-il eu quelque chose de semblable dans la sociétd
religicuse créée par le hrahmanisme ? Oui et non.

Oui, car il n'est point rare qu'on devienne ascéte par me-
pris du corps, et par révolte contre la servitade que la chair
impose 4 'homme. Ce fut le eas d'Upakosala, un person-
nage que met en scéne la Chandogya-Upanisad : éemurdé par
ce quil y a dabject dans les fonetions d'une vie qui n'est
que désir, il ne voulut plus prendre aucune nourriture
(4, 10)'. Bien souvent aussi, c'est le chagrin qui jette les
hommes hors du siéele, on de la vie de village, comme disent

1, Une anire Upanisad, beaueoup plus récenie, la Farama-fnsi- L,
pxprine aveo ¢nergis ce méme septiment ¢ @ Piree (que son corps n'est poir
1ui qu'une charcgne, il se détourns pour toujours de ee corps misérable qui
est canse du doute, de la sotiise, de 'ereanr: 1 dirige fermement sa ponsée
vers Brahman, prenil cn lui son assiette, et sait eeci ; Cet Eire sans second,
qui ost toute [élicité el touta connaissance, je suls Lui; il est mon su-
préme sdjour... @

A l'dpoque classique, o sentiment do Vimpermanence de tontes chioses
pousse bien des dmes vers Inscétismo ;u Les objels extérieurs, méme sils
demoeurent longlemps i notre portde, finissent toujours par #'enaller. Alors,
poumuol né pas les quitter tout de suite? Quelle diffdrence celn fait-il,
puisique de toules favons il faut s'en séparer ? (Quand ce sont eux qui 'en
yont, 118 causent au cEUr une donleur infinie; mais si on les abandonne
voloniirement, ils procurent au eontraire ls bonheur immense du repos
intérienr § [Bhartrhari, 11, 13 = 68, Bahil.).
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les Hindous'. Enfin, il arrive parfois, dans I'Inde comme dans
I'Decident, qu'on fuie le monde pour expier des fautes, vo-
lontaires ou non. Aprés la bataille qui mit fin & la longue
querelle des Pandava et des Kaurava, le roi Yudhisthira,
désespérd d'avoir ¢té la cause du trépas pour un grand
nombre de ses proches, voulut renoncer i la royauté et mener
In vie d'un ascéte.

Non, car il est sans exemple qu'un ascbte se propose I'af-
franchissement d'un autre que de lui-méme. Si, comme
nous le verrons plus tard, I'idée d'une réversibilité des mé-
rites et des fautes n'est point étrangére au brahmanisme, le
salut, dans le sens ot Ventendent les milieux théosophiques,
n'en demeure pas moins une affaire toute personnelle.

Clacun doit faire son salut soi-méme. Cela signifie-t-il
que I'homme ne doit compter que sur lui pour étre mis au
hénélice des avantages procurés par Vascétisme? Ou bien ne
peut-il arriver au but qu'avee une aideextérieure, une aide
qui, dans V'espéce, est nécessairement celle de la divinité?
Cest 1a une question délicate. De la réponse qu'elle recevra
dépend l'idée qu'on se fera de ce qui constitue une des
originalités du Yoga, son théisme. Nous devrons revenir sur
e probléme. Pour le moment, bornons-nous i constater que
presque partout ol un prétre-sorcier se soumet i une sévere
discipline physique et morule pour étre i méme de com-
mander aux éléments et d'intervenir dans 'ordre de 'uni-
vers, il plie & son serviee un dieu par lintermédiaire du-
quel il se met au-dessus des lois ordinaires de s nature,
Comme si I'on avait vouln souligner la source de cette do-
mination sur les phénoménes cosmiques, I'Inde I'a appelée
aisvarya, le mot abstrait dérivé du nom donné commu-=
nément it ln divinité dans les textes du Yoga, Isvara. Et puis

1: u Le chef de famille qui perd les objets de son affection, et que visitent
la ruine, le chagrin et la maladie, tombe dans le déspspoir; by désespoir
éveille en lui le mol; Téveil do moi 'nméne & Uétude des livees saores;

cette dtude, h Fascélisme, Rare en effet est Ihomme qui, joaissant de ee qui

lui est cher et agréable, s2 résout, par lasside et par ritflexion, b pratiquer
le renoncement » (Mbhe,, X1, 10832, sq.).
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la notion du divin pouvait-clle étre étrangére i un corps de
pratiques qui se proposent de délivrer 'homme, momenta-
nément ou définitivement, des limitations of1 sa vie présente
est enfermée, pour lui donner une nature supérieure, par
conséquent divine? 11 faut se fuire de la méthode du salut
une idée strictement intellectualiste, comme c'est le cas dans
Je Védants ou dans le Sankhya, pour pouvoir se passer des
notions de piété, de dévotion, de recours en Dieu.

Si Vascétisme hindou s'inspire d'idées qui sont bien plus
anciennes que la constitution du Yoga comme systéme i
part de philosophie orthodoxe, on en peut dire autant des
procédés et des méthodes qu'il prescrit aux adeptes. Pro-
ctdes et méthodes remontent par leurs origines aux temps
les plus anciens ; ils ne sont souvent que Papplication de
croyances primitives qui, elles aussi, ont trouvé occasion-
nellement leur expression dans la littérature brahmanique.

Bien des peuplessnon-civilisés savent que pour produire
ces états exceptionnels dans lesquels le sujet parait ou bien
en communication immédiate avee la divinite, ou bien doué
de facultés surhumaines, — et Cest le cas surtout de Uextase
et de la divination, — les jetnes, la chasteté, la solitude
sont des moyens trés efficaces. Muis mienx que des procédés
qui n'ont rien qui appartienne spécifiquement i une race
quelcongue, ce qui prouverd la continuité de 'esprit hin-
dou jusque dans le domaine de la pratique, ee sont certaines
méthodes reposant sur des idées dont nous avons déja con-
staté la préseice dans le brahmanisme ancien. Ce n'est pas
le moment d'entrer dans le détail de ces rites. Je veux du
moins rappeler d'une part que I'lnde a de tout temps attri-
bué une grande puissance & la pensée dirigée avec intensité
sur un objet, — cette idée, qui atait magique a Vorigine, a
donné lieu i ces régles de concentration exclusive de 'esprit
qui jouent un grand role dans le Yogu; d'autre part,
que les Brahmana et les vieilles Upanisad font du prdna,
la respiration, I'ngent essentiel de la vie psychique et de la
vie cosmique : la théorie du contrdle de la respiration qui
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est ln partie la plus caractéristique et la plus féconde du
Yoga, n'a pas d'autre point de départ.

De ce que U'on peut relever dans la littérature védigue,
entendue an gens le plus large, de nombreux témoins de con-
cepts analogues i ceux qui régnent dans le Yoga, il ne fau-
drait pas conclure que tous ces concepis sont d'origine
brahmanique, ni qu'il 0’y a dans le Yoga que des éléments
bhrahmaniques. Cette recherche de facultés surnaturelles, i
laquelle le Yoga attache tant d'importance, les Upanisad ne
ln connaissent point. L'Inde brahmanique est en principe
intellectualiste: et, dans la théosophie qui dérive directe—
ment du Véda, I'acquisition de pouvoirs magiques n'a jamais
été qu'une plante parasite'. Pour le houddhisme sussi, ces
pratiques sont une superfétation. Il n'est pas douteux cepen-
dant que ces prétentions thaumaturgiques ne soient trés an-
ciennes et n'aient été de tout temps fort populaires. N'ou-
blions pas que le brahmanisme est loin de constituer Plnde,
et méme V'Inde aryenne, tout entidre, et que le brahmane lui-
méme a été & Uorigine un sorcier et non pas un mystique ou
un théosophe. Dans les Upanisad, et ¢'est leur trés grand
honneur, cette idée toute matérielle du pouvoir conférd par
I'ascétisme, a fait place & une conception spirituelle : clest &
la science, et non 4 des facultés surhumaines qu'on atteint
par une intense méditation. Mais le peuple a toujours eru i
la puissance des sorciers; et le brahmanisme, subissant en
ceci, comme sur tant d'autres points, linfluence d'idées
universellement répandues, bien loin de combattre les
basses pratiques de ln magie, leur a fait de bonne heure une
place dans sa littérature sacrée et traditionnelle. Et non
seulement il s'est fait le théoricien de cette discipline et lui
a fourni la base rationnelle qui lui donnait 'spparence d'une
science, mais encore, apportant dans ce domaine les habi-
tudes de son esprit analyste et systématique, il a classé les

1, Daprés Sankara, les passages de la Sruti qui parlent de Iacquisition

de puissances surhumaines, coneornent tous be ciel, le séjour atguel meng
la connaissance inférieurs, celle du brahman qualifié (ad Ved. S, IV, 4, 11}
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opérations et leurs effets avec une minutiense pédanterie.

Cette brahmanisation du fapas et du yoga est un des
phénoménes étranges de |'histoire des religions de 'Inde.
En eflet, sous quelque forme que se produise le mysticisme,
nous le voyons tourner résolument le dosa la religion offi-
cielle. C'est aussi ce qu'il a fait dans I'Inde : les yogins ont
rompn toute attache avee le sacerdotalisme traditionnel ;
ils renoncent au cordon brahmanique, aux signes extérieurs
de la caste, aux cérémonies du culte établi. En fait, leur
indépendance religiense est compléte. Cependant, — et c'est
un privilege doutenx qui les différencie de leurs confréres,
les mystiques d'Occident, — leur indépendance a été théo-
riquement consacrée, et comime dament légalisée par lau-
torité sacerdotale. A le voir ainsi codifier méme ce qui lui
pst étranger ou hostile, on dirait que le hrahmanisme,
pour rendre ses adversaires inoffensifs, s'est évertué & les
faire rentrer bon gré mal gré dans ses cadres. L'ascétisme a
done é1é de bonne heure classé an nombre des phénomenes
normaux de la vie religieuse. On lui a affecte la quatridme
ot derniére des étapes réglementaires entre lesquelles se
partage l'existence d'un brahmane ; et, de par les rituels et
les codes, le sannydsin fut dispensé du culte domestique et
du culte dit révéls. Rompant avee l'existence qu'il avait
mende jusque-la dans « le village », il était naturel que le
yogin renongit & ce qui la caractérisait extérieurement ; ce
qui est moins naturel, ¢est que les textes lui fassent une
obligation d'une attitude oi se manifestait en somme un
complet dédain de la tradition bralmanique. Dans I'Aru-
:;;ff.uﬂ—[-'pum‘.::mf, ¢est Prajapati lui-méme qui ordonne &
Pascite d'enfouir ou de noyer le cordon du sucrifice et la
toufle de cheveux que le brahmane porte en général au
commet de la téte. Des preseriptions toules semblables se
lisent dans d'autres Upanisad.

A quel moment les regles traditionnelles de I'ascétisme
furent-elles réduites en un corps de doctrines, c'est ce
qu'il est impossible de déterminer. Lorsque Patanjali, au
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II* siécle avant Jésus-Christ', composa les Yoga-sifra,
qui sont pour nous l'ouvrage fondamental de I'école, il ¥
avait sans doute déja plusicurs siecles que le Yogu existait
comme systeme reconnu. Il est probable que sa constitution
est antérieure au bouddhisme. En effet les ressemblances
frappantes que présentent i tant d’égards le houddhisme et
le Sankhya ne s'expliquent aisément que si le Yogu leur a
sorvi d'intermédiaire. On ne comprendrait pas quune reli-
gion préoccupée avant tout d'agir sur la vie eat cherché ses
inspirations duns la métaphysique froidement rationaliste
du Sankhya; ses affinités naturelles étaient au contraire
pour une philosophie pratique, commsa était le Yoga. Mais
si cela est vrai, le Yoga était déja tout pénétré par les dog-
trines Sankhya, lorsque le bouddhisme arrétait sa dogma-
tique. Il est évident d’autre part que le moment oi il a
accepté en bloc 'ontologie du Sankhya, coincide avee celui
oir il fut systématisé et brahmanisé®.

II. Le SENS DU MOT YOGA.

Le mot yoga est un de ces termes que leur impréeision
prédestine i jouer un role important dans In langue des méta-
physiciens et des mystiques. Dérivé d'une racine dont le sens
est a joindre », « atteler »*, ilasignifié tout d’abord, semble-
t-il, I'nction de tenir en bride quelqu'un ou guelque chose.
Appliqué aux exercices spirituels, il désigne la discipline de
I'esprit qui, maintenu fermement dans une direction donnée
et canalisé en quelque sorte, grandit énormément en force
et en action. C'est duns cette aceeption qu'il faut I'entendre
en quelques-uns des passages ot on le rencontre le plus
anciennement. Ainsi on lit dans la Kathaka-Upanigad : ¢ Le

1. Cette date est elle-méme hypothétique: elle repose sur Fidentité pro—
bable, mais nulloment cortaine, du vogin Patafijali avec Uillusire grammai-
rien de ¢a nom.

2. Cest aussi par le canal dn Yoga que tant de doetrines ont passé du
Sankhyn dans les dcoles théosophiques oecidentales.

2, Latin fungere : Crupwivar.
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ferme controle des sens, ‘voilik ce qu'on regarde comma le
voga; 'esprit est alors exempt de distraction » (6, 11). Ajou-
tons qu'il ne s'agit pas toujours d'un effort intellectuel ; dans
la Bhagavad-Gita, oi ce mot se rencontre sans cesse et dans
les sens les plus divers, yoga désigne souvent la discipline
pratique, par opposition a la connaissance théorique, qui est
alors le Sankhya. De la notion d'acte accompli au prix d'un
affort soutenu & celle d’acte surnaturel, il ny a qu'un pas.
Dans la Bhagavad-Gita, le yoga est quelquefois la puis-
cance miraculense, celle de Dieu particuliérement,

Comme la racine yuj signifie aussi joindre, on voit de bonne
heure une autre idée s'introduire dans le mot yoga, et méme
Pemporter sur celle d'ascétisme spirituel ou pratique; c'est
V'idée toute mystique d'un rapport qui s'¢tablit entre I'in-
dividu et 1'Etre absolu. La Maitrayaniya-Upanisad semble
vouloir combiner les deux intm*prﬁtatiuna,_mnis en donnant
le pasa la seconde @ « Puisque, disent les Ecritures, on joint
ainsi au prdna et & om tout I'univers dans sa diversité, la
tradition donne & eette opération le nom de yoga. Unifier
le prina, I'esprit et les sens, et abandonner toute existence
individuelle, sappelle également yogan (6,25). La Bhagavad-
Gita parle souvent du yoga comme d'une fixation de ln pensée
en Dieu, d’une méditation intense dirigde vers la divinité,
Finalement, dans les grandes sectes théistes des Pancaritra
et des Patupata, ce qu'on appelle yoga, ¢est I'aspiration
vers Dieu, Ia connaissance de Dieu, 'union avee Dieu. C'est
cotte derniére acception qui prévaut dans I'Inde actuelle.

Ce sont i les emplois usuels du mot qui nous occupe. Si
nous envisageons son sens technique, comme terme d'un
gysteme philosophique, nous le trouvons défini de deux
maniéres différentes par les Yogasatra -« Le yoga, dit
Patanjali, c'est la suppression de I'activité de l'organe pen-
sant'. » Cette définition toute négative, et d'ailleurs direc-
tement dérivée du Sankhya, doit g'entendre, cela va sans

1. vitta-criti-irodha, ¥.-5. L2
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dire, comme marquant, non pas le but & atteindre, mais
méthode pour atteindre ce but, qui est ici, comme dans tous
les systémes orthodoxes, le salut. La deuxiéme définition,
plus conforme i étymologie, pose aussi le yogs comme uné
méthode spirituelle : « Le yoga est I'application de la pensée
i 'essence unigue’. »

En tant que systeme de philosophie, le Yoga est la
théorie des procédés employés pour la production artificielle
de l'extase et des pouvoirs magiques. C'est un recueil de
recettes pratiques plutdt que l'étude raisonnée de fuits
relevant de ln psychologie religieuse,

III. DOCTRINES FONDAMENTALES.
§ 1. Les rapports du Sdnkhya et du Yoga.

o Qui voit Iidentité du Sankhya et du Yoga, celui-la voit
vraiment », ainsi s'exprime Yajnavalkya au livre XII du
Mahibhirata (v. 11678)%. A s'en tenir i la cosmologie, & la
théorie de la connaissance et i celle du salut, c'est une
viérité incontestable que Yajnavalkya énonce dans co pussage,
Et comment pourrait-il en étre autrement, puisqu’en ces
matitres le Yoga s'est contenté de prendre en bloc les ensei-
gnements du Sankhya ? Tout ce qu'il u de rationnel, ou peu
s'en faut, est d'emprunt. Sur la praketi ot les principes qui
en dérivent ; sur le purusa, sur son indépendance réeltle e
son association apparente avec les dtres qui évoluent autour
de lui, le Yoga a maintenu si fidélement la doctrine de
Kapila, que tels éerits qui, comme le Rajumartandas, se
donnent pour une interprétation des sutra de Patanjali,
peuvent servir de source pour la connaissance du Sankhya’s

L wha-tatlea-ablydse, ¥.-5.1, 3%

%,y La condition qu'obliennent les Sankhya, les Yogins lobtiennent Al
i‘:r\';il bien, celui pour qui Sankhya e Yoga ne font qoiun » (Blag. G

"3. Jhun: son eonunentaire sur les Sankbya-satra, Vijfanabbiksn cite
Iréquemment les Yoga-sitea ef Uinterprétation qu'en a donnde Vydsa; il

pent lo faire d'antant plus justement, dit-il, que les doctrines essenticlles
sonl les mémes (p. 23},
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On explique en général cette extraordinaire ressemblance
en disant que les écoles Sankhya ef Yoga sont deux soours
jumelles, dirigées I'une exclusivement vers la théorie pure,
I'autre de préférence vers la pratique, mais en somme unies
au point que le méme individu pouvait indifféremment se
rattacher a I'une ou a sutre. 11 me semble que, s'il en et
été vraiment ainsi, les doctrines qui, dans le Sankhya, sont
organiquement lides i 'ensemble du systéme, n'apparai-
traient pas dans le Yogn comme un placage fout extérieur;
elles auraient pris dans les deux écoles un développement
paralléle, et méme on les auraitvues diverger pour s'adapier
aux besoins spéciaux auxquels elles devaient répondre. Au
lieu de cela, & part quelques insignifisntes modifications
dans la terminologie, ¢'est la ressemblance la plus parfaite
(u'on puisse imaginer. .

On admettrait plus volontiers I'hypothese que les yogins,
en quéte d'une théorie qui pit rationnellement justifier les
procédés traditionnels dont ils voulaient faire la systémati-
sation, ont pris le Sankhya comme il était. Pourquoi, en
effet, y aurnient-ils apporté des modifications importantes?
Le besoin ne s'en fat fait sentir que s'il eat fallu coordonner
les emprunts avec les enseignements héréditaires de 'école.
Or, de doctrines expressément formulées, saul peut-étre sur
un point, le Yoga n'en possédait pas encore. Avant la récep-
tion de la philosophie Sankhya, il ne se composait évidem-
ment que d’exercices pratiques reposant sur des croyances
plus ou moins définies.

Mais ce serait mal connaitre la maniére dont se forment
les sectes et les écoles nouvelles, que de simaginer que les
yogins, se demandant lequel, parmi les systémes existants,
g'adaptait le mieux a leur discipline, se sont, apres mor
examen, décidés pour le Sankhya plutdt que pour le Vé-
dants. Les choses ne se passent pas ainsi, ni dans 'Inde, ni
ailleurs. Ce qui est décisil dans ces questions de filiation,
ce ne sont pas des arguments logiques, mais bien les rai-
sons historiques. La ressemblance doctrinale des deux éeoles
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gexplique le plus naturcllement, si I'on admet qu'il y eut
entre leurs adeptes d'étroits rapporls et peut-¢tre méme
identité an moins partielle des personnes, et que les tenta-
tives de systématisation de I'ascétisme sont parties de I'école
Sankhya, autrement dit que les premiers théoriciens du
yoga ont été des disciples de Kapila.

Cette annexion du Yoga par le Sankhya a été d'autant plus
aisée qu'il y avait entre eus une affinité naturelle, une affi-
nité qui n'existe nullement au méme degré entre le Yoga et
le Véadunta. En effet, la méthode ascétique par excellence,
celle qui détache ln pensée des choses extérienres pour la
concentrer en elle-méme, ¢'est, avec un plus ou moins grand
nombre d'échelons, de fuire rentrer successivement les sens
dans Uentendement, l'entendement dans le principe d'indi-
vidualisation, et celui-ci dans le principe de la connais-
sance, — un processus d'inhibitions on chague principe est,
en quelque sorte, tenu en bride par le principe immédiate-
ment supérienr jusqu'a complet isolement de I'ime. Cette
méthode est ancienne, puisque la Kathaka-Upanisad re-
ecommande déja pour le yoga une opération qui consiste i
réprimer (yam) la voix et V'entendement, en les ramenant
dans le moi connaissant (la buddhi), puis 4 ramener
coluizci duns o le grand », et « le grand » duns 'ime apai-
sée » (¢'est-a—dire dans Iindéterminé)'. L'emboitement des
principes les uns duns les autres élait tout @ fait con-
forme 4 Uévolution des tattva et @ lenr subordination,
enseignées pur le Sankhya,

De plus, & la différence des autres systemes de philoso-
phie, le Sankhya posait un nombre infini d’Ames isolées.
Or. 'ascétisme entendu i la fagon hindoue a pour but l'in-
tégration absolue de Iime individuelle, ¢'est-ii-dire un état
oit elle est elle-méme, rien qu'elle, détachée radicalement
du non-moi. C'est a cette condition seulement qu’elle devient
infiniment libre, grande et heurense. Encore ici, le Sankhyn

1. Kagh. Up. 3,18
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s'adaptait & merveille anx besoins du Yoga, si bien méme
qu'on sernit tenté de se demander si cette doctrine assez
étrange de la pluralité des purusa et de leur absolue
indépendance réciproque qui fait que chacun est exacte-
ment comme sl existait senl, ne lui a pas été inspirée
par les conditions ot il concevait Vascétisme. Cette hypo-
thése paraitra peut-étre trés andacieuse. Remurquons cepen-
dant que l'influence en retour du Yoga surle Sankhya est
incontestable, et qu'elle ne s'est point exercée seulement sur
des points d'importance secondaire, s'il est vrai que la doe-
trine de V'antalikarapa a ét6 imaginée 4 cause de passages
de In Sruti et de ln Smrti qui recommandent la pratique du
Yog'.

A défaut d'emprunts qui ne sont qu'hypothétiques, le
Sankhya a des obligations envers le Yoga. Il serait trés
certainement tombé dans 1'oubli, et en tout cas il n'aurait
pas agi comme il a fait sur le développement de la pensée
hindoue, si le Yoga ne V'avait maintenu en honneur. Qui
attaquait le Sankhya, attaquait avssi le Yoga, et, pour dé-
fendre eelui-ci, il fallait se servir des armes que possédait
le Sinkhyva. Le méme Vicaspatimira, qui a commenté la
Sankhya-Karika, est aussi I'nuteur d’une glose sur le plus
fameux commentaire des Yogasatra, le Vyasabhasya ; et
Vauteur d'un des traités les plus répandus sur le Yoga, le
Yogasarasangraha, est ce méme Vijnanabhiksu en qui nous
connaissons déjia un exégéte du Sankhya. Il n'est pas dou-
teux que la doctrine rationaliste n'ait bénéficié de P'extra-
ordinaire popularité du systéme qui lui doit tant.

§ 2. Ispara,

Le méme livee du Mababharata, qui nous a fourni tout &
I'heure une affirmation si péremptoire de l'identité du Yoga
et du Sankhya, met un peu plus loin ces paroles dans la
bouche de Bhisma, s"adressant 4 Yudhisthira : « Comment

1. Vijii., p.
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I'athée pourrait-il étre cauvé? » tel est I'argument excel-
lent que les Yogins parfaitement sages alleguent (contre le
Sankhya). A cela, les partisans du Sankhya répondent :
o Pour étre délivré du corps, il faut, et il suffit, que sachant
toutes les voies du salut, on se détache des objets sensibles;
voila ln doetrine sankhyenne de la libération, comme V'ont
préchée de grands sages!... Les Yogins ont pour eux I'évi-
dence immédiate; les docteurs du Sankhya s'appuient sur
une teadition certaine. Cher Yudhisthira, ces doctrines sont
toutes deus approuvées par moi, et toutes deux sont re-
connues pour vraies par les hommes compétents. Celui qui
se conforme aux regles qu'elles formulent, atteindra le but
supréme, Pareille est de part et d'autre la pureté basée sur
les mortifications ; pareille la compassion pour les étres;
pareille la fidele pratique des voeux ; seule, ladoctrine n'est
pas semblable » (Mbhr,, 11039-41; 43-45).

La note est ici sensiblement différente. Les manifesta-
tions pratiques sont les mémes dans les deux écoles; elles
se séparent sur des points de doctrine. Et Bhisma met le
doigt sar la plus caractéristique de ces divergences : en
face du Sinkhya athée ( nirispara-Sdankhya), le Yoga
affirme 'existence d'un Dieu souverain ( sesvara=-Sinkhya).

L'l$vara du Yoga n'est pas une de ces divinités comme
celles que le Sankhya reconnaissait, étres ne différant
de homme que par un peu plus de pouvoir, un peu
plus de jouissance, un peu plus de longeévite, mais soumis
comme Jui & la loi de la métempsycose, et placés méme
dans des conditions moins favorables que lui au point de
vue du salut. Non, I'lsvara n'est pas un dieu queleongue,
mais Dieu, un étre a part, éternel, tout-puissant, dont
I'nctivité infiniment bienfaisante se déploie en faveur de
I'homme désireus du salut. C'est une ame spéciale, puri-
sapidesa, ce qui signifie sans doute une dme exceptionnelle’.

L. On comprend en gindral pusesaciiesa @0 00 BENS que Dien est ung

ﬁnr_u: hu part, les anires imes étant indépendantes de lul, m'émanant pas de
lui. Mais toutos les Gmes ne sont-elles pus inddpendantes les nnes des
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Il est unique. Il ne connait ni la soulfrance, ni le désir, ni
la fructification des actes. Aucune modification, crfti, ni
réelle, ni apparente, ne se produit en lui au contact du
monde extérienr ; et, par conséquent, aucune prédisposition,
samskdra, ne détermine le cours d'une existence qui de-
meure éternellement la méme, Tandis que, dans les autres
dmes, la science ne se trouve qu'ia l'état de semence, la
toute-science d’lsvara est parfaite. Cest lui qui commu-
nique aux dieux, aux élus, Ia vision spirituelle, jidnacak-
sus - il est le maitre, le gura des anciens maitres. Sa
manifestation, ou plutét sa révélation mystique, c'est la
syllabe om (Y. 8., I, 27), pourva qu'on la prononce avec
justesse et avee une intense application de la pensée. La
erdation du monde contingent se fait par unsimple acte de
g1 volonté. Pour qu'il prenne conscience de lui-méme et
qu'il agisse, il faut qu'il soit de quelque fagon associéa la
prakrti; mais des trois guna, c'est le sattoa, la bonté, qui,
@ I'dtat de pureté absolue, constitue sa nature et cela de
toute éternité.

Tsvara écarte les obstacles qui s'opposent @ l'aequisition
du salut. Pour acquérir la connaissance supréme, le yogin
doit s'abandonner entiérement & Dieu, qui 'sménera & bon
port; clest ee que les textes appellent prapidhdna, la
dévotion '. Cependant, si le sulut n'est possible que grice &
Pintervention d'ISvara, il ne consiste point en une union
avec lui; les purusa ne sont pas moins indépendants les
uns des autres aprés le salut quiavant. L'étre sauvé est en
dehors de Dieu.

En possession de la plénitude de la félicité, Tsvara n'a

autres? Lo double init que Dien est de toute éternild en possession de la
toute-science, et que, assoeid b la prakyr il o'est lié quan safica pur, mel
I purusa-lTévara infiniment au-dessus des nuires hmes.

1. D'aprés le commentaire de Vyisa, le proxidhdnn c'est o remettre tons
ses potes au Gurn supréme, ou renoncer an fruit de ses actes o, Le¢ Yoga-
sira déllnit ainsi ce terme : o Cest In pensée dirigée vors [ivara, en com-
mengant par le prannea (om, le symhbole de Dien) et on finissant par sa
voe directa o (p. 19)
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d'autre mobile pour agir que la compassion qu'il éprouve
pour les puruza liés aux trois essences constitutives de la
prakyti et engagés duns le samhsara. Si, dans sa bonté, il a
créé ce monde misérable, ¢est parce (ue la connaissance
qui est en germe dans chaque purusa prendrn son épanouis-
sement A cette seule condition; le tapas, la souffrance est
une diseipline indispensable pour Pacquisition du savoir.
De quelle maniére Isvara vient au secours du dévot qui
aspire & lu délivrance et peut féconder ses efforts, ¢'est une
question que les docteurs de I'dcole ne semblent méme pas
s'étre posée.

La théorie mécanique du salut, telle que 'exposent les
traités du Sankhya, est sans doute plus claire, et méme
plus satisfaisante pour le dialecticien, si l'intervention d'un
Iivara ne vient pas compliquer le probleme. 1l est done trés
naturel que la plupart des savants européens qui ont ¢tudié
I'histoire du Yoga, inclinent & voir dans son théisme un
slément adventice, qui n'aurait été introduit dans le systéme
primitif qu'a titre de concession et pour se faire accepter
des religions populaires'. Bien loin d'dtre un organe de la
doctrine, la notion d'lévara, disent-ils, est restée sans in-
fluence sur l'ensemble du systeme. On le voit assez dans
la conception du salut : dans toutes les religions centrées
sur l'idée d'un dieu personnel et d'une providence, le but
supréme offert aux adeptes est la vie éternelle en Dien ou
aupres de Dieu, et non pas I'isolement parfait de I'ime®.

1. Voir Garbe, Sankhga wnd Yoge, p 19, sq. Denssen, Gesehicfits elar
Philosophiv, 1, 2, p. £15; p. 344 : Markus, Yoga Philosophie, p. 3. — M. Garbe
pense que [ Tévara a é1é emprunte & 1o doctrine des Bhignvata. 11 est vreal
que Bhagacat est une des appellations ardinaires de Diew dans les textes
du Yoga, cb que les Bhigavata désignent lenr divinitd supréme par le titre
dTévars: mais Bhagavat et Tivara sont des mols irop communément
employds ponr qu'on puisse appuyer sur eux guelque hypothése que ce
soit. 11 fant noter sussi que les Bhigavata sont une gocte vishnouite, ndis
que le yogisme est plutdt aflilié au sivaisme.

2. Il ¥ a des textes gui cherchent hspécifier 13 part dlévara dans eovee
du =alot. Ils nont pu lui assigner g des Pogmurcs. On enseigne, par
exemple, que si Von pratinue aveo dnergie ol intensité les elng 0 moOYyens »
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Je crois quil v a lieu de distinguer entre le Yoga, doc-
trine philosophique (le yogadarsana), et le yoga, ensemble
d’exercices ascétiques. Clest dans le systéme que la présence
d'un Dieu apparait comme une superfétation'. Mais le
théisme est au contraire fort ancien dans les pratiques de
Pascétisme et de la magie. L'idée traditionnelle et popu-
lnire, c’est que par les jeines et les mortifications, le sor-
cier met dans sa dépendance un étre surhumain par Uentre-
mise de qui il obtient Vobjet de ses désirs; et il en est de
méme de 'ssciéte qui n'arrive dans Uextase i Uintuition des
vérités sublimes que par son union temporaire avee Pétre
qui est pure connaissance. Dans les deux eus, le dien est un
auxiliaire dont l'assistance, quoique provisoire, est en
somme indispensable. Méme systématisé, le Yogane pouvait

iere se passer de cette notion. De plus, & voir la place que
glim occupe dans les textes les plus populaires de 'éeole
yoga, on peut se demander si ce dieu trés personnel n'a pas
été dés lorigine étroitement associé aux pratiques de la
sorcellerie et de I'ascétisme, et si Vlsvara des théoriciens
n'est pas le résultat de sa désaffectation orthodoxe ou théo-
sophique. C'est ce qui expliquerait le mieux ce quiil y a de
vague dans cette entité : elle noos parait effacée, parce
qu'elle n'a plus un role important & jouer dans I'économie
du monde et du salut, telle que se la représente le Yogn,
maintenant qu'il est endoetriné par le Sankhya; elle cadre
mal avee le reste du systéme parce qu'elle n’y figure que
comme survivance d'une personnalité autrefois bien définie
anziliaires du yoga, c'est-h-dire In loi, l'énargie spirituelle, le souvenir, la
concentration, la connnissanee |prajid, lintuition ponsciente de a véritd),
alors se produisent sans antre délai le yoga inconscient el sa COTSE(UEnce,
le sulut. Mais 5§l ¥ n chez lo Yogin une ceraine paresse daus Lemploi de
ces movens, il ne peul coMpPenser oo defleit que par sa dévolion pour ISvara
[ Yogasdras., p- 18i.

1 ﬁ'uubllﬂnu pas ailleurs que co qui fait paraltre chogoanta la présence
d'un ldvara dans le Yoga, c'est Uidentité & tous antres égards de ce systbme
avee le Sankhya. Si Uon n'avait pas eu le commode moyen de confrontation

gue nous appirient les textes de lautre école, on ne se fat peut-éire pas
visé que le role dTsvara n'était qu'un hors-d'euvre.

% B
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et fortement agissante. Combiner organiquement le théisme
avee le dualisme absolu du Sankhya, ¢’était une entreprise
au-dessus des forees de ln philosophie yoga ; elle s'est con—
tentée de juxtaposer les deux doctrines. Il faut d'ailleurs,
pour étre juste, reconnaitre que si le dualisme explique
aisément lo probléme du mal, il a infiniment plus de peine
(ue le monisme & résoudre le probleme de Dieu.

1l n'est pas inutile de constater que le Yogu s'éearte sur
un autre point encore du mécanisme intransigeant du San-
khya. Il a émis en effet, & propos du langage, une théorie
intéressante qui montre combien ses docteurs étaient pré-
occupés de ce qui est suprasensible. Ils ont fait observer
qu'en dépit de différences notables dans le son, un mot pro-
noneé par deux personnes différentes n'en conserve pas
moins le méme sens : ils enseignent donc que le sens ne
résulte pas seulement de la somme des sons, et que les
sons ne peuvent étre pour le sens qu'une sorte de symhole.
1l y a, pur conséquent, quelque chose de non sensible qui
Sajouted ln simple impression auditive, et qui procure I'in-
telligence de la parole prononcee (le sphota). On peut se
demander si 'Tévara ne joue pas un role analogue, s'il ne
coopire pas de méme avece les sensations (ue nOUs recevons
du monde extéricur, de maniére & nous faire arriver & l'in-
telligence des choses transcenduntes. Je ne voudrais pas insis-
ter sur une analogie qu'on trouvera pent-tire tirée par les
cheveux. Tl n'en est pas moins certain que du moment qu'on
admet quelque chose de supmseusihle, on abandonne le
point de vue strictement sensualiste du Sankhya, et l'on
est plus disposé & reconnaitre dans le monde et dansla vie
I'intervention merveilleuse d'un Dien de grice et de com-
passion’.

1. Le Sankhya admet bien qu'il ¥ n des choses subtiles, o'est-ii-dire qui
sont hors de In poriée de nos sens grossiers; mais le subtil n'est pas le

" suprasensible, puisqu il est pereaptible aux sens qui lui sont ndédqunats.
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3. Le but @ atteindre.

La définition que Patanjali donne du yoga met en lu-
miére la tendance pratique du systéme : « Le yoga, dit-il,
est la suppression des modifications du principe pensant '. »
Ces modifications sont les ¢ing formes que peut revétir
I'activité intellectuelle : la notion correcte, pramdnpa; ln
notion erronée, viparyaya; la notion imaginaire, vikalpa;
le sommeil, nidrd; la mémoire, smptf, « Duns les notions
correctes fournies par ki perception, la pointe de Vorgane
de la pensée, rencontrant par lintermédiaire des sens les
objets extérieurs, prend la forme de ceux-ci, tout comme du
cuivre fondu qu'on verse dans un creusety (¥. S 5.,
p. 2, sq.). L'induction et la parole autorisée sont aussi des
sources de notions vraies, — « Il y a notion erronée quand
la forme réelle d'une clhiose ne correspond pas a Iidée quon
s'en fitw (¥. S. 1, 8. — « Une notion imaginaire est
appelée i Vexistence par des mots, sans que rien lui cor-
responde dans la réalité » | Y. S. L, 9. —a Le sommeil est
la modification de V'esprit qui n'a rien pour base®» (Y. S.
I, 10). Il ne laisse pas cependant d'étre, lai aussi, une fone-
tion de Vesprit, puisquaprés un sommeil profond on a le
sentiment d'avoir bien dormi. —« La mémoire est la fonc-
tion qui empéche une chose connue de s'échapper de les-
pritn (¥, 8. L 11).

Quel intérét y a-t-il 4 supprimer Vactivité de l'entende-
ment ? Les Yoga-sotra nous l'apprennent : grice i cette
suppression, le purusa retrouve d'une maniiére absolue sa
nature propre (I, 3; cf. ¥. S. 8., p.1). On le voit, il ne

1. eittn-crtti-nirodha, Le eitta prend dans le Yoga la place de In Beechel i
dans le Sankhya, — ou, comme |'enseignent quelques commeniplenrs, celle
de Vantahlavanda, 1l reléve en tonl cas do In prakyti.

¥ (est-i-dire qui se produit quand les avtres modificationy de l'esprit
soni supprimées molmentancment. La nielrd est le sommeil sans réve, car
e réve, cest la mémolre modiflant Vesprit en élat de scapna [somrios et
arprimiem).
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s'agit plus de reconnaitre, parun effort de la pensée, l'iden-
tité du moi et de l'ame universelle, comme dans le Vé-
dania ; — ni de distinguer 1ime de tout ce qui n'est pas
I'ime, comme dans le Sankhya ; — mais, par une méthode
moiti¢ spirituelle, moitié physiologique, de réaliser celte
intégration de I'ime qui constitue le salut.

La suppression des fonctions de I'intellect n'est point
quelque chose de négatif; elle est tout aussi positive que
I'exercice de ces fonctions. Si celui-ci, la pravriti, est une
marche en avant, l'autre, la afortti, est un retour en ar-
riére, et non point un arrét sur place. Cetle ohservation a
une trés grande importance pratique ; elleexplique pourquoi
il faut des opérations, et méme de trés pénibles efforts pour
effectuer ln cessation de 'nctivité du citta. Ce n'est pas
tout. Puisque la rétraction est une péalité, tout comme la
mise en action, on comprend qu'elle laisse un samskira, un
résidu: « si Von niait 'existence de ce résidu, on n'aurait
aucun droit de sontenir que le yoga se renforce avec le
temps » (Y. S. §., p-4).

L'isolation du purusa doit étre absolue. 11 n'en est pas du
yoga comme de ces suppressions momentanées des fonctions
intellectuelles qu'on # I'oceasion d'observer au courant de
Vexistence. A la difiérence du sommeil profond ou de Fex-
tase, le yoga se traduit par deux résultats, définitifs 'un et
Pautre. Tout d'abord, il extirpe les germes de reniis-
<ances futures. En outre, il stérilise les prédispositions
produites par le fonctionnement de l'organe pensant dans
les existences antérieures. « C'est dans deux phases sucees—
sives que le yoga sape d'avance les fondements d existences
ultérieures, et qu'il efface les empreintes qui déterminent
Vexistence actuelle. Dans la premiére, il est « conscient »,
samprajiita-yoga : la pensée est alors exclusivement atten-
tive i son objet propre, et toutes les modifications du citta
sont suspendues dans la mesure ol elles dépendent des
choses extérieures' » ; les fruits qu'il procure sous cette forme

1. Sarcadardanasangrafia, p. 164.
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sont, ou bien visiblés, — la cessation de la souffrance ', —ou
fnvisibles, — ln perception immédiate de I'Eitre qui fait
T'objet de la méditation, ¢'est-i-dire d'Tsvara ou du purngi.
La deuxieme période du yogs est celle o il est incon-
scient », asamprajidta : 'organe pensant se résout en sa
cause, la prakrti; le sentiment de la personnalité se perd ;
le sujet qui médite, l'objet sur lequel surréte sa pensée,
Iacte méme de la méditation, ne font plus qu'un. On dit
que le yoga est en ce moment i sans support », nirdlam-
bana, la méditation nayant plus hesoin d'un véhiculs ou
d'un symbole®. Et comme les satiskam qui ont commence
i développer leurs effets sont enx-mémes consumés®, le fruit
qu'on recueille, c'est la libération ; le yogin n'aqua ladési-
rer, pour qu'elle seréalise immédiatement (scecchayd mok-
sah, ¥.S.S,, p. 6).

IV. L'APPRENTISSAGE DU YOGA.

N'est pas yogin qui veut, ni dés qu'on a Ia fantaisie de
V'étre. Pour réussir duns cet art difficile, il faut une longue
ot attentive préparation. « Il est aisé de se tenir sur la lnme
affilée d’un rasoir; ce qui est difficile, c'est de demeurer
duns la fixité de ln pensée quand onn'a pas Iime préparée)

(Mbhe, XII, 11090). — « Pour réussir dans le yoga, il ne

suffit pas d'en parler ni de prendre le costume du yogin, il
fant agir; c'est la vérité; n'en doutez pas» (H, Y. Pr
I, 66).

Les difficultés ne viennent pas des accidents de la pais-
sance. Le yogu ne fait pas acception de caste ; il est infini-

1. Tandis que s Sankhya fait de la cessation do la souffrance le but
supréme @ atteindre, le Yoga n'en parle gu'en passant, comme du premier
résultat obtenn par |a discipline quil enscigne.

2. Lasyllabe om dont les Upanisad prescrivent 1 méditation dans ses
dldments successifs, daps sa résonnance finale, et dans le gilence qul ¥ met
un leeme, est appelée @lambane dans s Kathaka-Upanisad.

3. De la Uépithéte de nivhifa o dénud de germes » qu'on domne & ectie
_phase du yoga. ) -
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ment an-dessus des démarcations sociales '. Et c'est préei-
sément parce qu'il ne connait plus les devoirs qui décou-
lent des différences de caste qu'il ne saurait étre pratique
par ceux qui sont encore engagés dans la vie séculiére. Un
chef de famille doit obéir i des régles qui sont incompa-
tibles avee l'ascétisme. o Quand une dme incorporée est
alranchie de tout lien, le voga mystérieux, excellent, infini,
parfait, se produit pour elle aprés six mois de méditation;
mais si, affligée par ln passion et les ténébres, elle reste
attachée 4 femme, fils et parents, quelque instroite qu'elle
soit, elle n'arrive jamais au but » (Maifr. Up. VI, 28).

Les ohstacles viennent de 'homme méme, d'autant plus
redoutables qu'ils sont inhérents 4 sa nature et quils
maissent sans cesse du jeu de la vie individuelle. On les
appelle les « miséres », klesa. Ce sont l'ignorance, ln con-
science de soi, I'attachement, la répulsion, le désir de vivre®.
L'ignorance econsiste it prendre pour éfernel ce qui est
impermanent, pour pur ce gui est impur, pour agréable ce
qui est douloureux, pour le moi ce qui est le non-moi ( ¥. S.
11, 5. — La conscience de soi* confond le moi et le non-
moi dans leurs qualités et dans leur essence propre; elle
impute au moi des fonctions qui, en réalité, sont celles de

la prakrti (éb. 11, 6). — « L'uttachement et la répulsion sont
trop bien connus pour qu’il soit nécessaire de les définir »
(Y. 8. 8., p.31). — uLedésir de vivre,— qu'on trouve

méme chez les hommes écluirés, — c'est la peurde ln mort »
(¢h., p. 31). La plus terrible de ces miséres, 'est I'igno-

1. Cela n'enldve pas au Yoga son caraetire d'enseignement ésolérigue &
 Le yogin qui désire le sucets doit garder tout-h-lail secrite Ta sciepee du
Hatha-yoga; cachde, elle est elficace; vulgarisée, elle esl vaine o 1L Y. Pr.
1, 11). Mnis ee sont exclusivement des conditions spirituelles et morales
qui font gqu'on est gqualifie Cadhiffrin .

2. wcidyd, asmitd, rige, deesa, abfunieeda, — Noud trouvons dans I
Yoga le mime pessimisme théorique gue dans le Sinkhya : o Pour celol
qui sait distingoer {I'éternel du transitoire), tout est misére, b canse de la
cesstion, de Uanxidtd, des lmpressions laissées par les soulfrances anté-
rieures, ef des contrastes » | ¥. S., 11, 15).

3. Linéralement, I fait de dive : 0 Je suls, »
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rance: car elle est le sol sur lequel poussent toutes les
‘autres ; qu'on la détruise, et les kleda sont anéantis.

Miis est-il possible a I'homme, tant qu'il est un étre in-
corporé, de lever des obstacles qui tiennent & la mizere de
sa nature? L'auteur du Yogasirasungraha ne parle que
“d'atténuation’, et les moyens que l'école propose montrént
qu'on ne peut agir sur eux qu'indirectement. Il ¥ a trois
remides i ces maux, constituant ensemble ce qu’on appelle
la discipline yogique, le krigdyoga (Y. S. 11, 1;2) ; ce sont
les mortifications, I'étude et la dévotion. « Dessécher son
corps par lavoie de la sainte regle, par le jedne difficile, ete.,
¢'est la plus haute des mortifications » (Sarvadars., p. 1697).
‘L'étude doit porter sur les textes védiques et sar les tan-
tra. La dévotion, cest de remetire tous ses actes, sans
égard 4 leur fruit, au Seigneur supréme; c'est de pouvoir
dire : « Tout ce que je fais, bon ou mauvais, volontaire ou
involontaire, je le fais poussé par Toi » (Sarcad.,p. 171).

Les klesa sont des entraves géndrales qui rendent difli-
ciles les aceés du yoga. Il y fuut ajouter tout ce qui, au
cours des exercices, paralyse ou annule les efforts de 'ap-
prenti yogin'. Ce sont lis des « traverses », antardya, qui
toutes ont leur source immédiate dans la mobilité innge de
I'organe pensant, et qui peuvent surgir & Poceasion de tous

1. klegotandlarana,

2 (pst une citation de Yajhavalkya.

4. Les fanfra sont les éoritures propres i ohaque seele; ils contiennent en
particulice ces poissantes formules qui progurent & ceux qui les répatent et
les miditent des faeulids surhumainss, — Au nombre des exercices pres-
crits en vie do yoga figure Uobligation de répéter sans cesse et d'une senle
haleine cerimines formules calébres comme In gayairi avec sa éle : o om,
les eanx, la lumiére, le soc, lambroisie, lo brahman, om », — Comnie le dit
une des Upanisad ratlachées au yogisme, & en cecl, il n'y a jumiis d'exeds
(A mrtabindu.Up,, £1}. Comme o'esl précisément le coniraire de ce qu'avaient
enseigné los Brahmapa (voir plus haut, g 32}, nous prenons sur le fait
une différence caractdristique entre le ritualisme et Uindividualisme religienx.

4, Il va sans dire que les empichements peuvent se produire non seole-
ment duns la période préparioire, mais aussi longlemps que l& bot déd.
nitif n'est pas atteint, C'est ce que signifie le 3. 3. V1,30 : o L'affranchisse-
ment, ¢'est la suppression des traverses. o

L |
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les accidents de lu vie physique, intellectuelle et morale de
I'homme. Patanjali les a énumérées dans le sotra I, 30 :
« la maladie, lu langueur, le doute, l'insouciance, la paresse,
attachement, la perception erronée, 'insuceés dans l'effort
fait pour arriver 4 une des étapes de la méditation, l'insta-
bilité, — telles sont les distractions de la pensée, et les tra-
verses de la concentration’ »,

Il importe de se prémunir d’avance contre des distractions
qui rendraient impossible tout progrés dans le yoga. Il y a
pour cela deux moyens, propres I'un i créer les prédisposi-
tions favorables, 'autre i npentraliser les prédispositions
contraires; ce sont V'application, abliydsa, et le renonce-
ment, pairdgya. L'application tend a renforcer I'activité
de V'esprit en ce qui concerne 'objet de sa méditation; c'est
u effort fait en vue de la fixité de 'organe pensant ». Le
renoncement a pour effet d'émonsser au contraire 'activité
de I'esprit par rapport aux objets sensibles.

Il y a plusieurs exercices recommandés au disciple qui
veut acquériv Papplieation®, En voici deux qui montreront
que nous n'avons encore affaire qu'a une propédeutique du
yoga. Le premier consiste i penser i des étres qui ont pra-
tiqué le renoncement; en effet « quand l'esprit fixe sa médi-
tation sur l'esprit de personnages comme Narada, il
devient, comme ['esprit de Nirada, impassible et stable;
penser 4 des hommes amourenx, ¢'est incliner son esprit du
coté de l'mmour », L'autre, ¢'est la contemplation « dési~
rable », par exemple « la contemplation de ces formes de
Siva et de Vispu que Von désire pour soi-méme. L'esprit

1. La maladie: la fiévee copsée par le mangue d'équilibre des trois
humeurs; ln langueur [stgdna) : Uinactivité de Uesprit; Ie donte: Foscillation
entre les denx faces d'nne alternative; Vinsouciance: le défant d'atlention
dans la méditation ; la paresse: la lourdenr du corps, de ln pircle ot de
Vespeit; Unttachement : désirer dea objets sensibles; la perceplion erronée :
prondre uno chose ponr une autre; Vinstabilitd : Vincapacité de 'esprit & seé
mnintenir dans one des @apes de la contemplation, aprés qu'il Ua conguise
(Saroad., p. 103; of Aniruddha; ad S. 5., p. 260),

2. Ces exercices sont appelés parikarman ; appropriation, épuration.
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‘ayunt naturellement une prédilection pour les formes, se
fixe aisément sur celles de Siva et de Visnu; et par la, il
devient capable de se lixer sur d'antres idées, et finalement
de s'arréter sur la connaissance discriminative . »

Quant au renoncement, on devine quelle importance y
ont attachée les docteurs du Yoga; ils en ont minutieu-
sement noté les étapes et classé les manifestations. D'une
maniére générale, il ne s'agit nullement de se détacher de ce
qui passe pour précieux, et de s'assurer ainsi un mérite
d'autant plus grand que 'aete d'abandon a coaté davantage.

Lidée qui a inspiré cette doctrine est tout autre. Le
vairdgya o inférieur » se produit quand on constate ce qu'il
¥ a de vain, que dis-je! ce qu'il y a d'infiniment ficheux
dans ce qu'on regarde communément comme une source de

‘jounissance, ici-bas ou dans l'sutre monde*; et le cairdgya
i supérieur », quand ona per¢u les contradictions inhérentes
aux objets qui affectent nos sens, et qu'on gest rendu
compte qu'ils sont la négation du moi. Dans les deux cas,
le détachement n'est que le sentiment de satiété (alam-
buddhi) que donnent les plaisirs et les connaissances illu-
soires’.

V. LE RAJA-YOGA ET L'OCTUPLE METHODE
DE LA MEDITATION.

Nous savons comment, par ln lutte contre les « miséres »
et les o traverses », non seulement on s'assure U'aceés du

i. ¥.5. 5, p. 8;2). Les Yoga-satra (I, 3] vont jusqu's lnisser I'adepte
absolument likre do choisie comme il entend Fobjet de sa méditation ; tant
il est veal qué oest one gyninastique de Pesprit poor laguelle le contenn de
la pensée est en somme indifférent,

L Y.& L 15

8. Ul convient de poter le lon tout & lait stoloien de la définition do renon+
cemant, reproduite par le Sarvadaranasingraha: o Le détachement; ¢'est
In pensée: » Ces objets me sonl soumis, je ne lear suis pas soumis », quj
sufgil chex eelub gui ne sent plus ancun iotérét pour les choses da ce
meande et de Vaotre, parce quil pergoit les imperfections qui v sont
atiachées o (p. 163}, )
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yoga, mais encore on se prémunit contre tout ce gui pourmitl
éventuellement en troubler le cours. Nous ne savons pas
encore eomment il faut procéder pour arriver & cette sup-
pression des fonctions intellectuelles qui est la condition de
I'isolement de I'iime, et du salut. La théorie de la procédure
a suivee pour arriver i ce but est la partie la plus importante
du systiéme.

L'école a élaboré non pas une, mais deux méthodes du
voga. On peat appeler 'une la maniére douce, l'autre la
maniére forte. Les textes donnent a la premiére le nom de
Yoga roval, Rdja-goga; & la seconde, celui de Yoga de
Veffort, Hatha-yoga. Des auteurs récents recommandent
de commencer par le Hatha-yoga, pour aborder ensuite le
Riju-yoga, Cet éclectisme se concilie mal avee le fait que les
ouvrages anciens ne connaissent pas la méthode violente.
Evidemment, nous avons la deux concepts distinets et pa-
ralléles des moyens a employer. De ce que le Hatha-Yoga
est littérairement postécieur & Uautre, il ne faudrait pas
conclure que les procédés qu'il indique remontent & une
date moins reculde.

L'idée qui est 4 la base de la méthode préconisée par le
Raja-yoga, c'est qu'il y a lien de disposer le corps et 'esprit
d'une maniére qui soit favorable 4 la pratique du yoga. De
liv une série de prescriptions groupées sous huit rubriques,
les astangdni ou « huit membres », dont cing, les moyvens
externes, fendent & la purification ou adaptation du corps
(kdya-saniskira), de la respiration, des sens, — et trois,
les moyens internes, & la purification de l'esprit (cittasam-
shdra).

Avant de passer en revae ces huit « auxiliaires » du
yoga, il convient de [aire remarquer combien les opérations
proprement intellectuelles y tiennent pen de place. Ce qui
rend significative lenr absence & pen prés compléte, ¢'est
quau contraire la dialectique figure encore en bon rang dans
le plus ancien apercu que nous possédions de cette méthode
duyoga: uLe yoga a six membres, la discipline de la respira=
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fion, la rétraction des sens, la méditation, la fixation de Ia
pensée, l'eramen réfléchi, In concentration de [esprit’. »
Mais sans doute on reconnut de bonne heure que la o ré-
flexion », loin d'¢tre un adjuvant, constituait un élément de
trouble dans | évolution de l'extase; on |'élimina done, tandis
qu'on augmentait le nombre des procédés externes, Aujour-
d'hui, les yogins s'insurgent contre les descriptions du
Rajayoga qui tendent i le présenter comme un exercies in-
tellectuel®. Ils ont raison. Bien qu'on 'appelle « la connais-
sance qui sauve », fdrakajfidna (¥. 8. 111, 54), ls yoga n'est
pas & proprement parler un moven d'acquérir un savoir.
Qui en doute n'a qu'a voir én quoi consistent les sept étapes
par lesquelles le yogin s'éléve & o U'intelligence définitive o’;
cette « conpaissance supréme » comimence par étre en uatre
étapes la libérution de tout ce quiil y a & faire; dans les trois
derniéres, elle débarrasse I'ime de l'organe de Ja pensée.

A et B. PREMIER ET DEUXIEME ANGA : INTERDICTIONS
ET INJONCTIONS.

La liste s'ouvre par une double série d'interdictions,
yama, et d'injonctions, niyama, sur lesquelles la doctrine
semble s'étre lixde tardivement ', En effet, on constate duns
les textes de nomhreuses divergences au sujet de I'étendue
el du contenu de ces énumérations. Il va sans dire d'ailleurs
que ces indications ne sont point pour le Yoga ce que sont
les décalogues du bouddhisme et de I'Ancien Testament.

1. Maite. Up. 6,18, Une Upanisad beancoup plos réeente, TAmptabindy,
rdpeie cotte liste dans an ordre on pen différent.

2. Un lervent adepte du yoga m'a dit aveir pordn toute ln confiance qu'il
avait ene précddemment dans J¢ savoir de M. Donssen, parce que coloi-ci,
dans ses Erinnerungen an Indien (p. 37), a définl le Raja-vogn eomme
étank {*v intellectuelle Hingebung an das Gottliche .

3, saptadhd prdntabhfiaae prajid | Y. S. 1L, 27),

4. D'aprés Manu, IV, 204, les yama sont toujours obligatoires, mais non
les miyama. Il est done probable que pour lui les ynma sont les régles
essentielles de Ja morale, ef les niyama les régles moins importanies. Nulla
part, Manu ne définit ces doux lermes avee quelque précision.
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Lo Yoga ne se propose pas de moraliser ses adhérents; il
veut les élever dans une sphére ofi il o'y a plus ni bien ni
mal. Yama et niyama, comme les anga qui suivent, ont
pour but de procurer an sujet Ia tranquillité morale et psy-
chique qui est indispensable & I'heureux épanouissement du
yoga'.

Les eing interdictions sont, d’aprés Patanjali, « ne pas

tuer, ne pas mentir, ne pas voler, ne pas avoir de commerce.

avee une femme, ne pas accepter de présents® » (¥, S.
I, 30); les cing injonetions : « la purification, le contente—
ment, la mortification, la récitation de textes suerés, lu pé-
signation au Seigneur » (¥, 8. 11, 32)*. On trouve la méme
liste dans le Sarvadardanasangraha avee cotte remarque gm-
pruntée au Visnu-purdna que « observées dans I'espoir d’une
récompense, les prohibitions et les obligations procurent

des fruits excellents, et que, dans le cas contraire, elles

assurent le salut ».

C. TrotsiEME ANGA © LES POSTURES (@sana ),

Les circonstances extérieures peuvent heaucoup pour
faciliter ou pour géner la pratique de ln méditation. Aussi
les traités ont-ils multiplié les régles relatives au lieu on le
yogindoit se placer, & Iattitude qu'il doit prendre, au régime
quil doit suivre.

Au début, on se contentait encore de recommandations

L La méme préocoupation dassurer i nschle une complite ataraxie
morale et physique, S'exprime dans ce vers de 'Ampiabindn. Up. : o Que la
yogin se tienne toujours en garde eontre la cralnte, I calére, la paresse,
l'excts de veille et de sommeil, Vexeés do nourriture et de Jeine » {v. 27).

2. Méme en cas de détresse,

4. Nous avons défh renconied les trois derniers nigama i propos do keivi:
yoga. D'apris ¥. 5. 11, 84, Uétude des toxtes sacrés n potir effel d'assorer au
Yogin la eommunion avee In divinité de son choix (fafe-clerafd ), Quant g
i contentement o, c'est I satisfaction quéprouve le snjet pour tout ee gui
lui arrive de soi-méme, sans quil ¥ mette do sien. La ¢ purification » pent
étre extéricnre ablotions aves l'eau ou Ia terra, comme dans Vislamisme),
ou intérisure,
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générales. La Svetisvatara-Upanisad demande qu'on choi-
sisse une localité on rien ne vienne déranger In pensée, ef
Manu veut qu'on s'assoie pour méditer'. Les écrits qui se
rattachent au Raja-yoga sont plus préeis; cependant leurs
prescriptions se maintiennent encore dans les limites rai-
sonnables. Non seulement on n'y trouve rien qui soit con-
traire & I'hygiene de Pesprit ou du corps, mais encore les
rogles qu'on donne sont bien appropriées an but qu'on se
propose : une hutte placée dans un site agréable, et am

de manitre & protéger la yogin contre In chaleur, les bétes
et les gens malintentionnés*; une posture telle qu'on puisse
la garder le plus longtemps possible® sans fatigue; une
alimentation simple, suffisamment abondante, conforme aux
prescriptions de ln médecine indigéne,

1. Comme on voit, ces rigles ne sont nullement spaciales & 1'école da Yoga.
Sankara recommande aussi de se fonir nssis pour rendre un eolte 4 la
divinite. Les ralsons qu'il en donne sont évidemment lea mémes gui ont fajt
adopler colle posture pour la métitation : o Le enlte, dit-il, doit développar
nne adhésion ¢ pratgags ) Accompagride (e respect. Si l'on marche oo s Fon
courl, eet eflét ne se produit pas, ear Li marche sous ses diverses formes
dissipe Pesprit; sl 'on se tient deboul, le sens interne pst ahligd de soutenis
le corps of n'est plus en duat de conlempler les objets subtils ; si Fon [
eouché, on risquo de s'endormir v | Ved, 8. p.1071),

2. La Hathayoga-pradipika donne, pour Pemplacement et la disposition
de I cellule, les indications que voici: « Lo ¥ogin doit placer sa lutte dans
un lien solitaire, & In portée unn Moche dn g8 qui est rocher, fen of ean,
dans un pays siir e ferfile, hien gouvernd of observaleur de 14 loj, — Une
potite porte ; pas de fendtre, ni de trow, ni de fenie i ni trap hante, ni top
basso ;. propre et soigneusemaont eripie d'une conche épaisse ; poimt de ver-
mine ; exiéricurement un abri, un foyer, un puits; tout avtoup un mur
W'enceinta : tels sont les caracibres de la hotte fmatha) des yogins appliqués
an hafla-yoga = (1, 12 et 1) 11 va sans dire que les régles sont valables
aussi pour le rdja-yoga.

3. Sthira-sublam-dsanam, ¥, 8. 11, 48,

4. On trouvera dans H. ¥, Pr. I, 58: 59: 60; B2; 63, les prescriptions reln-
fives an régime alimentaire du yogin. D'une maniére genérale, il doit pen
manger ( mita-dhdral), et lnisser vide lo auarl de son estomae ; 1 doit éviter
toul o8 qui esi acide, aigre, sald, fortement gpicd, Indigeste, trop chaud ;
on loi défend, par exomple, In noix de bétel, Ihifle de stsame, I'ail, la pols-
son, Ia viande, le lait cailld, les mets réchan@is, On lui permet lo froment,
I¢ rix, Vorge, le lait, le bourre, le miel, Pean pure. 0 Qu'il Prenne une noar-
riture sulllsante, douee, agréable b son cwur, profiiable 4 ses humeors »

i
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Comme indique le titre du troisiome anga, on attache la
plus grande importance i la maniére de s'asseoir. Le nombre
des attitudes possibles est considérable. Il y en avait eu
dans le prineipe 8.400.000; Siva n'en retint que 84. Encore
s'en faut-il que ces 84 soient toutes employées. Les yogins
adoptent de préférence celles qui sont les plus familiéres
aux Hindous, ascétes ou non. Ausurplus, il est bien entendu

que chucun est libre de choisir celle qui lui agrée le mieuxs = y

les Yoga-satra déclarent expressément qu'il n'y a pas de
ragle obligatoire 4 ee sujet.

Les attitudes les plus ordinaires sont, 4 ce gqu'on assure,
la posture « en fleur de lotus », padma-isana, et la posture
u en seastika »'. Voici la premiére : la plante du pied droit
est placée sur la cuisse gauche, et la plante du pied gauche
sur la cuisse droite: les mains croisées tiennent chacune un
orteil ; le menton est abaissé sur la poitrine; les yeux sont
fixés sur le bout du nez (Sargad ., p. 174). Dans le Scastila-
dsana, on croise les jambes de maniére i placer le pied
gauche dans le jurret droit, et le pied droit dans le jarret
gauche®. Lattitude qui semble prévaloir aujourd’hoi, c'est
d'étre assis, les jambes entrecroisées, le buste droit de
maniére que la téte, le cou et le buste solent sur une meme
ligne. C'est & peu prés la posture que les monuments attri-
buent au Bouddha plongé dans la méditation.

D. QUATRIEME ANGA : LE CONTROLE DE LA RESPIRATION
(prandyima).

Pour comprendre U'importance que les yogins attachent
i la discipline de la respiration, il faut se rappeler que de

(I, G, Mais ces restrictions ne sont obligatoires gu'an début: » Cest poor
les preuiers temps do Uapplication faldgdsa ) quon préconise une nourribme
de Iait et de beorre fondu; ponr celui qui est forliflé dans fa pratigue do
yoga, il n'y a plos de prohibitions semblables o (IT, 34}

1. Lo acostilo est le Dunenx-symbole no]uirﬁ’i:i

2. La Hothoyogapradiptka déerit plusieurs autres dsona ; elle mentionne
kit posiure o en mnfle de vache o (120}, la posture de o ln toriue » i1, 5B},
celle du u eog o {1, 23], celle de o Vare o (1, 28), ole., ele.
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tout temps le souffle a été regardé par les Hindous comme le
support matériel du moi. C'est par le prana que se mani-
feste la vie individuelle : « I'Ame individuelle, appelée prdpa,
est née dunon-prana »'. Clest le pripa qui lie I'ime au
corps (Chind. Up. 6, 8, 2): et lorsque les organes luttent les
uns contre les autres pour la primauté, c'est Iy respiration
qui se trouve étre l'organe essentiel, condition de tous les
autres (Chdnd, Up. 5,1). Puisque c'est par le prana que la
vie est entrée dans 'univers, il est naturel que I'Atharva-
veda lui assigne une puissance cosmique : le prana est la
principe de toute vie dans Ia nature et dans I'homme; il est
le premier-né de la création (XI, 4)°. Rappelons enfin que
dans le mythe cosmogonique raconté par Ia Maitriyaniya-
Upanisad, c'est sous forme de vent ou de souffle (que Praja-
pati pénétra dans la matiére pour lui insuffler la vie et croer
ln multiplicité des étres; ot que, dans une autre légende plus
significative encore, lorsque Varupa voulut instruire son fils
dans les mystéres de 'nutre monde, il le dépouills de sa
personmalité terrestre en lui enlevant Ja respiration (Jaimin.
Br.1, 42).

Ces idées, dont il n'est pas difficile de reconnaitre ori-
gine animiste, ont étroitement 1ié I'un & l'autre le souffle et
Vindividualité. Accélérer, ralentir la respiration, c¢'est
accrofitre ou diminuer la vie individuelle; la supprimer,
c'est faire tomber les barrieres fui emprisonnent notre exis-
tence dans les limites du temps et de l'espace, c'est per-
metire i ldme de s'élargir infiniment et Iidentifier avee
l'univers. Et comme l'individualité et la pensée ne font
quun, il y a lien étroit entre le souffle et la pensée. Que
F'on régle le premier, et la pensée prend un cours continu ;
elle cesse de vagabonder i droite et i gauche; elle se con-
centre sur un seul objot : « Quand la respiration est instable,

L. Maitr. Up 6,19; le non-prana cest 1'Etre infini, non indivildualise,

2. Le Satapatha-Brahmana fait aossi najtre les o sept prina » directement
de I'asaf, du non-dtre primordial (VI 1, 1): lear création est anlérienre i
celle de purusa-Prajapati (X1, 1, 6, 17,

e N R e

gl
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le manas aussi manque de stabilité; immobiliser la respi-
ration, ¢’est immobiliser en méme temps le manas » (H. Y.
Py 10, 2)"

Quelque étranges que soient ces conceptions, elles ne sont
pas cependant tout entiéres du domaine de la fantaisie.
L'activité cérébrale est directement intéressée a la maniére
dont se comporte la circulation du sang, et par conséquent
elle dépend aussi dans une certaine mesure de la respiration.
L'intoxication d'un sang insuffisamment bralé par une res-
piration trop lente provoque souvent des troubles intellec-
tuels. En outre, si 'on en croit des témoignages qui semblent
dignes de foi, on peut, en agissant sur la respiration, arriver
4 modifier sensiblement son état moral,

Un motif ascétique a contribué & aceroitre I'importance
qu'on attachait au contrile de la respiration. Dans la théorie
du yoga, régler son souffle*, ¢'est purifier les organes de son
corps, les déponiller de toutes les scories que la vie indi-
viduelle y accumule sans cesse. De la cette destination, a
premiére vue surprenante, que Manu assigne au prapd-

{. L& Sankhya a empruntd celte doctrine an Yoga: e La suppression des
fonetions de Uorgane pensant est produite par l'expulsion et par Ia rétention
ide I'air dans Ia respiration) o (S. 5. L, 31). 11 n'est pas inutile de rappeler
gu'un des plus grands mystiques modernes, Swedenborg, était, luf aussi,
econvainen quune pensde lente correspond b une longue respimtion, une
pensée rapide i une respirition acedlérée.

2, Ou plutdt ses souilles vitaonx, car il ¥ a cing prdpa, qui sont les agents
de toutes les opirations vitales de lorganisme. Les textes, malheursuse-
ment, ne Saccordent guérd sur la manibre de répartic entra eux les [onelions
physiologiques, On trouvera dans Deussen, Gesch. der Phil, 1, 2, p- 248, sqq.,
nn apercu de la doctrine des Upanisad sur les prans. Quant su Yoga, il n'a
fait, sur ce point comme sur bien d'autres, que recoeillie P'enseignement
traditionnel des écoles brahmanigues. Voicl comment la théorie la plus
généralement répandue localise et spécialise les prina : 1% le prfnn propre-
ment dit, entre 1a pointe do nez ol le ewor, rencuvelle la vie dans 'orga-
nisme ; — £ le samdna, entre le coror et le nombril, sert b Vassimilation
fsamilaroaa) des aliments et des boissons ; — 3 Vapdna, entre le nombril
et Tanus, est chargd des dvacoations ; — 4 Uneldng, entre le nex et lo
sommet du erine, est organe par lequel e sort do corps dans 'extase 8t
au moment de la mort; — 3 le eydna, répando dans lensemble du corps
et dans les membres, est Uorgane do moovement.
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yama; il en fait une pénitence, un moyen que I'homme
posséde d'expier la mort de tant d’animaux qu'il fait périr
par celd seul qu'il vit lui-méme ; o Les pripayima.., sont
une expiation de la mort involontaire de tant de créatures
qu'on tue jour et nuit. Si un brahmane fait, selon les regles,
trois prinayama, en y joignant les pydhrti et le pranava,
il accomplit la pénitence supréme. De méme que les im-
puretés des métaux sont consumdées par la fonte, de méme
les défectuosités des sens sont détruites par la répression
des sens'. » Le principe de I'ascétisme n'est-il pas en effet
que la vie v naturelle » est pernicieuse? que plus on la laisse
se déployer librement, plus elle est une source de souffrance?
Il convient done de racheter ou d'atténuer tout au moins
par la pratique des mortifications, le mal que l'on cause
seiemment ou non; et ¢'est libérer son moi que de giéner =a
respiration, cette manifestation par excellence de la vie in-
dividuelle.

Une derniére raison pour soumettre la respiration i des
régles positives, c'est qu'elle passe pour une priére conti-
nuelle. Cette croyance est trés certainement en relation
avee l'idée, si souvent exprimée par les anciennes Upanisad,
que « celui qui sait » fait I'offrande journaliére, non pas
dans le fen sacré, mais intérieurement, dans le feu de son
ventre, un rite qu'elles appellent le prapdgnihotra®. Cette
substitution est un des symptomes de la spiritualisation du
culte, que les Upanisad ont préparée et sur laquelle nous
trouverons encore de nombreux témoignages dans la litté-
rature de I'hindouisme. Malheureusement les traités relatifs
au yoga ne se sont pas maintenus a cette hauteur de mys-
ticisme. Il y avait quelque chose de profondément religienx
dans la pensée quela vie tout entiére est comme un hymne
en I'honneur du brahman, 'étre universel : mais, comme il

I Manu, VI, 8871, On appelle rydfhrti les formules composées de mols
isolés ; In plus fameuse est bhdh, bhueah, sead. Quant au pranara, volp
plus hant, p. 117, sqq.

2. Vair plus hant, p. 70,
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arrive souvent, l'idée s'est matérialisée, et c'est le bruit de
ln respiration qui a été considéré comme une priére. On a
enseigné que par chacune de ses expirations et inspirations,
I'homme faisait entendre la phrase so "hariv o Il est moi »".
Respirer, ¢’est done des milliers de fois par jour affirmer la
vérité supréme. Comme on compare souvent la circulation
de I'sir aspiré et expiré 4 I'eau qui alternativement remplit
ot abandonne les auges d'une roue hydraulique, cette priére
respiratoire évoque le souvenir des fameuses roues qui ont
fait une facheuse réputation au bouddhisme décadent. Tel-
lement il est vrai qu'une doctrine, fixée par la tradition, et
propagée par V'esprit d'imitation, fait, sous l'influence d'un
psittacisme croissant, une chute d'autant plus lamentable
qu'elle avait brillé d'abord d’un plus bel éclat.

Dans chaque acte respiratoire® on distingue trois mo-
ments, l'inspiration, la rétention du souffle dans la poitrine,
I'expulsion de l'air; et T'on appelle piraka, kumbhaka,
recaka le controle de ln respiration dans chacune de ces
trois phases®. Leur durée est strictement déterminée, L'unité
de mesure étant la mdird, c'est-i-dire le temps employé
pour un elignement d'ceil, un battement de mains, "émis-
zsion d'un son, ou encore l'intervalle qui sépare, pour un

1. &s'hash est Péquivalent de la v grande parole o Tof, fu ¢ cerd. En ren-
versant londre des deux mots, on & lar-so, le Aamand, qui est devenu un
nom mystique de 1ime ; @oil parama-fiamsa, nune des appeliations usuelles
de TEire Supréme.

2. D'apris le Sarvadarianasangraha, le nombre total des inspirations et
des expirations. en un jour ob une ouit, éldve & 21,600, o'est-h-dire quinze
en une minute, ee gui est un chiffre normal. L'ajdpamantra ou « lormnle
sans parole s que nous faisons entendre en respirant, s composs de
600 ndorations dn dien Ganeda, 6.000 de Brahman Svaynmbho, autant poor
Visou et Siva, 1.000 poor Brlaspati, pour I"Ame supréme of poar 1ime ;
total 21.600 (Sarcad., p. 130).

3. 1 est i remargoer que les textes commencent en général par le recaka.
Le piraka o remplit = ; Ie recaka o déverse o; le kumbhaka sapprime la
monvemsnt de Ualr & 1int1!-rlr_'u.r du porps, et le mu.ﬂle pal immobile pomme
de lean dans une cruche (kumbha). On ajonte guelquelols un 4° moment,
le sdnyaka, o le vide 0. C'est le moment de in'rpemmn qni sépare chague
expiration de inspiration subsdégquents,
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‘homme qui dort, une expiration de l'inspiration suivante, le
poraka doit durer 16 matra, le knmbhaka 64, le recaka 32°'.
On voit par ces chiffres que U'effort porte surtout sur Uarrét
de la respiration aprés chaque inhalation. Trois fois par
jour, le yogin s'exerce i maitriser son souffle, jusqu'a ce
qu'il puisse faire 80 kumbhaka de suite,

Le pranayvama peut étre fécond (sagarbha) on stérile
(agarbha). S'il est accompagné de mantra qu'on répéte ou
de méditations sur ces mantra, il est fécond : & Quand, re-
tenant son souffle, — c'est-a-dire pendant le kumbhaka, —
on répéte trois fois de suite la gdayatrt, précédiée des oyahrti,
suivie de la o téte » de la gavatri, accompagnée au com-
mencement ef & la fin du pranava, alors vraiment il v a pra-
nayama »* (lSparagitd, citée parle Y. 8. 8., p. 42),

Il semble veaiment qu'il ne valait pas la peine de tourner
le dos au ritualisme du sacrifice, avee ses invocations ehan-
tées ou murmurées, ses formules propitiatoires et ses émis-
sions de cris i peine articulés, pour aller retomber dans des
pratiques tout aussi superstitieuses et peut-éire moins
inoffensives. On comprend que Sankara ait condamné dé-
daigneusement toute cette gymnastique de la respiration :
aC'est par In méditation et par I'enseignement d'un maitre
que la vérité est connue, et non par des ablutions, des dons,
des centaines d'exercices accomplis dans le hut de controler
la respiration®, »

Et cependant il serit injuste de dire que le yoga n'ait
consisté pour les théoriciens de I'école que dans 'applieation

1, C'est do moins ce que proserit la Viasiapha-Samhitd. Le Naradiyva-
purins, cité par lo Yogasirasangraha donne de foul nntres proportions :
piraka, 12 matea ; kaembhaka 24, reeaka 26.

2. La pagatri on adeiirf [= Re. 11, 62, 100 est une invocation au dien
Savitar que I'Hindon fidéle murmure debout, au erdpuscule du matin, jus-
qui oe que lo solell apparaisse, el assis, so erépusculo du soir, jusqu'as cs
qua les dtoiles suient distinctement visibles,

Draprés I Phyganabindu-upanizad, on dolt diriger sa pensée sur Siva
pendanl le recaka, sur Visgu pendant lo piraka, sur Brahmon pendant le
kumbhaka.

3. Passage cité par Dvijadas, J. R, As. Soc., 1888,
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de procidés exclusivement physiologiques. Une légende que
raconte le Yogavasistha, semble indiquer au contraire que
si le pranayama est en effet le moment décisif de toute cette
discipline, il ne porte cependant les fruits désirés qu'a con-
dition de la lente éluboration psychologique qui doit s'ef-
fectuer dans le sujet. Un aseéte se refire dans la jungle; il
pratique le prindyima pendant des anndes, mais sans ré-
sultat. A la fin, il se rend auprés d'un psi et lui demande de
lui enseigner le yoga. Le ysi consent; il ordonne & 'ascéte
de rester auprés de lui en qualité d'éléve; mais, pendant
deux ans, en dépit de toutes les sollicitations, il s¢ contente
de dire : « Attends. » L'autre finit par en prendre son parti,
et lnisse le rsi tranquille. Douze ans se passent. Le maitre
fait venir I'éleve et lui dit de prononcer le mot om. Or le
mot om est formé de troizs éléments a, u, m. L'éléve fait
entendre le son a, et voiei que le recaka se fait tout naturel-
lement ; avec le son u, uvee la nasale finale, se produisent
non moins spontanément le poraka et le kumbhaka, Et alors
comme une élincelle, qui tombe dans un champ d'herbes
desséchées par le soleil, le consume en quelques instants, le
mot om mit en activité les facultés spirituelles de apprenti
yogin, qui en peu de temps passa par les quatre derniéres
étapes du yoga.

On le voit, I'ndepte n'est assuré de son salut que si, &
force d'exercices, il est devenu maltre de son instrument,
c'est-i-dire de sa respiration. Mais il en est de cela comme
des exercices auxquels un musicien se soumet: ce ne sont
pas eux qui font P'artiste, mais sans eux il n'y aurait pas
d'artiste. Il est certain que de nombreux adeptes se sont
appliqués trop exclusivement & suivre les régles trés ma-
térielles, mais trés précises, du praniyama, et qu'ils y ont
vo la partie essentielle du yoga; dans toutes les écoles, il y
4 des éléves qui, par paresse d'esprit, acceptent les travaux
manuels ou mnémoniques les plus fatigants et les plus
longs, et qui esquivent le moindre effort intellectuel. Mais
cest une défiguration de la doctrine dont il ne faut pas
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rendre responsables les vieux maltres qui ont vu, dans le
quatriéme anga, non pas le moyen direct de l'affranchis-
sement, mais la condition et puis le signe d'un progres duns
la voie du salut.

E. CiNQUIEME ANGA : LA RETRACTION DES SENS (prafydhdra).

Dans le cours naturel des choses, les sens sont en contact

‘avec les objets extérieurs, et, s'ils peuvent en communiquer
la perception 4 l'intellect, e'est qu'ils prennent la forme de

ces objets. Par leur intermédiaire, le manas, puis la buddhi
recoivent 'empreinte du monde sensible. Tant que les sens
peuvent ainsi se conformer & leur tendance propre, qui est
@aller trouver les choses du dehors, ils mettent 'organe
pensant dans leur dépendance, puisque, bon gré mal gré, ils
lui infligent ces sentimenis de désir, de colére ou de stupide
indifférence quexcitent inévitablement les objets du monde
extérieur : o Si lintellect est entrainé par les sens duns
leur course errante, la raison (budidhi) s'en va 4 la dérive,
comme un vaisseau emporté par la tempéte » (Mbhr. I,
13 M5, = Bhayg. G. 2,67).

Mais vivre selon la nature, c'est s'engager de plus en plus
dans le o circuit de lexistence ». Si I'on veut faire son
salut; et méme si l'on veut faire quelque grande chose’, il
faut libérer son moi, et par conséquent réprimer ses sens.
Que 'on renverse done leur direction naturelle, de maniére
que, tournés maintenant vers Uintérieur, ils prennent la
pature do sens interne dont ils sont dmanés®; ils séront
ainsi o nccommodés v i Vesprit’.

Ramener en arriére les sens loin de leur objet, c'est faire
l'opération appelée pratydhdra, et les maintenir dés lors

L. v Quicongue aspire & [aire de grandes choses, qul s'agisse d'un acte
utile ou d'un acte vertuenx, quil maltrise sés sens; par leor répression, la
raison (bididhi) orolt comms 1o fen au moyen du bois & briler o (Mbhr,
EREETR

2 Y.5. 1, 3.
3. eftta-anukdrin (Sereaduard., p. 177).
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sous un sévére contrile de facon qu'ils ohéissent et ne com-
mandent plus, c'est faire le nigraha. Dés ce moment, les
choses du deliors ne sont plus pergues par la conscience, et
par conséquent n'existent plus pour elle ; le manas loffméme
devient non-manas'. Qu'un seul des organes ne soit pas
réprimé, et la connaissance s'écoule, comme 'esu s'enfuit
d’une outre trouée*, Siau contraire 1'ocelusion est complete,
¢ I'intellect n'entend plus, ne voit plus, n'a ni godt, ni
odorat, ni tact; il ne fait plus acte de volonté: il n'a cons-
cience de rien, ne pense pas; il est comme une biche, Cest
alors qu'on atteint le tréfonds® des choses; clest le yogu,
disent les sages. On brille comme une lampe qui brale en
un lien abrité contre le vent, et, débarmssé de son corps
subtil, sans vaciller, on suit Ja route d'en haut: on ne revient .
plus dans les régions inférieures w (Mbhr, XII, 11384, sq.).

F. SIXIEME ANGA @ LA FIXATION DE LA PENSEE ( dhiarana).

Maintenant que toutes les communications sont coupées
avee le monde extérieur, et que la pensée, affranchie, peut
s'épanouir librement, c'est vers le dedans qu'elle doit diriger
son effort. Un travail effectué en trois étapes va 'smener
de proche en proche i l'unification, & la désindividuslisation,
& l'isolement .

Résoudre ses six sens dans la buddhi, et celle—ci dans
I' « indéterminé » par le processus d'involution enseigne
dans 1'école S:‘lnkh:.'a, ¢'est ce qui unifiera l'organe pensant;
la résorption de tous les évolués dans leur souree premiere
délivrera le purusa de cette apparente individualité qu'il
devait & son association avee le monde du devenir: et Iime,
isolée, s'élargira a Vinfini.

manases “mantlblidce, Giaw)., Mang. R, 1L, 31-48.
. Mblie, X1, 8732,

« prakriim dpanaam,
ekdgratea ; pirdtmakatea ; karca'ye. Ces trois opérations sont 8irolle-

ment assocides et portent ls nom commun de aamjyana, la contrainte cen-
triphte. Voir ¥, 8. 111, 4. 7- 8 ' ' '

- e
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L’organe pensant a une propension naturelle a errer de
tous cotés. I1 fanl commencer par fixer la pensée, c'est-i-
dire par I'assujettir en un point déterminé, Canalisé, le cou-
rant en sera 4 la fois continu et puissant. « On doit s'appli-
quer au seul savoir qui est U'essence de tout savoir et qui
méne au but qu'on se propose. La multiplicité des connais-
gances ne fait qu'entraver la marche du yogin. Celui qui,
curieux de savoir, se dit : « Voici une chose qu'il faut que
je sache ; en voici encore une autre... » ne peut connaitre la
seule chose i connaitre, fat-ce en un million de périodes
cosmiques » (Markand.-pur, X11, 18, sq.).

Sur quoi faut-il arréter ainsi Porgane de la pensée? A
cette question, les textes répondent de deux facons. Les
uns veulent qu'on la fixe en un des points du corps, les
autres qu'on l'applique & un des objets de la connaissance.
Dans le premier cas, le point d'arrét de la pensée sera par
exemple le « lotus du coeur », ou le nombril, ou la pointe
du nez, ou le sommet de la téte, ou bien encore la place
qui se trouve entre les deux arcades sourciliéres. Au con-
traire Vijnanabhiksu enseigne que o la dhirapa fixe Uesprit
(eitta) sur 'ame individuelle, lien du Dieu supréme, son
conducteur interne » (Y. S. 8., p. 49).

Voila deux définitions qui semblent contradictoires,
puisque 'une fait de la dharana une localisation matérielle
de la pensée, tandis que Tautre raméne le proeessus i un
phénoméne psychologique, Et cependant il n'y a pas de
raison pour croire que l'une représente plutit que autre
'ancienne tradition de I'éeole. Puisqu'on placait la dharana
entre la rétraction des sens et la méditation proprement
dite, il était naturel qu'on y vit 'opération par laquelle on
tenait massées eén un point de Uorganisme toutes les fone-
tions intellectuelles, une fois qu'elles étaient reploydes et
plongées dans le citta. Et ce point lui-méme ne pouvait étre
qu'une des parties vitales du corps, ou l'une de celles qui
jouent un role dans la production des phénoménes d'auto-
hypnose, le nombril ou le bout du nez par exemple. D'autre



332 HISTOIRE DES IDEES THEOSOPHIQUES DANS L'INDE

part, l'idée fixe, surtout quand elle s'applique & des con-
cepts de peu de richesse, provoque aussi des troubles moraux
ou intellectuels, comme ceux que le Yoga a vite recher-
chés,

Et non seulement les deux notions ont suns doute coexisté
de tout temps, mais encore les philosophes des écoles San-
khya et Yoga les ont jugées exactement équivalentes,
Puisque P'organe pensant est quelque chose de substantiel,
cela ne fait pas de différence pour la pensée que son point
d'attache soit un objet 4 connaitre, ou un lieu dans lequel
elle reste repliée sur elle-méme ; dans les deux cas, il v a un
déplacement matériel du citfa. Aussi les sources les plus
autorisées admettent-elles indifféremment les deux inter-
prétations. Les Yoga-satra, aprés avoir posé en principe que
« la dharana est Ia fixation de la pensée sur un point » (111, 1),
mettent au nombre des objets sur lesquels le citta s'arréte
dans le sarmyama, le soleil, la lune et l'étoile polaire, aussi
bien que le nombril, le haut de la gorge, ou le ceeur. Le
Sarvadarfanasangraha n'est pas moins éelectique : « La
dhirapa fixe l'esprit, en I'écartant de tout autre objet, sur
quelque place qui soit en relation avee le moi intérieur,
comme le eercle du nombril, le lotus du cornr, 'extrémité
de l'urtére susurind, ete., — ou un étre du dehors, comme
Prajapati, Indra, Hiranyagarbha » (p. 177).

G. SEPTIEME ANGA : LA MEDITATION (dhAyéina).

¢ Quand & la place oii I'esprit s'est fixé, In pensée, modifiée
en In forme de I'objet contemplé, coule contindiment sans
fqu'aucune autre fonction vienne la troubler, il y a méditation
(¥.S.5.,p. 44). Comme dit plus simplement Patanjali, le
dhyina est « un courant de pensée unifiée » (111, 2).

H. Huimi#sME ANGA : LA CONCENTRATION (samddhi),

Dans la « méditation, il y a lien de distinguer encore entre
la pensée, I'objet qu'elle contemple, et I'acte de la méditation,
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Il n'en est plus de méme dans le samddhf, Sujet et objet ne
font dés lors plus qu'un : « Pour celui dont les fonetions in-
tellectuelles sont supprimées, il y a concentration et con-
substantintion du sujet qui saisit, de l'objet saisi, de l'acte
de saisir, comme dans une gemme » (Y.5. 1, 41)".

Puisqu'il est une concentration intense et absolue de
I'esprit, le samadhi est psychologiquement un phénoméne
différent de l'extase. Dans l'extase, le mystique se sent
transportd hors de lui-méme, il oublie son moi et s'abime
en Dieu : &2-672515, Dans les Upanisad et les systémes qui
en dérivent, le samadhi est un moyen de surracher tempo-
rairement & la limitation et & ln relativitéd de existence ; il
constitue par conséquent une anticipation de la désindivi-
dualisation finale. La conception greeque et chrétienne de
I'extase rappellerait plutét, mais combien spiritualisée, une
vieille idée animiste que nous avons signalée a propos du
ritualisme brahmanique : I"Ame du sacrifiant quitte momen-
tanément le corps oh elle réside, et voyage dans le ciel pen-
dant 'acte sacré; et si un rite spécial ne la réintégre dans
le corps, une fois la eérémonie terminée, le sacrifiant perd
la vie ou la raison.

L'apprenti yogin n'arrive pas d'emblée i réaliser cette
concentration qui doit couronner la lente élaboration de son
salut. Il n'y réussit que grice i une série de travaux dap-
proche qui naturellement ont été cataloguds avee minutie,
ginon avee clarté, Tout d'abord la contemplation a pour ob-
jet les choses du monde grossier ; elle est sacitarka, pensive.
Puis I'ime s'ahime dans la contemplation des objets subtils;
le samiadhi est alors sacrcdra, réfléchi. Ensnite 'dme est
sans contenn distinet, mais elle éprouve encore un sentiment
de béatitude, c'est le sdnanda-samddhi. Enfin tout sen-
timent s'efface ; tous les organes sont au repos; il ne subsiste
plus que ce qu'il y a de plus tenace dans 'ime individualisée,
¢'est-fi-dire son individualisation méme; ¢'est le sdsnuita-

1. Dans une gemme d'une transparence parfaile, Fobjet qui refléte, 'objel
refléld et Vimage sont en quelque sorte uniflés.
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samadhi, caractérisé par la notion « je suis ». Jusqu'ici le
yogin a conservé la conscience de son moi. Aussi les quatre
phases du samadhi qui viennent d'étre élaborées forment-
elles le samprajidta-yoga'. Mais le travail de concentration
ne sarréte pas la. Le yogin finit par entrer dans 'état de
yoga inconscient, par lequel sont andantis toutes les im-
pressions passées et tous les germes d'une fufure existence
individuelle.

Comment pourrait-on décrire un état qui a précisément
pour caractire d'étre sans caractore? Seuls cenx qui en ont

fait P'expérience peuvent en parler sciemment, et encore

manduent-ils de paroles pour en donner une idée. Du moins
tiche-t on de dépeindre au moyen de comparaisons ce su-
préme apaisement de ime : « Le yogin est aussi ealme
qu'un homme qui dort paisiblement; il ressemble & une
lampe remplie d’'huile qui brale dans un endroit abrité du
vent, et dont la flamme s'éléve fixe et droite. Tel un roe qui
demeure inébranlable bien qu'il soit battu par les pluies »,
ete., ete. (Mbhr. XI1, 11693, sqq.)*.

L. Voir plns haut, page 312 — Si la lecteur veut bien se reporter aux
passages de Ia Chandogya-Uponisad et de la Magjokya-Upanisad cités plus
haut (pages 81, sqq. ; 124, &), et & oo que j'al dit page 191, sq., de la théorie
vedantigue de lindividualisation do brahman, il s convainers que In plu-
part des éléments de cette analyse dn samadhi s'expliquent par ses antéos.
dents historigues, Dans ks Chindogya-Upanisad. il ne s'agit pns encore de
phiénomines extatigues, mais le promier état est déjh mis en relation avee la
veille, le seeond avee le réve, le troisibme avee un sommeil profond. La
Magdikya-Upanisad ajoute un quattiéme état, celai de I'absorption tempa-
raire on définitive dans le beahman ; en outre, la veills ¥ correspond au
monide grossier, le rive aux objets subfils ou internes, le sommeil & 1 (8li=
eitd, Le Yoga fait des trols premiers états les trois premiers degnis de la
concenlration spirituelle, 'est-hi-dire de Ia désindividualisation progressive
de Tame ; cela le conduit & poser en face do lime complétement désindivi-
dualisée ou insonsciente, azampraffdia-goga, un quatritme éat de Fime
individoelle et consciente, celui oo elle n'a plus Qantes cnractére que celte
individualité méme. Nous verrons que U'listoire de cette doctrine ne so
terming pas la; dans la bouddhisme, clle subit eneore une nouvalls ol carno-
Wristique modiflestion.

. Un passage de In Hatha-yoga-pradipika, qui s¢ sert de daux comparni-
Soiis pour décrire 'état du yogin dans le samadhi, nows montre 4 quel point
les idées védantiques onl pénétrd dans le Yoga Mcont : w Vide dedans, vide
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On pourrait croire qu'arraché au monde des contingeénces,
le yogin en état de samadhi se trouve en dehors des rela-
tions de temps et d'espace. Ce serait mal connaitre 'amour
des Hindous pour les arrangements bien symdétriques et
puérilement artificiels. L'Tsvara-gita’ nous apprend que la
dharana dure autant que 12 prapdyama; le dhyina équivaat
i 12 dharapa, le samadhi 4 12 dhydna; en comptant quatre
secondes par pripiyama, cela ne donne pas tout 4 fait deux
heuresg pour un samidhi.

VI. Le HAaTHA-YOGA.

C'est une croyunce universelle que pour entrer en com-
munication directe avecun dien, 1) faoat s'étre soumis d'abord
4 un entrainement particulier. La méthode employée dillére
grandement suivant le niveau religieux; ici toute matérielle,
la de plus en plus psychique. Chex les peuples de la
nuture, les jednes prolongeés, les mutilations, les longues
stations dans la solitude, In continence, 'emploi de fumiga-
tions et de narcotiques, une gesticulation violente, tels sont
les moyens auxquels on recourt en général pour mettre le
sujet dans un é#at d'extréme surexcitation. Plus le fone-
tionnement normal de existence sera aboli chez 'homme,
plus il semblera s'élever au-dessus de 'humanité et prendre
quelque “chose de divin: les lois de la nature grossisre
n'existeront plus pour lui, et le champ de sa vision s'agrun-
dira infiniment.

Dans la religion védique aussi, les rites de consécration
comportent de pénibles morlifications, des jedanes, 'obser-
vation temporaire de la chasteté, le silence, une solitude
relative. C'est que le pere de famille qui s'appréte 4 sacri-

dehors, vide comme un vase dans espace ; plein dedans, plein dehors;
plein comme un vase dans U'océan o (IV, 56); Le yogin, dit le commentaire
est vide puree qull est soustrait & Taction du monde exiérienr ; il est plein,
parce que, dedans el dehors, il est confondu aves le hrahman,

1. Citée par le ¥. 8 S, p. 44 in.
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fier, doit momentanément revétir un ecaractére divin, ef
pour cela renoncer aux actes habituels de sa vie rofane.
" Les sidhana, ¢'est-i-dire les pratiques que prescrit le
Hatha-yoga n'ont pas dautre objet. Les yogins pressés.
d'avoir ces transes par lesquelles ils entraient en commu=
nion avee le divin, ont fait ce que finissent par faire tous
les mystiques: ils ont cherché i les provoquer artificielle- -
ment. Ils ont eu recours i des procédés qui ressemblenten
partie & ceux qu'emploient les prétres-sorciers des religions
animistes, mais qui dérivent anssi des idées quiavait aceré-
ditées autour d'eux un long développement de la pensée
théosophique. Le Hatha-yoga nous offre ainsi un curieux
exemple de la dégradation que subissent les concepts méta-
physiques entre les mains de gens qui s'en servent pour des
fins pratiques et immédiates. _

En tant que systématisation des procédés imaginés pour
amener rapidement les phénoménes physiologiques et psy-
chiques qui valent aux yogins une grande réputation de
puissance et de sainteté, le Hatha-yoga est certainement
plus récent que le Raja-yoga; mais les idées sur lesquelles
il repose sont extrémement ancienncs, aussi anciennes que
Ja pratique de la sorcellerie d'une part, et que I'élaboration
des premiers concepts théosophiques de V'autre. Une fois
qu'il a été constitué en corps de doctrines, on a donné au
Hatha-yoga une place dans l'enseignement de I'école, il a
été entendu qu'on commence par le hatha pour aborder
ensuite le Raja-yoga. Cependant, il jouit aujourd’hui
d'une faveur trés grande, et si, au dire des observateurs,
c’est lui quappliquent les faquirs qui veulent, par des
phénoménes de catalepsie et de morl upparente, eapter la
vénération des dévots, les profestations se sont élevées de
bonne heure contre les enfantillages qui tiennent une place
excessive dans cette nouvelle méthode pour faire son salut.
o Des rigles surla maniére de se tenir et de s'asseoir ne sont
d'aucune aide pour le yoga. Tant de détails n'aboutissent
qu'h retarder la délivranee'. » :

1. Garudapurdna, cité par lé Y. S. S, p. 23.
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Le mot hatha signifie effort: une appellation toute bha-
nale, comme on voit, et qui dut paraitre bien terne & des
gens pour lesquels cet  effort » était la source de biens
infinis. Par un de ces expédients d'interprétation qui sont
familiers aux esprits avides de symboles et de mystires,
les yogins ont coupé le mot et assigné i chacune de ses deux
syllabes un sens profond. On enseigna que ha désignait "air
aspiré, tha l'air expiré, et comme le premier est la réception,
le second I'émission de la vie, on fit de fa le nom du soleil,
et de fha colui de la lune. Le hatha symbolisa par consé-
quent la circalation de la vie dans sa source, le soleil, et
dans son embouchure, Ia lune. Cette explieation bizarre a
du moins I'avantage d'avertir les intéressés qu'ils appren—
dront par le hatha-yoga les procédés mécaniques capables
dagir sur la respiration’, bien plutot que la méthode et
l'objet de Ia méditation.

A ln base du hatha-yoga, nons trouvons I'idée que I'homme
peut modifier, supprimer méme le jen des esprits vitaux;
qu'il peut & son gré les faire passer par une artére® plutot
que par une autre, et que, en détruisant ainsi le contact de
lime avec le monde extérieur, il réussit 4 lisoler et & lu
sauver. Cette théorie s"appuie sur une physiologie fantaisiste
dont il est nécessaire d'indiquer les lignes principales.

L'air cireule dans I'organisme au moyen de canaux dont
le nombre varie infiniment suivint les textes - 101 disent
quelques-uns, 72 000 d’aprés les plus nombreux, 727 210 201
A en eroire ceux qui n'estiment que les gros chiffres. Le
nombre des nddt veaiment importantes est beaucoup moins
grand : 16, ou 11, ou 10, ou 3. Dans le plus populaire des
traités sur le hatha, la Hathayogapradipika, il n'est tenu
compte (ue de trois; ce sont celles qui sont intéressées par
le travail du yogin.

L. Au sujet de la didle & suivre, le Hatha-yoga donne les mémes régles que
les traités gui s'occupent du Rajn-voga ; il wimpose nullement les jeines
cxcessifs auxquels se livrent les faquirs danjourdhni, Ajoutons gue la
Hathayogapeadipika ne fait pas mention de nareotignes.

2, Artitres ol veines sonl des canaux, ndit, gui servent k la elreulation,
non du sang, mais de Vair. 2
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Tout d'abord la susurnd « subtile i V'excés, de toutes la
plus secréte n, Est-elle le cordon de la moglle épiniére? ou
I trachée-artere? ou 'une des grandes artéres qui partent
du copur? Les avis sont partagés, et les indications fournies
par les sources sont assez vagues et assez contradictoires
pour qu'il soit impossible de trancher la question. Nous ap-
prenons en effet quon peut obturer en repliant la langue
de maniére & la presser contre le palais; mais aussi gu'elle
ahoutit au sommet du erine, i la suture médiane, ou encore
4 la fontanelle antérieure’. Ce qui est certain, c'est qu'elle
est au milien du corps, et qu'elle joue un role qui est en
rapport avec sa situation centrale. Elle est la voie par la-
quelle I'amte individuelle va s'absorber duns I’'Ame Univer=
selle. On 'associe au dieu Brahman.

A droite et a gauche sont deux nadi qui servent I'une &
aspirer, |'nutre a expirer. En régle générale, cest celle de
droite, In pingald,qui sert i Ventrée, et celle de gauche, 'idd,
qui sert i la sortic de I'air’, La pingala a le soleil comme
divinité; elle est la matrice des Péres. L'idi est sous la do-
mination de la lune; elle est la matrice des dieux®, Si ces
données ne sont pas simplement imaginaires, il est possible
que ces deux canaux soient les deux artéres carotides.

Pingald et ida prennent naissance 'une et l'autre en une
région du corps, le kanda, qui est situé i une largeur de
main au-dessous du nombril. Elles 'y trouvent dans le voi-
sinage immédiat de Vorifice de la susuthnd. Toutes deux s'en
vont aboutir dans la téte, ot elles communiquent 'une avee
la narine droite, l'autre avec la narine gauche,

Dans la vie contingente, qui est pour 'homme lu vie na-

L L'esteémitd de la susubing est appelée hoafmarandhiva, Fonveriure oo
la fente du brahman, C'est o le sidge de Siva, « 1o point ol la conscience est
abolie n; In H. ¥. Pr. |2 place entre Jes sourcils. — o L'endroit di front qui
sl entre les soureils, th oh se trouve la meine do nex, o'est 1 qolest le siége
de Vimmeortel, s point de repos de Vonivers o (Dhpdaoabindu-up., 23).

2, (n peut intervertir le rile des doux artercs ; Vessentiel, o'est que Fale
sorte par un canal autre goe celui par legoel il est entrd.

% Les dieux, en effet, se noarrissent de somn, ou de lTune.
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turelle, I'air, sous forme de prdipa, descend par la pingula,
et, sous forme d'apdna, est expulsé par lida; c'est celte
cirenlation qui entretient 'existence empirique. Le prana-
yama ne modifie ce processus quautant qu'on sapplique 4
retenir longtemps le souffle inhalé: « Assis sur un siege
appropri¢ et prenant une posture commade, que le yogin
aspire lentement l'air extérieur par la nadi droite; qu'il
pratique le kumbhaka jusqui ce que le souffle soit fixé da
la racine des cheveux jusqu'a la pointe des pieds; qu'il
I'exhale ensuite lentement par la nadi gauche » (H. Y. Pr.
II, 48, sq.). Mais si le yogin aspirea la vie absolue, ou tout
au moins aux jouissances qui sont une anticipation du salut,
il ne loi suffit pus de savoir régler sa respiration. II lui
faut, pour arriver 4 son but, faire un plus grand effort : réu-
nissant prina et apana, il doit les faire passer par la susuina,
afin que les souflles, amenés par cette voie au brahmaran—
dhra, y soient absorbés et que soit supprimée en méme
temps toute existence individuelle.

Or il y a, 4 'entrée de la susumna, et fermant lIn commu-
nication avee les denx autres artéres, un étre mystérieux,
manifestation ou plutot énergie de Siva, qui dort la enroulé
comme un serpent; c'est ln Kundalt'. 1 faut que, par une
posture appropriée ou d'autres moyens mécaniques, on réus-
sisse & éveiller cette divinité, pour que se déroulant elle
sallonge dans la susumna et laisse ainsi au souffle le pussuge
ouvert. Cependant tout n'est pas dit encore. L'air rencontre
sur sa route, en remontant du nombril au sommet de ln
tite, des enchevitrements, les graathi, an nombre de trois®,
que le yogin doit dénouer au prix d'efforts spirituels intenses,
Si mous njoutons que le corps est décompose en cercles mys-
tiques, les cakra®, qui sont autant de centres de foress vita-

1. Ou Kuandaling.,
2, Ils portent les noms des trois dienx de In trinde hindoue : nead de

Hrahman ; nend de Visgu ; neod de Bodm (= Siva),
8. On les appells aussi padma ou hamela paree qu'on se les flgure comme
une « feur de lotus ».
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les, ¢t que la méditation du yogin doit €'y porter pour faci-
liter la cireulation de I'air dans ehacun d'eux’, nous aurons
passé en revue les éléments essentiels d'une doctrine dont
Penfantillage n'a d'égal que le sérieux imperturbable aves
lequel on enseigne ce galimatias.

Et cette doctrine, on la répéte depuis nombre de généra-
tions. Sans doute, certains développements fantastiques n'ap-
paraissent que duns des ouvrages récents; le rle de la Kun-
duli, par exemple, est exposé dans des textes comme la
Hathayvoga-pradipika qui ne doit pas avoir beaucoup plus
d'un siéele d'existence. Mais on peut relever dans de vieilles
Upanisad des témoins de croyances qui sont, a l'état
embryonnaire, celles mémes que nous venons de retracer
bricvement. L'Aitareya-upanisad (I, 1) enseigne que I'At-
man eréa le purosa, le tirn des eaux, le couva comme un
cenf, de maniere que 'y manifestorent ln parole, le soufile,
li vue:; et puis, pour en étre Pdime individualisée, qu'il
pénétra dans cet assemblage par In eidrti, la suture cri-
nienne médiane; elle fait par conséquent de cette place le
point de jonction du parama-atman et du jiva-atman. —
Nous lisons dans la Chandogya-upanisad (8, 6, 5, sq.) que
Pitman sort du copur par la susumnpa et le brahmarandhra,
et qu'il s'unit ensuite au brahman. — oIl y a pour le sage,
nous dit la Maitrayaniya-upanisad, un exercice encore supé-
rieur : pressant la pointe de sa langue contre le palais ¢t
supprimant la parole, 'intellect et le souflle, il eontemple le
Brahman par le contrdle (de cet exerciee)... L'artére appelée
sugnmnd, qui fournit le passage a l'nir vital, s'éleve du cosur
interrompue au milieu du palais. Que, par cette artére,

1. Il ¥ asix cakren: Vidjadeakra, ontre les sourcils; ¢'est [h que o trouve
le & neeud de Rodra o — le rgomocakea, & Vintérieur de In téte; —la
rigudidhicatra, dans |8 con, ob 2o tronve aossi le Visgogranthi ; — Vendha-
tarefora, dans le coeur, région du Brahmagranthi ; — le manipiracaked,
autour dn nomhbril ; — le seddhisphiinacakra, cercle sexuel, » Quand
Kundali endormie s'dveille. .. alors tous les o lotus o ol tons 16s o neoads »

sonl franchis et dénouds, et ln snsumni s'suvre comme une route royale au

praga ; alors Vorgane pensand est libded et In mort est trompée o CHL Y Pr.
101, 2, sq.). | -
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associé au souffle, & om, au manas, le sage s'élave tout droit,
et, tournunt le bout de la langue vers le palais, réprimant
les sens, quinfini il contemple l'infini; il se désindivi-
dualise ainsi, et,par In désindividualisation, il perd tout
sentiment de joie et de douleur, et atteint 'unité absolue »
(VI, 20; 21).

Tant que Ia respiration est en mouvement, I'esprit se
meut, entre en contact avec le monde extérieur, et 'iime
demeure liée.«D'on viendrait la connaissance aussi longtemps
que le manas se maintient ici-bas? Tant que le manas ne
meurt pas, la respirtion aussi continue & vivre. Celui qui
supprime c¢ couple, respiration et manas, celui-la parvient
au salut, et nul autre » (H. Y. Pr. IV, 15). Mais comme
affirme le méme traité, « de méme qu'on soumet peu i
peu & sa volonté un lion, un éléphant, un tigre, ainsi par
Vexercice arrive-t-on & dompter sa respiration ; sinon c'est
elle qui tue le yogin » (II, 15). Aussi le Hatha-yoga en-
seigne-t-il les procédés qui sont 4 la disposition de I'nscite
pour rendre la respiration inoffensive et l'obliger a s'aller
résorber dans « louverture du brabman o; il lui apprend
aussi i purger de leurs humeurs nocives les eanaux qui
servent & la circulation de Uair. Il ne s'agit plus d'indica-
tions simples et pratiques comme celles que donnait le
Rija-yoga; on s'évertue au contraire 4 compliquer les
prescriptions sur la maniére de se tenir et sur celle de res-
pirer. On dirait que plus les exercices sont difficiles et tor-
tionnaires, plus le mérite est grand et le succes assuréd.
C'est qu'aussi on ne se propose plus seulement d'exercer
une action mécanique sur la respiration ou sur le cceur; il
y a des gestes ot des postures auxquels on attache une va-
leur mystique, et qui par conséquent veulent, pour étre
efficaces, qu'on les réalise avee une scrupuleuse exactitude.
De méme que le houddhisme et les cultes sectaires, le yogisme
a des mudrd, des « sceaux », c'est-a-dire des attitudes et
des digitations traditionnelles qui non seulement servent i

“aml 1}
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faciliter la méditation, mais aussi ont par elles-mémes une
vertu purificatrice et sanctifiante "

Il est inutile d'énumérer tant de recettes offertes par le
Hathayoga & quiconque désire se procurer & volonté des
transes et d'autres états psychopathologiques. Il en est dont
I'obscénité est répugnante, et qui n'ont d'autre intérét que
d'étre un témoignage ajouté i beaucoup d’'sutres de la facilité
avee laquelle le mysticisme s"associe aux pratiques érotigues.
11 est d'ailleurs fort probable que bon nombre de ces régles
n'ont jamais pussé de la théorie dans la pratique, 11 suffit pir
conséquent que quelques spécimens donnent une idée de la
méthode recommandée,

Le moyen le plus simple pour entraver ln respiration c'est
d’intérioriser la pensée et de fixer le regard sur quelque point
extérieur®: « Quand, ayant absorbé pensée et respiration par
la contemplation intérieure, le yogin se tient, la prunelle
des yeux parfaitement immobile, et regardant un objet exté-
rienr comme &'il ne le regardait pas, cette mudra est appelée
la Sdmbhari®. » Un antre procédé consistea fermer les denx
camuux qui servent i U'entrée et & la sortie de air, l'ida et
la pingala; dans ce but, on presse le cou en appuyant forte-
‘ment le menton contre la poitrine s jalandhara-bandha (H. Y.
Pr. 11, 70). 1l n'est pas moins nécessaire d'agir sur la su-
sumni; c'estacela quesert ln Ahecari, une des mudri les plus
efficaces : on coupe le fil de la langue ; puis, en mouvant celle-
¢i en tous sens, et en la a trayant v, on I'allonge graduelle-
ment jusqu'a ce qu'elle puisse atteindre lintervalle qui sé-

1. La M. ¥- Pr. énumére ef déerit dix mudred tout particulidrement propres
# vainore ln maladie ot In mort et & procarer les pouvoirs miraculeax. 11 va
sans dire gue cetie partie de la doctrine doit étre gardde v comme on garde
un eoffrel de bijoux o, el qu'il ne faut la révéler b personne, pas plos quion
ne révide le commerce gn'on entretient avee une femme de gronde maison
iR

2 Un fize de préfdrence un point extériour do corps. 1l fant éviter de
eligner de l'eeil. Les auteurs font dailleurs observer que les youx céssent

tout natarellement de cligner quand Uesprit est inlérieorement arrdité sur un
objet.

3. Sambhu est un des noms de Siva
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pare les arcades sourciliéres'; on la replie alors de maniére
qu’elle vienne fermer l'entrée do pharynx et qu'elle empéche
toute communication entre les fosses nasales et l'arriére-
bouche; on reste ninsi le regard fixé sur la place qui se trouve
entre les deux sourcils, une des voies pur lesquelles "ime
peut & son gré sortir du corpe et y rentrer (¢h. 111, 32, sq.).

D'autres opérations ont pour objet le nettoyage des niadi et
des parties vitales de 'organisme. On avale, par exemple, une
bande d'étoffe, large de 4 doigts, longue de 15 empans, gu'on
fait descendre jusque dans 'estomac, pour la retirer ensuite
lentement (dfauti); ou bien ¢'est un eordon, long de douze
doigts, qu'on introduit par une narine et qu'on fait sortir
parlabouche(neti ) ouencare, le yogin, abaissant les épaules,
tourne i droite el 4 gauche le bas-ventre avee la rapidité
d'un violent tourbillon (rauli)*.

Le nettoyage des canaux ou la suppression des fonetions
naturelles de l'entendement et de la respiration sont en
somme des résultats négatifs. Si le yogin se soumet & tant
d'etforts, ¢'est surtout purce qu’il espére acquérir ainsi d'in-
tenses énergies, et exalter a un hant degré sa puissance, La
rétention do souffle dans le praniyama a déji pour effet
d'amener une transpiration dont il a soin de [rotter ses
membres; cela leur donne de la fermetd et de I souplesse’.
Mais des exercices violents comme ln kheeari sont encore
plus efficaces. lls occasionnent dans l'arvidre-bouche une
salivation considérable. Ce sue, qu'on identifie avec le soma,
parce qu'il est secrété par une partie du palais qu'on appelle
mystiquement o la lune », candra, est en géndral absorbé
par « le soleil », ¢’cst-i-dire par le fen qui brile dans la

1. Ung langue assez longue pour qu'elle puisse atteindre In mcine du nes
passait dans l'lnde pour an indice certain de supdriorild spirituelle ; les
boudidhistes n'ont pas oublié ce carnetére dans Ménumération des = signes u
distinetifs d'un Bouddha.

2. Pour la dhauti, voir H. ¥, Pr. 11, 24, sq.; pour la nedd, ib, 11, 29 ; ponr
In nauli, it I1, 33.

9. CL H. Y, Pr. I, 18.
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région du nombril'. Mais si le yogin sait V'empécher d'aller
uinsi se perdre dans « le soleil v, et 8%l en imprégne son
corps entier, il ¥ a alors pour lui un tel accroissement de
force vitale qu'il pourrait étre mordu sans inconvénient par
le plus terrible des serpents, et qu'il peut manger de la
viande de vache sans cesser pour cela d'étre aussi noble gque
le plus noble* : « Que le corps soit inondé de la téte aux pieds
avec cette ambroisie, et I'on devient grand, vigoureux et
vaillant » (H. Y. Pr. IV, 53).

1l est certain que la circulation et la respiration peuvent
étre modifiées par certaines des postures que prescrivent les
traités du hutha-yoga. Qu'on tienne énergiquement et longue-
ment la téte inclinée sur la poitrine, et les mouvements du
coeur seront sensiblement ralentis. 11 suffit méme de porter
son attention sur quelque chose pour que la respiration
devienne moins rapide. Si par un dressage ussidu, et en
évitant les aliments et les exercices execitants, on arrive &
diminuer 'activité des poumons et du cceur, I'échange des
substances ne se faisant plus qu'insuffissmment, le sang se
charge dacide carbonique, et des troubles cérébraux se
produisent & coup sar. Les yogins sintoxiquent eunx-
mémes. Il est done bien probable quiapres avoir fait la part \
voulue & 'imagination et 4 la charlatanerie, il reste encore
quelque chose de réel dans les descriptions de phénoménes
étrunges qu'ils disent accompagner les diverses phases du
samidhi.

Ce sont d'abord des couleurs, invisibles pour I'homme
vulgaire, mais perceptibles aux sens infiniment plus subtils
du yogin. Car les éléments, les parties du corps, 'ime méme
présentent des colorations qui n'apparaissent qu'a il de
I'ascéte en extase. Encore une de ces croyances dont les anté-
cédents se retrouvent dans les Upanisad. D'aprés la Chan-
dogya-upanisad, les atomes du sang sont de cing couleurs

1.« De la lune coule le sue du corps; et cest parce qu'il F'écoule ainst qua

la mort [rappe les hommes » H. ¥. Pr, 111, 58,
L H.Y. Pr. QI 44, 45, 47.
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différentes : rongedtres, blanes, bleus, jaunes, rouges (8, 6.
— «a [nfinis sont les rayons de I"ime qui demeure comme
une lampe duns le corps ; blancs et noirs, bruns et bleus,
basanés et rougeitres » (Maitr. Up. 6, 30). Les éléments
a I'état subtil, les régions de l'univers, les cercles invi-
sibles du corps, d'une maniiére générale tout ce qui peut
étre un objet de méditation se revét ainsi de couleurs mys-
tiques qui se manifestent aux regards du yogin : « Qu'il
place ses pouces dans les oreilles, le doigt du milien dans
chaque narine, le petit doigt et le quatriéme aux coins de
sit houche, l'index au coin de ses yeux, alors se produira
en l'ordre voulu la connaissance de la terre et des autres
éléments, par des taches jaunes, blanches, rouges, bleues;
I'éther seul n'a pas de symbole » (Sercadars.,p. 176). Et
quand il dirigera sa vision intérienre vers les cakra, il yerra
le cercle du ceeur vert, celui du nombril rouge, le cercle
sexuel jaune, ete. Enfin, comme percevoir, ¢'est prendre la
forme de I'objet percu, il est naturel que Pesprit du yogin,
se tournant vers 1'Orient, qui est blane, devienne lui-méme
blane et incline & la vigilance, la résignation et la bonté;
muis que il ge dirige vers le sud qui est rouge, c'est le
sommeil et la méchancelé qui 'emportent en Jui.

Les phénomenes auditifs sont plus importunts encore que
les phénoménes visuels. C'est aux sons entendus, en elfet,
aux ndda, qu'on mesure le progres dans le samadhi' @ chague
fois qu'un des granthi se dénoue, on entend une musique
intéricure, d'abord dans le coeur, puis dans le cou, enlin
entre les sourcils. On pergoit pour commencer une sorte de
roulement de tambour, bientit e'est le grondement de la
mer, le tintement d'une cloche, le murmure d'une congue,
le susurrement d'un tuvau, le bourdonnement d’une abeille.
Enfin tout bruit cesse; le yogin est entré en pleine incons-
cience, et son but est atteint".

1. Le pripiyima osl déjh accompagnd de broits: ¢ 1] faot boucher (A Valile
des mains) les areilles, le nex, la bonehe el les yeux, el Pon entendm distine-
tement un son dans lu susuwnd purifiée s (B Y. Pr, IV, 638).

2. Les bourdonnements dans les oreilles sont, au dire de certaines Upani-

ey
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Alors se produisent ces phénoménes de catalepsie dont
on a tant parlé & propos des yogins et des faquirs. Les des-
eriptions que les textes nous donnent de ce « sommeil du
yoga » ou sommeil mystique', montrent assez qu'il s'agit
d'états hypnotiques. La Karika de la Mandokya-upanizad
en parle sous le nom significatif de « yoga sans toucher s,
asparsa-yoga. Alors, wil n'y a plus ni plainte, ni tourment,
ni peur, mais seulement éternel savoir, reposant en lui-
méme, semblable i lui-méme; 'nccés en est ardu, méme
pour le yogin, et le yogin en a peur, ayant peur de ce qui
est sans peur » (3,39). — « Les beaux jours viendront-ils
pour moi, oit, assis les jambes croisées sur un roe de 'Hima-
laya, au bord du Gange, je me trouverai,a la suite de médi-
tations prolongées sur le braliman, en un état de sommeil
mystique, — ces jours ol de vieilles gazelles viendront sans
crainte frotter leurs cornes contre mon corps? » (Bhar-
trhari)®,

Qu'a la suite d'un long entrainement, quelques yogins
aient réussi & faire durer 1'état de catalepsie, il n'v a rien
la d'impossible. La Hathayoga-pradipika a plus d'une re-
cette pour amener i volonté les phénoménes de mort appa-
rente. Nous devons cependant constater que, soit dans
UInde, soit en Europe, les auteurs ne font jamais allusion
qu'a un seul et méme cas donné pour certain, celui d'un
personnage qui sans doute présentait 4 cet dgard des apti-
tudes exceptionnelles®. Prolablement plus suthentiques que
ces phénoméenes miraculenx de morts et de retours i la vie
sont les cas d'ali¢nation mentale que mentionnent quelques
textes. Ues exercices de fixation de la pensée, surtout quand
il 'agit de méditer sur des abstraction vides ou des objets
gans importance, aboutissent tout naturellement a la dé-
tad, une perception de §Insaississable, de 'odabdabrabman, i ln diftrence

da am, qui est la Verbe, Io dabda-brakman,
1. goga-nided,

2. Yoir fnd, Spr., n* 3064,

8. CL E. Kuhn, apud Garbe, Sankhya und Yoga, p. 47; der Yoga-Schlaf
Leiprig, Friedrich ; e,
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mence. Mais cet état méme ne laisse pas d"étre en odeur de
sainteté, et ¢'est avec beancoup de vénération que, dans les
épopées, il est parlé de ces religieux qui ont fait le you de
folie'.

VII. LEs FRUITS DU YOGA.

Si la tradition de 'école connalt denx méthodes du yoga,
I'une essentiellement intérieure, 'autre beaucoup plus sem-
blable aux formules de la magie qu'a une discipline reli-
gieuse, les bénéfices que retire le yogin sont aussi de deux
sortes, spirituels et matériels. Mais il n'y a pus de corréla-
tion particuliére entre le Raja-yoga et le salut, le Hatha-
yoga et les avantages séculiers que procure aussi le yoga.
Les deux méthodes assurent également i leurs fidéles d'illi-
mités pouvoirs miraculenx et la délivrance finale,

Il n'y avait 1a rien que de logique. Enseignant la réalité
permanente des produits, qu'ils soient & l'état passé, pré-
sent ou futur, le Sankhya, et le Yoga &t sa suite, posaient
comme possible 1'union de 1'organe interne avec le passé et
I'avenir. Dans le passé et dans I'avenir, les choses sont; la
possibilité de leur perception ne dépend que de la puissance
des facultés qui pergoivent. Tl en est d'elles comme des objets
qui sont en état de manifestation actuelle, mais que leur
petitesse ou leur éloignement soustraient & notre vue. Le
_yogin, grice au mérite acquis par la pratique de la médi-
tution est, comme dit Aniruddha®, « en connexion immédiate
avee le principe primordial de T'univers, et par conséquent
avec tout 'ensemble de l'espuce, du temps et des choses ».
Sans doute, il n'en est pas de lui comme du fameux sage
Avatya qui, & force de mortifications, s'était compléetement
débarrassé de son corps grossier et n'avait plus que lecorps
subtil; le yogin est encore pour un temps lié, en vertu de
son karman antérieur, & la matiére grossiére. Mais ce résidu

1. wnmattacrata.
2, A propos du satra 5. 5. 1, 91,



constitutifs de toutes choses, c’est le mthruqm !mm
lui, comme chez les dévas, et ses sens devenus infin
aigus peuvent percevoir I'état subtil des étres, c'est-i-
leur état passé et leur état futar'. r
De plus, les lois de la nature grossiére sont valables pour

les corps grossiers, mais non pas pour un yogin, qui esf '
voie de dématérialisation. Plus de pesanteur pour lui, plu
de distances; et méme o'en est fait ﬂemttaimpuimqﬂ
relative qui oblige les hommes & se servir d'instruments
pour faire ce dont ils ont besoin. Le simple exercice de la
volonté suffit au yogin pour arriver & ses fins, Maitre th-h
prakrti, il connait tout et dispose de tout i son grét.

Enfin, les choses ramenées pour lui & leur mdiﬁm
subtile n'éveillent plus en son esprit ni attachement, ni 3

répulsion, ni stu[ndn indifférence. Elles sont done comme
dénuées de gupa’. Dés ce moment, il ne souffre plus de
toutes les nltamatimaqm ampnmunmtl existenco ordinaira.
N'oublions pas qu'au premier rang de ces contrustes dou-
loureux figurent In vertu et le vice. Le yogin, comme les
mystiques de I'Occident, est au-dessus du bien ot du mal;
il n'est pas plus tenu par les lois morales que par les lois
cosmiques. Tout péché et toute souffrance sont consumés
pour lui’,

Cependant, il fera bicn de ne considérer cette possession
de pouvoirs mirsculenx que comme le signe qu'il est encore
i une des étapes préliminaires du salut, Bien loin d’étre un
but, les forces occultes pourraient au eontraire 1'écarter de

1. CL Mbhr. XII, 8201, sqq.

L. Voir Y. 5. 11, 48; 49.

3. Voir Yiji., p. 88; Vicasp., ad S, Kar. 5.

4. u Les aetions accomplies par des yogins ne sant ni blanches, ni noired ;
celles que font les autres ftres pouvent étre do trois sortes o V. §, v, 7. —
Les dioux, en eflel, font des actions blanches; les démons, des aclions noires ;
les hnmmu. des actions mixies. Ce sites ne camparte nullement pour le
¥ogin la cessation absolue de toute action, mais seulement ll stérilisation
des actes dont il est I'aoteur. Voir aussi Y. 5.1V, 80,
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* ga véritable destination. Il les a parce que le yoga les com-
porte; elles sont méme la preuve qu'il approche du but.
Mais qu'il en fasse usage, et c'est son salut qui sera com-
promis. Aussi se gardera-t-il de déployer sa puissance,
v+ .. .autrement que pendant le sommeil hypnotique,

Il séfait injuste de voir dans cette réserve prudente, un
subterfuge de la part des yogins, thaumaturges en théorie,
mais non pas en réalité. Pour ne jamais donuer la preave
de leur savoir-faire, ils allaguent un motif que tout Hindou
reconnaitra pour valable : le yoga, comme toutes les
ceuvres ascétiques, les eharge lentement d'une force mysté-
riense; si, par un miracle, ils font parade de cette force,
elle perd sa tension, et I'muvre du salut est a recommencer.

Aussi les auteurs affectent-ils de ne parler qu'avec dédain
de ces « perfections », comme on dit. On n'en conieste pas
la réalité, sussi prouvée que la vertu magique des herbes’,
mais on met en garde les adeptes contre In tentation d'en
faire usage. « Tous ceux qui aspirent & la connaissance de
Iime doivent pratiquer le samyama et négliger tout ce qui
procure un pouvoir occulte... Les a perfections » ne rea-
lisent le but de I'Ame que pour un homme qui, par la
jouissance d'objels extérieurs, o perdu pied duns sa médi-
tation, et dont lu pensée instable est tournée vers le deliors.
Ce sont en effet, dit le sutra®, des obstacles pour la médi-
tation, et des perfections seulement pour les moments de
suspension du yoga (cyuttldina). Ceux done qui visent i la
connaissance de I'atman ne doivent pas les désirer, ot, sielles
viennent au yogin sans qu'il les uit cherchées, il n'en doit
tenir aucun compte’. » On le voit, quelque place que tien-

. Voir ¥. 8. IV, 1, el comparer avee 5. 5 V, 123, Les poovoiss ooculles
gont méme &i certains qu'on sappuie sur enx pour démontrer In réalité des
#tres en leur état subtil : » La réalité de ce qui est passé et de oo qui est
fulur est démonirée par Je fait que le yogin en 4 la perception sensible ; car
tonte peroojption des sens esi causde par un objel réel » (Viji., p. 56). Nos
théoskophes misonnent de mdme qoand ils alléguent les communications
qu'ils ont aveo los &tres désincarnés pour prouver la survivanos de ame,

£ 11 s'agit du sotea LI, 37.
5. ¥. 5 5., p 5,99 On demandera pourquol, sil en est aingi, les irnités
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nent duns les textes de I'école I'énumération et la descrip-
tion des facultés miraculeuses des yogins, le point de vue
n'est au fond pas trés différent de celui on se placérent les
auteurs des Upanisad et les maitres du Védanta. Ceux-ci
voulnient que I'adepte sacrifidt tout a son salut; ce salut,
il ne peut le faire que par une méthode spirituelle, &% spiri-
tuels aussi sont les bienfaits qu'il en retire immédiatement.
Si P'on vaau fond des choses, on reconniit que pour le yogin
il nest pas non plus d'autre but que le salut; pas d'autre
moyen pour atteindre que la méditation et I'extase ; pas
d'autre avantage prochain i espérer que le parfait apaisement
de I'dme : « Annihilation, extension, faculté de prendre des
formes multiples, merveillenses sensations de Uodorat, de
I'ouie, de la vue, du goit et du tact, de Iraicheur et de
chaleur; une forme semblable & celle du vent; Vintelligence
intuitive du sens des Eeritures et des cuvres de génie, fré-
quentution des nymphes célestes : acquérant tout cela par
le yoga, le sage dédaigne tout cela et s'absorbe en lui-mémen
(Mble, X1, 8790, 5q.).

A. La puUISSANCE SOUVERAINE DU Youin (aisoarya).

Ces « perfections v, siddhi, rddhi, que le yoga procure &
ses adeptes sans qu'ils les aient désirées akamatal), on
plutdta condition qu'ils ne les désirent pas, ni n'en veuillent
profiter, sont 4 proprement parler des pouvoirs occultes, et
non des facultés miraculenses. En effet, elles découlent de
la nature des choses et de I'étendue des facultés du yogin.
Personne n'aura I'idée d'appeler surnaturelle la vue extra=
ordinairement puissante d'un Tycho-Brahé. Les siddhi sont
de méme ordre : « Tous les hommes, disent la révélation et
la tradition, possédent ces facultés (car elles ont leur base

insistent longuament sur ces perfections. Le méme ouvrage rédpond ainsi ¢
i Cas ponvoirs ocenlies dtablissent on fait Vaceomplissement du sadiynma ;
on outre, il faut faire natire, en celui qui veutl &tre snuvé, In conviction qu'il
net doit pas les utiliser o (p. 51).
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matérielle duns la buddhi), mais si elles appartiennent en
puissance  tous, chez ln plupart d'entre eux elles sont
voilées par la « pussion » et les o ténéhres » (Vijn., p. 78).

D'une maniére générale, le yogin peut tout; il lui suffit
de vouloir pour réaliser ce qu'il désire. Sa pensée se projette
instantanément au dehors et prend une forme concréte. Il
est le « vainqueur des &tres, des éléments »'. — « Il n'est
rien dans les trois mondes, qu'il ne puisse obtenir par la
discipline de la respiration *. »

Mettons 4 part, dans le nombre de ces perfections, les
huit edihuti, « déploiements de puissance », une liste com-
pacte que les auteurs se transmettent sans variantes, mais
non sans quelques divergences dans les interprétations. Ce
sont :

1® La faculté de se faire si petit qu'on devient invisible,
et qu'on peut pénétrer dans une pierre (animan); 2 la
faculté de se faire siléger qu'on peut yoyager surun rayon
de soleil (laghiman); 3 la faculté de se faire infiniment
pesant (gariman); 4° la faculté de se faire immensément
grand, au point qu'on peut atteindre la lune du bout de
ses doigts (mahiman ou prapti) ; 5° le pouvoir de réaliser
immédiatement tous ses désirs, comme de s'enfoncer sous
terre et de reparaitre i la lumiere (prafkdmya); 6° une do-
mination ahsolue sur le corps et ses organes (isttca); 7° une
domination absolue sur les éléments et tout ce qui est formé
des éléments (vasitra); 8° la possibilité de déterminer i
son gré la volonté et les sentiments d'autrui, et de trans-
former la mature des dtres; changer, par exemple, I'am-
broisie en poison, et réciproquement (kdmdrasayifea .

A coté de ces perfections, qui sont en quelque sorte offi-
cielles dans l'enseignement de I'éeole, les textes en citent
beaucoup qui ne sont pas moins extraordinaires. La dis-
fance et le temps n'existent pas pour le yogin. En l'absenee
de tout moyen de perception, il peut saisir soudain tout

1. bhitagayn, Y, 5. 1T, 44
2, Vasistha-sanmhitd, cilde par le Y. 5. 5., p- 4l
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ohjet, subtil ou grossier, lointain ou élevé, passé ou futur
(pratibha). Les dieux ne peuvent échapperi sa vue: « Sans
se mouvoir, il pergoit le corps glorienx de Visnu, alors que le
dieu se trouve dans de lointaines régiong, le Vaikuutha, par

exemple, on le Svetadvipn'n (V. 8.8, p. 10). Le yogin con-
nuit ses existences untérieures ot celles des autres hommes;

il voit ce qui se passe au dedans de lui-méme; il connait la

pensée d'autrui et comprend le langage des animanx: il

sait Pheure de sa mort; il évoque les trépassés ; il peut obli-
ger son dme a quitter son eorps (vedhacidhil, ln faire péné-

trer dans le corps d'autrui (parapurapracesa), ou la distri-
buer entre plusicurs corps i la fois (kdyanyaha).

B. LES VERTUS THERAPEUTIGQUES DU YOGA.

Dés le principe, un état maladif fut regardé comme un
obstacleau sucets de I'ascétisme et de n méditation. Tl fal-
lait done faire connaltre les moyens de débarrasser lo corps
des humeurs qui entravent le fonctionnement normal des
organes et de la pensée, Il en résulta qu'une bonne santé fut
i lu fois le premier fruit et le premier signe du suceds dans
la pratique du yoga: « Il ne connait plus ni maladie, ni
vicillesse, ni mort, celni qui aequiert un corps fagonné par
le fen du voga. Souplesse, santé, ahsence de désir, un re-
gard clair, une voix aimable, une bonne odeur, peu d'éva-
cuntions, c'est de cette maniére gque se manifeste tout
d'abord le yogan (Seet. Up. 2, 12-13).

Les traités du Rajayoga se maintiennent sur co sujet dans
de sobres génédralités, Les Yoga-satra et le Sarvadarsana-
sangraha, qui expose le systéme du Yoga avee des détails
relativement abondants, ignorent méme tout i fait les cures
Opérées par le contrdle qu'on exerce sur son attitude ot s
respiration. Le Yogusarasangrala se contente de promettre

1. Le Vaikuypthn est Te ciol de Visgy ; le Ev-tl.tu!ﬂpn. ou o Ile Blancho s,

esl le séjour des Bienhourens : on lo place, en péndral, dans les poei
lointaines du Nopd, ] : s - e
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aux yogins la « prospérité corporelle », c¢'est-a-dire « In
beauté, la grice, la foree, la solidité adamantine, 'immunité
par rapport aux propriétés des éléments o (p. 56).

Le Hathayoga s'occupe au contraire trés copieusement de
ce gonre de services, et la complaisance avee laquelle un
livre comme la Hathayogupradipika insiste sur les avan-
tages physiques que procurent les dsana et la réglementa-
tion du souffle, indique une ficheuse tendance @ prendre
- ces avantages comme but, et non pas comme moyen. On y
enzeigne que telles postures nctivent la digestion, que telles
aulres guérissent 'hydropisie, les uleéres, la consomption,
Ia lépre, voire les rides et les cheveux blanes. Voiei, par
exemple, la cure par le frdafaka : « D'un @il immobile,
fixez attentivement un tout petit objet jusqu'a ce que les
larmes vous viennent aux yeux, et vous serez déliveé des
ophtulmies et aussi de la paresse. Gardez précieusement
cette ordonnance comme une cassette qui contient de 'or »
(IT, 31). Toutes les opérations que nous avons rencontrées
tout a I'beure, et toutes celles que nous avons di omettre,
ont leurs vertus curafives. Clest ainsi que la dhanti fait dis-
paraitre la toux, les affections de la rate et d’autres maladies
occusionnées par les phlegmes; la neti purge la téte et rend
la vue plus percante; la nawli active la digestion et guérit
diverses maladies provenant des humeurs. Et non passeule-
ment la sanié, mais aussi la jeunesse et la beautd sont apa-
nuge des yogins habiles i pratiquer le hatha-voga : « En
obligeant U'apina & remonter vers la téte, et le prapa i des-
cendre du gosier, on retroave la vigueur d'un jeune homme
de seize ans » (11, 47). Mettre la langue entre les lévres,
aspirer 'air de maniére qu'il siffle en entrant dans la bouche
ot le chasser ensuite par le nez, ¢'est une variante de kum-
bhaka qu'on appelle sifhdrt’; il suffita que I'on répéte fré-
quemment cet exercice pour étre un second dieu de P'amour
(II, 53), En somme, « un corps sans embonpoint, une paisible
expression du visage, une claire perception des bruits in-

1. Appelée dinsi paree que air o (ait 2if o en entrant dans la bouche.

2

Les
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ternes, un regard brillant, la santé, la domination sur les

éléments’, une digestion active, des padh bien nettoydées,
tels sont les signes caractéristiques du hathayogan (I, 77).

(!, LES EFFETS SPIRITUELS DU YOGA. ’

Comme tous les systemes orthodoxes, le Yoga promet a
ses adeptes le salut. Théoriquement, le moksa est In seule
récompense digne de tant d'efforts et d'une pareille in-
tensité de méditation. Mais ce but ne laisse pus d'étre
lointain, En fait, les préliminaires du salut intéressent
benucoup les yogins, Pour n'étre que provisoires, les fruits
spirituels que le yoga procure immeédiatement i ses fidéles,
sont assez estimables pour qu'on ait pris soin de les déerire
et de les cataloguer,

L'évolution spirituelle’ du yogin gaccomplit en sept
ctapes, les bhame (Y. S 11, 27). A chacune d'elles Pime s¢
libére d'un des liens qui 'enchainent & ce qui n'est pas
elle, de maniére & recouvrer finnlement son intégrité par-
faite. Les qualre premiéres délivient ime de tous les pro-
duits externes de la prakrti; ils constituent dans lear en-
semble la Arrgacimulkiti 2 1° Le yogin a reconnu la misere
de tout ce qui existe ; il sait tout ce qu'il importe de savoir;
2% il a rompu tous les liens qui |attachent an monde exté -
riear; 3* il a réalisé tout ce qu'il pml.\'ﬁit désirer; 41l est
libre de tout devoir. Les trois autres élapes, qui forment
ensemble la eittaoimuliti, affranchissent I'Ame des entraves
iui lui viennent de son association avec 'organe interne;
3 l'organe de la pensée a achevé sa tiache ; ne subissant plus
avcune moditication du fait de =son contact avee le monde
sensible, il est en repos; 6° les guna ont cessé d'agir pour

L Bindu-jagu, un eomposé gue le eomimentaine interpeile en rendan)
bindu par ofvita o elément b, et juya par Keage o destruction .

2 Lea textes appellent cetto dvolution fﬁrinun’hflﬁ, Fallumage de s
connaissanes.
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lame ; 7 maintenant que je suis déliveé des guna et de la
prakpti, « jesuis celui que je suis »'.

Sl y a sept stations dans la voie de I'intégration absolue
de I'ame, on connait d'autre part quatre grades par lesquels
les vogins passent successivement dans leur ascension vers
le salut®. Le premier degré est celui du prithamakalpika :
la lumitre vient d'entrer dans Pesprit du yogin, mais sans
le mettre encore en possession de la connaissance des étres
en leur état subtil. Puis vient le madhubhamika : In pensée
est toute « bonté », car le détachement et 'application 'ont
débarrass=ée de toute trace de o passion » et de « ténébres »;
le yogin entra alors eén possession de « la eonnnissance adé-
(uate an réel », il ale rtambharafidna (Y, 8.1, 48), ¢'est-
d-dire un savoir qui n'est jamais altéré par lerreur. Le
prajadyyotis est un yogin du troisitme degre; il tient en
g1 domination les sens et les éléments, ¢'est-a-dire tous les
etres dans lears trois modes d'existence, passé, présent et
futur, Ausommet de I'échelle, enfin, Vatifrantabhdcaniya
carnctérisé par le « détachement supréme », paracairdgya;
le yogin est alors soustrait & toute modifieation nouvelle de

1. Lé commentatone de In Hafho-voga pradipikn cite une toul potre clas-
sification des bhiimi de la connaissance ; je Ia reproduis parce qu'il
Pemprunte au Yogavasistha, un ouveage qui jouit dune teés grando autorité
dans U'deole: 17 dape, I dulfiveehid, o le désie de eo gui est exeallent 22 on
distingue I'éternel du cadoe ; on so détache de ce goi est estérienr: on
aspire aveo ardeor an salot; 2 dtape, o eiedrond, o I connnissance discur-
sive u: on sall lont ee gu'on peul conpalire par Penseignement et la
riflesion ; 3 dtape, la tanenvdnasd, o la séduction du manes »: Vesprit
Inisse le mnltiple ot s'attache & |'Btee un ; 4* étape, 1a saftrdpatti, v Unogui-
sition de I'état de sattva o 3 lnoo honté o ribgne pare dans Porgane interne ;
& dtape, Fasamisokii-bfidad, v le non-atiachement o : indifférence i Fégand
des pouvoirs occultes que le yogin posside & ce moment; 6 étape, ln
peeridrtha- (ou paddethd. ) Widcing : Jes objels externes n'existent plus pour
le yogin ; 7 &ape, In furgogd bidmi: le vogin o'est plus exposs, ni du
dehors, ni do dedans, & avcane interruplion de son samidhi.

2, La thtorie des bifmi et celle des quatre catégories de religioux (les
4 prirga) se retrouvent dans le bonddhisme. — Prathamakalpilo : eelui qui
esl dans Ia 17 période ; modfinbhi@milo @ celui goi se frouve dans o In lerre
de miel » ; prajidipeti= 2 eelui qoi a la lomitre de la sagesse ; atikedntalifii-
caniga - celu qui a dépassd eo quiil lui fallait réaliser.
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son organe interne, et les résidus antérieurs (les sanskdra)
sont stérilisés. _

Chez le yogin qui est parvenu au degré supérieur, et qui,
en toutes choses, agit sans attachement et sans deésir, la
lumiére de I'ime acquiert sa plénitude, et rien ne vient plus
troubler sa hienheureuse contemplation. C'est ce courant
ininterrompu de pur discernement que le satra (IV, 29)
appelle « le nuage de mérite » dharmamegha; il arrose en
effet ce samadhi et en assure le plein dpanouissement,

Débarrassé de son fatras scolastique, cette théorie de
activité spirituelle du yogin se ramene & deux termes
essentiels, qui sont d'une part la tranquillité, d'autre part
le ravissement de |'ame.

L'influence calmante de la discipline vogique se fait
sentir dés le début des exercices. Ainsi que l'enseigne le
sitra I, 34', 1'émission et la rétention du souflle concourent
4 tranquilliser Uesprit. L'apaisement se fait toujours plus
grand & mesure qu'il y a progrés dans la voie du salut. Par
I'effet méme de la méditation. c'est le sattva, la bonté, qui
prend le dessus dans la nature du yogin; de la cette quié-
tude qui le caractérise, et la félicité dont il jouit : « Par
I'application an yoga, on obtient contentement, endurance
des contrastes, tranquillité de 1dme o (Maitr. Up. 6, 29).
Tout alors lui devient indifférent. Dans le monde physique,
d'abord : « Il n'y a plus pour lui daliments prohibés ou
preserits; tous les sues sont pour lui sans sue; absorbat-il
un violent poison, il le digérerait aussi bien que du lait »
(H. Y. Pr.1ll, 16). Dans le monde moral aussi : « La mé-
ditation du yogin libére de tous les péchés, quand méme le
peéché s'étendrait sur de nombreux yojana® v ( Dhyanabindu-
up. 3). 8'il doit cependant s'abstenir encore des actes qui
sont des péchés aux yeux de 'homme vulgaire, ce n'est pas
parce qu'ils sont mauvais en soi, mais parce qu'ils consti-
tuent autant d'idées ndverses et compromettent par consé-

L. Volr aussi ¥. 8. 8., p. 27.
¥ Un yojana équivant & peu prés & onze kilomébtres,
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quent l'ceuvre du yoga'. Ajoutons que la préoccupation de
la mort qui caractérise Ia théosophie dans tous les temps ot
sous toutes les latitudes, ne fait point défaut a I'école issue
de Patanjali. Un des facteurs de cette sérénité de 'ime
quon y promet i I'adepte, ¢'est précisément la cessation de
In peur de mourir : « Tant que le souffle est réprimé, tant
que l'esprit est apaisé, tant que le regard est dirigé vers
intervalle des deux sourcils, comment pourrait-on craindre
ln mort? » (H. Y. Pr. 11, 40). — Celui qui sait, par une
attitude appropriée, mettre en mouvement la Kundalini,
a fat-il dans Ia gueale de In mort, comment pourrait-il
craindre la mort? » (/b 1II, 116). — « Le disciple qui
attentif & 'enseignement de son maitre, s'ndonne & Ia pra-
tique répétée des mudrd, outre les pouvoirs occultes,
acquiert le moyen de tromper la mort » (/6, 111, 130).
Quant sux délices que procure l'extaze, cette anticipa-
tion de la déliveance définitive, il va sans dire qu'on les
eélébre plus qu'on ne les déerit. o Quelle est la béatitude
de l'esprit dont les impuretés ont été lavées par la médita-
tion et qui s'est absorbé dans I'itman, aucune voix ne peut
la déerire; il faut lavoir sentie soi-méme par 'organe
interne » (Maitr. Up. G, 34). Il est du moins significatif
qu'un des noms les plus usités de cet état ineffable de
I'ime, ¢'est manonmani-avasthd o la désintellectualisation
de l'intellect ». Quand il est dans le ravissement de ses
extases, « le yogin n'entend plus ni le son d'une conque, ni
le bruit d'un tambour, et son corps a l'insensibilité d'une
souche » (H. Y. Pr.1V, 106} ; v il ne percoit ni saveur, ni
odeur, ni contact, ni son, ni forme, ni couleur: il ne se con-
nait plus lui-méme, ni ne connait autrui » (ib. 109); « il ne
sent ni le chaud, ni le froid, ni la douleur, ni le plaisir, ni
le mépris, ni le respect » (fb. 111); u il est invulnérable &

1. Un exemple caracléristique du point de voe o amoral » anguel se pla-
genl les doctenrs do Yoga, nons est donnd par le satea 11, 58, qoi recom-
mande In chasteté comme une producirice de vigueur, ¢t par conséquent
gomme influant d'une manidre indirecte sur la puissance spiritoelle du yogin.
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foutes les armes; les formules magiques et les sortiléges sont
sans puissance sur lui » (b, 114).

Cette extase, qui a tous les carnctéres de In catalepsie, est
par excellence 1'état propre de Vime : « 1l n'y a qu'un
germe de création'; il n'y & qu'une mudrd, la kheeari; il
n'v a qu'un dieu, celui qui est absolu®; il o'y a qu'un état
de lime, la manoamant o (H. Y. Pr. 111, 54). C'est elle en
effet qui ouvre vruiment Paceés du salut @ o Il y a des gens
qui se fient 4 l'enseignement traditionnel, au Véda, 4 la
dialectique. Ils se trompent. lls ne connaissent pas la voie
du salut® » (ih, IV, 40).

D. LE saLvr.

Pouvoirs occultes, guérisons merveilleuses, ineffable
sérénité de 'ime, tout cela n'est qu'un avant-goat du salut,
le seul fruit du yogu qui soit définitif et absolu. Le yogin
y arrive sans secousse ef sans nouvel effort par I'évolution
naturelle du sumadhi. « Quiconque, sain de corps, est, pen-
‘dant I'état de veille, semblable & un homme qui n'aspire,
ni n'expire, & coup sir il est sauvé o (H. Y. Pr, 1V, 112).

i Il est sauvé n, cela veut dire d'une part que tout ce qui
dépend de la prakrti w'existe plus pourlui : « il y a retraite
des guna, désormais vides des buts de I'ime » (V. S, IV,
32); d'autre part, que le purusa o reconquis sa nature propre
(ih.):il est libéré du reflet que projetait sur lui le voisinage
des upadhi, Tandis qu'auparavant il était « spiritiforme »,
cin-médtra-ripa, il est désormais esprit pur, einmdtra.
Comme le Sankhya, le yoga appelle kafealya u isolement v
cette intégration du purusa.

Veut-on savoir ece qu'il faut de temps pour arriver & ce
‘bienheureux résultat? Quelques textes nous renseignent sur

L Cest le pragava (odh) qui est 1'unique gorme de ln eréation.
2. Lineralement o gins support o, airdlambea : sans upadhi, et sans U,

3. La o voie du salut o, tdraka, ost interprétie par le eommeniaire comnie
étant la manonmuni.
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ee point. La Maitravaniya-upanisad déclare qu'on acquiert
au bout de six mois la parfaite puissance yogique (6, 28),
D'apres I'Amrtabindu-upanisad, celui qui s'est exactement
conformé aux prescriptions de ['école, obtient aprés trois
mois d'exercices le savoir; aprés quatre, il contemple les
dienx; aprés cing, il est aussi puissant que les dieux; aprés
six, le knivalya sera son lot dés qu'il le voudra.

YVII. LES YOGINS ACTUELS.

Les textes ne font connaitre quineomplétement les mul-
tiples phénoménes religieux que I'on comprend sous le nom
de vogo. Les personnages, en général trés vénérés, mais
quelquefois fris pea dignes de Tétre, que les voyageurs
nous décrivent sous le nom de yogins, — ou, comme on
prononee aujourdhui, de djoghis, — s'écartent par bien des
traits de ln physionomie que nons venons de retracer i I'aide
des Upanisad, des Satra el de quelques livres plus récents,
Or si nous avons le droit, exposant les doctrines du Védanta,
de faire abstraction des Védanting actuels, puisqu’entin il
s'agit de ['histoire d'une pensée que seuls les textes authen-
tiques peavent nous aider & reconstituer, il n'en est pas de
méme du yoga, qui n'est pas senlement un enseignement
doctrinal, mais nussi et surtout une maniére de vivre. Nous
ne pouvons done nous dispenser de tenir compte des yogins
actuels si nous voulons suvoir ee que 'homme peat devenir
gons 'influence de cette discipline.

L'Inde compte actuellement des yogins de toute caste ot
de toute secte ; tous les systémes de philnsnphiu sont sans
doute représentés parmi eux. Comme on sait, le faquir, qui
enriégle générale est musulman, se distingue assez diflici-
lement du yogin, qui, le plus sonvent, est sivaite. Mais les
ressembliances extérieures recouvrent de profondes diffé-
rences @ il v a yogins et yogins.

Nous écartons tout de suite les charlatans qui spéculent
sur la erédulité de leurs compatriotes et acquiérent a pen
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de frais une haute réputation de sainteté et de puissance.
Que la religion qui n’a pas produit de semblables exploi-
teurs de la sotfise humuine jette nu yogisme la premiére
pierre! 11 faut dire pourtant que, sauf en Chine peut-étre,
on ne trouve nulle part autant de jongleurs et de mystili-
cateurs que dans |'[nde actuelle, parmi les adeptes du yoga.

Ne parlons aussi que pour mémoire de ces gens ui se
font un mérite, auprés de leurs dieux et des badauds, des
contorsions du corps ou des pénitences eruelles qu'ils s'im-
posent. Il vy en a qui restent les bras levés si longtemps
que leurs membres ankylosés ne peuvent plus étre rame-
nés i leur position naturelle ; d'autres tiennent la main fer-
mée, et leurs ongles purfois se fraient un chemin i travers
la paume ou les os dumétacarpe ; d'antres encore se rendent
en rampunt & de lointains sanctuaires et mesurent toute la
longuear de la route de leur corps étendu dans la pous-
siere. Je passe sur les jefines excessifs, les mutilations,
les stations prolongées dans des solitudes qui ne sont pas
toujours sans danger. 5'il serait difficile de trouver dans les
livres autorisés des passages qui preserivent loutes ces
folies, il faut reconnaitre cependant qu'elles sont loin d'étre
nouvelles dans I'Inde. Les épopées sont remplies d'exemples
d'un ascétisme tout aussi héroique et obstiné. Le Maha-
bharata ne raconte-t-il pas que la déesse de la mort, noe
voulant pas obéir & Prajapati, qui lui avait ordonné d'anéan-
tir le genre humain, se tintsur un seul pied pendant quinze
billions d'années, ne véeat que dair pendant dix mille
billions d'années, pratiqua le veeu du silence pendant huit
mille ans, en restant aussi immobile qu'une souche; enfin
demeurs cent billions d'années sur la cime de 'Himala va,
dressée sur la pointe des pieds? Une telle grandeur d'ime
finit par toucher Prajapati, qui retira l'ordre quil avait
donné'. Mais ces récits eux-mémes prouvent que quelque
nom qu'on donne 4 ces terribles patients, djoghis, sadhus,
sunnydsins ou faquirs, leur ascendance ne doit pas étre

L Livre XII, v, 9800, a4,
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cherchie dans 1'école issue de Patanjali; elle est tout entitre
dans les pratiquants da o tapas », comme I'Inde en a tou-
jours connu. C'est un ascétisme traditionnel gui ne repose
pis sur un systeme particulier de philosophie. _
‘T y a des yogins contemplatifs qui se rapprochent sen-
siblement du type que nous avons étudié, tout en offrant
des caractires nouvenux qu'il ne sera pas inutile de noter.
(e sont en général des solitaires vétus de robes ssumon,
quand ils ne sont pas entierement nus, et dont la maigreur
extréme porte témoignage du régime anquel ils se sou-
mettent. Ils poursuivent infiniment leur méditation de réve;
leurs yeux sont sans regurd ou enfiévrés par Uextase, ot leur
esprit sabime dans la contemplation intérieure de la syl-
labe om et de ses mysteres ineffables. Il en est beaucoup
chez qui le yogu se concilie i merveille avee une dévotion
intense pour leur divinité particuliere. 11 faut croire, par
conséquent, que si leur mysticisme les met au-dessus des
obligations et des prohibitions dont le brahmanisme et le
systéme des castes ont encombré la vie des Hindous, il
snccommode fort bien, au contraire, des superstitions et
des pratiques seetaires. Un des résultats de cette pénétra-
tion réciproque du yogu et de I'hindouisme a été d'infec-
ter le premier d'idées et d'usages empruntés au second'.
Une des nouveautés® du yogisme actuel, ¢'est I'emploi

1. (Fest du sivaisnie que ke Yoga o regu en partiealier Uosage de ces for-
mules ntriques, tussi paissantes que dépourvues de sens, dont In répitation
¢#1 accompagnén de rites assex semblables & ceox de la magie: ¢ Ayant
dorit Jes letires dn mantea tantrique, qu'on frappe chactne avee de Peau il
santal, en énoncant i propos de chacune lo germe mystigus de l'mir. » —
u Que Padepte. selon le rite preserit par le fanira de sa secte, aspofge les
letires aver des feuilles du flcus religiosa », ele. (Sarrardard,, p. 179, 3.). On
comprend qoapris avolr signalé quelques-unes de cos pratiques, I'auteur ilu
Sarvadartanasangrabia, qui et un YVédunotin, ginterrompe pour dire ironi-
quement ; o Cest asser essayer de rembre poblics les mystéres lantriques
associds A mantra ; nois nous somimes dloundiment nisse entroluer dans In
danse frtndtique des adoraleurs de Siva w (p. 171}

9 (sl une nouveantési Von se placo an point de voe de la adition mpré-
sontée par les textes du Yoga-darsana. Mais il est trés probable que Ulnde a
connu de bonne heure o8 moyen do provogquer des dtats pivchiqoes anormaux.
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que l'on fait de nareotiques pour se procurer réveries et
extases. On se sert surtout pour cela du chanvre indien,
dont on fait infuser les feuilles desséchiées et pilées, quel-
quefois nussi d'autres ingrédients qui passent pour plus
énergiques encore. Les fumées du chanvre ont du moins
Pavantage d'étre un excellent préservatif contre lesmiasmes
et les insectes. On en pent dire autant du fen que los yogins
entretiennent soigneusement devant leurs huttes. En outre,
quand ils sont nus, ils s'enduisent le corps d'une sorte
de pite faite avec des eendres impalpables, qui les pro-
tege d'une maniére eflficace contre la vermine ot les ar-
deurs du soleil. Clest peut-Gtre iv ces diverses précautions
qu'ils doivent de passer en général pour des hommes ro-
hustes et suins ', Il semble hien, d'apris ce gue Von reonte
de lear endurance et de leur longévité, que cetle répula-
tion n'est pas usurpée. L

Mais on dit aussi qu'ils sont bons et heurcux. Le jugement
qu'on porters sur eux 4 cet dgurd dépendra natarellement
de I'idée qu'on se fait de la bonté et du bonheur.

La bonté du yvogin se compose surtout de détachement ot
@'impnssibilité; il est permis de la trouver trop négative
et de lui préférer colle qui est faite d'amour.

Heureux, les yogins le sont a coup sar, puisqu'ils réa-
lisent leur idéal de honheur. L' Européen estimera sans doute
que cet idéal-est celui de gens ineurablement paressenx; et
dans la plupart des cas, il n'aurn pas tort. Le yogin juge
an contraire que notre prétendue activité n'est qu'agita-
tion stérile, pour pe pas dire malfaisante ; il ne comprend
pas que nous puissions renoncer i I'absolu pour courir apros
le relatif. I se peut (ue lui aussi ait trop souvent raison,

L1l suffien de eiter un cas emprinnte & uns des plos anclennes sairces
bndidhigues. Lo 1240 suna dy Majjhima-nikaya mel on sedme un asebls dy
nom dé Bakkula qui, pendant les 8)anndes dune vie de mortifieations, jumais
he raccommodn son manlean, ne prritanenn bain of ignoe Uisages du savon, et

quine fut jamnis malade, n'dpronvant pas mémes le chatoullloment de gorge

qui fait yu'on tousse, si bign quil navail jumais pris de remédes, ne fi-ce
quun brin d'herbe,
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Reconnaissons (u' moins d'étre des dialecticiens, ce que
nous mettons communément dans le mot bonheur dépend
de la mentalité de la race a laquelle nousappartenons, c'est-
4-dire d'une hérédité psychologique accumulée par de
nombrenses générations,

Tout le monde du moins s'accorde i rendre hommage
4 la merveilleuse puissance d’abnégation dont les yogins
font preave. Suns doute le détachement est plus aisé dans
un pays comme l'Inde qu'il ne saurait 'étre i Paris on
Londres. Tl n'en est pas moins vrai que bien des chrétiens
qui regardent dédaignensement les vogins du haut de leur
civilisation, pourraient apprendre d’eux comment on acquiert
la paix du cceur, ce bien supréme de I'homme. Leur secret,
¢est tout simplement de n'attacher aucun prix i tant de
faits ou d'objets dont 1'insignifiance éclate quand on envi-
sage los choses « sous l'aspect de I'éternité »,

1l reste 4 mentionner une derniére catégorie de yogins;
ce sont ceux qui dans 1'Inde, en Europe et en Amdérique ont
entrepris de faire revivre sous nos yeus les pratiques du
Raja- et du Hatha-yoga. Comme les autres formes de la
théosophie lindoue, par une sorte d'influence en retour, le
Yoga redevient & la mode dans I'Inde, depuis gue les oocul-
tistes occidentaux se sont enthousiasmeés pour ses enseigne-
ments. De la tant de textes qu'on réédite & Bombay ou &
Madras, en y ajoutant une traduction anglaise pour en rendre
la diffusion plus grande. Un de ces néo-yoging, dont j'ai
fait la connaissance personnelle, m'a rmeonté gu'apres vingl-
deux années d'exercices il était parvenu i un dtat de séré-
nité morale qu'il n'avait jamais connu auparavant. « Les
secidentaux, m'a-t-il dit, pratiquent en général le yoga d'une
maniére absurde. Ils s'imaginent que, pour réussir, il faut
faire de violents efforts, soutenir une lutte opinidtre. Errear
profonde ; ¢'est un travail qui se produit spontanément en
quiconque se met dans les eonditions voulues. Quand un
esprit n'est pas encore discipling, le flot de pensées lui
arrive pressé el envahissant. Il est l'esclaye de ces pensdes;
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il faut qu'il en devienne le maitre. Pour cola, le seul moyen
c’est d’ugir sur Ia respiration. Qu'on 'applique i régulariser
la respiration, et bientit ln pensée sera disciplinée. En offet,
si je pense & quelque chose, il y a, 4 chaque expiration, sus-
pension dans ln direction de la pensée. C'est la preuve qu'il
existe un lien nécessaire entre le ouffle et la pensée ', Quand
on arrive, sans attitude génante, sans position exception—
nelle de la langue, & régler la respiration et lu pensée,
d'abord pendant dix minutes, puis pendant un temps tou-
jours plus long, ¢’est une tout autre conception de Funivers
(qu'on sent surgir en soi; peu 4 peu, on se dépouille de son
individualité, de sa mondanité; et ce résultat se produit de
Iui-méme, sans violence d'aucune sorte. Les vrais yogins ne
veulent point acquérir des pouvoir exceptionnels, ni méme
arviver & des phénoménes étranges de l'ordre psychique.
Ils aspirent & trouver Dien, et ils savent qu'ils n'y réussi-
ront qu'en se dépouillant de tout ce qu'ils ont de personna-
lité. »

J'ai tenu & rapporter les paroles mémes de mon interlo-
cuteur. Quand il s'agit d'expériences religieuses, il est pru-
dent de reproduire aussi exactement que possible los rely-
tions des personnes qui prétendent les avoir fuites. Fn oo
domaine, se contenter de noter ce qu'on eroit observer chez
autrui, ¢’est risquer non seulement de ne connaitre que la
surfuce des ehoses, mais surtout de prendre le signe pourla
chose signifiée, Il va sans dire que les témoignages que 'on
recueille ainsi sur les bienfaits intérieurs d'une croyance,
ne valent que ce que wvalent les témoins. Dans le cas
dont je parle, le témoin était parfaitement digne de foi.
Nous n'avons done qu' enregistrer ses déclarations. Mais
tout en admettant qu'il y a des exercices qui, pour certaines

1. En mime temps que Vrutoritd de Pataijali, les yogins enropéens peu-
vent invoquoer celle de Lao-Tsé, il est vrai que ce sage non sealement alt
recommandé i ses disciples de prdter une attention soutenns & lenr soufMle,

mais sussi leur ait dit expressément : o Si T'on ferme les passages, si Pon

barricade les portes, on est jusqu'h Ia fin de sa vie sans sxcitation » [Tao-
tu—-'klng, ch. 52, 2,

a
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atures, peuvent étre une source de sérénité spirituelle ot
de félicité, il nous faut reconnaitre que ces expériences so
font duns des circonstances si spéciales qu'elles ne prouvent
guire pour le Yoga authentique, celui du vieux Patanjali.
Si tout i 'heare nous avions le droit d'écarter purement
et simplement les mystificateurs qui n'ont yu dans T'ensei-
gnement du maitre qu'un moyen de surprendre I'ndmiration
des ignorants, nous ne pouvons pas non plus portera lactif
de cette éeole une doctrine ot s'allient a doses inégales des
pratiques originaires de I'Inde et une sagesse tout oceiden—

tale.



CHAPITRE V

Résultat général : La théosophie systématisée,
et la philosophie imprégnée de mysticisme.

Dans I'histoire des idées qui dominent la mentalité hin-
doue, la systématisation qu'elles ont subie au sein des
grandes écoles dites philosophiques, a été pour elles un
moment trop important pour que nous n'essayions pas de
récapituler rapidement les principaux résultats acquis su
cours de cette longue élaboration.

Nuous noterons d'abord que si les doctrines ont été débar-
rassées de beaucoup d'incohérences et des éléments mytho-
logiques et ritualistes qui se mélaient & elles dans les Upa-
nizad, si par conséquent elles ont pris une précision, une
riguear qui leur donne un aspect plus scientifique, elles ne
présentent pas moins un ensemble de traits qui nous per-
mettent de les considérer comme théosophiques.

C'est d'abord leur méthode, — et non pas seulement la
méthode quielles préconisent comme le moyen supréme
dacriver i la vérité pure, l'intuition, mais aussi celle quen
fait on pratique dans les éeoles. Comme Vintuition ne sau-
rait jumais étre que l'apanage de quelques privilégiés, et
que, dailleurs, une fois la vérité perque par les vovants,
elle peut étre indéfiniment communiquée aux géndérations
successives des disciples, les trois systémes fue noss avons
étudiés résument leur méthodologie usuelle en denyx mots:
sravapa, audition, et manana, réflexion. Tandis fque la
science et la philosophie occidentales, nées de l'esprit gree,
le plus libre qu'il y ait eu de toute autorité et de toute tra-
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dition, sont fonddes en premieré ligne sup Pobservation de
la pature et de homme, la « philosophie » hindoue prend
pour base la parole autorisée des rsiet des guru (Sravaga),
ot réfléchit sur le contenu de cette parole (manana). Or,
n'est-ce pas le earactére commun de toutes les théosophies
que In mise en ceuvre logique et rationnelle de concepts
obtenus par une révélation et fixés par la tradition?

Et puis, ¢’est leur contenu. Jespere avoir fait la preuve,
dans les pages qui précedent, qu'en somme les systémes
philosophirues sont édifiés au moyen de matériaux prepa-
rés déjin dans les Upanisad. Mais il y a plus. On sapercoit
bien vite que Védantins, Sankhya et Yogins ont vécu dans
une atmosphere intellectuelle eréée par la pensée qui trouva
sa premiére expression dansles Upanisad. Comme on sait,
méme Pesprit le plus indépendant tive, du sol oo il trouve
sa subsistance spirituelle, des manieres de sentir et de juger
qui simposent & lui sans qu'il s'en doute. Ce sont des plis
héréditaires dont on n'a pas méme l'idie de se défier, des
déformations congénitales qui sont pour ume école, pour
une génération, pour une race, ce que sont pour l'ensemble
des intellects humains les formes innées qu'on appelle le
temps, l'espace et la causalité, — et pour les individus le
coefficient personnel dont les astronomes ont appris & tenir
comple dans leurs caleuls, Au premier rang de ces axiomes
quaueune deole ne croit devoir vérifier, tellement ils font
partie intégrante de I'intelligence hindoue, il fant mettre la
eroyance en la métempsycose, la doctrine des alternances
d'épanouissement et de résorption dans la vie de I'umivers,
ln conception pessimiste de existence individuelle,

[ne autre idée fait désormais partie du patrimoine intel-
lectuel., Le monde qui apparait aux sens de homme
n'épuise pas lu catégorie de I'étre ; il en est méme une trés
petite partie. Ou bien le monde nest que l'enveloppe de
Pétre ot non pas méme un décalque, mais un mirage déce-
vant: — ou bien il en est la manifestation momentande, si
bien qu'au-dessus du monde sensible, il y a le monde su-
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prasensible, situé sur un autre plan que le premier, mais luj
correspondant de point en point; et le fait (ju'on appelle
I'un grossier, I'autre subtil, fait assez comprendre quil v a
cntre eux toute la distance qui sépare sussi idée de sa réan-

lisation contingente, L'Inde pensante a appris ainsi & ne pus

se contenter de ce que les sens fournissent, mais A €'en ser—
vir pour s'élever & quelque chose de supériear et, de proche
en proche, & un principe unique, fondamental, capable
d'expliquer Je monde des phénomines. Elle s'est habifuée i
lnisser le visible pour invisible, le relatif pour 'absolu, et
elle a encouru le déduin quiauront toujours pour les absur—
dités sublimes des ames religieuses coux qui ne veulent en-
tendre parler que de réalités tangibles et immédiates, [1
n'y a pasque le Bouddha qui ait mérité le reproche que Jui
adressait le « sage » conseiller du roi, son piére ; o« Ton es-

prit est mal exercé i distinguer la régle, Uutilité of le plai-

sir, puisque, pour atteindre un résultat invisible, tu fais fi
du but visiblen (Buddhacarita, 1X, 44).

Il est naturel, par conséquent, que ni les Vidantins, ni
les Sankhya ne se soient crus tenus de fuire disparaitre de
leurs enseignements ce qui, aux yeux de lintelligence hu-
maine abandonnée & ses seules ressources, constituerait de
graves contradictions et des paralogismes. Certes, ces doo-
teurs ont eu conscience des impossibilités logiques que ren-
fermaient leurs systémes; of, 'ils ne les ont rECOnNues
d'eux-mémes, leurs adversaires ne e sont pas fait fante de
leur ouvrir les yeux, A l'exception des satra de Patanjuli,
qui sont évidemment les plus anciens de tous, les traités
fondamentaux de toutes les deoles font une large part a la
polémique; et la réfutation des théories wdverses ne manque
pas de vigueur, Ainsi les Sankh ya-satra font remarquerque
I'hy pothése védantique de avidya fausse 1o monisme, parce
quelle fait de I'avidya un principe cosmique indépendant”,
que lexistence d'upadfi suffit 4 creer une diversité®, que

1. 5.8, 1, £2; of. Aniruddha, ad V, g5,
£ 8.8 VI, 48,
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faire du monde le produit de ignorance, et de l'ignorance
le produit du monde, ¢'est tourner dans un eercle vicieux '
Par contre, il n'y a qu'a lire le commentaire de Sankara
sur les Vedanta-sotra pour voir combien sa critique du sys-
teme Sankhya peut étre incisive; il est bien évident, en
effet, que la théorie du alien » donnait lien & des reproches
semblables i ceux que le Sankhya adressait i I'éeole rivale.
Et cependant les unset les autres ont continué & soutenir
imperturbablement les mémes théses. C'est que, sans mé-
connaitre les dillicultés inhérentes 4 leur explication du
monde, ils étaient convaincus qu'elle contenait une part de
vérité assez grande pour pouvoir fonder sur elle I'euvre de
salut qu'ils se proposaient d"accomplir.

Quand on sait que la catégorie de 'incognoscible est in-
finiment plus vaste que celle des choses connaissables®, on
se résigne plus tranquillement aux antinomies irrédue-
tibles. Or, ces écoles, — et c'est encore un  trait qu'elles
doivent & leurs origines, — admettent implicitement I'exis-
tence de mystéres que la pensée la plus audacieuse n'essaie
méme pas de pénétrer. L'exemple que je veux citer est
d'autant plus frappant qu’il s'agit d'vne croyance com-
mune i toutes les sectes orthodoxes, philosophiques ou reli-
gieuses.

C'est un axiome que si Uindividu est cause d'actes, V'acte
aussi est canse pour les individus, et non pas seulement
d'une maniére immédiate pour I'individu quiest I'objet de
l'acte, ou indirectement pour celui qui en est Nauteur; il
est de plus cause & longue échéance, sans qu'il y ait un lien
visible entre la cause et l'effet; dans la maniére dont
chaque ceuvre fructifie, il y a un élément de mystére incon-
testable.

Mais c'est surtout dans la théorie de la jivanmukti,
admise par toutes les écoles, qu'on voil combien mysté-
rieuses sont les voies du karman, Les actes de celui qui est

1. 8. 8. V. 14 ; Anir., ad loo.

2 Yoga-sitra IV, 21

2
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arrivé it la connaissance salutaire ne produisent plusde fruit;
le jnana les a stérilisés d'avance. An contraire, le jnina ne
peut stériliser rétrospectivement les actes des existences an-
térieures. Pourquoi cette différence? C'est que ces derniers
sont I'oeuvre d'imes individualisées, et par conséquent sont
enx-mémes une source d'individoalisation ; mais une fois
lindividualité supprimée, le principe moral qui les fécon-
dait est anoulé, et 'Ame désormais identique au braliman,
I'étre universel, ne saurait pas plus étre affectée par ces
netes (que la nature ne est par les ceuvres de 'homme. 11y
a done bien dans lactivité déployée par l'indipidu une
vertu occulte, et l'on comprend que les Hindous, conscients
de ce qu'il y avait [a de mystérieux, en aient parlé comme
d'une « foree invisible u.

Théosophiques, le Védanta, le Sankhys et le Yoga
le sont aussi par lenr tendance, puisque tous trois se
donnent comme une théorie el une méthode du salut,
— théorie et méthode siriclement intellectuelles, qui
font dépendre le salut de ln connaissance, ulors que,
duns les religions, ce sont les émotions et les actes qui
tiennent la place principale. Le caractére intellectualiste
est particulitrement accusé dans les satm de Badarayana,
qui débutent par ces mots : « Bt maintenant la recherche
du brahman * ». Quant au Sankhya, il se donne tout entier
comme une théorie de la o connuissance diseriminative® o,
et il en est de méme du Yoga, qui ne fait i cet égurd que
compléter le Sankhya, en indiquant par quelle voie on
peut acquérir cette connaissance.

La conception pessimiste de la vie avait déja inspiré anx
auteurs des Upanisad le dégoat de I'action sous toutes ses
formes. Ce sentiment de haine ne (it que s'aceroitre guand
Fintellectualisme intransigeant des chefs d'école vint en-

L dijiiza, littéralement v Fefloet pour connaltre ». L salut osb acyuis diss
qu'on recannalt son dentité avee le bralman. Or, lo brahman est asprit pur,

cit ; 1l ost logique que la solériologie védantique soit intolleciuelle.
= ) o
3. oiceda.
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seigner que tout acte, méme religieux, ne peut rien pour le
salut, qu'il lui est méme préjudiciable : o L'uete lie la créa-
ture, la science I'afranchit ; c’est pourquoi les aseétes n'ne-
complissent pas d'uctes', »

C'est individualiser le salut que d'en faire une consé-
quence du savoir. Un acte met l'agent en relation avee le
reste de Nunivers et lextériorise nécessairement; le savoir,
au contraire, tend & isoler. Clest pourquoi les trois mé-
thodes du salut que nous avons passées én ravue, penvent
considérer I'individu comme s'il était seul au monde. Comme
nous avons vu, le Sankhiya ne connait le purnsa qu'au sin-
gulier, bien qu'il admette une infinité d'imes isolées, tello-
ment ce qui est vrai d'on purusa est vrai de tous, et telle-
ment aussi entre denx purusa il y a absolue ignorance
réciproque. De la I'égoisme du sulut : les autres no sont
pour moi, qui veux étre affrunchi, qu'un instrument ou une
occasion d'acquérir des mérites ascétiques’, un point de
vue que partagent avee les doctrines salutistes de 1'Inde,
celles de I plupart de nos théosophes occidentanx.

L. Mokigautharma, cild parle Y. 8. 8. p 21, — A propos do Vedanis-
sutm I, 3, 42, Sankara discute cetlo question : Les idées qui fon) de eer-
taines syllabes, de certains actes onliucls des représentations sy mboligues du
braliman sont-elles ndeessaires pour que les actes aloni leur elicacite T Les
Upanizad avaient répandu en enseignant que lo ¢ savole », c'est-i-dire préci-
stment la transposition du rite et de Ia formule dans lo domaine do symbole,
rendlait le sacrifice plus efficace, Cette promiscoitd dn savoir et du rite
parali avidemment & Sankarn une profanation do savolr; peut-dtre anssi
craintil qu'on n'en vienne & ritaliser le savoir, de méme que dans les Upa-
nizad oo intellectunlisalt le Fite. 11 g'évertue done & montner que 'acte est
eflicace sins Ia eidyd ; el [l cite & Uappai Chénd, Up, 1, 1,102 0 Cest pour-
quoi lons deux aocomplissent [véellement) un acle, eelui qui o sait ainsi «,
&b ecluk qui ne sail pas. o Cela posd, il peut nier catégoriquement fque le
savolr soit une partle de Pacte (barmaangatea, p, 52,

2, 'Cest oo qui vicie poar nous de fort belles maximes. Quand on 1it par
exemple oo verd du Mahibharatn : 0 Que Unscbte supporte paticmment les
paroles dures; qu'il n'alt de rancune pour personne ; s on Firrite, qu'il ne
idise que ce qui est agréable b entendre; injurié, qu'il Mponde : Sofs heu-
renx o (XII, 9972}, on est dabord tentd de le metire i obté de paroles
fameuses de UEvangile, Mais il ne faui pi= ouhlier que le poiste anrait pu
compléter lexpression de sa pensée en disant : « ¢t gu'il fasse toul cela pour
I'nmour non des auires, mais de lui-mime »,
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Fn condamnant 'action et en individualisant le salut, ln
philosophie orthodoxe a singuliérement contribué a mettre
en reliel l'incompatibilité naturelle qui existe entre la vie
religieuse et la vie sociale. Elle u, elle aussi, posé en prin-
cipe qu'on ne peut servir deux maitres a la fois, le monde
et 'esprit; proclamé & la suite des Upanisad la nécessité
d'une conversion radieale; fait de la mort & tout ce qui est
profane la condition de la naissance i la vie wéritable, & Ia

vie absolue; renversé par conséquent foutes les barriéres

que l'organisation sociale avait mises entre les hommes :
tous furent appelés au salut’.

1l est vrai que Uintransigeance religieuse des théologiens:

philosophes est surtout théorique. Un penseur hindou ne
tient pas compte des faits de la vie réelle, of se contente de
tirer les conséquences lointaines des principes qu'il & posés.

L'immense majorité des contemporains de Sankara avait

certainement une autre conception de la vie; et les éerits
de ce maitre lui-méme nous apporteraient an besoin des
indices manifestes de la place que tiennent les affections
naturelles dans un coeur. humain, fat-ce eelui d'un philo-
sophe védantin®, Mais les idées ont dans 1'Inde une foree
particuliére, et, quand elles se présentent systématisées par
lenseignement des écoles et hidratisées en quelque sorte
par une longue tradition, leur puissance d'action s'aceroif
infiniment. Elles sortent bientdt des milicux restreints ol
elles ont ¢été élaborées, pour agir sur l'ensemble des esprits.

1. Sans doute l& védantisme réserve Ie woksa aux senls membres de la
castn brahmnnigoe ; mais il est loisible 8 chacon de mériter par ses verlus
la condition indispensable au salut, en renaissant comme brphmane lors de
g4 prochaine evistence, Le bouwddhisme dtablit une diffdrence toute semblakilo
entre ses fidlpu ot ses lafgnes : les laiques n'entreront pas dons In paix du
nirviiyn on cette vie présente, parce gu'lls ne sont pas dans les conditions
tavorables pour &ire Blumings ; mais il ne sagit en définitive pour eus aossi
que d'un délai do peu do durde. Ce qul est plus lmportant que cé privilége
momentang reconnu e Sankara aux membres de la caste sacerdotale, o'est
Uafirmation que, en regard des multiples eréations divines ou animales,
Thumanité forme une masse compacte et homogine.

2. Voir, par ex., Ved.-S,, p. 689,
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Qu'on lise au débot da livre XIT do Mahabharata la scéne
oft Yudhisthira, aprés une victoire qui lui a coaté cher, car
elle n causé la mort d'un grand nombre de ses parents, veat,
au seandale de ses fréres, renoncer au trone pour mener la
vie d'un anachoréte; on y verra, projeté dans un passé lé-
gendaire, le conflit qui a da éclater inévitablement entre
I'idée religieuse of la vie sociale, dés que les concepts de Ia
philosophie orthodoxe tendirent & passer de la théorie pure
dans 'ordre des fuits réels. Les interlocuteurs de Yudhi-
glhira, pour faire revenir le roi sur une déecision qu'ils
jugent funeste, insistent sur les redoutables conséquences
qque ne manqguerait pas d'avoir, pour pea qu'elle se géndra-
lisat, ln mise en pratique des principes de l'individualisme
ascétique : ¢ Si tous les hommes vivaient en mendiants reli-
gieux et n'sccomplissaient plus aveune ceuvre, nul doute
que tous ces mondes ne fusseént bientdt anéantis» (v. 3318).
Bien plus, ils ne craignent pas d'aflirmer que I'observance
stricte des préceptes religieux est inconciliable avee les né-
cessités de ln vie : a Il est impossible pour qui que ce soit
de vivre ici-bas nutrement qu'en causant la mort, fat-il
méme un moine vivant seul dans laforét » (v. 4755, sq.).
- Jusqu'ici, nous avons suivi le développement des idées
théosophiques, alors qu'elles constitunient une doctrine
sinon ésotérique, du moins réservée & un nombre limité
d'adeptes. Elles prennent maintenant leur essor, ef vont
entrer dans des combinaisons ol elles se trouveront en con-
tact avee des croyances et des idées d'une autre nature. La
suite de cet ouvrage montrera comment elles se comportent
dans ces conditions nouvelles d'existence.
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