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INTRODUCTION
LE YOGA, SCIENCE DE L'HOMME INTEGRAL?

Nous autres, Occidenlauz, sommes sur
Ie point de parvenir au carrefour que les
penseurs de U'Inde avoient alteint il y a
quelque sept cenls ans avant Jésus.
Christ, C’est la raison véritable pour la-
quelle nous sommes & la fois embarras-
sés et stimulés, inquiels, mais intéressés,
en présence des concepis et des images
de la sagesse orieniale.

Hewrice ZiMMER,

L’Inde a apporté beaucoup de choses au monde. Elle a
réussi 13 od d’autres ont échoué et inversement. Dans le
bilan qui se prépare elle occupera, avec la Gréce, la pre-
miére place. Aussi serdit-il fort ulile de dégager quelques-
uns de ses apports les plus originauz parmi lesquels il con-
vient de placer au tout premier plan, le yoga, catégorie tout
& fait particuliére & 'Inde’.

Peu de peuples plus que les Indiens ont manifesté un gott
aussi prononcé pour le concret, non dans un sens malériel,
pour Uobtention de biens terresires, mais dans le sens d'un

1. Bion d’sulres « réussiles » seraienl encore A citer : notamment sa trés
lique conceplion de Ja réalisation individuelle et sociale assuramt 3 la
a plr[nl dans un ordre rigide et, 3 I'homme, une lbsolue

sociél
Liberté d'accompl
it arler ég:lemenl de sa_cosmologie et de cerlaines de se:

{rines mélaphysiques, ‘qul réconcilent esprit el la matidre, Fatre o 1o duve.
, mellant un frein a Ja vieille querello du nouménalisme et du réalisme.
Mais lo Joge st co que Vindo o spports au monde do plus caractéristique ol
sans nul doute, jaadis, sams Jui, chlo aurait atteint los sommnels spirtuels
Pt 1esquels elic brille dans Thisioire de 14 culture.
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réalisme métaphysique, en vue de la réalisgtion intégrale de
Uétre.

Rarement, iq par nécessité , la
connaissance pour le plaisir de la spéculalwn amre les pen-
seurs indiens, mats lou]ours au contraire, Uexpérimenta-
tion in Les tologiq doivent éire
vécues. Elles le furent & Uorigine, elles doivent létre &
nouveau. Connaitre pour ler des savoirs, ahaly le
créé sans profit pour U'étre, n’a commencé & les intéresser
que ces temps derniers devant Uexemple de U'Occident mo-
derne et U'impérieuse tache d’organiscr matériellement le
pays.

Pour I'Indicn, la connaissance est donc, avant loul, un
moyen de réalisation, une puissance pratique pour la décou-
verte de la nature des choses, en vue non seulement de U'épa-
nouissement de nos virtualilés cachées, mais de I'élablisse-
ment définitif de I'étre dans Cela d’ot nous tirons notre
réalité essentielle.

Lorsqu on parle de la « métaphysique hindoue » il est

ble de faire une distinction avec les
nombreux syslémes qui ont fleuri en Occident depuis plu-
sieurs sidcles. Ces systémes éveillent immédiatement chez
Uhomme d’aujourd’hui Uidée de quelque chose de irés loin-
tain, de trés éloigné de la vie : une sorte de réverie qui n’in-
téresse que son auteur. La mélaphysique hindoue n’a rien
3 voir avec ses systémes : elle est & la fois impersonnelle et
sans dge®. De plus, elle est essentiellement in actu
I'homme doil s’accomplir en elle et Uindividu se jauge non
en degré d’avoir, mais en degré d’étre.

Pour U'Oriental, et I'Hindou en particulier, le critére de la
vérité est U'expérience (anubhava), aussi bicn dans les choses
de Uesprit que pour les sciences naturelles. Pour connaitre
il affirme qu'il faut &re. Toules les plus belles spéculations

2. Niestil pas significatit do voir de nombreux ssvants physiciens, el notem.
ment Oppenheimer, so metiro 3 Vétude du sanscrit afln de pouvoir lire dans
le texte les vieus lraités de 1'Tnde oir ils paraissent trouver une mélaphysique
capable de soutenir leurs découveries
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du monde si elles ne peuvent, en gquelque maniére, ére
vécues ne demeurent que de brumeuses ratiocinations. On
est loin, comme on peut en juger, de I'idéalisme & U'occiden-
tale, auquel on avait souvent comparé certaines écoles in-
diennes.

Mais comment expérimenter, vivre, une métaphysique?
De la méme maniére, que les sens sont prolongés par I'em-
ploi d’instruments scientifiques, nous pouvons adopter cer-
taines disciplines qui élendenl & un degré inimaginable,
nos facultés naturelles d’expérience intérieure. Le yoga n'est
rien d’autre que U'expérience lotale de la vie humaine. Il
est, de plus Paspect vivant, U'applicalion expérimentale, de
la révélée traditi lle (véda)°.

De nos jours, ou tout va & rebours, on s¢ contente d'assi-
miler une théorie pour n’aller vers sa réalisation que dans
quelques cas ezceplionnels qui apparaissent tout & fait anor-
mauz... tandis que les Anciens « pratiquaient » d'abord et
spéculaient ensuite (d'od la nostalgie de certaines écoles
philosophiques depuis Kierkegaard). Pour la pensée in-
dicnne la raison o ses pouvoirs n'interviennent jamais qu’a-
prés coup, pour exprimer, pour rendre intelligible suivent
cerlaines catégories mentales et une logique afférente, ce qui
a été vécu dans les profondeurs de I'étre. Sa culture s’est
édifiée ainsi, sur du vécu, véhiculé d'abord par le langage
des mythes, ensuite par les images et les symboles el, beau-
coup plus lard, par des idées. Contrairement & ce qui s'est
passé ailleurs, jamais ne se sont imposés & sa croyance des
dogmes sclérosés, ni des constructions dialectiques impecca-
bles mais sans air. La pensée indienne demeure toujours
ouverle & I'expérience intérienre : les spéculations et les dog-
mes sont « vérifiés » sans cesse grdce & Uinéluciable néces-
sité de trouver U'étre en soi et, du méme coup, la liberté. Le

3. A oo litrs, on peut dice que tout homrme cuit une certaine forme de

o 3 ses qualificalions personnelles el 4 sa fonclion. Forme qui est

T o propre & rendre vivante la conpaissance théorique. Ds

lors, comme dil Coomaraswamy : « Tout Hindou est dans quelque mesure
un praticien du yoga » (Hindouisme ¢t Bouddhisme, Parie, 1949, b. 71)-
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yoga est responsable de cette remarquable primauté du spi-
rituel vivant.

Dés lors, le yoga est un moyen de re-cosmisalion. Il remet
en conjonclion notre étre séparé, avec le Réel; il recrée la
participation, il re-lie (yoga = joindre). Vestige d’'une
science plusieurs fois millénaire, il témoigne que « nous
portons en nous un noyau immortel, supra-individuel »
(ZIMMER).

*
*x

Il ne se manifesterait pas aujourd’hui un iniérét accru
pour le yoga ct, d'une maniére générale, pour la mystique
et toutes les formes de Uhistoire des religions s'il n'ezistail
une soif intense de redéfinition de soi dépassant la simple
curiosité intellectuelle.

L’homme moderne, qui a perdu la faculté d’approcher les
choses de U'esprit par le « oeur » (les facultés cognitives du
oceur se sont laries et U'ancien langage symbolique a perdu
son efficacité), est cependant dévoré par le démon de I'ezpé-
rimeniation. Produit d’un dge scientifique, il veut tout dé-
montrer... §il relrouve eujourd’hui,.lentement, la foi mé-
taphysique, il veut également sentir la morsure d’une expé-
rience pour admetire les doctrines métaphysiques. Il ne
perd jamais de vue, d’autre part, les vertus de la pensée
logique, méme s’il apergoit confusément ses limitations. Il
désire pénétrer la vie inlérieure suivant la démarche parti-
culiére & sa génération dans Vespoir de découvrir une voie
de réalisation nouvelle qui ne soit ni celle du moine, ni celle
du yogin ou du soufi en vue de s'unifier avec « Quelque
chose » qu’il ne peut nommer, mais qu'il désire posséder.

Celte exig engendre un dil qui est peut-éire &
Vorigine de 'impasse dont parle Zimmer dans notre épigra-
phe : il nous faut tout retrouver, mais au moyen de formes
nouvelles d’expression qui n’ont pas encore été élaborées, car
lorsque nous tentons d’uliliser les anciennes techniques ef
leurs symboles nous allons aun-d t d'un échec certain :
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seuls quelques élres privilégiés peuvent gujourd’hui revivre
efficacement les expériences de nos Péres. B le grand orien-
taliste ejoutait : « Il nous faut entrer dans la période nou-
velle par notre propre voie, résoudre les problémes par
nous-mémes : car, si le vrai, I'éclat de la réalité, est le méme
partout, il se réfléchit diversement suivent les miroirs qui
en regoivent U'image. La vérité apparait différemment dans
les différents pays, auz différents ages, selon les malériquz
vivants d'od ses symboles ont élé fagonnés*. »

*
*x

1L est encore trop 16l pour élablir une synthése définitive
de nos connaissances sur le yoga®. Il nous mangue des élé-
menls importanis, nolamment du cdté du tantrisme, pour
pouvoir brosser un lablean complet de celle exiraordinaire
« mystique ». Aussi, nous sornmes-nous contentés, pour
Uheure, de réunir les travauz de spécialistes qui, & des lilres
divers, ont amorcé son étude.

On peut approcher le yoga de multiples jagons : comme
une phénoménologie de I'dme, une psychalogte des profon-
deurs, une thérapeuti psycho-physiologig une mé-
thode d’ascése sptrtluelle etc. Par sa démarche propre, tel-
lement précise, il se saisit de tout I'étre. Rien ne demeure
dans I'ombre. Tout doit étre éclairé, purifié et finalement
ré-intégré consciemment, Le salut est au priz d’une con-
quéte de notre nature réelle, qui est liberté.

Dans ses grandes lignes, le yoga nous apprend & nous
détacher enlidrement des apparences pour nous attacher &
Cela scul qui est réel... mais il noys apprend aussi & demeu-
rer et & nous scrvir de la Manifestation sans subir sa séduc-
tion périssable.

4 CL. Zimmer, Philosophies of India, New-York, 1g50, p. 1 (iraduit en
trancais par M-S, Renou, Parol, 1g53).
micr essi a 8i6 lenté par M. Eliade qui nous a donné un travail
remarquable quh compte reprendre ot compidter.
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Pour la plupart des Occidentauz, le yoga est encore
enveloppé de mystére et de merveilleuz, car jusque récem-
ment, ses vulgarisatcurs ont produif une trés mauvaise litté-
rature, mettant complaisarnment en vedetle les charismes
(siddhi), ou pouvoirs « miraculeus », ainsi que les facullés
nouvelles qui s'éveillent chez certains candidats, aprés un
entrainement adéquat.

Le yoga a naturellemen! subi au cours des temps une
lente élaboration. Il est probable qu'a I'origine, dans les
premigres phases de fization de ses régles, il s’agissait moins
d’une « entrée » dans Uintériorité de notre étre que d’une
conquéte permettant de transcender le temps et d’abolir la
condition humaine avee ses souffrances. Il s’agissait donc
bien d'une délivrance (échapper au karma), elle est demeu-
rée le bul. Cependant le yoga est devenu aussi un moyen de
connaissance et une sorle de laboratoire d'expérience de la
métaphysique, un pragmatisme spirituel. Quére son objectif
essentiel : refaire 'homme, lui offrir les moyens d’opérer sa
seconde naissance, il s'est mué en science de nos mouve-
ments physiques, vitauz et 7 !/ Et ceci, par
afin de les conquérir pour les dépasser et atteindre enfin
Uldentité supréme, le Cela, dont parlent les Upanishads.

11 parait incontestable que toufes les cultures tradition-
nelles connurent une certaine forme dc yoga, celui-ci étant
& la base de la religion ou, pourrait-on dire, la religion &
Vélat pur, Sans vouloir faire état des influences qui, dans
certains cas, soni indéniables, on relrouve aussi bien dans
le Tumsme que dans le Christianisme ou dans Ulslam, des
di & celles du yoga. En allant

plus lom on retrouuermt des analogies plus proches encore
de la religion égyptienne et de la Gréce des Mysiéres.

is

Ce qui, dans certaines sociétés, ne dépassc pas les lechni-
ques primitives de Uextase s’élabora dans I'Inde — et ail-
leurs sous des formes voisines — en une vérilable science
de Uhomme intégral. Nous voulons entendre par la les
moyens mis en ceuvre, conséculifs @ une parfaite connais-
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sance de soi, au physique comme au moral, pour la réalisa-
tion compléte de noire étre. Au lieu de science, on pourrait
également parler d’art. D'ailleurs, il est souvent fait allu-
sion, dans les teates, au pouvoir maglque del art pour obte-
nir les transformations né ires & la réali

Grdce a celte science, ou & cet art, qui existait bien avant v é-
panouissement des doctrines philosophiques (darshana) clas-
siques, UInde a pu exprimer les métaphysiques les plus har-
dies que le monde ait connues. Le moment n’est-il pas
venu de prendre les mesures nécessaires pour préserver cette
science, un des biens les plus précieuz qu’'il eit été donné
& Uhomme de découvrir?

*x

L'animal réalise se loi, allant, en quelque sorte, jusqu’an
terme de ses possibilités. Franchir ses propres limites sup-
poserait le développement d’organes (cellules nerveuses céré-
brales?) susceptibles d’appréhender une plus vaste éiendue
des couches supérieures du Réel, ce qui revient & assumer
les conditions de la vie humaine. Le yoga se saisil de Vam-
biguité de la nature humaine, & la fois animale et plus qu’a-
nimale; elle la résout en la menant & son terme qui est con-
naissance el possession de soi. La dualité a élé abolie et,
du méme coup, 'ambiguité cesse,

Par le yoga, comme par toule expérience religieuse wu-
thentique, ’homme réalise sa loi, mais en pleine conscience.
Ceux qui suivent la voie dévotionnelle la réalisent aussi,
mais sans pénétrer dans les arcanes de Uétre. Ils demeurent,
pourrail-on dire, dans la pure sensation arnoureuse...

Dés lors il est clair que le yoga® ne s'adresse qu’é quel-
ques-uns. Le yogin est davantage un héros (vira) qu’un saint
car il regoit & mesure qu’il conquiert. Bien sir, la sainteté,

. Quand nous parlons du yoge sans épithite, nous enlendons le raja yoga
qui sera décrit plus loin dans ce recuei
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qui n'exclul pas Uascése, est également conquéle”, mais
chez la plupart des saints, lo sainteié est un don, une grice,
aclivée par la dévotion. Au iterme, Uélre entier est irans-
formé, beancoup moins per une volonté personnelle que
par Uintrusion du Divin, qui ceuvre dans I’éme. Le yogin,
tout en s’ouvrant & Dien pour qu’Il opére en lui, iravaille
davantage sur soi, el la premiére étape débute par la
conquéte auto-consciente du corps.

A la grande différence de Uatiitude chrétienne qui, depuis
que U'idée de la Chule fut associée & lo chair, @ été jusqu’a
se servir de maladies comme moyen de réalisation, le yoga
veut un corps parfai £ sain et total t intégré. Il y
a donc, au départ, une conquéle de Uanimalité. Les mou-
vemenls discordants, les désirs inopporiuns sont dirigés par
une prise de conscience de leur processus.

Quoique le « travail sur soi » constitue une importante
purtie du yoga, il ne se limite pas & une introspection con-
tinuelle pouvant conduire & une aulo-déification solliatre
(c'est la tentation inévitable et la déviation des début
Le yogu est qussi, suivant les paroles de la Gitd, « I’ hablleié
dans les aenvres ». Le yogin est celui qui transforme, en
illuminant, towt ce gu’il touche. Son but n’est pas toujours
la délivrance personnelle, dans un retrait total du monde.
Il ezerce, de prés ou de loin, une immense influence sociale,
en déversant par sa présence, sa parole ou son action, la
connaissance supérieure qu'il ¢ acquise.

Celte connaissence n'est pas — il est bon de le rappeler -
le résultat d’un effort mental ou d’une sorte de sur-activation
de Uinlelligence. Elle semble naftre de rien et cependant elle
est toul... « Docte ignorance », diront les chrétiens, ou « in-
connaissance » suivant les belles paroles d'un moine anglais
du moyen-ige*. Tel le saini, ou le sage, le yogin n’est tout
au plus qu’'un témoin docile, par la bouche duquel parle

7. S8wami Siddheswaraninda montre bien dans 'étude qu ‘il leur consacre
tout oo qui apparcnle saint Toan de e Crofx eu raja-yog
e S inronnaisante, Docaments spine, no 6, Paris, 1953.
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ViIntelligence supréme. Mais ne savons-nous pes, depuis
Socrate, que la sagesse-est une maieutique?

*
%

Le yoga est le moyen le plus sir, le plus systématique
pour afteindre le cceur de 1'étre. Sa réussite est comparable
& Uentrée dans une dimension supérienre de la conscience.
Elle produit deux grandes races de contemplatifs : ceuz qui
ne voient plus rien d’autre que la nouvelle dimension qu'ils
portaient en eux & leur insu, ef ceur qui continuent & voir
les dimensions coutumiéres, mais avec, de surcroit, cette
dimension nouvelle qui donne son sens & loutes les autres.

Comme Uezprime le bouddhisme Zen : aprés le satori (I'il-
lumination définitive), les nuages sont toujours les nuages,
les champs toujours les champs, rien n’a changé, mais, en
plus, s’est établie une vision permanente®, d'une réalité

3 te a tous les phé énes, inlernes ou ezlernes, ef
sur laquelle ceuz-ci se déroulent sans cesse tel un immense
jeu (lild) ot nous pouvons nous immerger et nous perdre
(I'"homume ordinaire), ou surmonter en transmuant la né-
cessité en liberté (I"homme réalisé).

Les premiers résultats de la sadhdna (discipline & suivre),
quoique peu laires, opérent né ins de grandes
lrans/ormnlwns chez l'adepte (sadhak) : ré-équilibration,
recondztwnnement des plans, re-structuration, efc.

Tout cela n’est pas U'apanage du yoga seul. Il eziste dau-
tres voies traditi lles qui provoquent gussi I'éclat .
de U'ego illusoire. Toulefois le yoga nous intéresse & un titre
paf'liculier car il a parfailement jalonné la route, il a indi-
qué les voies. Quoigu’il ne puisse s'apprendre dans les
livres, I'abondante litlérature gui a été conservée nous ouvre,
théoriquement touf au moins, des perspectives entiérement
nouvelles sur nolre nature et nos capacités®

. Sans permanence il n'y aurait point de réalisation yogique : it n’y
lurull que I'instant.
. Au moment o Ia médecine redécouvre l'importance fondamentale des
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Mais s’il peut indiquer & tous la voie & suivre et nous
éclairer dans beaucoup de domaines- il est heurenz gqu’un
Jung, qui a tiré un parti considérable de Uétude du yoga,
ait déconseillé catégoriguement d’essayer d’élaborer de
toute pidce un yoga occidental et chrétien'.

*
s .

Peut-on, comme U'a fait Rudolf Otto dans son remarqua-
ble ouvrage de mystigue comparée, réduire le yoga & une
« mystique de I'dme »?

1l est vrai que le yoga ne semble posséder aucune allure
théiste malgré ses invocations & Ishvara, et que ses méthodes
ne font guére allusion & Dieu. Toulefois, le but implicite
n’est-il pas désigné par toute la tradilion indienne dans U'é-
guation célébre : atman = brahman? Ce que Otto voulait
dire c’est qu'il n’y a pas dans le yoga de développement
mystique eu sens o nous entendons généralement celui-
ci, qui comprend tout un corlége de manifestations dévo-
tionnelles. Le yoga n’est pas intrinséquement une mysti-
que, quoique sous cerfains de ses aspects populaires il s’y
apparenle,

Les grands docteurs de UInde, ef nolamment les védentins,
élaient-ils des yogins? Otto, dans son paralldle aujourd’hui
célebre, entre Mattre Eckhart et Cankara®, veut nous faire
croire que ce dernier et sa doctrine n’avaient presque rient
& voir avec le yoga : il aurait été un mystique tout simple.
ment (mais encore feudrait-il s’entendre une fois pour toules

ions résiproques entre lo corps el la psyché, el s'avise de reconsidérer
do nombreuses maladies par 1'lal de I'amo, il D'est pas sans intérét
e O tirates B yogn foour slteiadra " 1n masttrie du maenint
Remarquablos aussi ont os offes de cerlains « cxercices » yogiques sur lo

ou pour u systeme vig (Dans
domaine lo D* Th. Brosso a ét6 une pionnidre.

Lo yoga embrassant ’hommeo infégral, il était falal également que la psy-
chologie dermande an yoga de V'dclairer sur les rapporls entre le conscient at
1'incon: sdenl.

11C1. CG. Jung, Le Toga et VOceident, in Approches de Vinde, Paris,

un.e

: & Mystique d'Orient et Mystique d'Occident, Payol, Paris, rgS1.
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sur ce terme ambigu). Certes la « mystique » de Cankara
dlait froide (plus prés de nous, Guénon, qui lui doit tant,
n'est-il pas, lui aussi, un « froid », — ce que beaucoup Iui
reprochent?) mais, aurail-il jamais pu écrire une ligne si
son éire entier, comme celui de tous les grands muaftres de
Ulnde, n'était baigné d'expériences yogiques?

I serait vain, d’autre part, de chercher dans le yoga une
méthode scientifique. Si-sa démarche, parfois, peut paraitre
telle, son « esprit » est tout aufre. Il en est de lui comme des
auires aspects de la pensée de UInde pour qui est inconnu le
désir d’ezplication scientifique de I'univers. Lorsque celui-
ci perce, tardivement, il demeure chargé comime chez les
pré-socratiques, d'un besoin de réalisation qui est bien
amour de la Sagesse avant toute chose. Dés lors, c’est une
erreur de vouloir appliquer au yoga, comme & lo tradition
indienne en général, la terminologie philosophique occi-
dentale dans le sens que celle-ci a acquise depuis la Renais-
sance. Il n'y a point de « philosophie » du yoge, ni méme de
métaphysique indienne, au sens propre du terme, & moins
que I'on accorde & celui-ci le sens de réalisation par la con-
naissance (vidya). Il n’existe que des doctrines de libération
ou, suivant cerlains, comme M. Eliade et A. Daniélou, de
ré-intégration.

En parlant de science, & propos du yoga, il ne faut donc
pas entendre ¢elle-ci au sens moderne mais, nous l'avons
dit, comme la connaissance des moyens propres & assurer la
compléte réalisation libératrice de I'homme. Cette connais-
sance exigeant d’entrer dans les mécanismes intimes de
ces moyens, le yoga prend une allure scientifique, cepen-
dant qu’on ne s’y trompe pas!

Que reste-t-il aujourd’hui du yoga? Cette question, sou-

vent posée, n'a jamais regu de réponse satisfaisante car il

esl difficile d’apprécier s'il demeure encore de nos jours

p de yogin authentiq n blerait que la tro-

dition ne soit pas perdue et que les enseignements vivants;

se perpéluent toujours de maitres & disciples, mais, en pré.
Y
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sence de U'état actuel du monde, bien des yogin se cachent,
ou évitent de révéler leurs réalisations & des tiers. Quoi qu'il
en soit, le yoga a tellement imprégné Ulnde que partout on
flaire son influence. Il subsiste d’ailleurs, de ses conguéles,
une extréme plasticité mentale et un pouvoir de concentra-
tion inconnu de la plupart des occidentaux. Il émerveillait
déjé Max Muller.

Existe-t-il enfin, un yoga moderne, mieux adapté & notre
temps ? Nous ne ferons pas éiat des efforts de vulgarisation,
plus que douteux, au.zquels se livrent de soi-disant mailres.
Ce sont ces qui, 1h t, risquent de
jeler un discrédii sur le yoga. Gelui-ci ne peul changer de
substance : il pourrait tout au plus se ré-unifier et se voir
appliguer & nouveau sous sa forme intégrale. C'est ce que
voulait Shri Aurobindo qui, dans une ceuvre importante :
la Synthése des yogas*®, a refondu ses aspects multiformes
pour refaire un yoga unique qu'il enseigna durant un quart
de sidcles dans son ashrem de Pondichéry. L'avenir dira si
cette cxtraordinaire aventure spirituelle portera ses fruits.

*
on

Dans les pages qui suivent nous nous sommes efforcés de
donner du yoga un apercu aqussi complet que possible de-
puis ses origines jusque dans ses formes les plus élaborées.
Le moment nous est en effet apparu favorable pour tenter
de réunir les études des meilleurs spécialistes en la matidre.
Il circule encore trop de notions fausses sur celte antique
discipline pour que nous n’ayons pas été tentés d’offrir un
recueil de travaur authenliques qui doivent permetire de
reconnaiire l'extréme originalilé et Iimportance de ce sujet.

Notre but n'a pas €lé seulernent de parler du yoga, en
montrant ce qu’il est et ce gu'il n’est pas, mais aussi d'es-
quisser quelques études comparatives avec les méthodes de

13. Cf. The Synthesis of Yoga, nouvelle &dition, Pondichéry, 19g. Les six
pretaiers chapilres onl é16 traduits en francais, Paris, 1g3g.
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réalisalion dans d’autres traditions spirituelles : chrétiennes,
islamiques, etc.

Il nous & méme semblé utile de metlre en paralléle les
efforts de Uartiste pour circonscrire Uinspiration, avec cer-
taines étapes de concentration, dans le yoga.

Nous aurions aimé étendre les comparaisons avec les
préoccupations actuelles de la psychologie et, notamment,
avec les derniéres hypothéses de C.-G. Jung, sur la synchro-
nicité. Mais il est peut-éire encore trop tot pour évaluer les
résultats des psychologues occidentauz & la lumiére de nos
connaissances sur le yoga. Il reste encore trop & faire. Nous
nous sommes bornés sur le plan physiologique, & montrer
que la médeci poraine a é a étudier les
effets de la respiration volontaire et & appliquer les premiers
résullats pour guérir de nombreuz troubles fonctionnels
et, méme, organiques.

A mesure que nous nous éloignons des origines, nous
nous éloignons aussi des sources de notre étre, suivant les
voies tradifionnelles. Nous nous sommes enchainés au femps
et nous avons brisé les mythes qui permettaient, au deld du
langage, de rejoindre le lien non situé, Villud tempus dont
nous révons parfois lorsque se taisent les mille voiz de
Vego.

La nostelgie de U'dge d’or, ou de '’homme primordial,
montre qu'il y a un probléme du temps & la base de la réa-
lisation de soi... et cependant, suivant de nombreuses tra-
ditions, U'dge d’or nous accompagne toujours et peut éire
réintégré & tout moment. Le yoga se présente comme l'une
des voies royales de relour au centre créoteur de I'Etre,

Jacoues Masur.
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PAUL MASSON-OURSEL

LE Y0GA

CE QU’IL NEST PAS; CE QUIL EST;
CE QUIL PEUT DEVENIR

Ce qu'il n'est pas.

Le Yoga n’est pas étre, c’est-3-dire réalité. Ni étre absolu ni étre
relatif. Il ne donne pas lieu & ontologie. Il n’est ni essence ni exis-
tence, parce qu’il n’a pas é1é enseigné aux humains par Platon
ou Aristote.

Le Yoga n’est pas pensée. Il ne se propose pour but ni de con-
cevoir des représentations, ni de raisonner, ni méme de juger. Il
ne concerne aucune vérité, ne s'expose & aucune erreur, alors que
magie ou science peuvent se tromper. Il peut se buter en des
impasses, mais aussi forcer des obstacles.

11 a’est pas méthode, quoiqu’on I'ait érigé en méthode univer-
selle. Méthode est une notion grecque; pourtant I'idée de chemin
qu’elle implique coincide avec ce que les vulgarisateurs de I'Orient
appellent sentier : sinon une route confortable, aisée & parcourir
et qu'aucune intempérie n’efface, du moins une direction, comme
lorsqu’il s’agit d’aller vers le Ievant ou le couchant. Dans la mé-
thode triomphe i alors que la rigueur
du Yoga se situe en marge de lintelligence.

Le Yoga n'est pas un processus naturel. Nature, d’aprés le latin
nascor, implique vie. Le yogin n'est pas quelqu’un qui se laisse
vivre, quoigue personne ne soit aussi peu enclin que lui a se sui-
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cider. Le Yoga abonde en artifices, mais non artificiels. En scrutant
ce sujet nous ne sommes ni dans le rationnel ni dans I'irrationnel.
Nature, raison, notions occidentales.

Ce qu'il est.
Une pratique, certainement. Maniére d’étre résultant de maniére

de se faire. Du factice, mais, répétons-le, non de Dartificiel. Com-
ment pourralt porter & {aux une pratique exempte de prenonons,

i 4 toute idération de vérité ? L'indiani qui existe
depuis cent cinquante ans, n’aurait-l pas encore soupgonné que
le rationnel c’est Ihelléni et que lindianité he autre

chose : l'authentique ? Le chantre, selon les Védas, dogmatisait
sur la spécificité des sons parmi les syllabes psalmodiées, & la
{fois entendues et proférées. 'Le yogin, fort indépendant de la tra-
dition védique, s'acharne & 'authenticité dans les gestes; mieux
encore, dans les postures.

Gardons-nous cependant d’exagérer ce parallélisme. Le Yoga
peut devenir une scolastique rituelle, car il se brahmanisa. Mais
cela méme atteste une origine non brahmanique; ajoutons : non
indo-européenne, car il n'offre aucun caractére iranien. Cette
remarque a de Pimportance. Si loin que se trouve le Penjab du
fleuve Jaune, le Yoga posséde certaines communautés avec le
taoisme, alors qu’il est inconnu des Aryas antérieurs au boud-
dhisme,

L’authentique n’est ni du vrai ni du réel; plutét du spontané
qui, exploré, pratiqué, devient théorique et méme classique. La
Gréce, supposons-nous volontiers, a reconnu, exploré la raison;
que nenni! elle I'a faite, et de fagon arbitraire, puisque grecque;
puissante en sa simplicité, mais combien rudimentaire auprés de la
logistique moderne! Le yogin explore et précise des comporte-
ments, découvre une logique des gestes. Cela pouvait paraitre
arbitraire lors du scienti: mais aprés la psychologie de la ten-
sion chez Pierre Janet ou le pragmatisme de James, aprés Binet
et lap i aprés la réflexologie de Pavlov, au temps
de Merleau-Ponty, que nous serions naifs si le Yoga nous semblait
impenzable!

Nous sommes certes plus familiers avec le « positif » de Comte
qu’avec « Pauthentique » des religions. Mais le Yoga s'avére techni-
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que de Thumain, alors que Comte fournit des mythes sociaux sur
Phumanité. Le positivisme est construction abstraite, simplisme
déconcertant, alors que le Yoga découvre, précise les fonctions
vitales. Notre positivité ne fut qu'une phase du romantisme. Tant
pis pour ceux qui édent & priori cette iction. L’Hindou
révasse, les yeux sur son nombril; I'Européen pense.

La recherche du yogin n’est compromise par aucun préjugé. Ni
social, malgré Pembiance de la caste, ni religienx, malgré I'appli-
cation assurément possible de I'ascése & la religion, aux grouil-
lantes religions. Exploration de la vitale null sup-
posée & priori telle ou telle. Voila vraiment de I'objectivité, autant
que chez astronome qui décéle une planéte ou l'explorateur qui
découvre une terre inconnue. Mais c’est plus encore, de Fauthen-
tique, car la vérification par expérience vécue (Erlebnis) saffirme
assidue, obstinée. Le yogin ne s'est cru ni ange ni béte. Il a dressé
le bilan de ses mouvements, naturels ou acqms. 11 fait jouer ses

muscles par fai ou isolé | (1 igue les modalité
les ressources, les effets de la iration. I! proméne sa i
parmi les régions de son corps. Il discerne ses fonctions, les separe
ou les combine. Vivant sa physiclogie, il repére son :

processus assez contraire a celui de la curiosité occidentale.
Aucun préjugé, nous semble-til. En est-ce un, cette théorie des
souffles vitaux, les prénas indiens, les mvevuara grecs? Souffles,
humeurs circulent, et l'attitude qu’on adopte envers soi-méme acca-
ble ou conforte. Discerner souffles et humeurs serait.trop ou trop
peu précis. Mais existent des circulations, qui se peuvent accélérer
ou restrelndm Avec une anawmne fausse le yogin a forgé des con-

ceptions physiol non ibles, mais révélatrices
de fonctions, qui déconcertent notre positivité. Il dispose d’un cla-
vier aux i bles a celles que fait jouer
un « iste » istral. Et clest | i Albert i

anthropologue, biologiste, musicien, & telle phase de sa carriére,
éprouva le besoin de se situer relativement & I'Inde, comme on
se référerait 3 la musique pythagoricienne.

Le Yoga fut donc enquéte sur et
avec la respiration comme point de départ et toute circulation
— de lymphe, de sang ou de courant nerveux, notions occiden-
tales —, comme suite nécessaire. Mais, aussitdt aprés, entrafne-
ment, & travers imprudences, maladresses, risques graves. Entre-
prise fascinante, cette exploration de la vie par postures et gestes
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naturels ou contre nature, sans qu'aucune prénotion religieuse
{reine ou altére l'avide curiosité.

La hardiesse pratique des yogins se scolastisa par I'usage gu'en
firent les brahmanes, au service de fins religieuses trés différentes.
Mais il y eut a toute époque une flamme d’hércisme dans I'en-
!repnsc, susceptible d’étre toujours poussée plus loin. L’ambition
magique, le dogmatisme doctrinal stimulait Paudace de cette Aufhe-
bung vers la possession de soil. On se tromperait en concevant
le Yoga comme foncier dans la mystique religieuse indienne;
quoiqu’il y soit devenu nécessaire et banal, il fut toujours le sport
de grands audacieux, & I'écart des cultes collectifs et des dogmes.
Ne s'imposa-t-il pas aux jains, aux bouddhistes, autant ou plus
qu'aux adeptes de Vishnu et de Civa?

Mircea Eliade, analyste des origines du Yoga, est & cet égard
Ie meilleur guide, comme Arthur Avalon, analyste du tantrisme,
fut le connaisseur des tardifs cultes « hindous ». L'origine du
Yoga n’est pas brahmanique, pas indienne, mais mongoloide; aussi
la Chme, toujours solidaire des Mongols, eut-elle son tacisme, si

de la iration, et I'Inde, toujours soli-
daire du Tibet, son bouddhisme, son tantra saturés de gymnastique
respiratoire,

Ce qu'il est, le Yoga, c’est certaine maniére de se faire : celle
du yukte qui par sa discipline de yogin est « joint », ¢’est-a-dire en
cohésion selon ses fonctions vitales, en équilibre dans ses possibi-
hles de reglr, deHecluer sa vie. Le contraire de dispersé, de

&impui ou il ient. Symbole :
tortue maitresse de ses atmudes prudente en sa démarche, sans
risque, une fois rétractée en linviolable quant & soi. Mais banal,
exotérique cet autre sens, non primitif mais dérivé, du mot yukta :
« joint & Pabsolu », fusionnant avec le principe supréme dans
la fade bhake vishnuite ou selon le redoutable civaisme.

Ce qu’il peut devenir.

Le sens du mot yoga peut donc perdre ou attester la rigueur que
lui infuse la racine yuj : connexion, étroite solidarité entre fonc-

1. Nous nous gardons de dire ici : réalisation de s0i. La suite montrera
pourquoi.
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tions ou organes multiples. La « roue » symbolise cette cohésion
mieux encore que la « tortue ». L’engin circulaire et & palette par
lequel une noria fait passer de ’eau tour & tour dans I'un ou Pautre
des deux terrains qu'elle irrigue est prestigieux symbole, autant
que parfait emboitement. De la solide solidarité des fonctions
dépend Vefficience.

Nous venons de préciser que la jonction avec I'absolu est exoté-
rique auprés de la cohésion intrinséque et structurale. La fruste
ascése — découverte, maitrise des fonctions organiques — pouvait
se transposer soit en fainéante dévotion & quelque divinité, soit
en compréhension intellectuelle, jidna, qui & la limite joindrait
Ldtman supréme. Voila pour l'orthedoxie.

Mais abondé les sectes hétérod ot 'on ne pénétrait
qu’aprés le rejet de la caste, donc ol le dharma n’était pas védique.
Jains et bouddhistes ont assidiiment pratiqué le Yoga dans certain
usage « sectaire » : valeur décisive du renoncement, de ascése
pacificatrice; nécessaire pratique d’un renoncement intégral. Les
parangons sont des yogins prestigieux, mais aspirant & expulser
tout vouloir-vivre au lieu de conquérir capacités utilitaires ou mé-
rites religieux. Précisons : ce furent les sectes qui indianisérent le
Yoga, non les brahmanes; meis il ne tarda pas & s'imposer dans
les cultes traditionnels,

Et puis il y eut (méme a haute époque) le zantrisme, plus hindou
qué brahmanique, cette paradoxale fusion de traditions et d’inno-
vations sectaires. Le Yoga, désormais pénétré de magie et d’éro-
tisme non voluptueux, mais sacramentel, y contribue plus que le
véda.

Comment s'é i dés lors, en qu’aux abords
de l'ére chréti le Mahéabhé, dans sa fameuse
Gitd, donne au mot Yoga une ncoepnon si élastique : n'importe
quel genre de discipline est un Yoga : non pas tant méthode que
carriére, entreprise, sorte d’initiative, Chez Ramakrishna; Tagore,
Aurobindo Facception n'est ni plus vague ni plus précise. Sou-
plesse de signification.

Utilisé par les cultes dans les darganas (systémes) orthodoxes, le
mot Yoga convient, en particulier, & une philosophie jumelle du
sdmkhya : celle des Yoga siitras. Msxs l’uuvrage, des ses débuts,
nous offre une H dha, « res-
triction de Vactivité » mentale. Cela signifie : non une pensee, m&ls

arrét de toute di i ion de la
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pour discipliner par concentration énergies et postures. Significa-
tion voisine de P'usage bouddhique du Yoga comme moyen de
vider la conscience, afin que les fantaisies de lintellect ne risquent
pas de stimuler le vouloir-vivre. Pourtant ]e Mahaydna, Grand
‘Véhicule, cet eﬂon istral du ddhi: il hi atteste
un i de ité lative. Son Yoga de maitrise, non
de restriction, se fait construcuf chez les Yogacdras comme lorsque,
dans PAllemagne moderne, & la circonspection critique de Kant
succéde 'ampleur géante de ces théses absolues (absolute Setzung),
hardies, grandioses ol s'affirment Fichte, Schelling, Hegel. Un
ou deux indianistes connaisseurs de la deutsche Romantik, & la
suite de Stcherbatsky, ne s’y sont  pas uompes Le maxlmum das.
surance peot p le de

Le bouddhisme, en somme, fut Yoga de salut, transposition
melaphyslque du Yoga de santé. « Evviva ls salute ! » La seule

de entre le Mahdydna bouddhique et le tantra
hindou consiste en ce que le Grand Véhicule construit des pensées
dogmatiques — approximation de nirvina, délivrés bénéfiques,
alors que le tantrika « réalise », effectue par sédhana, des magies.
Essor métaphysique, subtilité technique : deux formes de transi-
tion entre le brahmane des brdhmanas et hindou de I' « hin-
douisme » — ces deux types indiens qui sont de toute époque
historique, plutdt que I'un antique et 'autre moderne. Ainsi cor-
rigeait Sylvain Lévi I'impression que pouvait produire le magistral
exposé de Barth® Seuls, les premiers indiens établis au Penjab
furent sans Yoga; ceux qui s'établirent sur le Gange, plus hindous
qu’aryas, s'initiérent & cette pratique.

Hindoue fut la rencontre de ces deux pratiques : le Yoga et la
gymnastique sexuelle. Nous ne visons pas ici le Kéma Sitra, ma-
nuel de volupté, mais I'usage des symboles érotiques dans U'hin-
douisme. Ce Bhartrihari qui fut un jour sur deux ascéte, et lautre
parut débauché, comprenons-le donc comme vénérateur de Civa,
de Krishna, ces formes divines ol V'absolu s’affirme I'absolu par
la conciliation des contraires. Avant qu'Arthur Avalon et Mircea
Eliade aient expliqué I' « honorabilité » du tantrisme, cette phase
de la religion indienne était taxée dinfamie. Ne projetons plus
dans un pays paien et tropical les susceptibilités chrétiennes. Les

2. Cf. Les Religions de V'Inde.
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seules sectes qui, la-bas, prohibent IEros, ne sont pas chrétiennes
pour autant : nous les appelons jainisme et bouddhisme.

* .
e

Evitons, si possible, que le lecteur se méprenne sur le présent
exposé. Certes, il y est invité par la popularisation actuelle d’un
prétendu Yoga parmi nous. Résumons ce qu'un public cultivé, non
spécialiste, doit connaitre, si l'on met le sujet & sa portée.

Le Yoga des Yoga siitra est un programme de sagesse autant
que defficience, puisqu’il aboutit & dhydna, compétence en pensée,
et samddhi, recueillement total dans la pensée. L’ouvrage montre
la possibilité d’acquérir la connaissance juste & travers la maitrise
des souffles et des fonctions mentales. Domination intégrale sur la
vie, grice & une ascése de Pesprit. Mais celui-ci n’est ni substance
comme P'dzman des Védantins, ni simple justesse de pensée comme
chez les bouddhistes.

Le bouddhisme fut un Yoga visant la dépossession de soi, la
dissociation du soi; en méme temps un Yoga devant effectuer la
pensée juste. Le moine du Petit Véhicule y parvient & force de se
répéter le néant de I « ego ». Il S'agit non pas tant d’acquérir
des pouvoirs que de détruire un karman et d’empécher toute
réacquisition karmique. Atmude proche de Yattitude ]ama, qui
décrasse I’ i hysiol ! ¢ de sco-
ries matérielles, resldns mlempestlfs de la vie mal vécue, de la
pensée mal effectuée. Mais le Grand Vehlcule senvole vers un
radieux nirvdna en &lab des bodhi éressés, capa-
bles, & la limite, de se muer en bouddhas détenteurs de ce désin-
téressement qlu est supreme puissance. Donc le bouddhisme est un
Yoga métaph et logique autant qu’ascétique; il abolit
l’ontologxe en dénongant le non-sens du réalisme. Par ascése, épis-
témologie souveraine.

Le tantrisme entasse et fait s'interpénétrer tous les idéaux et
cultes, toutes les pratiques de p|ete ou d'efficience. Au lien d éluder
le divin il fabrique de la divi et de la divinisati
le salut comme on confectionne une drogue. Il retient du bréhma-
nisme sa foi en des formules et des sonorités vocales, mais il
vise moins le dharma de caste qu'un sddhana de rites magiques.
La pureté se décante a travers I'impur, le diaphane a travers 'opa-
que, le désintéressement parmi Ja grosse jouissance. 1! opére au
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lieu de prier, réalise au lieu d’aspirer. Répétonsle : Yoga de
magiciens.

Ainsi, alors que le Yoga ne semble pas indien par ses origines,
il a partout transformé Phomme du Penjab en Hindow. Il a
opposé PInde i I'Iran dans la religion vécue. Du Véda qui était
un savoir il a fait une pratique. Pourtant le pneumatisme des
souffles vitaux était indo-européen. Ici s’impose I'opportunité de
connaitre les travaux du Dr Filliozat sur la médecine en Gréce et
dans IInde. Accident mémorable, mais fait isolé : quelques moines
de D'Athos spécialistes d’un Yoga grec et chrétien. Le gros pro-
bléme, c’est I'affinité ainsi que la différence qui existent entre la
gymnastique des prdnas dans I'Inde et la gymnastique respiratoire
des taoistes, qui, eux, ne sont pas indo-européens, mais vécurent
dans Pambiance des Mongols et en connexion avec le Thibet.

Ce qui rejoint le Yoga.

Le Yoga parait se populariser en Occident, Un sportif pratique
le judo des J. is; certains certains pré-
tendent ne pas ignorer la gymnastique respiratoire des yogins.
Devant de tels faits, I'Oriental se borne i sourire. Le judo trans.
forme-t-il des Parisiens en samourais ?

Ce qui rejoint le Yoga, c’est I'effort moderne européen et amé-
ricain pour mieux interpréter Panatomie, assouplir les corps dans
le sport, fonder la réflexologie. Plus encore, les psychologies du
comportement, qui ne sont ni matérialistes ni spiritualistes. Les
coordinations nerveuses, les attitudes conscientes, les symptémes
ou i de Ti i les i les
ambiguités pathologiques ont labouré, fertilisé la psychologie occi-
dentale. Elle progresse puisqu’elle se cherche au lieu de se croire
en possession d’elleméme comme avec Victor Cousin, L’histoire
des religions, la comparaison systémalique non pas tant des phi-
losophies que des mentalités, font présager que le Yoga, étudié par
des Indi pourra étre di: prété. 11 ne faudra
pas croire trop vite que 'on aura tout compris; et l'utilisation ne
sera satisfaisante que lorsque I'on aura compris moyennement,

PauL. Masson-OURSEL.
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LE PROBLEME DES ORIGINES DU YOGA

On a observé depuis quelque temps que le Yogadarcana, le
« systéme » du Yoga, exposé par Patafijali et ses commentateurs,
n’épuise pas I' ble de I'idéologie et .des techniques yogiques.
A cbté de ce Yoga « classique » ou « systématique » on 2 pu
distinguer un certain nombre de Yogas « vernaculaires », voire
« populaires » (Il faut pourtant s'entendre sur le sens de ce
terme : il ne s’agit nullement d’une création des couches popu-
laires, mais d’une réadaptation, & lusage de telles couches, d’une
idéologie et de techni de ion découvertes par des
contemplatifs et des « saints ».) On a observé en outre que le
Yoga est présent partout dans la spiritualité indienne, aussi bien
dans la tradition orale que. dans les littératures sanscrite et ver-
nacula:res Ce qui revient & dire que le Yoga — sous sa forme
« ique » ou « populaire » — itue comme une dimension
spécifique de la spiritualité indienne. A tel point que, lorsque le
christianisme sest adapté aux réalités indiennes, lorsqu’il devint
authentique et dépassa le stade hybride d’une importation pure-
ment extérieure — ce christianisme indien fit siennes certaines
méthodes Yogiques de méditation et de priére. Mieux encore :
Iélite intellectuelle indienne, qui depuxs quelque temps vnent de
découvrir les méthodes de la }
utilise — parfois presque sans se rendre compte — les techniques
yogiques de Pour bien plir son travail scien-
tifique, le savant indien pmse inconsciemment & cette tradition

N 2 1zb. . s

P di iale : dans son ou i sa table
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de travail, il se « concentre » sur son objet d’étude avec une
« attention éveilllée » qui rappelle étrangement les premiéres étapes
de la discipline yogique.

Cette solidarité de la spiritualité indienne et du Yoga (ce terme
elant compris dans son sens le plus général : Clest-d-dire de

Jii tale) p L blémes, et d’abord
celm de ]ongme de telles techmques de medlumon. D’une fagon
générale, les grandes créations de I'esprit indien dérivent de deux
« sources » : 1) Phéritage védique, remontant en derniére instance
4 la tradition spirituelle des Indo-Européens; et : 2) I'apport des
diverses cultures abongenes pre-sryennes, qui ont fini par étre
« hindouisées », mais qui la création prop dite
du sol asiatique. Soit dit en passant, ces cultures. extra-aryennes
et pré-aryennes de I'Inde n’étaient nullement le produit de peuples
« sauvages » ou « primitifs »; comme structure, elles apparte-
naient & la grande classe des cultures archaiques, et plus d’une
était supérieure & la culture des envahisseurs indo-européens
(on sait que ceux-ci triomphérent de leurs adversaires non aryens,
grice surtout & une supériorité militaire).

Or il suffit de jeter un rapide coup d’eeil sur la religion védique
pour se rendre compte que le Yoge, s’il n'en est pas tout & fait
absent, n’y est présent que sous une forme rudimentaire et presque
sans conséquences pour la véritable spiritualité védique. Et pour-
tant les Indiens védiques connaissent Pascése (tapas) et méme cer-
taines formes d’extase; mais il ne semble pas.que le Yoga propre-
ment dit était connu et appliqué dans les milieux orthodoxes. Si
on se rappelle que nombre d’autres éléments qui n’existaient point
dans le védisme et le brahmanisme primitifs dominent, depuis le
moyen dge, ce qu'on a pris 'habitude de nommer hindouisme,
une conclusion s’impose : les techniques yogiques représentent
Phéritage de IPInde aborigéne, pré-aryenne et, tout comme les
autres caractéristiques de cet hindouisme (le culte de la Grande-
Déesse, la dévotion pour les divinités locales, les grama-devatds,
la dendrolitrie, etc.), elles ont été seulement acceptées et assimilées
par le brahmanisme.

Dans la grande synthése hindouiste peuvent 8tre identifiés d’in-
nombrables éléments extra-brahmaniques et extra-aryens, qui ont
fini par éclipser, en méme temps que le panthéon védique, les
formes védiques de la religiosité. Mais tous ces éléments non aryens
ont été an préalable homologués & des schémas ou des valeurs
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brahmaniques. Un dieu local a été intégré au panthéon indien en
lui trouvant pour ancétre mythique un des grands dieux védiques.
Un rituel extra-brahmanique n’a pu étre validé qu'a partir du
moment ob il a été homologué an sacrifice védique. Rien n’a été
accepté au sein de I'hindouisme (que ce soit un lieu de culte, une
coutume, un mythe, etc.) avant de lui avoir trouvé une ressem-
blance quelconque avec les formes de la religiosité brahmanique.
I ibl d"homologation en homol et dassimilati.
en assimilation, la religion de I'Inde aryenne arrive a changer com-
plstement de figure : le védisme se transforme en brihmanisme,
celui-ci devient 4 son tour, au moyen ige, I’ « hindouisme », vaste
synthése ol se donnent rendez-vous tous les courants mystiques
sectaires, ainsi que tous les cultes populaires. Mais il y a un point
qui ne manque pas d’importance : cest sous le signe de lortho-
doxie que la synthése de tous ces éléments hétérogénes a été obte-
nue. Aucune assimilation n’a été validée sans avoir été d’abord
homologuée & une valeur traditionnelle.

Les pratiques yogiques devaient, & leur tour, se servir du méme
moyen, emprunter le méme itinéraire. Leur énorme prestige dans
I'hindouisme n’a pu étre obtenu qu’aprés I'acceptation du Yoga
par Porthodoxie. Or nous venons de voir que les valeurs non
aryennes étaient ptées et final imilées par un p
d’homologation avec la tradition brahmanique. Dans le cas du
Yoga — qui est, en tout premier lieu, pratique ascétique — la
seule valeur orthodoxe 2 laquelle il pouvait étre homologué était le
sacrifice. D’une part, parce que le sacrifice — tout comme le Yoga
sur un autre plan — était un acte aboutissant & la conquéte de la
réalité; d’autre part, parce que, dans économie méme du sacrifice
védique, un.élément nouveau était intervenu, & savoir I’ « intério-
risation rituelle », c'est-a-dire Vexpéri « ique » de
certains gestes et actes qui, auparavant, avaient été de simples
gestes et actes concrets, rituels. La technique yogique acquieft
droit de cité dans le brahmanisme par une interprétation proprio
modo du sacrifice védique; c'est-d-dire en considérant certaines
pratiques spécifiques (par exemple, la discipline de la respiration)
comme une « intériorisation rituelle ».

Dans la religion védique, fe sacrifice jouit d’une extréme impor-
tance. Il y est tout-p t, et les dieux &
et prospérent grice aux offrandes rituelles. « Cest le sacrifice,
& Indra, qui 'z rendu si puissant... Clest le culte qui a aidé ta

3
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foudre lorsque tu pourfendis le dragon », affirme le Rig Veda
(11, 32, 12). Clest le sacrifice qui est le principe de la vie et
Pame de tous les dieux et de tous les étres (Catapatha Brdhmana,
VIIL, 6, 1, 10, etc.). Au début, les dieux étaient mortels (Taittiriya
Samhité, VII1, 4, 2, 1, ete.); ils devinrent divins et immortels par
le sacrifice (ibid., VI, 3, 4, 7; VI, 3, 10, 2, etc.). Le sens métaphy-
sique de cette excessive valorisation du sacrifice semble étre le
suivant : le sacrifice Yest-3-di

ipule le réel par 1 ¢
le sacré; et c’est de cette réalité sacrée que dépendent aussi bien
le Cosmos et la Vie, que les diverses manifestations de la divinité.

Avec le temps, le sncnﬁce védique prend une signification encore

plus profonde. Les B; — cet « ble rituel le plus
vaste et le plus compliqué que les hommes aient jamais écha-
faudé », comme le définissait A. Barth, — élaborent toute une

symbolique du sacrifice et des piéces sacrificielles. L’officiant devient
lui-méme dieu (devitma) et gagne Iimmortalité, car le sacrifice
équivaut 3 une « nouvelle naissance », a une véritable initiation.
Cette conception du sacrifice comme instrument de « divinisation »
et d’immortalité s’élargit avec le temps. Nous trouvons dans cer-
tains Bréhmanas Daffirmation que seuls « ceuz qui savent sont
immortels ». La science & laquelle ces textes font allusion signifie,
au début, Paccomplissement parfnl des sacnﬁces, mais, avec le
temps, I’ ble des rituelles et 1 it perd
sa valeur, et une nouvelle science, celle de iz cannaiuance de
Bréhman, vient prendre sa place. Du ritualisme, on passe amn
@ la métaphysi et ce de lation sera p

dans les Upanishads, qui lui donneront une ampleur jusque-lé
inconnue.

La méditation sur le sacrifice conduit & la substitution du sacri-
fice. On y substitue, en effet, au sacrifice concret un « sacrifice
intérieur »; autrement dit, on y identifie les piéces rituelles et les
actes du cérémonial védique avec certains organes et fonctions du
corps humain. Et ce que T'on obuent au moyen du sacrifice con-
cret — & savoir I ité, la p ion a la condition divine
(devdtma) — on le gagne tout Aussl blen par lascése (tapas) et
par le Yoga. De cette maniére, toutes les pratiques ascétiques et
les techniques contemplatives, qui, par leur essence méme, ne s'in-

plus au rituali védico-bréh i et méme s’op-
posaient  lui, trouvaient droit de cité a Pintérieur du brahmanisme
et pouvaient étre assimilées sans aucune crainte par orthodoxie.
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Lascése (tapas) est considérée comme un sacrifice. Si dans le
sacrifice védique Pon ofire aux dieux du soma, du beurre fondu et
le feu sacré, dans le tapas on leur offre un « sacrifice intérieur »,
dans lequel les foncti logi se substi aux liba-
tions concrétes et aux ob]ets rituels. La respiration est souvent
identifiée 4 une « libation ininterrompue ». Le Vaikhdndsasmirta
sitra (11, 18) parle du prénégnikotra, c'est-d-dire du « sacrifice
quotidien (offert) dans la respiration ». Or on sait que le rythme
respiratoire et surtout la rétention du souffle (préndyéma) joue
un réle considérable dans la pratique yogique : c’est en discipli-
nant son souffle et en le ralentissant au maximum, que le yogin
obtient un état d’autonomie a 1'égard de la « conscience de son
corps » et réussit la concentration de son flux psycho-mental
« en un seul point » (ekdgratd).

Le Kaushitaki-Brahmana Upaniskad (II, 5) montre comment le
préindgydma a été homologué a I'une des plus illustres variétés du
sacrifice védique, Yagnikotra (oblation au feu, que chaque maitre
de maison devait accomplir quotidiennement, le matin avant le
lever du soleil, le soir aprés le coucher) : « lls Je nomment
« agnihotra intérieur ». Tant qu’il parle, Phomme ne peut pas
respirer, et alors il offre sa respiration & la parole; tant qu'il
respire, il ne peut pas parler, et alors il offre sa parole  la respi-
ration. Ce sont 12 les deux oblations continues et immortelles;
dans la veille et dans le sommeil, Phomme les offre sans inter-
ruption. Toutes les autres oblations ont une fin et participent a la
nature de l'acte (karma). Les anciens, connaissant ce vrai sacri-
fice, w’offraient pas Fagnikotra. »

En dépit de son aspect frustc ce texte ne manque pas de gran-
deur : toute une physiok y est car les
organes et les foncti: ) sont assimilés & des opéra-
tions a la fois ntue]]es et spm!uelles. Si on se rappelle que le
rite indien implique toujours une dimension cosmique, nous avons
affaire & un systéme multiple d’homnlogatlons et d'asslmllahons,
réalisées sur des niveaux diffé
rituel, spmhlel Ce systéme d’homologauon se trouve déja dans
les Védas, mais il triomphera d’une maniére définitive dans le tan-
trisme. Or un fait mérite d'étre signalé : c’est surtout grace aux
techniques yogiques que le tantrisme s’est organisé comme un
« systéme » cohérent, avec une idéologie et un rituel propres. On
se rend compte alors du réle exercé par le Yoga dans Phistoire
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de la spiritualité indienne :'le Yoga « intériorise » le rituel,
il insuffle une valeur nouvelle & toute forme fossilisée, il se réadapte
continuellement aux besoins toujours nouveaux de I'esprit humain.

L'exemple de I’ « agnihotra intérieur » que nous venons de clter

peut servir de modéle pour comprendre le p &
de la part de I'orthodoxie brih i des idéologies et des pra-
tiques i Homologué & une valeur traditi lle brihma-

nique, ke Yoga finit non seulement par gagner droit de cité dans
Phindouisme, mais il s'éléve méme & une place dominante, il de-
vient une di i éci de T'hindoui Bien entendu, ceci
ne s'est pas fait sans une résistance parfois exacerbée de certains
milieux orthodoxes. C'était, d’une part, le ritualisme qui résistait
4D « intériorisation »; mais ¢’était surtout la résistance & égard
de nombreuses variétés de « magie » et de « mystique » qui
cherchaient & s’imposer et gagner une certaine suprématie en se
donnant, toutes, comme une forme du « Yoga ». 1l ne faut pas
perdre de vue ce fait : que les techniques yogiques hcntalen!
d’un passé immémorial, ol les techni de Pextase voi

avec la sorcellerie, le fakirisme et les formes aberrantes de phy-
siologie mystique. Comme on le sait, maintes fois I'ascése cotoie,
dans I'Inde, lorgie et les i ficenci Dans le i

par exemple — qui, tout comme le Yoga, utilise largement Fhé-
ritage du substrat pré-aryen —, certaines pratiques licencieuses
risquent d'y étre interprétées a la lettre, bien que leur sens en soit
aussi symbolique. Pourtant, tout ceci est signe non de décadence,
mais de vitalité et de fraicheur spirituelle. A le bien comprendre,
c'est encore une preuve de I'authenticité archaique et de 1a vigueur
de la spiritualité indienne. Car on sait que pour les sociétés archai-
ques la sexualité n’est pas une activité « profsne », mais, au con-
traire, une source d’énergie sacm Ce qul nous semble, a ‘nous,
Occidentaux du XX° siécle, et 1

nest, pour les sociétés qui les a vues naitre, que des rituels et,
en derniére instance, des méthodes, pour la sacralisation de
Phomme et du Cosmos.

Nous avons fait allusion  la résistance de I'orthodoxie a I'égard
de certaines formes de Yoga « populaires », voire « aberrantes »,
pour souligner le travail d’intégration et de synthése qu’a repré-
senté Iassimilation des techniques yogiques per le bréhmanisme.
Ceest dire que, en fin de compte, le Yoga hindouisé représente
réellement une synthése, ohi le génie indo-européen est présent.
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Le Yoga « classique », notamment celui qui fut exposé par Pataii-
jali, constitue un exemple parfait d’intégration et de valorisation
des techniques archaiques dans un « systme » idéologiquement
solidaire des autres créations philosophiques de I'Inde sanscrite.

Mais il reste toujours ce fait que le Yoga — comme d’ailleurs
les deux autres éléments spécifiques de I’hindouisme : la pija et
la bhakti — est une création pen-indienne, c'est-a-dire un édifice
spirituel achevé sur le sol méme de I'Inde, et non pas apporté par
les envahisseurs indo-européens. Ni les Iraniens ni les autres grou-
pes ethniques aryoglottes, ne connaissent une méthode spirituelle
similaire, bien qu'ils n’ignorent ni la « magie » ni les différentes
techniques d’extase et de méditation. Le culte populaire {pija} et la
dévotion mystique (bhakti) constituent aujourd’hui Ia véritable vie
religieuse de I'Inde entigre, aussi bien pré-aryenne qu’ « aryenne »,
tandis que dans la religion védique la pija et la bhakti ne jouaient
presque aucun réle. Quant & la Grande Déesse et au nombre infini
de divinités {émini locales (gramadevatds), on sait quelles
dominent Ihindouisme, bien qu'elles soient presque absentes du
panthéon et du culte védique. En un mot, Fhindounisme est la
création de I'fnde tout entiére, synthése spirituelle de prodigieuses

dé de L la tradition apportée par les
Indo-Eumpeens. Or, pour le nppeler encore une fois, le Yoga
appartient & I'Inde tout entiére, mais en premier lieu il représente
I’héritage archaique aborigéne, qui est, on le sait, d’une trés haute
antiquité.

Cette constatation pose un nouveau probléme. On commence
aujourd’hui 3 mieux I ble des « techni mysti-
ques primitives », ce qulon appelle dans la littérature ethnogra-
phique le « chamanisme »*. Peut-on supposer que les techniques
yogiques dérivent d’un « chamanisme » aborigéne et pré-aryen ?
Avant de répondre & cette question, une remarque préliminaire :
partout dans le monde, le chamanisme actuel trahit le syndrome de
dégénérescence; méme lorsqu'ils ne présentent pas de notes aber-
rantes (intoxication avec certains champignons, ivresse, pseudo-
transes, etc.), les divers ch i actuels (nord-asiati nord-
américain, océanien, etc.) laissent entrevoir un long processus de
dé et méme d’abitardi D’ailleurs, nombre de my-

1. Nous z\ons consacré récemment tout un llvre 2 l'analyse historico-reli-
gicuse do voir £ les
Vextase, Pans Payol, 1951,
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thes et traditions chamaniques parlent d’une époque lointaine olt
le chaman disposait réellement de pouveirs occultes extraordinai-
res : il pouvait, par exemple, descendre aux Enfers et monter au
Ciel in concreto, et non pas en extase {en transe) comme il le
fait aujourd’hui. Tous ces faits semblent nous indiquer I'existence
antérieure d’une forme, disons plus « pure », de chamanisme,
loxsque celui-ci n’était pas dominé par la « magie » et 0’ xmphqum
pas i les transes lepti et la ph
aberrante de l'extase. Par conséquent, lorsqu'on se pose le pro-
bléme des relations possibles entre les techniques yogiques et le
chamanisme, il ne faut pas tomber dans cette grave erreur de
méthode et comp le Yoga aux p i actuels.
(Surtout il ne faut pas comp e Yoga et le ch central-
asiatique, ce dernier ayant été, sous sa forme actuelle, fortement
influencé par le bouddhisme et indirectement par certaines formes
« populaires » de Yoga.)

Les notes ques du ck i sont les sui 3
une initiation (réelle ou ique) la mort et la résur-
rection symboliques du candidat; capaclte de « voir » les dmes
des humains, de les suivre lorsqu’elles abandonnent le corps (du-
rant le sommeil, par exemple, ou pendant une maladie) et de les
rattraper, pour les réintégrer au corps; capacité de descendre aux
Enfers, pour chercher les dmes des malades ravies par les démons
ou pour conduire et « fixer » les dmes des décédés; capacité
d’ascension aux plus hauts Cieux, pour offrir le sacrifice aux Etres
célestes et s’entretenir avec eux, etc. Apparemment, rien d’ana-
logue entre le Yoga dans le sens propre du terme (technique de
méditation) et ces expériences chnmaniques Il y a pourtant cer-
tains points communs, et en premier lieu I'intérét — aussi bien de
la part du yogin que de la part du chaman — pour I'dme, pour
la vie spirituelle : le chaman est un « spécialiste » de I'ame; le

yogin son i en se surtout sur
sa vie psychu-mentale Nous ne voulons pas pousser la comparaison
trop loin : I ique ne coincide null avec

celui d’un yogin; majs il y a toujours ce point précis : une
technique comme l'autre représente un effort d'intériorisation,
impliquant la solitude, 1’ascése, la concentration. Evidemment, tan-
dis que le futur chaman cherche & obtenir les moyens de « voir »
les esprits, de quitter son corps, de monter au Ciel, etc., le yogin
poursuit en premier lieu la maitrise absolue de sa vie psycho.
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"mentale et la déliviance finale. A l'extase chamanique s'oppose
Tenstase yogique (samddhi). Les deux techniques ont bifurqué, et
ceci depuls déja trés IungtempsA Mals on peut supposer que le
Yoga aussi bien que le ck eux pheé
spirituels dérivés d’un fonds traditionnel commun, d’une trés haute
antiquité. On reconnait certains « motifs chamaniques » dans
nombre de Yogas populaires, et, au contraire, on identifie parfois
des méthodes yogiques dans l'apprentissage des chamans (par
exemple, la méthode de la concentration, surtout chez les Esqui-
maux).

Nous ne disposons d’aucun moyen d’investigation pour atteindre
ce fonds commun spirituel de 'humanité archaique. Mais il existe
toute une classe de mythes qui font allusion & une époque « para-
disiaque » oit 'homme était libre de monter in concreto au Ciel
et de s'entretenir avec les dieux. Il se peut que ces mythes reflétent
une certaine spiritualité primordisle, déchue et presque disparue
par la suite. (On sait ce que veut dire « monter au Ciel » et « s'en-
tretenir avec Dieu » : ce sont des formules imagées pour exprimer
une certaine spontanéité spirituelle, connue, de nos jours, unique-
ment par les mystiques et les contemplatifs de diverses religions.)
11 se peut que, tout comme les techmques chamamques de Vextase
Sefforaient de réintégrer cette expé « jaque » dont
parlent les mythes, le Yoga archaique, ou mieux : les techniques
de méditation et d’enstase qui ont fini, plus tard de constituer
les formes Immnque: des Yogas que nous connalssons aujourd'hui
— il se peut, d que ces techni di poursui-
vaient, elles aussi, au début, la remtegrauon d’un état primordial.
Car la délivrance obtenue par le Yoga historique, bien qu'elle
réponde & un probléme récent de la spiritualité indienne (la « dé-
livrance » nintéressait pas les Indiens de I'age védique!), reprend,
sur un autre niveau, la réintégration de I'état de liberté et de
spontanéité illustré par les mythes. L'état de samddhi ou de sahaja,
d' « expérience non conditionnée », représentent, sur le plan de la
conscience « moderne », I'état de spontanéité et de béatitude atem-
porelle dont parlent continuellement les mythes du « paradis »,
en évoquant un illo tempore, depuis longtemps révolu. (Sur un
tout autre plan on sait que, dans le christianisme, I'expérience
mystique est un retour & Iexistence paradisiaque de I’Adam d’avant
la chute. Encore une preuve que les expériences mystiques et les
techniques contemplatives ont, toutes, un but commun : Vabolition
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du Temps et de I'histoire, et la réintégration d’une situation « non
conditionnée », de parfaite spontanéité, qu'on appelle « Paradis »,
« délivrance », Nirvéna, etc.)

Bien entendu, ceci n’est gqu'une hypothése de travail. Tout ce
que Pon sait pertinemment, c'est que, pour le moins, certaines
formes de Yoga précédent, et de beaucoup, l'arrivée des Indo-
Aryens dans I'Inde?; que presque toutes les formes de Yoga
poursuivent la « délivrance » de lillusion, de la douleur et, par-
tant, du Temps; que I'état « non conditionné » dans lequel vit un
jivan-mukte, un « délivié dans la vie », est un état paradoxal, car
il n’est qu’apparemment impliqué dans le Temps; que, par consé-
quent, |l est probable que le jivan- muklu prolonge, dans notre
monde | i Pidéal d’une | que, qui, dans ses
mythes, se rappelait avec nostalgie le « Paradis » atemporel des
« commencements ». Il n’est pas interdit de penser que la parfaite
spontanéité du « déliveé dans la vie » représente un « fossile
vivant », c’est-a-dire la survivance d’un état pnmordml de con-
science, plus facil ible a I'l é et
réalisable, de nos jours, seulement au prix de longs et pembles
efforts. Il est méme significatif d’observer que ces efforts se con-
centrent de maniére & faire « sortir » le yogi du « Temps »;
on voit, par conséquent, que la principale difficulté d’un homme
véside dans sa condition d’ « étre historique », d’étre temporel.
Ce qu’il faut également souligner c’est que c’est uniquement dans
IInde que la survivance dune telle tradition archaique a été
possible, grice surtout au réle conservateur des populations abori-
genes et a la synthése spirituelle obtenue par hindouisme. Ailleurs
dans le monde, ces traditions ont survécu plutét dans fes mythes
ou ont subi de nomk transfs ions et dégradations (comme
c’est le cas, par exemple, pour le chamanisme).

Mircea ELiape.

3. Dans deux ouvrages :nléneur:, pous svong cssays do montrer Vantiquits
des praliques yogiques; voir Enai sur les origines de 4 mystigue in-
e P T paisé: nowseile &dition on préparation; ot Fechnigues
du Yoga, Paris, Gallimard, xg48.




FRITHJOF SCHUON

LE YOGA COMME PRINCIPE SPIRITUEL

Le Yoga estla manifestation la plus directe possible et aussi la plus
ample d’un principe spirituel qui, comme tel, doit pouvoir se mani.
fester partont o la nature des choses le permet ou Vexige; ce prin-
cipe est essentiellement celui d’une « technique » — ou d’une « alchi-
mie » ~— tendant & ouvrir le microcosme humain & influx divin. Le
Yoga se définit lui-méme comme un « arzét des activités de la sub-
stance mentale », et  rigoureusement parler, iln’y a qu’un seul Yoga,
T'art de la concentration parfaite, dont le Hatha-Yoga et le Réja-
Yoga sont les deux formes essentielles et dont les autres Yogas
(laya et mantra) sont des modes ou développements spéciaux. Il
est vrai que le mot Yoga désigne aussi — en vertu de son sens
littéral &’ « union » — les grandes voies de « gnose » (jnéna),
d’ « amour » (bhakti) et d’ « action » (karma), mais le rapport
avec le principe caractéristique de Part yogique est alors beaucoup
moins direct. Le Yoga, tel qu'il est défini dans le Skéstra de Pataii-
jali et dans les ouvrages connexes, est toujours I’ « alchimie » du
mental, l'ensemble des moyens techniques permettant de réaliser
— & Paide d’éléments intellectuels, moraux et parfois émotifs —
I’ « union » & travers Pextasel, le samddhi.

Afin de préciser la distinction que nous venons d’établir, nous
donnerons l'exemple suivant, trés schématique il est vrai, mais

1. Lo mot « extase » peut renfermer plusieurs slgnlﬂclhons, suivant Jo
moda ou le degr! du « ravissement », mais il désigne en fout cas toujours

s de la conscience terrestre, gue cefte sorlie ait un caractdre
plulf ou actif, m.l pluld( quelle que soit la combinaison de ces deux caractdres,
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néanmoins instructif : pour le Jndna, ' « humilité » est la con-
science du néant de I'ego envisagé sous le rapport de sa relativité;
pour la Bhakii, Vhumilité sera I'abaissement devant la beauté de
I'Aimé partout présent, anéantissement de soi devant la Gloire
divine; pour le Karma-Mdya, la méme vertu deviendra le service
désintéressé du prochain, 'humiliation de soi en vue de Dieu;
mais au point de vue strictement yogique, cette vertu sera en
quelque sorte « géométrique » ou « physique » : elle apparaitra
comme le « nivellement » des activités de la substance animique,
I'abstention de toute affirmation mentale,

Le fait que la possibilité d’une « technique spirituelle » résulte,
non pas d’un vouloir humain, mais de la nature des choses, répond
par avance & l'objection — trés humaine celle-ci — que le Yoga
serait chose inutile, voire « artificielle »% et contraire au vrai
amour de Dieu. En réalité, le principe yogique a son fondement
dans laspect cosmologlque de I’homme, aspccl qui implique la

il ppliquer au des disciplines quasi « géo-
» et par é é gres. aux détours du raison-
nement autant qu'aux impulsions du sentiment; c’est dire qu'elles
ont un caractére purement « physique », en étendant ce terme
4 tout le domaine des « actions et réactions concordantes », donc
4 tout ce qui se trouve soumis aux lois et forces « impersonnelles »
du cosmos, Mais d'un autre cbté, et suivant une perspective plus
profonde, le principe yogique se fonde sur I'idée que I'homme
est comme plongé dans I'Infini : son essence — ce par quoi il
existe et connait — « n'est autre » qu'infinie, de méme qu'un
morceau de glace n'est pas autre chose que I'eau dans laquelle il
nage; I'homme est de I' « Infini congelé », s'il est permis de s'ex-
primer ainei, Seul notre durcissement, l’opame de notre déchéance,
nous rend imperméables a la Gréce pré or le yogisme est
Part d’ouvrir — sur la base de notre structure cosmique ~— notre
carapace & la lumiére qui nous « entoure » infiniment. On objec-
tera sans doute qu’aucune « technique » ne saurait se suffire &
elleméme, que des moyens « physiques » ne sauraient & eux seuls
permettre & 'homme de dépasser ses l]mltes, que ’homme n’est
pas qu'un nceud de facteurs imp mais une intelli

et une volonté, donc un ego vivant; cela est évident, mais clest

2. On oublie alors volonliers que, d’aprds de tels critdres, tous les sacre-
mens ol aulres rites ssraienl des « urtifices v, puisque leur validité ne dépend
pas de Veffort moral de Vofficiant.
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précisément pour cela que les disciplines yogiques s’
toujours d’éléments intellectuels et moraux, de contemplxlmn et de
vertu. Le Yoga ne « produit » pas la sainteté; quand on le réduit
4 son principe caractéristique, il apparait comme une activité
somme toute négative, comparable, disent les Hindous, a I'ébré-
chement d'une digue : cette opération, sans produire quoi que ce
soit par elle-méme, permet & I'eau de submerger un champ. Seule
Pintellection — ou I'amour — peut réaliser positivement I'union,
& quelque degré que ce soit.
Le ére « techni » et « il 1 » de la science
yogique apparente celle-ci & la gnose plutét qu'a I'amour, un peu
comme le caractére « subjectif » de I'émotion musicale apparente
celle-ci & la voie d’amour plutét qui celle de la gnose®.

»
e

L'esprit européen a une tendance vers les alternatives irréduc-
tibles, tandis que I'esprit hindou opére volontiers par intégrations
et par synthéses. Il est difficile a PEuropéen de concilier un point
de vue de « technique spirituelle » avec une attitude de piété et
de vertu; ce mélange de « froideur » et de « chaleur » lui parait
manquer de cohésion, de sincérité et de beauté; les positions com-
plémentaires sont pour lui des opposés, alors que I'Hindou allie
sans difficulté les antagonismes apparents qu'il congoit comme les
poles d’une méme intention fondamentale; il va méme jusqu'a
considérer sa propre ferveur d’une maniére toute objective, en
changeant de perspective suivant Popportunité spirituelle. L’Eu-
ropéen se voit i devant cette al ive : ou bien il
croit & la piété, a la vertu, au devoir, & la beauté morale et a la
gratuité de la gréce, et alors il méprisera volontiers le point de
vue « technique » et n’y verra que « receltes » et « fakirisme »;
ou bien il opte, par réaction conire le sentimentalisme religieux,

pour le point de vue yogique, — a tort ou & raison, peu importe

3. et chrationne comporte des modss divers dans le temps of dans
lesplce, dans le_christianisme pri e d'ailleurs dans
Viskaim, une distintion gilra I « amour v et la « gnose , mais colle distine
tion n’est pas aussi sy: a Ja bhakti

ut, sustout dans 1'Eglise. Tatine, se  séparer te guose ot s'élayer sur

seuls dogmes, tandis que la gnose prvieiieg q\le o soit celle des Pires
grecs des Hisychasles ou des mystiques rhénads, comportera toujours —
comme c’est aussi le cas chez les soufls — un élément a'amour.
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ici, — et alors il sera porté & mépriser ou du moins i sous-
estimer la piété et la vertu et & insister sur le cété « amoral » du
Yoga®; une telle réaction, il faut bien le dire, est souvent senti-
mentale & son tour, bien que d’une maniére « frigide », et dans
ce cas, nous lui préférons sans hésiter la sentimentalité pieuse,
qui au moins est ce qu’elle veut étre.

Le christianisme est, dans sa forme générale, une voie d’amour :
P'élément yogique, qui par son « objectivité » s'apparente & la
gnose, n’y apparaitra donc pas au premier plan; nous le rencon-
trons notamment dans I'Hésychasme, — qui comporte des aspects
de gnose du fait de sa stricte dépendance des Péres grecs, — mais
aussi, sous une forme différente, dans la mystique d’un saint
Jean de la Croix. On pourrait sans doute faire remarquer ici
— abstraction {aite de toute gnose — que I’amour de Dieu n'est
pas sentimental par définition, qu'il est avant tout I'acte de volonté
qui « choisit Dieu », et que « volonté » n’est point synonyme
d’ « émotivité »; cela est vrai quand la volonté¢ dépend d'une
connaissance, mais quand il n’en est pas ainsi, elle sallie inévita-
blement au sentiment, car une voie de la volonté pure est incon-
cevable, la volonté dépendant toujours d’un facteur soit cognitif,
soit émotif.

Mais, objectera-t-on, la bhakti hindoue n’est-elle pas, elle aussi,
une spiritualité plus ou moins émotive, donc somme toute « pas-
sionnelle » ? A cela nous répondrons qu’il faut tenir compte
du « temperament spmtuel » des Hindous, de leur plasticité con-

pl u P lier de leur qui est
plus « ique » et moins individualiste que celle des Euro-
péens, plus « esthétique » aussi et moins moralisante. D’autre
part, I'Hindou est fort peu porté au rationalisme; cest avant
tont un intuitif dont lintelligence est ouverte aux essences des
choses; il ne vit pas, comme POccidental, dsllzrnauves concep-

tuelles, voire rati ; les idées métaphysiques, loin de ne
former pour lui qu un nmete plan plus ou moins moperant inter-
viennent au dans seg méthodes, bien que chez

le bhakta cette influence soit sans doute moins directe que chez
le jnéni.

4 Ce caractere impersonnel et amoral — non « immoral » — de {out point
de vue strictement. technique n’empéche point que le Yoga s'accompagne en
fait de rogles morales, nf qu'il pulie altier 3 des altitudes sentimentales,
lo prouve le cas de la bhakti; mais ce ne sonb pas ces concomitances
s alirent TOrcidenta] dans 1o yogisme.
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Les facteurs esthétiques, au sens le plus profond du mot, ont
presque le méme importance, dans la bhakti hindoue, que les
facteurs intellectuels; on peut en dire autant de la mahabbak du
Soufisme, chez un Omar ibn El}Faridh ou un Jaldl ad-Din Rami
par exemple. L’Européen de formation latine a une tendance a voir
dans la beauté comme telle surtout I'attrait passionnel, la « séduc-
tion », le « monde »; il " a pas, en gencml Tintuition des essences,
le sens sy & des Hes et des rythmes cosmi-
ques; il pl lontiers DIesthéti lative par une
senumentahte ascétique; il ne tombe pas en extase — comme un
Ramakrishna — devant une beauté de la nature, ou plutét devant
la Beauté céleste qui s’y refléte; il voit rarement la nature avec
les yeux d’un saint Francois d’Assise. La musique est bien, pour
1'Occidental, une « consolation sensible », mais elle n’est que
cela; elle n’est pas pour lui « le bruit de la porte du Paradis qui
souvre et se referme », selon une expression des derviches
Mawliwi®; il ignore la danse sacrée, bien qu'une sainte Thérésc
d’Avila en ait eu le p i t Peiie i
L’Occidental distingue avant tout entre la beauté « mondame n,
voire « immorale », et la beauté a contenu religieux; mais comme
d’autre part la beauté naturelle le retient dans la passion plutdt
quelle ne P'éléve vers Ilnfini, il identifie volontiers la passion
avec le beau, d'oit la perte de 'art sacré®. On comprend aisément
que les samkirtanas des bhaktas hindous — ou les « concerts
spirituels » des Soufis — apparaissent au chrétien comme un jeu
facile avec I'émotivité, et, en fait, le flottement entre I'intuition du
ceeur et Pémotion naturelle existe, si bien que certains Soufis
étaient opposés a Pextension de ces pratiques; quoi qu'il en soit,
Pefficacité spirituelle de supports esthétiques est dans la nature
des choses, elle doit donc s’actualiser dans certaines conditions,
et il est en tout cas illogique de la nier. Au point de vue yogique,
toute chose susceptible de favoriser la concentration est par la

« Nous avons enlendu ces®ons au Paradis, dit Jelil ed-Din Roml, et bien
que fa terre et L'eat aiont jolé sur nows feur voite, nous gardons de faibles
souvenirs de ces chants céléstes... La musique est la nourriture de coux qui
aiment, car clle leur rappelle Isur union primordiale avec Dieu. »

u moyen 2ge, le génio oriental de Byzance et lo génie nordique des
Celies et des Germains ont prélé leur concours 3 I'épanouissement de l'arl
chrétion; & In Rengiscance, Taspect pawsionnel de Vimpulsion artistique 2 {ué
Vaspect ipirituel do Parl; mais comme Vart passionne nel voulait #ire religioux
2 son tour, il lombait falilement dans Y'hypocrisie pompeuse et le formalisme
elﬂléhsle et vide.
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méme utilisable, en principe du moins; le critére de lefficacité
est donc ici — abstraction faite de la valeur intrinséque de la
beauté — dans la puissance unifiante de la sensation esthétique,

Afin de mieux préciser encore la différence entre Pesprit hindou
et Pesprit européen, nous dirons ceci : le chrétien, comme tout
monothéiste, — sauf dans la gnose, — se trouve situé intellec.
tuellement entre le dogme et la raison, d'oli I’ « obscurité de la
foi »; il est comme suspendu entre le mystére divin et I'incapacité
humaine; Pintellection — I'intuition supra-rationnelle — se trouve
remplacée par la « consolation », chose trés complexe qui peut
étre sentimentale, mais ne lest pas nécessairement. Nous rencon-
trons cette « consolation » dans toute spiritualité, orientale aussi
bien qu’occidentale; ce qui est particulier a Ja mystique catholique,
ce n'est pas P'existence des consolations, mais I'absence de facteurs
analogues d’un autre ordre et de nature active; cette restriction
NWest pas sans rapport avec un souci d’opportunité collective, de
cohésion formelle et d’apologétique, ou en d’autres termes, avec
une tendance  réduire la vie'mystique 3 un seul type facilement
contrélable. Il va sans dire que de telles réserves ne sauraient
concerner la sainteté, qui par définition est une perfection, comme
le prouvent les grices qu'elle comporte; chez le saint, méme des

by

se en gloires. D’une maniére
générale, nous rejetons par avance tout altachemem habituel & des
formules des, c’est-a-di li sans di 5 ce

qu'il faut faire, Deo juvante, c’est allier le souci de la vérité avec
une vision concréte des choses.

Le probléme de la foi et des consolations nous améne & celui
des « tentations contre la foi » : celles-ci sont possibles parce que
la foi se situe dans la volonté et non dans lintellect. La foi est
affaire de gréce, de volonté et de ralson, du moins dans la pers-
pective d’amour qui dé ine la lité chréti d’une
fagon quasi exclusive; elle a un aspect &’ « obscurité » qui appelle
les « tentations », un peu comme la faillibilité de la raison appelle
les erreurs, ou comme la liberté pour le mal appelie les péchés.
Cependant, méme quand on entend la foi dans son sens antique
et intégral, comprenant aussi la gnose ou méme surtout celle-ci,
suivant les cas, les ions n’en d pas moins possibl
mais elles changent alors de caractére : la scission entre le dogme
et notre force d’adhésion intuitive est remplacée par la scission
entre la certitude intellectuelle et la faiblesse humaine, ou plutét,
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c’est l'actualisation aigué de cette scission qui constitue I'épreuve.
11 ne faut pas oublier, d’autre part, que I'Eli, Eli, lema sabacthani
est la préfiguration des tentations mystiques contre la foi : de
méme que Je Christ est écrasé un instant par I'obscurité humaine
qu’il veut goditer pour permettre & 'homme de la vaincre, de méme
T'amour du mystique se trouve envahi par les obscurités latentes
de son dme, que les démons ont, du reste, tout intérét a exploiter”.
Contrairement & ce qui a lieu chez le Christ, qui embrasse le
cosmos entier, le mystique ne soufize que pour lui-méme, & moins
qu'il n’expie lui aussi, par charité, une obscurité étrangére, mais
trés partielle dans ce cas.

La ique passionnelle — et souff en raison méme de ce

&re — verra volontiers dans la techni yogique une ten-

tative prétentieuse et facile de briler les étapes et d’éviter la souf-
france®; au point de vue du Yoga-pnnclpe, comme au pomt de
vue de la pure gnose, c'est précisé e
de la mystique d’amour qui pourra apparaitre comme une « faci-
lité », d’ailleurs nullement blimable; la « difficulté » résidera alors,
non dans la souffrance, mais au contraire dans I'impassibilit¢, dans
la sérénité qui se détourne des mouvements passionnels — donc
« faciles » — de 'Ame; la « difficulté » de la gnose est subtile et
qualitative, non dramatique. Le Yoga pur n’a rien d'individua-
liste : il traite la « matiére plastique » de I'dme avec une logique
toute impersonnelle.

négatif du vol. i ique — en iq

lle — est pensé par la lité, qui en tant que
fm humam est positive pour 'homme; en revanche, le caractere
passi 1 et non intell 1 de ce vol, i est p par
la tendance ascéti de la i é. L'ascéti: intellectif,

lui, est neutre et serein : il n’est pas pénitentiel, mais purificateur;
il ne dérive pas du regret d'un Eéché; il corrige une erreur.

La gnose exige limpassibilite fondée sur la vérité, sur I'Im-
muable, et non la souffrance offerte & I'amour; nous disons qu'elle
ne I « exige » non quelle ne I « admet » pas, car elle admet
par définition tout ce qui est vrai. Pour le « gnostique » — le

2. Les Soufis considérent la doule sur la vérité de la Shahddah @ savoir
A e Gremmite Normse o skl Do o ALy ) comme une des
tentaljons qui_peuvent survenir pendant les retraites des debut
"Co reprochs de « Tacililé » & sonvent 66 formulé — ot qnelle facilité !
—"u sujst do 13 « pribre de Jésus », comme si le Christ B'avalt jumats it :
< Mon joug est doux ol mon fardeau léger, »
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jnéni — 1'élément pasuonnel nest point une clef utilisable, sauf
sur le plan esthéti ui dant cet élément par
Paspect intellectif de h beauté; nous serions lemes de dire que
le jndni est condamné a la sérénité. Il peut goiiter les douceurs
que Dieu lui donne, mais son point de départ ne saurait étre la
passion de Dieu; sa nature est imprégnée de contemplation et de
vérité, elle est fonciérement statique; il suit sa propre essence
immuable®. Cet aspect de sérénité, de paix profonde, de « saint
silence », est comme la pierre de démarcation au seuil de la gnose,
mais il est en méme temps I'essence de celle-ci, l'atmosphére qu'elle
respire et dont elle vit™,

Nous avons essayé d’examiner les raisons de I'incompatibilité
que présentent, pour la majorité des Européens, la « vertu »,
— qui attire la grace sans toutefois Ja créer, — et la « techni-
que », qui selon leur sentiment semble vouloir capter la grice
artificiellement et dans un esprit d’orgueilleuse commodité; or,
la meilleure fagon de montrer la parfaite compatibilité de ces deux
principes est sans doute d’en donner des définitions aussi concrétes
que possible.

La vertu est essentiellement « humilité » et « charité »; ce sont
1a les qualités fondamentales dont toutes les autres dérivent, aux-
quelles toutes se rapportent, et sans lesquelles il n’y a pas de sain-
teté. L’humilité se présente sous deux aspects : la conscience de
notre néant métaphysique devant FAbsolu, et la conscience de
notre imperfection personnelle; cette seconde humilité implique,
non seulement un instinct implacable pour nos limites et faiblesses,
mais en méme temps la capacité de voir les qualités de notre
prochain, car une vertu qui est aveugle pour celle d’autrui est

s La qualifiation pour o jndna consiste svant tout daus Viatelligence ot
dan ait certes i foais non < inlel
lectuel » (comme un Shankara), d'on le caractbre fiqueme
que ou « alchimique » de son jndna; quant & vekinandn 1 bt ol ta
lectuel ni intelligent, mais énnglque. et vertueux en un certain xenl
Rimana Maharshi était sans doute, & nolre époque, lo type pur du
O Irouve chez Tes Pores grocs et, phus bros e nouss cher Maltre Eckhart
et d’ Aulres mystiques rhénans, des pages immortelles sur Ta_gnose chrétienne.
seolastiqus contient ello ausl des dléments de gnose, malgré 53 dialectique
trop, rationnall et 52 limilation onlologisle. La dislectiqus de la gnose
comine e B phitevernie.
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illusoire: La charité, elle, est Pabolition de la distinction égocen-
trique entre « moi » et I' « autre » : c’est voir I’ « ego » dans
I' « autre », et celui-ci dans celui-la™. L’humilité et la charité
sont les deux dimensions de V'effacement : elles sont, pour parler
en symbolisme chrétien, comme les branches verticale et horizontale
de la croix. L'une peut toujours se réduire a Pautre : Ihumilité
est toujours dans la charité, et inversement.

Méme sur le plan purement intellectuel, la vertu, telle que nous
Pentendens, est loin d’étre superflue, puisque le support de Pintel-
lection est Vindividu humain, qui certes n’est pas pure lumiére;
un esprit négli ces vertus i et — Pin-
telligence fit-elle d’une prodigieuse acuité, — n’est pas & I'abri de
Perreur; la vérité, comme toutes les choses nobles, pose ses con-
ditions. L’homme ne peut rien sans Dieu; or la vertu, c’est ne rien
faire sans Dieu™,

Ce que nous avons dit plus haut du caractére indéterminé de
la volonté sappllque egalemem aux vertus : quand elles ne sont
pas dé i par une une de la nature
des choses, ou plus précisément par une intuition des qualités
divines dont elles dérivent?s, elles s’alimentent forcément de la
sentimentalité, ce qui donne trop souvent lieu a la confusion fa-
cheuse entre la vertu et le sentiment; il ne faut pas confondre non
plus, du reste, un sentiment vertueux avec une vertu sentimentale.

Les vertus traduisent & leur maniére la vérité; nous devons
« connaitre » avec tout notre étre, et non avec l'intelligence seu-
lement; la sincérité spirituelle — ou la totalité du Vrai — exige
de nous quelque chose qui, en dehors de toute question de forme
doctrinale et rituelle, vienne tout a fait de nous-mémes, du moins
quant & Peffort; car la vertu en sof, dans son contenu incalculable,
ne saurait venir que de Dieu, comme toute qualité. Etre vertueux,

11, Nous avons traité ce sujel plus amplement dans nolre livre Perspectives
tplrlluelles et ]am humaing, Cahiers
rdse de Lisicux I'a bien vu & sa manidre : « ., Ce serail m'ap-
puyer sur mes Ppropres forces, el guand on en esl 13, on risque de fomber
dans I'ablme.,. Je comprends trés bien que saint Pierre soit fombé... Il s’ap-
méme au lien de s’appuyer sur la force du bon Diew » (Con-
selis et Souveni i
iew n'est pas « humble » comme I'homme, puisqu'il ne saurait s'hu’
er devant quelgu'un qui Ini 01 exiérieur ol supérieur, co quelqu'un
nt pn, « humilitd o de Diew est la simplicité de son cstenice, tar il
est sans parfies. — Quant & I'homme, il u'est pas une pure essence, mais un
Talange dessghons o d-accidents, dlesprit et de lerve; il ne saurail done dre
« bon » en lui-méme.
4
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clest & notre | ie primordiale, notre réalité onto-
logique; sans la vertu, toute valeur est pratiquement illusoire, tout
se dissipe ou se pétrifie, tout devient stérile. La vertu est une
certaine présence de I'Etre divin dans la volonté et le sentiment,
comme la beauté est la présence du Divin dans la forme. L'dme
est d’ordre formel : elle ne peut donc participer & la vérité que
par la beauté; elle ne peut connaitre que par sa beauté propre,
la vertu.
Nous avons vu plus haut que la « technigue spirituelle » est
1l lart de la ion; or, si Fesprit pnuvalt étre
continuellement fixé sur PAbsolu, — « comme Ihuile qui coule
d’une cruche », dit un texte hindou, — il serait par 13 méme dans
un état ininterrompu de sainteté, d’abord d’une maniére passive
sans doute, — mais néanmoins salvatrice, — et ensuite forcément
d’une maniére active. L’Ame déchue est comme un animal in-
dompté, toutes ses tendances sont « centrifuges »; s'il est vrai que
la vertu favorise indirectement la concentration, celle-ci favorise &
son tour la vertu, en raison de I'analogie entre le « centre » et la
« justice »; mous pourrions dire aussi que Paspect yogique de la
vertu est notre effort qui ouvre Perreur existentielle 2 la Vertu
divine, tandis que P'aspect vertueux du yogisme est la pureté de
Tintention. La concentration veut étre apprise comme tout art,
comme le maniement d’un instrument de musique ou d’une arme
noble; Pame, si elle doit étre transformée par la beauté qu'est
la vertu, — une beauté qui est inconcevable en dehors de la
vérité dont elle est une expression, — elle a aussi tout avantage
& g’assouplir dans sa substance « physlque » Lart yoglqne, comume

toute chose légitime, tire sa justifi de sa p
mcme, il suffit de comprendre celle-ci pour admettre celuila.
parler, la ion pure est moins la

fixation de Desprit sur une idée ou un objet que I'élimination de
toute distraction; la présence divine, la grﬁee si I'on veut, ou I'in-
tellect, suivant les points de vue, doit pouveir agir sans en!raves,
comme un levain, dans le mi: mais la ne
saurait les produire,

Dans le Soufisme, la concordance entre I'élément « vertu » et
I’élément « technique » est fondamentale : comme le Yoga hindou,
la psychothérapie soufique n’admet aucun entrainement mental
sans pratique des vertus; celles-ci constituent une conditio sine qua
non de celuila. En un certain sens, on pourrait dire que les vertus
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concernent le « contenu » de I'ame, et les pratiques yogiques le
« contenant ».

On peut concevoir une vertu sans technique, mais non une
technique sans vertu.

*
e

La question de la grace est inséparable de celles que nous venons
de considérer. Nous pouvons distinguer dans la spiritualité trois
aspects, & savoir la « vertu », I' « art » et la « grice » : dans
la vertu et dans Part, Phomme est actif; devant la grice, il est
passif. Au point de vue de la vertu, du mérite, la grice est gra-
tuite; au point de vue de la technique, de l'art, elle est consécutive
a notre pouvoir de concemranon, — mais d’une maniére partielle

— 2 la loi de lité; mais méme
daps ce cas la grice garde tou]ours sa « gratuité », puisqu’elle
n’a jamais de cause humaine positive, sa cause positive venant
toujours de Dien, Clest 1a le sens profond de la « gratuité » de
1a grice, car il est évident que cette gratuité ne peut point signifier
que Dieu est arbitraire ou que la grice n’a pas de raison suffi-
sante; la cause ne peut étre du cété de 'homme que d’une maniére
toute négative, en ce sens que I'homme ne peut qu'enlever des
obstacles devant la grace préexistante dont la cause éternelle et
immuable est la Divinité. C'est pour cela que le Yoga se référe
toujours & Ishvara, Dieu en tant qu’ « Etre »; sans la grice
initiale d’/shvara, le Yoga lui-méme serait inconcevable. Dans un
sens analogue, les Soufis enseignent que I'initié ne peut rien sans
la grice initiale d’Alléh (tawfig, « secours de Dieu »), et que les
états spirituels (ahwdl, de hal) ne sauraient étre les « productions »
d’aucune industrie humaine, ce qui ne signifie nullement que
Phomme ne puisse pas prendre des dispositions pour éliminer ce
qui fait obstacle & la grice; en effet, si les forces de I'ime infé-
rieure et passionnelle (nafs) peuvent faire disparaitre un état de
lumiére, les forces de 'ame supérieure et spirituelle (rih) peuvent

Si_pour la_lhéologie scolastique Dieu sidentifle 3 I'Eire, cest parce
quelle doil répondre 3 une voie d'amour, tandis gue la théologie palamite,
ui enseigne que Dieu contient I'Etre sans so réduire 4 celui-ci, tient compte
“une, PosibiING do. gacse, Les voies bhaktiques do Ilnde, efles aussl, monsi-
sagent que I'Elre, la Divinité personnelle, conformément 3 leur finalité que
seul le jndna aspme Le Yogn 21 sens strict se réfere 3 Ishvara, c'est-d-dire
21 « Diey personnel », parce qu'l Penvisage dans ses rapporls avec le micro-
Gosme qui 461 précisément fo ChaTOp 0-actioh de Jouto = rechmique spirituelle .
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& leur tour faire disparaitre les effets des forces inférieures, donc
ce qui s'oppose & la grice en soi éternelle. D’autre part, Pétat de
grice doit étre fixé dans I'dme par des efforts & la fois intellectuels,
moraux et techniques, ou plutdt, c’est 'ame qui doit étre fixée
dans P'état de grace, fixation que les Soufis appel.lent une « station »
{magém); mais il est des grices (ahwdl) qui, de toute évidence,
sont indépendantes de Veffort, et dans lesquelles cest I'aspect de
gratuité qui se manifeste directement. Dieu posséde infiniment les
perfections de liberté et de nécessité, et les deux aspects doivent
s'exprimer dans la grice : le premier se trouve plus particuliére-
ment en rapport avec I'amour, et le second avec la gnose.

11 importe de ne jamais perdre de vue qu'il n’est pas de Yoga
qui se fie presomptueusement  ses seuls moyens, et que le Yoga
le plus é a savoir ' ble du Hatha-Yoga et du
Rija-Yoga, se pose humblement aux pieds d'/shvara et se place
dans ses mains divines. C'est que I’ « art », nous I’avons dit, n'est
pas possible sans la grice de Dieu, pas plus que la vertu et
Fintellection. La vertu appelle la grice dans sa manifestation de
gratuité, tandis que P'art spirituel appelle la grice nécessaire, ou
plutét la manifestation nécessaire de la grice en soi gratuite;
mais l'inverse est vrai également, quoique d’une maniére indirecte :
la vertu peut, en tant qu'élément d'art, « provequer » une grice
qui apparaitra comme une ‘conséquence; ce sont li des choses
qu’une présentation systématique ne peut qu'effleurer. Enfin, il faut
encore tenir compte de ceci : 'amour, dont le sujet est 'homme,
est séparé a priori de la grice, tandis que la gnose, dont le sujet
est essentiellement Plntellect divin, véhicule la grice dans sa
nature méme, et cela dans la mesure ol, délivrée des entraves
passionnelles du cceur humain, la gnose se révéle comme « elle-
méme », comme « ce qui connait » et « ce qui est connu »,

Si les vertus concernent d’une certaine maniére le « contenu »
de la connaissance ou de amour, & savoir les qualités divines,
Part yogique, lui, I' « acte » de itre ou d’aimer,
donc les modalités de F'union. La vertu réalise dans le « sujet »
humain une conformité avec I’ « Objet » divin; I'art spirituel
élimine — ou contribue & éliminer conjointement avec la connais-
sance — I’ « objectivation » humaine qui voile le « Sujet » divin.

FriTHJOF ScRUON.



JACQUES MASUI

LES DIFFERENTES FORMES DE Y0GA
ET LEURS BUTS*

A Torigine, un seul Yoga, sans différenciation : Yoga compre-
nant & la fois des disciplines corporelles (postures, mouvements,
respiration rythmée, etc.) et des disciplines « psychologiques ».

Au cours des temps, le Yoga unique des origines se diversifie
et la littérature yogique révéle un grand nombre de variantes :

. Bhakti Yoga, Jiidne Yoga, Karma Yoga, Hatha Yoga et toutes
les méthodes tantriques. Chacun d’eux correspond, en fait, & un
aspect particulier de la nature humaine tel qu'il prédomine chez
certains individus.

1. Raja Yoca
(Yoge Roydl)

Cest la forme premiére et la plus compléte, dont toutes les
autres ne sont qu'une simple préparation.
11 comporte quatre siades ou pas (pada) de réalisation :

a) Samddhi pada : stade de I'identification.

b) Sadhana pada : stade de la pratique.

c) Siddhi pada : stade des pouvoirs.

d) Kaivalya pada : stade de la réalisation supréme.

1. Dans les pages qui suivent, nous avons lenté de donner en un raccourci
auss clair que possible une notenclature du Yoga s formes les mieux
connues, ainsi qu'une &tapes de ré
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La disciplinc du Réja Yoga comprend huit étapes principales.
Dans certains cas, elles vont jusqu’a quinze. Nous nous en tien-
drons aux huit étapes classiques :

1. Yama ou abstinence, c'est-i-dire le contrdle et le refrénement
des désirs. -

2. Niyama ou discipline. Il consiste & « diriger le courant
mental vers l'unité fondamentale de toutes choses » (Tejo-bindu
Up., 1, 18).

3. Asana ou posture. Ce sont les positions que doit adopter le
corps pour méditer sans effort et sans contraction. Le Hatha Yoga
en distingue un grand nombre.

4. Pranayama ou contrdle de la respiration. Il 'agit de l'une
des plus importantes disciplines physiologiques du Yoga.

Le yogin doit contrdler rigoureusement sa respiration qui,
d’arythmique comme chez la plupart des hommes, doit devenir
rythmique grace & un effort de contrdle. Il faut, de plus, arriver
& une rétention volontaire du souffie dont les effets combinés avec
le rythme commencent & étre étudiés en Occident.

Un commentateur des Yoga Sitra de Pataiijali, Bhoja, explique
parfaitement le but du prérdydma : « Une liaison existant toujours

entre la respiration et la i dans leurs fe respec-
tives, la respiration, lorsque toutes les fonctions des organes sont
réalise la ion maxima de la conscience sur

un seul objet » (Com., 1, 34).

5. Pratydhdra ou retrait. Cette étape cousiste & se « retirer »
des objets extérieurs, a n’étre plus troublé par les sens ni & subir
le poids des images psychiques déversées sans cesse par la mé-
moire, dans notre conscience.

6. Dhérana ou concentration. C'est la fixation de la pensée en
un seul point (Yoga Sizra, 111, 1). La concentration peut étre de
deux sortes : a) sur un objet quelconque de la nature (Prakriti
dhdrané); ou b) sur I'Absolu (Brahma dhérand).

7. Dhyana ou contemplation. La concentration ayant fixé la
pensée en un point, le yogin doit en quelque sorte assimiler 'objet.
Clest un acte de pénétration dans son essence.

Selon les capacités et les qualifications du yogin on distingue
trois stades de contemplation :

a) Virde dhyéra : lation de la divinité
le Cosmos.

dans
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b) Isha dhyéna : contemplation de la divinité dans son aspect
causal.

©) Brahma dhyéna : contemplation du principe supréme non
manifesté (au dela de la causalité).

8. Samidhi ou identification. Lorsque la notion méme de con-
templation a disparu, on obtient I'identification totale avec l'objet
de la contemplation. M. Eliade propose justement de définir le
Semddhi comme une en-stasis. Il existe alors une coincidence
totale entre I'acte de la connaissance et I'objet de la connaissance.
L'objet se révéle « en lui-méme » (svaripa) dans son essence
et comme 8'il « était vide de lui-méme » (Yoga Sitra, 111, 3).

On disti lusi degrés d'identification. Les principaux
se rangent dans les deux grandes catégories suivantes :

A. — Samprajnéte Samidhi. C'est celle ol I'identification s'opére
avec maintien de la conscience individuelle, et a Paide d’un objet
ou d'une idée. Cette identification comporte quatre phases :

a) Vitarka-anugama. Elle correspond a la faculté de discerne-
ment, & la raison.

b) Vichira-anugama. Elle correspond i I'intelligence ou ensem-
ble des facultés mentales.

¢) Ananda-anugama. Elle consiste dans I'expérience de la joie,
de la félicite.

d) Asmité-anugama. C'est I'expérience de sa propre existence.

B. — Asamprajnéta Samddhi. Cest Pidentification sans main-
tien de la conscience individuelle, celle ol il ne reste plus de place
ni pour le connaissant ni pour la connaissance.

« Le Saméadhi se réalise en faisant du Seigneur {/shvara) Uobjet
de tous ses actes » (Yoga Sitra, 11, 45). Clest, en fait, la réinté-
gration de I'dme individuelle (jivétman) dans le Soi, le Tout-Un,
la compléte identité entre deman et Brahman.

Au terme du Samddhi, le yogin atteint D'état dit : kaivalya, qui
synthétise tout ce qui est de I'essence de la sérénité, de 'omniscience
et de la solitude. Il s’est enfin rendu compte, par identification,
que la véritable nature de son étre, enfin découvert par dépouil-
lement successif de tous les attributs conférés par la Nature
(prakriti), est éternellement libre.
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2. JRana Yoca
(Le Yoga de la connaissance)

Clest le Yoga des intellectuels et des « philosophes ». Etant
la voie de la connaissance, de la gnose, elle est intimement liée
& celle de I'Identification. Quoique le Jiana Yoga soit congu comme
Paccés 4 la vérité nouménale, celle-ci ne s’obtient pas seulement
par lintellect, mais bien avec la totalité de U'étre, 1l s'agit, par
un effort continu de discrimination (viveks), d'atteindre un plan
de conscience ol T'on ne soit plus dupe de I'illusion phénoménale
(Mayd). Pour atteiendre & ce plan supérieur, véritable état non
manifesté, la tradition indienne parle de sept étapes :

1. Shubhaickhé ou bonne volonté. La discrimination {entre le
réel et lirréel) faisant des progrés, le désir d'atteindre au but
final : la libération, s’accroit. Clest la bonnme volonté, égale de
la foi.

2. Vichirana ou réfiexion. C’est Paptitude des facultés intellec-

: tuelles & méditer les enseignements d’un guide spirituel {(guru).

3. Tanu méndse ou subtilité d’esprit. Par I'entrainement de la
concentration, les facultés intell lles s’avivent et devi
aptes & saisir les choses subtiles.

4. Sattva-dpatti ou perception exacte de la réalité. Le disciple
fait P'expérience de Punité avec le Soi. Il peroit enfin la réalité
telle qu'elle est. Ce stade est comparé a I'état de réve.

5. Asansakti ou fuite de l'atirait du monde. On passe petit &
petit de la concentration sur un objet, et 3 I'identification avec
lui (sevikalpa), & la concentration pure qui méne a I'identification
sans aucune pensée, sans aucun objet (nirvikalpa). A ce point le
disciple ne fait plus de distinction entre sa propre conscience et
la Conscience supréme, Brahman. Tout est oublié, sauf Iiden-
tification & PAbsolu. Ce stade est associé au sommeil.

6. Padirthe abhdvani ou disparition des formes visibles. Il
wexiste plus aucune activité mentale; le disciple plonge dans le
gouffre de I'Insondable qui I'absorbe tout entier. Ce stade est
associé & celui du sommeil profond.

7. Turyagd ou état non manifesté. Cet état est nommé : qua-
triéme, car il vient aprés ceux de veille, de réve et de sommeil.
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Le yogin est totalement immergé dans la Conscience supréme :
il n’existe absolument plus aucune dualité. II est dit &re : ni
mort ni vivant,

3. BrakTt Yoca
(Yoga de la dévotion)

Cest I'identification par Pamour, et, comme tel, il convient &
tous ceux que n'attire pas la non-dualité, car il est plus aisé
d’atteindre I'Unité par le culte ou la dévotion rendus & un aspect
personnel du Divin. Cette forme de Yoga s'adresse au grand
nombre. Ce n’est pas la voie la plus facile, mais cependant tous
peuvent Pemprunter. « Ce n’est ni par les Ecritures (¥éda), ni
par les austérités, ni par les aumones, ni par les sacrifices rituels
que tu pourras Matteindre. Clest par la ferme dévotion, & Arjuna,
que Pon peut Me connaitre et Me voir dans mon essence, et Me
pénétrer » (Bhagavad-Gitd, IX, 27).

1l y a deux sortes de dévotion :

A) Vaidhi-Bhakti. Le yogin adore Dieu en suivant i la letire
les injonctions se trouvant dans les shastra (traités de direction).
1l procéde a ses ablutions autant de fois par jour, il observe les
jeiines, il prononce tel ou tel mot ou phrase rituelle (mantra), etc.

B) Prema-Bhakti. Dans cette seconde forme de dévotion, on
n’observe plus aucune de ces choses. L'intimité avec Dieu est telle,
on se sent si prés de lui que P'on oublie toutes les injonctions et
toutes les rigles. On agit alors en accord avec les suggestions de
son ceur purifié.

Les méthodes de dévotion sont généralement au nombre de cinq :

a) Santa ou placidité. Clest l'attitude placide de l'esprit envers
Dieun. 1l consiste & retirer les sens des objets de ce monde et &
concentrer D'esprit en Dieu seul.

b) Dasya. Clest la relation entre maitre et serviteur. Beaucoup
désirent plaire a Dieu en le servant loyalement — en abandonnant
toute idération de confort p 1. Ce type de dévotion est

é H le dieu-singe ou le modele des serviteurs

présenté par
fidéles. .
¢) Sakhya ou amitié. Le disciple considére 1'Idéal choisi comme
son ami le plus cher, cet Idéal étant généralement I'un ou Pautre
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aspect du Divin. Cest la maniére dont Arjuna parle & Krishna
dans la Gisd,

d} Vatsalya ou relations entre parent et enfant. Il n’existe aucun
élément de crainte dans ce type de dévetion, le disciple considérant
Dieu, ou I'un de ses aspects, qu'il adore, comme son propre
enfant. C’est le cas des parents de Krishna.

e) Madhura ou relations existant entre amants. Clest la forme
la plus intense d’amour, dans laquelle toute idée de séparation
est inconcevable, aussi est-elle la dévotion la plus élevée, celle qui
inclut toutes les autres. Les vachéres (gopi) de Brindavan, amou-
reuses de Krishna, en sont 'exemple le plus typique.

Dans cette derniére forme de dévetion on distingue deux voies :
“celle de Iattach ionné (Réga-asmiké-bhakii), véritable
extase amoureuse, et celle de Pamour transcendant (Pdra bhakti).

Comme pour toutes les autres formes de Yoga, il existe une
abondante littérature consacrée aux différentes étapes de Bhakti
Yoga. Nous ne saurions entrer dans les infinies classifications
pour lesquelles I'Inde posséde un goit intense.

4. Karma Yoo
(Yoge de Paction)

Le Karma Yoga est celui de Paction désintéressée. On n'en
trouve pas de meilleure description que dans la Bhagavad-Gizé.
Clest par excellence le Yoga du chef de famille, de 'homme d’ac-
tion et de tous ceux qui doivent ou veulent ceuvrer dans le
monde.

11 consiste essentiellement, comme I'enseigne la Gitd, a agir sans
désirer recueillir des fruits de DPaction (nishkéma karma), afin
d’arriver a ne plus étre chargé de karma, & ne plus devoir recueil-
lir ni récompense ni chatiment.

5. ManTRA Yoca
(Yoga de la parole riuelle)

Le Mantra Yoga se pratique per la récitation rythmée (japa)
de certaines formules ou mots rituels, avec ou sans I'aide d'un
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chapelet. Le mot rituel le plus célebre : AUM est considéré comme
le son de I'Absolu.

La manifestation tout entiére n’étant que noms et formes (ndma,
rupa), la libération peut s'obtenir en s'zidant soit des formes,
soit des noms. Dans le premier cas, il s’agit des yantra, diagram-
mes mystiq support de méditation dont la lation atten-
tive sert a contrler ou a faire cesser I'agitation mentale. Dans
le deuxiéme cas, le mantra provoque, par les vibrations du son,
des transformations psychiques propres a vider l'esprit et & le
laisser envahir par la présence de I’Absolu.

1 existe des mantras pour parvenir i toutes sortes de buts. C'est
le moyen idéré comme iculié a lage
actuel de 'humanité.

« Comparativement aux autres pratiques rituelles, le japa ou
répétition rythmée d'un mantra, produit un effet dix fois plus
grand. Sil est pratiqué en secret et en silence, Peffet est cent
fois plus grand; s'il est purement mental, il est mille fois plus
grand » (Ménava-dharma-shastra, 11, 85-86).

Le japa comporte de nombreuses variétés. Nous distinguerons
les sept principales :

1. Japa vichika ou prononcé & haute voix. Dans ce cas, il faut
prononcer le mantre suffisamment fort pour que les autres Fen-
tendent. Cest la premiére étape, et la plus populaire, du mantra
Yoga.

2. Japa upinshu ou murmuré. Il fait suite au jape prononcé.
Les lévres remuent, les sons sont articulés, mais tellement bas que
Ton ne peut les entendre. Ils sont véritablement dirigés vers I'in-
térieur. Au bout d’'un certain temps, des visions apparaissent dans
Tesprit.

3. Japa bhramara ou bourdonné. Il faut produire un son, d’abord
extérieur, et ensuile intérieur, analogue au bourdonnement de
T'abeille, qui doit étre concentré entre les sourcils, C’est un excel-
lent moyen de régler la respiration qui devient rapidement plus
lente et facile : Pinspiration est fort courte et l'expiration lente.
11 g'effectue alors un rythme de sons longs et brefs, dont I'action
est trés puissante. L’esprit s'éveille et devient de plus en plus
lucide, une sensation de chaleur envahit la téte, et des illuminations
intérieures se produisent facilement.

4. Japa achals ou immobile. 1l faut étre fort et en bonne santé
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pour le pratiquer. Il est nécessaire de s’asseoir sur un siége spécial
ou sur une peau de gazelle, aprés avoir pris un bain rituel.
Lesprit doit étre bien concentré, puis immobile dans la position
la plus aisée (posture empruntée au Hatha Yoga), on répéte en
silence le mantra voulu autant de fois qu'il faut ou que I'on a
décidé.

5. Jape chals ou mouvant. Il peut se pratiquer n’importe ol
et en tout temps, que Fon dorme ou que l'on veille et quoi que
Pon fasse. 1l ne faut pas remuer les lévres en pronengant le mantra
(afin qu'il garde tout son pouvoir, il doit demeurer intérieur et
secret). 3

6. Jape mdnasa ou mental, Cest le sommet du japs ou plus
rien n’est prononcé : tout demeure dans le mental. Sa pratique, qui
demande une longue applicalion et un trés grand pouvoir de
concentration, confére des pouvoirs (.nddlu) extraordinaires.

7. Japa pradakshiné ou ci latoire. On récite des man-
tras, chapelet en main. On tourne autour d’un temple, d'un arbre
sacré, d’'un jardin ou d’un lien saint.

6. Lava Yoca
(Yoga de la fusion)

Suivant le principe des correspondances qui veut que tout ce
qui se trouve dans l'univers se retrouve également dans l'individu,
il s’agit d’éveiller consciemment Iénergie de la nature travaillant,
diffuse, en nous et, en quelque sorte, lo suivre jusqu’a se fondre
dans PAbsolu d’oi elle procéde. Cet éveil de Pénergie (Kundalini)
est excessivement dangereuse et fait I'objet d’une discipline spé-
ciale (Kundalini Yoga), qui joue un role essentiel dans le tan-
trisme.

Le tantrisme, comme toutes les formes de Veddnta Shikia (écoles
de Vedénta prenant pour point d’appui IEnergle cosmique), insiste

iell sur Tutili de la ion comme moyen

de réalisation spirituelle. Tout ce qui est considéré comme obstacles

& cette réalisation devient, dans le tantrisme. une base de départ

pour le Yoga. Le monde est le liex de la libération (Yogobho-

géyate mokshéyate samsérah). Pour cette raison ce Yoga a souvent
#té appelé : « Yoga de la main gauche ».

L'Inde a prévu depuis fort longtemps que 'homme, vers la fin
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de PAge de Fer (Kali Yuga), au sein duquel nous sommes immer-
gés, n'aurait plus la force ni la possibilitt — & cause des nouvelles
conditions de vie — de se réaliser par I'esprit. Seules lui demen-
reraient encore accessibles les formes mémes de la création. Le
Yoga tantrique lui offre des possibilitée de libération et de
réintégration utilisant la nature elle-méme et ses forces. En géné-
ral, les pratiques de ce Yoga sont tenues secrétes, car on pourrait
~— sans une préparation indispensable — en faire un mauvais
usage. Cest ce que dit le Kulérnava Tantra, par ces paroles qui
résument tout le nnmsme : « Ce par quoi les hommes tombent,
ils s’élévent. »

Nous ne nous attarderons pas sur les différents aspects du
Laya Yoga, au demeurant fort compliqués®.

7. Hataa Yoca
(Yoga physique ou de Pénergie corporelle)

Le Hatha Yoga est le Yoga de la conjonction du soleil (Ha)
avec la lune (Tha). 11 a pour but le controla du corps et des
énergies vitales, en vue de les ! qui
conduisent au Réja Yoga, ainsi qu'aux autres formes de Yoga.
Son objectif est d’assurer un parfait équilibre des fonctions orga-
niques et dopérer une sorte d’unification par laguelle le yogin
peut agir 4 volonté sur o’ ‘importe quel muscle du corps et rendre

les f ielles. Par ce moyen, il peut agir
sur elles et préserver harmonie : condition essentielle d’une santé
sans défaitlance,

Cest cette forme de Yoga qui a éé le plus souvent décrite
en Occident. Par elle-méme elle ne méne & rien, sauf & préparer le
corps et le systéme nerveux pour les disciplines spirituelles qui
doivent Paccompaguer vu lui succéder.

Le Hatka Yoga comporte, lorsqu’il est pratiqué dans son inté-
gralité, les degrés de développement que Pon retrouve dans le
Réja Yoga. Comme tel cest donc un Yoga complet, cependant on
a toujours tendance a le réduire & son seul aspect physique qui
n’est qu’une simple préparation.

On en trouve une bonne description dans 1'ouvrage de J. Evola, Lo Yoga
de ln Potenza, Milan, 1949.
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1L comporte les huit degrés du Réja Yoga, ce qui prouve bien
qu'a Yorigine les deux Yoga ne faisaient qu'un. Le Hatha Yoga
insistant fortement sur ces disciplines, c’est ici que nous décrirons
en détail les étapes communes au Réje Yoga.

1) Yama ou abstinence. Ces « réfrénements » sont au nombre
de cing :

a) Ahimsa ou non-violence. 11 faut s’abstenir de tout ce qui
peut, par la pensée, la parole ou Faction, causer de la souffrance
& un étre vivant.

b) Satya ou véracité. 1l faut toujours exprimer les choses telies
qu’elles sont.

¢} Brahmachdrya ou chasteté. Cest 'absence compléte de toute
émotion érotique. Les facultés de jouissance, au lieu de se diriger
vers les objets sensibles, doivent se concentrer vers la Connais-
sance. Pour y parvenir, il faut se garder de dépenser Iénergie
nerveuse sssociée a Pimpulsion sexuelle.

d) Aparigraha ou pauvreté. Sabstenir d’accumuler des biens.

e) Asteya ; ne pas voler.

2) Niyama ou disciplines. Elles sont au nombre de cinq :

a) Saucha ou pureté. Il y a plusieurs puretés. La pureté exté-
térieure, corporelle, nécessitant les bains rituels, des aliments par-
faitement purs, etc.; et la pureté intérieure, résultat des différentes
abstinences. On distingue aussi la pureté de Ihabitation, du
site, ete.

b} Santosha ou contentement, qui consiste a garder lesprit
calme et joyeux.

c) Tapas : les austérités physiques, verbales et mentales. L’aus-
térité verbale consiste a parler d’une maniére toujours calme et
égale, a utiliser le mot juste. L’austérité mentale est faite de
silence intérieur, de joie et de concentration.

d) Svidhydya ou développement de soi. Son but essentiel est
la prise de conscience de la vérité de son étre qui doit conduire
& celle du supréme Soi.

€) Ishvara Pranidhina ou dévotion au Seigneur. C’est I'aban-
don de I'étre & Dieu en acte et en paroles.

3) Aséina ou postures.

La position du corps fortifie la résistance physique et pacifie le
mental. Asdna signifie d'ailleurs « ce qui est de nature confor-
table ». Le but est atteint lorsque « les réactions physiques du
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corps sont éliminées et que l'esprit se dissout dans I'Infini » (Yoga
darshana, 11, 47).

Le but essentiel des asdnaz est de reconditionner entiérement
Yorganisme, depuis les muscles, le systéme nerveux jusqu’au mental.
Les asina ont une action trés puissante sur tout le métabolisme
qu’ils stimulent et régularisent. Toutes les postures ont été « étu-
diées » dans le but d’obtenir des résultats maximum avec un
minimum de dépense d’énergie vitale.

Le nombre des postures théoriquement possible est tradition-
nellement fixé & 85 x 100.000. Sur celles-ci 84 sont importantes,
33 produisent des effets Llents et 2 seul sont iquabl
par tout le monde. Nous devons renoncer & décrire en détail ces
84 asina que P'on trouve dans tous les traités de Hatha Yoga.

4) Pranidyama ou contrdle de la respiration.

Une fois le calme du corps obtenu, le yogin peut se préparer a
la discipline du souffle (prdna) dont nous avons déja parlé plus
haut.

Depuis un temps immémorial, I'Inde a reconnu qu'il existe une
liaison étroite entre la respiration et les états mentaux. Aussi le
yogin, en modifiant et en ralentissant le rythme de la respiration,
pénétre dans des états de conscience différents de ceux que con-
naissent la plupart des hommes dans I'état de veille.

11 ne faut pas perdre de vue, cependant, que le prandydma n'est
pas un but en soi. Il n'est qu'une étape de plus en vue de

Punification de la et de préparation a la
et & la contemplation.
Vyésa, le lassique du Yoga Darshana dit ¢ « 1l

'y a pas d'austérité qui méne plus haut que le prdndyima. 1l
purifie de toute impureté et allume la flamme de la connaissance. »

Le prdndydma comporte trois temps :

a) Puraka ou inspiration.

b) Rechaka ou expiration,

¢) Kumbhaka ou retenue du souffle.

La retenue du souffle est le but méme du préndyima. Elle est
comparée d un calice (kumbhaka). Le calice peut étre soit exté-
rieur, intérieur ou absolu.

Le « calice » extérieur consiste i arréter le souffle aprés I'expi-
ration; le « calice » intérieur, aprés linspiration. Quant au « ca-
lice » absolu {kevals kumbhaka), il consiste a arréter le souffle
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sans effort & n’importe quel moment de Iinspiration ou de Yexpi-
ration.

11 existe un trés grand nombre de controles du souffle selon
la durée, le rythme et la localisation; suivant que le souffle est
léger ou profond, externe, interne ou absolu. La durée et le rythme
sont étroi liés. Un du Yoga Darshana indique
comme unité de durée : « le temps qu'il faut pour se frotter trois
fois le genou d’un mouvement circulaire, et ensuite claquer le
doigt ».

Comme tout dans le Yoga est parfaitement orchestré et gra-
duellement 1églé, il faut que le yogin ait d’abord maitrisé un
certain nombre d’asdna (postures} ou de gestes (mudrd) avant
de poursuivre la discipline du souffle. Il est trés important en
effet d' le préndyéma de i lai
(bandha), notamment pour « déplier » progressivement les pou-
mons,

1 existe neuf contréles principaux du souffle produisant des
effets aussi dissemblables que I'impression de chaleur et de froid,
tandis que d’autres donnent une égale résistance au froid et & la
chaleur. D’autres encore augmentent la production de la bile,
calment I'agitation de la pensée et facilitent la concentration, ete.

5} Pratyihira ou retrait (des sens).

Nous avons déja mentionné cette étape, ainsi que les snivantes,
en parlent du Réje Yoga.

Le Yoga Darshana définit de cette maniére pratydhéra (11, 54) :
« Lorsque les sens se sont éloignés de leurs objets et transformés
en modes de conscience, cela s’appelle pratydhdra. »

1l faut donc couper le lien qui relic la pensée aux objets des
sens, en supprimant la perception. Cela ne signifie pas qu’il faille
s’abstraire du monde, mais il ne faut plus &tre « atteint » par les
effets des objets qui touchent les sens.

11 faut en quelque sorte continuer a vivre la vie du monde,
mais ne plus s'abandonner a elle car le yogin doit devenir le
maitre de toutes choses. En ce sens Je Yoga est une grande école
&héroisme, peut-étre la plus extraordinaire de toutes celles qui
aient jamais existé. D’ailleurs, traditionnellement, le Yoga est
considéré comme producteur de héros (vira). Si PInde a donné
naissance & de nombreuses écoles de Yoga dont le but consiste &
se « retirer du monde », d’autres, au contraire, et notamment
dans le shaktisme, insistent sur le fait que le yogin doit regarder
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la vie face a face, afin de maitriser I'angoisse et la peur, engen-
drées par lignorance. En connaissant, en vivant la Vérité, le yogin
réalise le but de Pespéce humaine.

Les trois derniéres étapes du Hatha Yoga sont, en réalité, celles
qui couronnent le Réja Yoga. Clest ici que 'on voit clairement
que : « le Hatha Yoga ne peut s'obtenir sans le Réja Yoga, de
méme que le Réja Yoga ne peut étre obtenu sans le Hatha Yoga
qui le prépare. Dés lors, il faut que le yogin apprenne d’abord
le Hatha Yoga... » (Shive Samhitd, V, 181). Ces trois derniéres
étapes — nous les avons déja nommées — sont : 5) Dhdrand ou
concentration; 6) Dhydna ou contemplation, et 7) Samédhi. Elles
furent définies plus haut.

Jacoues MasuL
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Ce qu'on appelle le « tantrisme », parce qu’il se base sur les
traités désignés sous le nom générique de tantras, et qui est d’aik
leurs beaucoup plus étendu et moins nettement délimité qu’on
ne le croit d’ordinaire, a toujours été & peu prés entidrement
laissé de cbté par les orientalistes, qui en ont été écartés a la
fois par la difficulté de le comprendre et par certains préjngé!,
ceux-ci nétant d’ailleurs que la conséquence directe de leur incom-

¢hension. L'un des p qui a pour titre The
Serpent Power, a été réédité reoemment" nous ne nous proposons
pas d’en faire une analyse, ce qui serait & peu prés impossible
et d’ailleurs peu intéressant (mieux vaut, pour ceux de nos lecteurs
qui savent Panglais, se reporter au volume lui-méme, dont nous
ne donnerions jamais quune idée incomplite), mais plutdt de
préciser la véritable signification de ce dont il traite, sans nous
astreindre d’aillenrs & suivre l'ordre dans lequel les questions
y sont exposées®.

Nous devons dire, tout d’abord, que nous ne pouvons pas étre
entiérement d’accord avec l'auteur sur le sens fondamental du
mot Yoga, qui, étant htteralemenl celui & « union », ne pourrait
se dre s'il ne ’appli el au but supréme

1. The Serpent Power, 3¢ édition revue, Ganesh et C°, Madras. — C vol
comprend la Iraduction de deux lextes : Shatchakra nirdpana et Pidunty pan
e artetdte Sana Tongue ot fmportanie inteodetion; <ol au contem
ds csfie<i que s rapporie potre dtude.

2ucoup de poinls, wous ne pouvons mieus faire que do rearover,

dlulro part, 3 notre propre ouvrage, L’Homme et venir selon l¢

#dtnio, pouc do Plus amaples explicaons quil nous est iMpossible de ropro.

:Il:‘l{a Qans le cadre d'un arlicle, cf que nous devons, par conséquent, supposer
connues.



KUNDALINI-YOGA 47

de toute « réalisation »; il objecte a cela qu’il ne peut étre question
d’union qu'entre deux étres distincts, et que Jivdtmd n’est point
réellement distinct de P atmé. Ceci est parfail exact,
mais, quoique Findividu ne se distingue en effet de I'universel
qu’en mode illusaire, il ne faut pas oublier que c’est de individu
que part é toute « réalisation » {ce mot lui-méme n’aurait
autrement aucune raison d’étre), et que, de son point de vue,
celle-ci présente I'apparence d'une « union », laquelle, & vrai dire,
n’est point quelque chose « qui doit étre effectué », mais seulement
une prise de conscience de « ce qui est », c'est-d-dire de I’ « Iden-
tité supréme ». Un terme comme celui de Yoga exprime donc
Paspect que prennent les choses vues du cdté de la manifestation,
et qui est évidemment illusoire au méme titre que cette manifes-
tation elle-méme; mais il en est de méme, inévitablement, de
toutes les formes du langage, puisqu’elles appartiennent au do-
maine de la manifestation individuelle, et il suffit d’en étre averti
pour ne pas étre induit en erreur par leur imperfection, ni tenté
de voir 1i 1'expression d’un « dualisme » réel. Ce n’est que secon-
dairement et par extension que ce méme mot Yoga peut étre
ensuite appliqué & P'ensemble des divers moyens mis en @uvre
pour atteindre la « réalisation », moyens qui ne sont que prépa-
ratoires et auxquels le nom &’ « union », de quelque fagon qu’on
Yentende, ne saurait convenir proprement; mais tout ceci, d’ail-
leurs, n’affecte en rien I'exposé de ce dont il s’agit, car, dés lors
que le mot Yoga est précédé d’un déterminatif, de maniére & en
distinguer plusieurs sortes, il est bien évident qu’il est employé
pour désigher les moyens, qui seuls sont multiples, tandis que le
but est nécessairement un et le méme dans tous les cas.
Le genre de Yoga dont il est ici question se rattache & ce qui
est appelé Layn-Yaga, et qui consls!e essentiellement dans un
de « » (laya), c’est-d-dire de résorption,
dans le é, des diffé éléments itutifs de la
manifestation individuelle, cette résorption s'effectuant graduelle-
ment suivant un ordre qui est rigoureusement inverse de celui
de la production (srishti) ou du développement {prapancha) de
cette méme manifestation3, Les éléments ou principes dont il

s

3. 11 est regreitable que I'nutbur emploie fréquemment, et, en particulier
ur fraduire srishti, Je mot de « créalion », qui, ainsi que nous 1'avons sou-
Tent expliqus, ne convient pas au point de vué de. la dochrine hindous: nous
nio savons que 1rop A combien de difficultés donne lieu Ja nécessitd 'de so
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s'agit sont les tattwas que le Sdnkhya énumére comme productions
de Prakriti sous influence de Purusha : le « sens interne », cest-
a-dire le « mental » (manas), joint & la conscience individuelle

hankéra), et par I'i édiaire de celle-ci a intellect (Buddhi
on Mahat); les cing a1 ou essences élé ires subtiles;
les cinq facultés de sensation (jndnén-driyas) et les cinq facultés
d’action (karméndriyas) 4; enfin, les cinq bhitas ou éléments cor-
porels®. Chaque bhita, avec le tanmatra auquel il correspond
et les facultés de sensation et d'action qui procédent de celui-ci,
est résorbé dans celui qui le précéde immédiatement selon ordre
de production, de telle sorte que I'ordre de résorption est le sui-
vant : 1° la terre (prithvi}, avec la qualité olfactive (gandha),
le sens de l'odorat (ghrdna) et la faculté de locomotion (pida);
2° I'eau (ap), avec le qualité sapide (rasa), le sens du goiit (rasana)
et la faculté de préhension (pdni); 3° le feu (t2jas), avec la qualité
visuelle (riipa), le sens de la vue (chakshus) et la faculté d’excré-
tion (pdyu); 4° V'air (vdyu) avec la qualité tactile (sparshas), le sens
du toucher (twach) et la faculté de génération {upastha); 5° Péther
(@kasha), la qualité sonore (shabda), le sens de Youie (shrotra)
la faculté de la parole (vdch); et enfin, au dernier stade, le tout
est résorbé dans le « sens interne » (manas), toute la manifestation
individuelle se trouvant ainsi réduite 4 son premier terme, et
comme concentrée en un point au dela duquel Pétre passe dans
un autre domaine. Tels seront donc les six degrés préparatoires

ser

d'u i que possible 2 ce
Wil $2git dexprimer; mais nous pensons tependant que co mol est de ceur
qu’on peut assez facilemenl éviter, et, en fait, nous ne I'avons jamais cmployé
nous-méme. — Pendant quo noys en sommet'h cello question de lerminologie,
signalons eussi Pimpropridts quid v a de traduire samddhi par « extase »;
o dernier mot esl d'aulant plus ficheur qu i est nermateiment employé, dan:

1 langage oxcidental, pour v des élals mysli est-sdice quelque
0s0 qui est d'un lout autre ordu et avec quoi il importe essentiellement
Pivier toute woumion -4 , il signifie_stymologiquement « sorlir de
Sol-méme » (26 UL convient bion au cas-des Elats ystiques), tandis que ¢
que désigne lo lerme samadhi est, tout au conlraire, une « renirie » de Vatre
lans son propre soi.

4. Lo mot indriye désigne A la fois une faculté et V'organe correspondant,
mais i) est préférable do le raduire généralement par ¢ faculté », d'sbord
parce que cela est conforme A son sens primilif, qui est celui de « pouvoir »

& sussi parce que 1u considération de 1a Taculls ‘et i plus essentiells gue
cello de Torgane corporel, en raizon do Ia prééminence do I manifestal
subile par rapport 3 Ia manifestation grosi
'ne. comprenons pas 113 bien L'objection faite por I'auteur & I'em-
ploi, pour isighes 1o Bpios, du. et « St ot qui_ est le terme Iradi-
tionnel de la physique ancienney il 1’y a pas lieu de se préoccuper do I'oubti
uel colle acception est lombee ches les modernes, 3 qui, d'ailleurs,
» esl devenue pareillement

raeghe:
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que devra traverser successivement celui qui suit cette voie de
« i suu hi: ainsi graduell des diffé

ditions li ives de l'individualité, avant d'atteindre I'état
supra-individuel ol pourra étre réalisée, dans la Conscience pure
(Chit), totale et informelle, Punion effective avec le Soi supréme
(Paramétma), union dont résulte immédiatement la « Délivrance »
(Moksha).

Pour bien comprendre ce qui va suivre, il importe de ne jamais
perdre de vue la notion constitutive du « Macrocosme » et du
« Microcosme », en vertu de laquelle tout ce qui existe dans
PUnivers se trouve aussi d’une certaine fagon dans I'homme, ce
que le Vishwasira Tantra exprime en ces termes : « Ce qui est
ici est 13, ce qui n’est pas ici n’est nulle part. » (Yad ihésti tad
anyatre, yan néhdsti na tat kwackit.) 11 faut ajouter que, en raison
de la correspondance qui existe entre tous les états de Vexistence,
chacun d’eux contient en quelque sorte en lui-méme comme un
reflet de tous les autres, ce qui permet de « situer », par exemple,
dans le domaine de la manifestation grossiére, quon I'envisage
d’ailleurs dans Pensemble cosmique ou dans le corps humain, des
« Tégions » correspondant a des modalités diverses de la mani-
festation subtile, et méme a toute une hiérarchie de « mondes »
qui représentent autant de degrés différents dans existence uni-
verselle.

Cela dit, il est facile de conceveir qu’il y ait dans I'étre humain
des « centres » correspondant respectivement & chacun des grou-
pes de ‘attwas que nous avons énumérés, et que ces centres, bien
qu’appartenant essentiellement 4 la forme subtile (sikshma-sharira),
puissent en un certain sens étre « localisés » dans la forme cor-
porelle ou grossiére (sthila-sharire), ou, pour mieux dire, par
rapport aux différentes parties de celle-ci, ces « localisations »
nétant en réalité rien d’autre qu’une fagon d'exprimer des cor-
respondances telles que celles dont nous venons de parler, corres-
pondances qui impliquent d’ailleurs trés réellement un lien spécial
entre tel centre subtil et telle portion déterminée de I'organisme
corporel. C'est ainsi que les six centres dont il s’agit sont rapportés
aux divisions de la colonne vertébrale, appelée Mérudanda parce
qu'elle constitue 'axe du corps humain, de méme que, au point
de vue « macrocosmique » le Méru est I « axe du monde »* :

6. 1l est assez élonnant que Iauleur n'ait pas signalé le rapport de ceci
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les cing premiers, dans le sens ascendant, correspondent respecti-
vement aux régions coccygienne, sacrée, lombaire, dorsale et cer-
vicale, et le sixiéme a la partie encéphalique du systéme nerveux
central; mais il doit ére bien compris qu’ils ne sont point des
centres nerveux, au sens physiologique de ce mot, et qu’on ne doit
nullement les assimiler & divers plexus comme certains I'ont pré-
tendu (ce qui est d’ailleurs en contradiction formelle avec leur
« localisation » a I'intérieur de la colonne vertébrale elle-méme),
car ce n'est point d'une identité qu'il s’agit, mais seulement d’une
relation entre deux ordres distincts de manifestation, relation qui
est d'ailleurs suffisamment justifiée par le fait que c’est précisément
par le moyen du systtme nerveux que s’établit une des liaisons
les plus directes de I'état corporel avec I'état subtil?,

De méme, les « canaux » subtils (rddis) ne sont pas plus des
nerfs qu’ils ne sont des vaisseaux sanguins; ce sont, peut-on dire,
« les lignes de direction que suivent les forces vitales ». De ces
« canaux », les trois principaux sont sushumné, qui occupe la
position centrale, idd et pingald, les deux nddis de gauche et de
droite, la premiére féminine ou négative, la seconde masculine ot
positive, ces deux derniéres correspondant ainsi a une « polari-
sation » des courants vitaux. Sushumnd est « située » & Dinté-
rieur de Paxe cérébro-spinal, s’étendant jusqu'a lorifice qui cor-
respond & la de la téte (Brah dhra); idé et pingald
sont a Pextérieur de ce méme axe, autour duquel elles s’entrecroi-
sent par une sorte de double enroulement hélicoidal, pour aboutir
respectivement aux deux narines gauche et droite, étant ainsi en
rapport avec la respiration alternée de I'une & 'autre narine®.

biton Brakma-danda), d’autant plus
quit nu allusmn 3 plumun reprises au ot &quivalent du caducée.
r fait remarquer {rés justement combien sont erronées les
mlerpréhhons données d'ordinaire par les Occidentaux, qui, confondant les
deur ordres de manifesialion, veulent ramener lout ce dont il s'agit 3 un
int de vue purement analomigue el physiologique : les orientalistes,
ignorants do toute science raditionnelle. croient qu'i sagit 13 que

‘une d lus ou moins fantaisiste de certains organes corporels;
Tes becuttistes, de our cbté, s'ils admeltent Uexistence distincte de l'or.
ganisme sublif, se Iimsginent comme une sorte de « double » du corpr
Sovmis aux, mimes conditions que celui-ci, ce qui west gutre plus exact ef
ne peut qu'aboulir encore i
e, 5 co ornier propos, I'auleur monire aver quelque détail combien ey
conceptions des théosophisles, en particulier, sont loignées de la véritable
doctrine hindoue.

5. Dans lo syimbole du caducke. Ia baguette centrale correspond § sushumnd,
les deus serpenls 3 idd eb pingald : celles-ci sont aussi représentes prafois,
sur lo biton brahmanigue, par ¥le tracé de deyx lignes hélicoldales senrou:
1ant en sens inverse I'une de l'autre, de faon & se croiser au niveau de cha-
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Clest sur le parcours de sushumnd, et plus exactement & son inté-
rieur (car elle est décrite comme renfermant deux autres « canaux »
concentriques et plus ténus, appelés wvajré et chitrdé® que sont
Pplacés les « centres » dont nous avons parlé; et, comme sushumnd
est elle-méme « localisée » dans le canal médullaire, il est bien
évident qu’il ne peut en ancune fagon s'agir 1a d’organes corporels
quelconques.

Ces centres sont appelés « roues » (chakras), et sont décrits
aussi comme des « lotus » (padmas), dont chacun a un nombre
déterminé de pétales (rayonnant dans lintervalle compris entre
vajré et chitrd, c’est-d-dire & I'intérieur de la premiére et autour
de la seconde). Les six chakras sont : mélddhira, & la base de
la colonne vertébrale; swadhisthdna, correspondant & la région
abdominale; maripire, a la région ombilicale; andhata, & la ré-
gion du ceeur; vishuddha, & la région de la gorge; @jnd, a le
région située entre les deux yeux, c’est-d-dire au « troisiéme il »;
enfin, au sommet de la téte, autour du Brahma-randhra, est un
septiéme « lotus », sahasrdra ou le « lotus & mille pétales », qui
n'est pas compté au nombre des chakras, parce que, comme nous
le verrons par la suite, il se rapporte, en tant que « centre de
conscience », & un état qui est au deli des limites de I'individua-
1ité 1. Suivant les descriptions données pour la méditation {dhydna),
chagque lotus porte dans son péricarpe le yantra ou symbole géo-
métrique du bhiite correspondant, dans lequel est le bija-mantra
de celui-ci, supporté par son « véhicule » symbolique {vdhana};
13 réside aussi une « déité » {dévatd), accompagnée d’une shakti
particulitre. Les « déités » qui président aux six chakras, et qui
ne sont autre chose que les « formes de conscience » par lesquelles
passe I'étre aux stades corresp dan:
Pordre ascendant, Brahma, Vishnu, Rudm. Isha Sadaschiva et
Shambhu, qui ont d’autre part, au point de vue « macrocosmi-
que », leurs demeures dans six « mondes » {lokas) hiérarchique-

cun des nceuds qui figurent les différents centres, — Dans les correspondances
cosmiques, idd est rapportée 4 Ja Lune, pingald su Soleil, et sushumnd au
&nncnps igné; il esl inléressant de noter la relalion que ceci présente avec

s trois « Grandes Lumidres » dy symboliste magonnique,

9. 1 est encore dib que sushumnd correspond par s2 nature su feu, vajrd
aiatein et ThHrea A T Yames Vintériens. de elte Qernisre. formasnt lo fondunt
lo plus cenlral, est appelé Brahma-nadt.

10. Les sepl nceuds du bAlon brahmanique symbolisent les sept « lolus -,
dans le caducée, par contre, il semble que la boule terminale doive
portés seulement 3 djnd, les deux ailes qui I'accompagnent Fdeminant sons
aux deux pétsles de ce « lotus
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ment superposés : Bhirlokn, Bhuvarloka, Swarlal:a, Janaloka, Te-
poloka et Maharloka; 2 sahasrra préside Pa hiva, dont la
demeure est le Satyaloka; ainsi, tous ces mondes ont leur cor-
respondance dans les « centres de conscience » de P’étre humain,
suivant le principe analogique que nous avons indiqué précédem-
ment. Enfin, chacun des pétales des différents « lotus » porte une
des lettres de I'alphabet sanserit, ou peut-étre serait-il plus exact
de dire que les pétales sont les lettres mémes .

Kundalini est un aspect de la Shakti considérée comme force
cosmique : c’est, pourrait-on dire, cette force méme en tant qu'elle
réside dans I'dtre humain, oil elle agit comme force vitale; et
ce nom de Kundalini signifie qu’elle est représentée comme enrou-
lée sur elleméme a la fagon d’un serpent; ses manifestations les
plus générales s’effectuent d’ailleurs sous la forme d’un mouve.
ment en spirale se développant i partir d’un point central qui en
est le « pdle » ™ L’ « enroulement » symbolise un état de repos,
celui d’une énergie « statique » dont procédent toutes les iormes
d’activité manifestée; en dautres termes, toutes les forces vitales

plus ou moins spécialisées qui sont en action dans
Imdxvnduahte hummne, sous sa double modalité subtile et corpo-
relle, ne sont que des aspects secondaires de cette méme Shakti
qui en elleméme, en tant que Kundalini, demeure immobile dans
le « centre-racine » {malédhéra), comme base et support de toute
la manifestation individuelle. Lorsqu'elle est « éveillée », elle se
déroule et se meut suivant une direction ascendante, résorbant en
elle-méme ces diverses Shaktis secondaires & mesure qu’elle traverse
les différents cenires dont nous avons parlé précédemment, jus-
qu'd ce qu'elle s'unisse finalement & Paramashiva dans le « lotus
a mille pétales » (sakasréra).

La nature de Kundalini est décrite comme étant a la fois lumi-
neuse (]yourmayt) et sonore (shabdamayi ou manlramayz), on
sait que la « 1 ité » est idérée comme
proprement Pétat subtil, et I'on connait d’autre part le réle pri-

13 Les nombres dea péales sont - & pour malddidre, © pour suddhisthina,
10 pour manipdra, 12 pour andhata, 16 pour vishuddha, 2 pour djnd, soit au
lotal 50, ce qui est aussi le nombre des lettres de lllphlbel sanscﬂl toules
Ies letires se rotrouvent dans sahasrira, chacune d'elles y Slant répétée 20 fois
(50 30=1.000).

1. Voir ce quo nous avons dit au sujet de la spirale dans le Symbolisme de
la Croiz; rappelons sussi Ia figurc du serpent enroulé aulour de 1' «

du Monde » (Brehminda), ainsi que de 1'omphalos, dont nous retrouverons
précisément 'équivalent un peu plus loin.
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mordial du son dans le processus cosmogonique, sur I'étroite con-
nexion qui existe entre le son et la lumiére . Nous ne pouvons
nous étendre ici sur la théorie trés complexe du son (shabda)
et de ses différentes modalités (pard ou non manifesté, pashyanti
et madhyamd, appartenant I'une et I'autre & I'ordre subtil, et enfin
vaikhari, qui est la parole articulée), théorie sur laquelle repose
toute la science du mantra (mantravidyd) ; mais nous ferons remar-
quer que c'est par la que s'explique, non seulement la présence des
bija-mantras des éléments & lintérieur des « lotus », mais aussi
celle des lettres sur leurs pétales. Il doit étre bien entendu, en
effet, qu'il ne s'agit pas ici des letires en tant que caractéres
écrits, ni méme des sons articulés que pergoit Foreille; mais ces
lettres sont regardées comme les bija-mantras ou « noms naturels »
de toutes les activités (kriyd) en conmexion avec le taitwa du
centre correspondant, ou comme les expressions en son grossier
vaikhdri-Shabda (des sons subtils produits par les forces) qui cons-
tituent ces activités.

Kundalini, tant qu'elle demeure dans son état de repos, réside
dans le milddhéra chakra, qui est, comme nous I'avons dit, le
centre « localisé » & la base de la colonne vertébrale et qui est la
racine (mila) de sushumné et de toutes les nddis. La est le triangle
(trikons) appelé Traipura, qui est le siége de la Shakii (Shakti-
piyha); celle-ci y est enroulée trois fois et demie’ autour du linga
symbolique de Shwa, deslgne comme Swayambhu, couvrant avec
sa téte le Brahi , Cest-d-dire entrée de sushumnd®. II

. Sur ce point, noud rappelons seulement, 3 titre de concordance pa
culibrement Tappantc, Iideniyicetion €tablie, au débat de I Evangilo de saint
Jean, entro les termes Verbum, Luz et Vita, en précisant que, pour 8lre plei-
nement comprise, elle doit &lre rapporiée au monde de Hiranyagarbha.

34 Le driangle, comme yonira de 13 Shakti, eal loujours Iracé avec Ia base
en haut et le sommet e serait facile ’en montrer la similitude avec
nombre d'autres Symboles du_principe feminin.

15. Nous indiquerons en passant unc analogie entre ces trois tours et demi
do Venroulement de Kundalint et les trois jours et demi pendant lesquels,
suivant divertes traditions, esprit demeure encore 1i au corps apris la morl,
ot qui représentent lo temps nécessire au « dénouement » de a force vitale,
Gerheuréa & Tétal « non Sveills » dans 15 cas de I'homme ordinaire. Un jout
e rivatation cyclique, correspondant 3 un tour de Ja spira le
Srocamas do. rétorplion Hant ‘ausonne averse 45 cotui de 1a smanifestation:
co dérouleraent esi considéré comme résumant en quelque sorte la vie
entibre do Vindividu, mais reprise en romontant le cours des ésénements qui
T'ont. constituée; il est & peine besoin d'ajouter que ces données mal com
prites oat trop souvent engendré loutes sortes dinterprétations laulaisistes

. Le mondalz ou yantra de 1'élément Prithvl est un carré, correspondant
comine.figare plang au cube, dont Ia forme symbolise les idées de + fonde-
ment » ef de u slabilité »; on pourrait dire, dans le langage de la iradition

amique, qu'on a ici la correspondance dans I'dtre humain de la Kaabah,
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y a deux autres lingas, I'un (Bdna) dans l'andhate chakra, et
Pautre (ltara) dans I'éjné chakra; ils correspondent aux prin-
cipaux « neuds vitaux » (granthis), dont la traversée constitue
ce qu'on pourrait appeler les « points critiques » dans le proces-
sus de Kundahm-Y oga 7; et il y en a enﬁn un quatriéme (Para)}
dans sah de

Lorsque Kumiuhm est « evelllee » par les pratiques appropriées,
dans la description desquelles nous n’entrerons pas, elle pénétre
a I'intérieur de sushumné et au cours de son ascension, « perce »
successivement les différents « lotus », qui s’épanouissent & son
passage; et, a mesure qu'elle atteint ainsi chaque centre, elle
résorbe en elle, comme nous avons déja dit, les divers principes
de la ifestati dividuelle qui sont spécial liés & ce
centre, et qui, ramenés ainsi & I'état potentiel, sont entrainés avec
elle dans son mouvement vers le centre supérieur. Ce sont la
autant de stades du laya-Yoga; & chacun de ces stades est rapportée
aussi I'obtention de certains « pouvoirs » (siddhis) particuliers,
mais il importe de remarquer que ce n’est nullement la ce qui en
constitue P'essentiel, et méme on ne saurait trop y insister, car la
tendance générale des Occidentaux est d’attribuer 3 ces sortes de
choses, comme d’ailleurs & tout ce qui est « phénoménes », une
importance qu’elles n’ont pas et ne peuvent avoir en réalité. Ainsi
que le fait remarquer trés justement l'auteur, le yogi {ou, pour
parler plus exactement, celui qui est en voie de le devenir) n’aspire
4 la possession d’aucun état conditionné, fit-ce un état supérieur
ou « céleste », si élevé méme qu'il puisse étre, mais uniquement
2 la « Délivrance »; & plus forte raison ne peut-il sattacher a
des « pouvoirs » dont I'exercice reléve entiérement du domaine
de la manifestation la plus extérieure. Celui qui recherche ces
« pouveirs » pour eux-mémes et qui en fait le but de son déve-
loppement au lieu de n’y voir que de simples résultats accidentels,
ne sera jamais un véritable yogi, car ils constitueront pour lui
des obstacles i hissables, I'empé de 0 & suivre
la voie ascendante jusqu’a son terme ultime; toute sa « réalisa-
tion » ne consistera donc jamais qu'en certaines extensions de

3 Lintériour do laguell est Is « pierro noire » équivatente du linga bindou,
et aussi & Iomphalos qui est, comme nous l'avons exposé ailleurs, un des
symboles du Featre au monde ».

lingas se rapporlent ausi aus diftérentes situations, suiyant
VAT 30 diveloppament deeire, du Tut ou < noyau damortants = dont
nous avens panié dans Le Roi du Monde.
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Pindividualité humaine, résultat dont la valeur est rigoureusement
nulle au regard du but supréme. Normalement, les « pouvoirs »
dont il s’agit ne doivent étre regardés que comme des signes indi-
quant que Pétre a atteint effectivement tel ou tel stade; c’est, si
Pon veut, un moyen extérieur de contréle; mais ce qui importe
réellement, & quelque stade que ce soit, c’est un certain « état
de conscience » représcn!é‘ ainsi que nous Pavons dit, par une
« déité » (dévatd) a laquelle Pétre s'identifie & ce degré de « réali-
sation »; et ces états eux-mémes ne valent que comme préparation
graduelle de I’ « union » supréme, qui n’a avec eux aucune com-
mune mesure, car il ne saurait y en avoir entre le conditionné et
Pinconditionné.

Nous ne rep pas ici Pénumération, que nous avons
déja donnée dans la premiére partie de cette étude, des centres
correspondant aux cing bhisas et de leurs « localisations » respec-
tives '®; ils se rapportent aux différents degrés de la manifestation
corporelle, et, dans le passage de 'un & Pautre, chaque groupe de
tattwas est « dissous » dans le groupe immédiatement supérieur,
Ie plus grossier étant toujours résorbé dans le plus subtil (sthildndm
sitkshmé layah). En demier lieu vient 1'éjné chakre, ot sont les
tattwas subtils de 'ordre « mental », et dans le péricarpe duquel
est le monosyllabe sacré Om; ce centre est ainsi appelé parce que
c'est 1a qu'est requ d’en haut (Cest-d-dire du domaine supra-
individuel) le commandement {4jnd) du Gure intérieur, qui est
Paramashive, auquel le « Soi » est identique en réalité . La
« localisation » de ce chakra est en rapport direct avec le « troi-
siéme ceil », qui est I’ « <il de la Connaissance » (/ndna-chakshus);
le centre cérébral correspondant est la glande pinéale, qui n’est
point le « sidge de Pame », suivant la conception véritablement
absurde de Descartes, mais qui n’en a pas moins un réle particu-
liérement important comme organe de connexion avee les modalités

18. 1l importe de remarquer qu'andhata, Tapporté & la région du cceur,

dom tire distingué du « lolus du cceur » ' hult pétales, qui est la résidence

do P rnier situé » dans le ceeur méme, considéré comme
i,

i » de

o tonmmandement correspond au « mandal célesle » de la tradil
oxitbme.orientale; d'autre part, T dénomination d'djnd chakra pourrait e
Tendue sxactament on arabe pac Magdm elanir, indiquant que 1t o5 le raflol
direct, dans Vttre humain du « monde » appels dlam clamr, do méme qus,
au poini do vue « macrocosmique », co reflel se situe, dans nolre élat d’e
tence, au lieu central du « Paradis terresire ; on pourrait méme dédu

Ta des considérations précises sur la modalils des manifeslations « Angéllquei »
Ppar rapport a 1'homme, mais caci sortirait entitrement de notro sujet,
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extra-corporelles de I'étre humain. Comme nous Yavons expliqué

ailleurs, la fonction du « troisiéme ceil » se référe essentiellement

au « sens de I'éternité » et a la restauration de I’ « état primordial »

{dont nous avons aussi signalé a diverses reprises le rapport avec

Hamsa, sous la forme duquel P hiva est dit se

dans ce centre; le stade de « réalisation » correspondant & I'djnd

chakra implique donc la perfection de P'état humain, et 1a est le
point de contact avec les états supérieurs, auxquels se rapporte

tout ce qui est au dela de ce stade?.

Au-dessus d'éjné sont deux chakras secondaires appelés manas
et soma®, et dans le péricarpe méme de sahasrdra est encore un
« lotus » & douze pétales, contenant le triangle supréme Kémakald,
qui est la demeure de la Shakii®. Shabdebrakma, cest-d-dire
Pétat « causal » et non manifesté du son (shabda), est représenté
par Kdmakald, qui est la « racine » (méla) et tous les mantras,
et qui a sa correspondance inférieure (pouvant étre regardée comme
son reflet par rapport & la manifestation grossiére) dans le trian-
gle Traipura de milddhéra. Nous ne pouvons songer & entrer dans
le détail des descriptions fort complexes qui sont données de ces
différents centres pour la méditation, et qui sc rapportent pour la
plus grande partie a la idyd, ni de Ié des
diverses Shaktis particuliéres qui ont leurs « siéges » entre éjnd
et sahasrdra. Enfin, sahasrdra est appel' Shivasthina, parce qu’il
est la résidence de Paramashiva, en union avec la supréme Nirvina
Shakii, la « Mére des trois mondes »; c’est la « demeure de béati-
tude » oit le « Soi » (Atma) st réalisé. Celul qui connait vérita-
blement et plei est aff i de la «
tion » (samsdra), car il a brisé, par cette connaissance méme, tous
les liens qui I’y tenaient attaché, et il est parvenu dés lors & Pétat
de jivenmuka,

- La vuo du < troisiie sl », par laquello 'btre est allranchi do 1a con-
ailion, femporelle (el qui n'a rien do commun avec la. « clairvoyance » des
occultisles ot des théosophistes), est intimement lide 1 13 flonction '« prophéte.
; cest 3 usion le mol sanscrit rishi, qui signifle proprement
« voyant » el qui 3 son_ &uivalent oxact dans Phbren Soth. désignation
ancienne des prophdles, remplacée ultéricurement par lo mot nabi (c'est
dire « celui qui parle par inspiration »). — Signalons encore, sana pouvoir
y insister aulremenl, que ce que nous indiquons dans celle note, et dans la
nio et en relalion avec Linlerprdtation &otérique de 1a Sarat EL-Qadr,
concernant la « descente »
Con ddan. chakras. sonl représeatés comme des « lotus » & six ef scise
péliaies respectivement.
23. Une des raisons pour lesquelles la Shakti est symbolisée par le triangle
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Nous terminerons par une remarque, que nous croyons n’avoir
encoze été faite nulle part, sur la concordance des centres dont il
a été question ici avec les Sephiroth de la Kabbale, lesquelles, en
effet, doivent nécessairement avoir, comme toutes choses, leur cor-
respondance dans I'étre humain. On pourrait objecter que les Sephi-
roth sont au nombre de dix, tandis que les six chakras et sahasrdra
ne forment qu’un total de sept; mais cette objection tombe si I'on
observe que, dans la disposition de I' « arbre séphirotique », il y
a trois couples placés symétriquement sur les « colonnes » de
droite et de gauche, de sorte que 'ensemble des Sephzmlh s
répartit & sept niveaux 1! en leurs
projections sur I'axe central ou « colonne du milieu », qui corres-
pond & sushumné (les deux « colonnes » latérales étant en relation
avec idé et pingolé), on se trouve donc bien ramené au septé-
naire %,

En commengant par le hmn, ll ny a tout d’abord aucune dii
culté en ce qui r; de gra, « localisé »
a la couronne de la 1éte, a la Sephirah supréme, Kether, dont le
nom signifie précisément la « Couronne ». Ensuite vient I'ensemble
de Hokmah et Binah, qui doit correspondre i djné, et dont la dua-
lité pourrait méme &tre représentée par les deux pétales de ce « lo-
tus »; dailleurs, elles ont pour « résultante » Daath, c'est-d-dire
la « Connaissance », et nous avons vu que la « localisation »
d’éjné se référe aussi a I’ « il de la Connaissance » %, Le couple
suivant, c'est-a-dire Hesed et Geburah, peut, selon un symbolisme
trés général concernant les attributs de « Miséricorde » et de
« Justice », &re mis, dans Phomme, en rapport avec les deux
bras®; ces deux Sephiroth se placeront donc aux deux épaules,

est la Irj] té de sa manifestation comme Volonté (fchehhd), Aclion (Kriyd)
et Connusunoe ndna)
. On

a similitude du isme de I” « arbre séphirotique »
aves ool ok cadsebs, shivaal o6 4o oL avoms TRASGUS prALASTAILONE & Bulre
pari, les différents « canaux » qui reliont ls Sephiroth entre lles ne sont pas
sans analogie avec les nddis (ceci, bien entendu, en co qui concorne 1'applica-
lion plrlxculibre %ul ﬁeut en Mre faite 3 I'dtre humain).

24, La dualit 1 Binah peut d'ailleurs dtre mise en relation
symbolique avec les deux’ Joue dratt o Suusher cormesponduncs < matetosen:
mique » du Soleil et de 1a Lune.

25, Voir ¢ que nous avons dit, dans Le Roi du Monde, du symbolisme des
deux mains, en relalion précisément avec la Shekinah, (dm\l nous mentionne-
o o passant 1o ampart e 1n Shakts nindoney ot 1" « arbre séphirolique ».
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et par conséquent au niveau de la région gutturale, correspondant
ainsi & vishuddha®®. Quant a Thiphereth, sa position centrale se
référe manifestement au ceeur, ce qui entraine immédiatement sa
correspondance avec andhata. Le couple de Netsah et Hod se
placera aux hanches, points d’attache des membres inférieurs,
comme celui de Hesed et Geburah aux épaules, points dattache
supérieurs; or, les hanches sont au niveau de la région ombilicale,
donc de manipiire. Enfin, pour ce qui est des deux derniéres
Sephiroth, il semble qu’il y ait lieu d’envisager une interversion,
car Jesod, d’aprés la signification méme de son nom, est le « fon-
dement », ce qui répond exactement & milédhdra. 1l faudrait alors

assimiler Malkuth a swidhishthine, ce que la signification des
noms semble d’ailleurs justifier, car Malkuth est le « Royaume »,
et swadhishthdna signifie Littéral la « propre demeure » de
la Shakii,

Nous n’avons fait, malgré la longueur de cet exposé, qu'esquisser
quelques aspects d’un sujet qui est véritablement inépuisable, espé-
rant seulement avoir pu apporter ainsi quelques éclaircissements
utiles & ceux qui voudraient en pousser I'étude plus loin.

RENE GUENON.

26, Cest aussi aux deux épanles que se tiennenl, suivant la tradition isla-
mique, les deux anges chargés d'enregistrer respectivement les actions bonnes
et mauvaises de I'homme, el qui représentent également les atiributs divins
de « Miséricorda » et de « Justice », Nolons encore, A ce propos, qu'on pour-
ail « sitwer » aussi d'une facon anaiogue dans Itire humain Ia Ngure symbo-
lique de 1a « balance » dont il est parlé dans le Siphra de-Tseniutha.



J. EVOLA

LES INSTRUMENTS DE LA REALISATION
DANS LE TANTRISME®

1. — LA FACULTE DE VISUALISER EXACTEMENT ET DE VOIR
DANS LA LUMIERE INTERIEURE

La visualisation est indispensable dans la voie tantrique qui,
& la différence d’une voie de pur détachement, exige des « évo-
cations » de tout genre. On pourrait parler ici d’une « fantaisie »
méthodique, c’est-d-dire de la capacité de voir avec les yeux inté-
rieurs une image donnée, et de la voir nettement, dans tous ses
détails, comme si c’était une chose réelle, et méme d’une présence
plus vivante qu'une chose réelle. Cest 14 le premier instrument
indispensable & la réalisation. Gréce au second, la faculté de con-
centration ou de « silence », on acquerra ensuite le pouvoir de
sunir & une telle image, au point qu'elle vive seule dans I'espace
intérieur, alimentée par une action semblable a celle d’une lentille
qui concentre les rayons du soleil en un point unique o finit par
naitre une flamme. Cest ce que P'on pourrait nommer la « fan-
taisie créatrice » (ou « magique » au sens supeneur)

Les réalisations du Yoga, qui p
de nos ins, ont pour un type humain dans
lequel ces deux facultés se trouvent développées dans une mesure
dont nous pouvons difficilement nous faire une idée!™.

$

1; Texts extrait do Lo Yoga della Potenza, Frateli Bocea, edit, Milan, nouy.
adlt, sgto. Traduction de Muurice Anis
i Necl relive que lo torme tibétain pour « imaginer » est migsps,
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Une telle puissance de « fantaisie » peut subsister mjourd‘hm
chez des étres incultes ou parmi des populations sauvages — rési-
dus dégénérés et nocturnes d’antiques races —, elle disparait de
plus en plus chez le « civilisé » moyen. Celui«:i semble avoir
perdu jusqu’sux prémices organiques constituées par un rapport
spécial du grand sympathique avec le cerveau, et plus précisément
avec les strates périphériques plus récentes du cerveau. C'est pour-
quoi on peut dire que 'homme moderne, dans le domaine subtil,
est un véritable paralysé. Si méme subsiste en lui cette faculté
imaginative, il manque la contrepartie positive, « givaique »,
c'est-d-dire ce contrdle et celte présence a soi-méme qui sont
au Yoga des présupposés tout aussi né ires. C'est le cas, entre
autres, du réve et des phénoménes d’hypnose. Tout réveur montre
qu'il posséde la faculté dimaginer et de visualiser, mais & I'état
passif, sans pouvoir la diriger 4 sa guise. De méme, dans les
états b le patient 1émoigne en pui d’une imagi-
nation semblable 4 la vivante fantaisie maglqne, mais il ne peut
la manifester qu'a h faveur d’une suspensmn de sa conscience,
par une régression & des stades inf

On sait que des subslanees speclales — par. exemple les exlrmts
de chanvre — peuvent « d
pour un temps limité. Mais ici encore, la desagregahon passive
Temporte s'il n’y a pas une préparation spéciale et un concours
de circonstances favorables. Les tantriques emploient dans leur
rituel secret des boissons enivrantes analogues sans doute aux
breuvages sacrés traditionnels, mais il faut faire beaucoup de
réserves sur ce point, surtout lorsquon décrit ces pratiques aux
Occidentaux de notre temps, pour lesquc]s on ne saurait trop
insister sur leur et rig rituel.

D’autre part, « construire » une imagination avec ses propres
forces est une tentative presque désespérée, car Veffort intérieur
est déja employé 4 inhiber les processus associatifs, Cest pour-
quoi certains conseillent comme plus facile la méthode du souve-
nir : fixer d’abord une chose que I'on a placée devant soi, ‘puis
la voir avec le regard intérieur; dans I'exercice suivant, 'agrandir
ou la diminuer & volonté, la placer devant ou derriére soi; enfin,

signifie « une concentration de la pensée capable de produire Yobjectiva-
flon ‘réelie de 1mago subjestive. Crest un Glat e « transe » dans lequel les
faits ot Jes lieux imaginés se subsiituent complitement & ceux que l'on per-
coit dans Iélat normal de conscience ».
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dans un autre exercice, la voir devant soi dans I'espace, en gardant
les yeux ouverts, comme si c’était la chose réelle.

Si malgré tout le point de départ est une compléte cécité de
Peeil mental, on ne peut s’avancer beaucoup sur cette voie, et il
reste seulement & espérer qu’a un moment donné — apparemment
par miracle — en réalité par la conjonction de facteurs impon-
dérables — se produira un brusque changement, semblable dans
ses effets & une opération de la cataracte. C’est ce qui semble étre
arrivé a Pécrivain allemand Gustav Meyrink. Il s%était longuement
adonné aux pratiques du Yoga sans parvemir & aucun résultat,
justement parce que, comme beaucoup d'intellectuels modernes,
il pensait avec des mots, et ne pouvait voir figures, formes et
couleurs avec-Pmil mental. Il avait abandonné ces disciplines
lorsqu’un jour, se trouvant dans un état de paix devant un paysage
hivernal, il eut une vision : il « vit » dans le ciel une figure dans
la posture caractéristique du bouddha, les jambes croisées. Ce
fut comme une ouverture subite et miraculeuse de son il mental.

En général, une telle « dynamisation » correspond au contact
avec une gakti, avec un certain ordre d’ « influences » psychiques
ou spirilnellcs, et le phénoméne ne reste pas isolé, mais amorce
{ce qui fut le cas de Meyrink) un profond changement m!eneur

Les tantras tibétains disti deux de
tion :

le premier est i c'est la projection immédiate de
Pimage compléte — « le saut du poisson hors de I'eau »;

le deuxiéme au contraire est graduel : on construit Pimage peu
& peu, et chacune de ses parties, chacun de ses attributs, joue le
réle d’un nouveau combustible qui intensifie le feu mental.

Limportance de Pimagination tient dans la possibilité qu’elle
donne de pénétrer le domaine « subtil ». Celui qui, par Pintensité
de son imagination et par son pouvoir de se concentrer sur une
seule image, parvient & s’isoler du fux psycho-physique comme
du sentiment de son propre corps, et & voir dans la lumiére inté-
rieure, celui-ld peut maitriser des forces et préparer des actions
dans le domaine du « corps mental », du « corps de vie », ainsi
que des « noms », « sceaux », « racines » et « éléments » dont
parle si souvent le tantrisme. Tout le culte tantrique se nourrit de
telles évocations.

Celui qui, spontanément, posséde déji un certain pouvoir de
visualisation peut le développer dans le sens de ce qu'il faudrait

6
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nommer, selon Pexpression taoiste, « I'action non agissante ». Con-
sidérons par exemple le corps. Il y a deux maniéres de le mouvoir,
T'une directe, au moyen d’un ordre transmis par le cerveau; I'autre
indirecte, par réflexe idéomoteur  travers une simple image. Un
bon exemple d'un tel réflexe pourrait étre le contre-coup physio-
logique et mimique provoqué par la chute subite d’un équilibriste.
Un autre, lexcitation sexuelle déclenchée par Parrét de I'attention
sur des images érotiques. Ces exemples, entre autres, montrent
Yexistence d’une vertu motrice, « sans effort », de I'imagination,
bien distincte de P'action purement volitive et musculaire. I s’agit
d'entrainer I'imagination dans le sens d’un pouvoir direct capable
de supplanter Pintervention de la volonté : susciter des mouve-
ments avec le mental au moyen d'une pensée maitrisée, aussi
précise que dépourvue d'effort. Voici un exercice élémentaire
dans ce sens :

Se mettre dans une position commode, en pleine relaxation
musculaire, P'esprit apaisé. Aprés avoir évoqué le silence, se repré-
senter qu'un bras est levé, en éliminant toute autre pensée. On
se trouverz avec le bras effectivement Ievé. On peut compliquer
graduellement Dexercice, par exemple jusqu'a se metire debout.
Peu i peu, on s’habituera a prendre conscience du corps, au lieu
de I'abandonner a des automatismes avec lesquels on existe dans
une confuse coalescence. Les postures rituelles elles-mémes ne sont
vraiment efficaces que lorsqu’elles sont intérieurement préparéﬂ
par une visualisation corresponrhnte. Cest la voie qui méne i la
lution du corps physique et & lisation du vajra, du
corps de « diamant-foudre ».

Il. — LA CONCENTRATION

Le deuxiéme instrument fond ] est I'unification et la con-
centration de la pensée, du mental. Depuis le traité classique de
Pataiijali, les manuels de Yoga articulent rigoureusement une
discipline progressive.

Tis décrivent le plus souvent cinq états du mental :

1) instable, mouvant, fluent (idée de mouvement);

2) alourdi, confus (idée de pesanteur);

3) occasionnellement stable;
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4) rassemblé en un seul point;

5) complétement maitrisé.

Les deux premiers états sont ceux de I'homme commun, le
pashu Celui<i ne pense pas : il est pense. Les diverses impres-
sions naissent, se i i en lui
selon un flux kaléidoscopique, qu'il ne contréle pu, mais auquel,
passivement, il s’'abandonne. Une image hindoue bien connue
compare cet état de dissociation et d’inconsistance mentale au
singe qui saute sans arrét de branche en branche et ne se laisse
que trés difficilement capturer.

Le troisiéme état, tout en continuant & relever de la vie com-
mune, est déja différent. I s’agit de ces cas oli Iesprit se concentre
pour un temps, comme cela arrive lorsqu’on assiste & un spectacle,
lorsqu'on fait une lecture intéressante, lorsqu’on est pris par un
sentiment ou par un souci, lorsqu'on s'efforce de résoudre un
probléme, de percevoir un bruit indistinct, etc. Ce n’est pas
cependant un état vraiment positif, mais plutét une attention pas-
sive. Dans la plupart des cas, en effet, c'est I"objet lui-méme,
ou un intérét précis, qui impose cette concentration temporaire.
Qu’on tente de se concentrer sur quelque chose qui noffre pas un
intérét immédiat : aprés quelques secondes, I'esprit est ailleurs.
" Clest seulement avec le quatriéme état, celui de la concentration
active sur un seul point, que le mental devient un bon outil pour
le travail intérieur. Mais cet état est lui-méme un but qu’il n'est
pas facile datteindre : le fait que les textes hindous le considérent
comme un point de départ tout naturel ne doit pas créer d'illusion,
surtout pour I’Europeen d’au]ourd hui, beaucoup plus dispersé,

plus passif intér que U'Oriental. 1l y faut une
application et une persévérance a toute épreuve.

La discipline mentale ici s’efforce de réduire le plus possible
la part occupée par les états des deux premiers types, pour réaliser
une ferme et continue présence & soi-méme et une méthodique
« désidentification » de soi par rapport aux impressions et, en
général, au contenu de Pexpérience interne et externe. Le but est
atteint quand ces états passifs et dispersés sont détruits sans résidu,
c'est-d-dire cessent d'étre les états habituels de la concience; la
coalescence aveugle du mental avec ses propres modifications est
alors détruite.

Voici quelques pratiques initiales de « désidentification » :

a) Se mettre dans un état de calme. Abandonner la pensée &
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T 1.

Assister au spectacle des associations
mentales qui i alors sp é et caprici sans
intervenir, mais sans perdre la présence & soi-méme, sans troubler
le flux, mais sans se laisser emporter par lui. Dans ce but, il est
trés important de repérer mentalement tout ce qui se présente,
par exemple en disant : « Voici, j’ai pensé ceci — puis cela
aprés ceci », ete. Souvent, au début, I'attention se laisse distraire :
il ne faut pas alors reprendre I'exercice avec la pensée ou I'on se
retrouve, mais chercher & reconstruire les enchainements qui ont
mené a elle, en partant du moment ot I'on était encore conscient.

Ceriains textes nomment cet exercice celui « du berger ». L'atti-
tude intérieure, en effet, doit &tre celle du berger qui laisse paitre
ses bétes sans les perdre de vue. Le résultat positif est obtenu
lorsque — selon une autre image des textes —.on a la sensation
de I'homme qui se tient paisiblement sur une berge et voit glisser
devant lui les eaux du fleuve.

Une autre méthode, dite du « retranchement », conduit au
méme but. On se tient attentif, et I'on supprime toute pensée, toute
image, dés qu'elle se présente, comme on couperait un jonc d’un
coup sec. Il se présentera immédiatement une autre image que
Ton traitera de méme, etc. En persévérant, on observera a un
moment donné une espéce de fuite serrée de pensées et d’images :
c’est ce que I'on appelle la « vision de Pennemi », corrélative & un
détachement, & une dissociation du moi et des contenus de la
conscience; on retrouve alors le point final de I'exercice précédent,
Tétat de celui qui se tient sur la rive et observe I'eau qui passe.

b) Des exercices de ce genre doivent sapphquer peu & peu
aux actes banals de la vie quotidi plus p
{frappés d’automatisme : par exemple aux contenus mentaux liés
an fait de se déplacer, de manger, de s’habiller, etc., contenus qui,
habituellement, se consument moment par moment, sans conscience
réelle, si bien que lorsqu’on arréte le flux, on est rarement capable
de se rappeler ce que I'on pensait au moment précédent.

¢) Avecle progrés de ces exercices, il faut obtenir une désiden-
tification analogue & I'égard des états émotifs. 1 est difficile de
Pobtenir directement et de faire de nos sentiments et de nos émo-
tions des spectacles observés « du dehors » Mais il y a un
détour possible : c’est de idérer nos i et nos &
passés avec le méme calme que ¢'ils n’avaient pas été notres, de
les regarder naitre, se développer, se transformer comme dans
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Life

une personne étrangére, pour nous i Ainsi, peu a peu
grandit un détachement qui finit par Saffirmer, dans le présent,
face aux mémes expériences.

Au total, il s’agit d’obtenir un changement d’étre, le passage
d’un mode d’existence & un autre. Un résultat positif n’est obtenu
que lorsqu’on passe des disciplines particuliéres & des « habitus »,
2 des états qui se maintiennent sans interruption et finissent par
étre sentis comme naturels et normaux. Naturelles et normales
en particulier doivent devenir la calme présence & soi, la disso-
ciation du mental et de ses contenus, et I'absence des états infé-
rieurs de la conscience 4 quelque moment que ce soit.

Alors on peut passer & un p intense de ion et
de fixation, D’aprés ume subdivision bien connue, ce processus
comprend les grandes phases suivantes :

1) Pratyihira.

C'est le pouvoir de {reiner et d’exclure & volonté les impressions
sensibles, de délacher I'organe interne (manas) des instruments
des sens pour le fixer sur un objet déterminé qui devient alors
le centre d’une méditation active ou « soutenue ». L'explication
de ce pouvoir tient dans la théorie selon laquelle ce n'est pas
avec I'@il que l'on voit, ni avec I'oreille que I'on entend, etc., mais
bien avec le manas, le mental, qui voit, entend, etc., en se mettant
en connection avec 'eil ou loreille. Cette faculté, du reste, existe
déja dans le troisiéme état de conscience (vikgipta-citta} qui ne
sort pas de la vie normale : ainsi d’Archiméde, absorbé par un
probléme au point de ne pas entendre les bruits de I'assaut et
de la prise de Syracuse.

On peut maintenant pressentir quel est ce silence auquel nous
avons déji fait allusion. Le rapport du moi avec la pensée est
analogue & son rapport avec la parole; le silence intérieur corres-
pondra donc dans le domaine de la pensée au fait de se taire
dans celui de la parole. Ce n’est pas un écrasement de la pensée,
mais un recueillement, une prise en main du mental calmement
ramené a lui-méme. Les images mentales sont ici comparables &
autant de paroles prononcées en désordre, involontairement et
en hite. 1l s'agit, avec une attention calme, de suspendre un tel
processus et de s'envelopper de silence. C'est par un tel silence
que doit s'ouvrir toute méditation et toute action interne.
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Le silence a plusieurs degrés, et ici n’interviennent que ses
formes les plus élémentaires. Pour atteindre aux formes sllpe
rieures, il faut dépasser la i hol et
le centre de la conscience dans les « tam/a: purs » de « l'organe
interne », et finalement dans la buddhi. En effet, les idées et les
pensées qui se forment & travers le cerveau sont seulement des
reflets que 'on pourrait dire « lunaires », car la source réelle des
processus profonds qui les suscitent se trouve dans la région subtile
du ceeur.

Si Pon parvient & neutraliser complétement le mental, en con-
servant la pleine conscience que symbolise I'image du berger ou
celle de ’homme qui regarde le courant, on peut connaitre d'étran-
ges expériences : les idées peuvent étre percues sous la forme de
bonds ou d’éclairs d'énergie pure qui se libérent d'un centre
profond et percutent le cerveau®. Ou bien quand on ne peut
encore placer le centre de sa conscience au deld de la psyché indi-
viduelle, le mental est expérimenté comme une masse inerte et
obscure olt se produisent des décharges — on pourrait dire : des
détonations, Cest d'une telle maniére qu'on parviendra & connaitre
le manas comme fattva, et comme pouvoir, ¢akti, dans sa forme
propre, et non emprisonné dans le cerveau.

2) Dhérand.

Cest la contrepartie positive du pratydhdra, c’est-d-dire la fixa-
tion de I'esprit sur un objet, & lexclusion de tout le reste. Le mot
vient de la racine dhri, qui signifie tenir ensemble, tenir uni.
Les textes décrivent plusieurs formes de Dhkdrand. Certaines ont
pour but une sorte d’hypnose consciente, capable justement de
neutraliser le mental et d’en libérer Pénergie qui, déliée des sens,
peut se porter et agir ailleurs. Vyésa indique certains points du
corps sur lesquels opérer cette concentration « hypnogéne » : le
sommet de la téte, I'ombilic, extrémité du nez, le fond du palais.
Parfois on utilise un objet extérieur comme dans la technique
bouddhiste des kasinas. Dans d’autres cas, la base de la concen-
tration consiste dans une image symbolique (mandala, yantra) ou

3, Do fait, Vexpression writtls ne veul pas proprement dire modifeation,
on plus qu’états ou formes du mental, mais bien tourbitlons, — Dans les

Texted tibeiains, on caractérise souvent ies pensées par le mouvement d'on
méiéore, d'une’ fibche ou d'un éclail
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dans une formule chantée, qui pourront éte en méme temps le
moyen d’un approfondlssemenl spirituel. Dans un tel cas, on ne
se p pasde liser au préalable la liée
au cerveau; on juge que ce depassement et cette maitrise se feront
deux-mémes avec I'absorption totale du moi dans Pobjet intellec-

tuel®.

3) Dhyina.

Dans le dhydna, cette absorption devient pénétration de I'objet,
sa véritable intériorisation. Le commentaire de Nyisa souligne
Tabsolue continuité, la constance que doit revétir ici Iaction men-
tale : selon une image que nous avons déja rencontrée, elle doit
devenir semblable au faisceau des rayons solaires durement con-
centré par une lentille en un seul point, sans interruption, & bonne
distance, jusqu'd ce que P'objet placé au foyer s'embrase. 1l ne
s'agit done plus ici d’une fixation « hypnogéne » — qui, du reste,
n’avait été quun moyen auxiliaire entiérement subordonné —,
mais bien, au deld de la raison, d’'une démarche essentiellement
« intellective » : I'objet est pénétré dans tous ses éléments, on
développe toutes ses significati on Yexpose & tous les points de
vue, on le laisse exprimer tout ce qu’il recéle, pour enfin Passumer
en son unité absolue, dans une synthése qui fait transparaitre son
essence.

4) Bhiva, samddhi.

A ce degré, Paspect « idam » — « autre » — de l'objet se con-
sume, ¢t son essence se révéle sur un plan suprasensible. L'acte

3. Sur Yemploi du son, of. Hatha yoga pradipikd, 1V, 66-67, 84-88. Le but
ici est lo samadhi. Clest pourquoi on conseille d'smployer lo shanmukkt-
mudré, qui entraine la fermeture des ouverlures de la ibte avec les 4o ke
(les oreilles avec les pouces, les yeus avec les mdex, les narines
Tmajeurs, les commissures dés Tovies avec les aulres doigls) ol somblo s'ac.
compager de la réiention du soutlle. Alors s font entendro des sone dans
la région du ceur. Diabord forls et complexes, comme les linlements d
cloches, lo battement de la mer, lo a rre,

Go'1a pluto — ils s font de pius en plus.sublils <t gn. 'L/atioution doit
rester rigoureusement concontrée jusqu‘d Fintuition d'une limite o

« moi » disparatt. « Semblable & un chasseur, le son d’sbord caplure et e
lo meatl, puis lo tue; il met fin & son nalurelle et Fabsorbe.
uand lorgane interne, tel un daim, simmobilise fasciné par le son, un

hasseur hapile peat 1o tuer. > Toid 19, gor o6 oo
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et I'objet de la connaissance cessent alors d’étre distinects, de méme
quentre Pimage de la chose et son essence il 0’y a plus de diffé.
rence. On se trouve au deld aussi bien du monde sensible des
phénoménes que de I'univers subjectif du rationnel et de I'imagi-
naire. La « forme » comme extériorité s’efface. Subsiste seulement
Pessence, arthe, ou la puissance, ¢akti, de la chose, de la figure
ou du symbole.

Le JRana-Yoga, ici, em/ploie le terme de samédhi; le tantrisme
préfére celui de bhdva. Bhdve est donc la clé qui ouvre la con-
naissance de la gakti, puisque C'est & travers bhdva que toute exté-
riorité se révéle transparence. « Si je veux acquérir la puissance
et la lumiére du feu, dit le Tantratattva, 11, 326-327, je dois me
faire moi-méme feu : ceci est bhdva. » Et le Rudrayamala, vi, 9,
affirme que quiconque peut réaliser pleinement bhéva n'a besoin
de rien chercher d’autre, car il posséde désormais Iinstrument
d’une réelle connaissance de la gakti. De toute évidence, des états
de ce genre sont incompréhensibles pour qui n’en a pas, si peu que
ce soit, le pressentiment : « Comment exprimer par des mots la
vraie nature de bhdva? Un ne peut que se taire. Les paroles peu-
vent seulement montrer la direction ot elle se trouve » (Kauldvali-
Tantra, xx1, 1-3).

Ce chemin a plusieurs étapes. Si l'on part d’'un objet sensible,
on doit, pour atteindre bhdva, exécuter une double démarche
d’ « abstraction » Dans une premiére phase, les sens physiques
bien obturés et toute autre perception exclue, le mental se concentre
sur I'image de Vobjet. Lorsqu’on sest saturé de celle-ci, il faut la
supprimer comme on avait d’abord supprimé la perception psycho-
physique; on obtient alors une espéce de reflet au second degré
qui, dépourvu de forme, dématérialisé, permet l'éclosion de bhdva.
Ce reflet correspond au plan « sans forme », erdpa, ou « causal »,
kérang, proprement spirituel, tandis que I'image du dhydna cor-
respondait au plan « subtil ».

Quand le point de départ est un « objet intérieur » — image,
symbole, sentiment, ete. —, il faut d’abord neutraliser la sensibilité
périphérique; viennent alors deux phases semblables a celles que
nous avons décrites.

Les commentateurs de Patafijali distinguent plusieurs degrés de
samédhi. Le plus bas, tout en éliminant Pextériorité, laisse subsis.
ter le concept et le nom, liés 'un et I'autre & une certaine condition
d’existence, a la vision du monde d’une civilisation, d’une langue,
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d’une époque — autant de voiles par conséquent pour la réalité
ultime de l'objet. Au contraire, dans la forme supérieure de samd-
dhi nommée nirvitarka, le fen mentsl intensifié dépouille la res
de toute association avec des concepts et des noms, de tout ce qui
serait médiation avec le « moi » ou n’importe quel étre particulier.
L'objet livre la. nudité essentielle de sa nature propre, de son
unicité (sveriips). Alors la vision humaine participe 2 celle de
Giva dont I'eil frontal symbolique, tel celui du Cyclope, consume
Ienveloppe de « mensonge » de la création : tout & fait comme au
regard « olympien » du vodg [noiis] transparait, & travers le
monde sensible, la réalité supérieure du xéouog voritog [césmos
noétos]. Un terme technique, dans le Yoga, connote 'ensemble de
de cette catharsis intellectuelle — & la fois dhdrana, dhyéna et
samédhi (ou bhdva) : c'est celui de sanyama.

Méme lorsqu'il porte sur le monde sensible, le sanyama met
I’homme en contact avec les archétypes qui transcendent les sens et
leurs objets — les tanmdtras ou mahibhitas. Ces contacts corres
pondent & autant de formes d’une connaissance-illumination et
actualisent des « sens spiriturels » qui ne sont plus conditionnés
par le corps. Le sage, désormais, peut connaitre et agir sans passer
par les instruments du corps animal : il voit sans yeux, touche
sans mains, entend sans oreilles, se déplace sans marcher...

Le San permet non seul la i des essences
et des forces qui se manifestent dans le monde extérieur, mais
aussi de celles qui président & la vie des sentiments, des passions
et des émotions; il peut enfin prendre pour objet des réalités qui
n'ont pas de correspondance directe dans I'expérience humaine
habituelle. Dans ce dernier cas, le « matériel » employé pour Féveil
illuminateur consistera en figures, sons et signes, tout un ensemble
de symboles et de rites que fournit la tradition et que vivifie un
enseignement de maitre & disciple.

1l faut s’entrainer au saryama aux heures de solitude et de si-
lence, en partant de réalités intérieures. Mais il est trés impor-
tant, une fois cette faculté obtenue dans une certaine mesure, de
lupphquer de temps & autre & la vie normale en dépassant peu
& peu la ho-physique pour diriger la
ferveur de lmtellect umﬁe sur un psysage ou un visage...




70 J. EVOLA

IIl. — LA CONSCIENCE DU CORPS

Pour qui entend suivre la voie tantrique et spécialement celle
du Hatha-Yogas, un des premiers objets sur lesquels projeter le
pouvoir de perception spirituelle doit étre le corps lui-méme. Ce
point est de toute importance pour 1'Occidental moderne, car celui-
ci, 4 la différence de I’'Hindou, se trouve i la fois passif et étranger
devant son corps — un corps noué par des automatismes, Clest
pour avoir ignoré cetie différence quon a accumulé tant d’équi-
voques & propos du Hatha Yaga En bref on a cru qu ‘il y avait,
pour la réali des « physiques », alors
que les textes hindous, lorsqu’ lls parlent du « physique », enten-
dent par 1 une réalité indi irituell

matérielle et le,
« sacramentelle » en quelque sorte, donc radicalement opposée &
celle que recouvre le méme mot pour I'Européen moyen d’aujour-
d’hui. La premiére tiche de I'Occidental, sl veut tirer quelque
profit des pratiques du Hatha-Yoga, sera donc de prendre une
conscience croissante de son corps, et de réveiller de plus en plus
celui-ci de I'inertie et de automatisme.

Dans ce but, il convient d'appliquer le sanyama aux diverses
régions, aux diverses fonctions du corps. Par exemple, une fois
prise la « posture » la plus commode, faire silence et se concen-
trer sur une main — jusqu’a ne plus sentir qu’elle, jusqu’a « per-
cevoir son bruit », disent les textes.

On prend généralement pour objet de cet exercice la fonction
respiratoire, dans le but de « conmaitre » le sonﬂle, le pmna.
Dématérialiser la i inaire de la i
sa réalité « subtile », intérieure, tel est le présupposé necessane
du prandydma qul constitue la méthode centrale du Hatha-Yoga.
Dans des préliminai qm impli une enhere
relaxation, on attend que la respi isibl
née & elleméme, preone un rythme régulier, « comme chez un
enfant qui dort ». Alors, peu & peu, on la pénétre par les démar-
ches du sanyama. Selon les textes, l'état « subtil » du souffle,
le prina, se tévélera par une sensation lumineuse qui pourra se
transformer en une sensation de chaleur dans une phase ultérieure,
quand la prise de i de la fonction respi )
celle de la circulation, qui lui est liée .

4. La Cabbale parle du sang comme d’une « lampe de vie »; dans Fher-
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Ainsi peut-on rentrer dans le corps et s'unir & sa vie, jusqu'a
acquérir un senti de P’ figuré, i la fois paisible et
royal, en paraison duguel I'exi dinaire semble celle d’'un
esclave précaire et usurpateur. Ce « détachement », tout le monde en
fait Vexpérience spontanée avec le sommeil. Mais la plupart des
hommes sont trop jaiblement conscients pour suivre, & la jointure
de la veille et du sommeil, le changement d’état qui intervient. On
ne peut lever cet interdit que lorsqu’on commence & développer
la faculté d’at ion et de ion qui érise le sa-
nyama. A ce stade, voici un exercice qui peut étre utile :

a) Le soir, avant de s’endormir, faire « silence ». « Visualiser »
un soleil qui, lentement, se léve jusqu’a parvenir au zénith d’un
ciel totalement pur. L'image doit étre vécue fortement, comme
une élévation, une et une illumination de tout Pétre. En
méme temps, il faut sentir qu’'elle symbolise les événements secrets
de la nuit, lorsque, dans la profondeur, flamboiera ce « soleil
de minuit » dont parlajent les mystéres de Pantiquité occidentale.
Au zénith du soleil nocturne, s’accomplira, pour I’homme, Funion
libératrice avec la vraie lumiére. Tout de suite aprés avoir vivifié
ces images, il faut tenter de s’endormir, avant que d’autres pensées
ne #'interposent. Habituellement d’ailleurs, quand P'exercice est fait
avec quelque intensité, il conduit de lui-méme au sommeil, sans
méme qu’on s'en rende compte, tout au moins pour les débutants.

b) Le matin, au réveil, réaliser a nouveau'le « silence ». Retrou-
ver le soleil qu'on avait vu la veille & son zénith et le suivre dans
sa course jusqu’a son coucher. Ce qu'il faut sentir alors, c’est que
cette lumiére intérieure avait jailli du profond de nous, et que sa
splendeur réside en nous. Ainsi s'affirme la certitude d’une autre
lumiére, supérieure & celle qui éclaire la nature physique et les
yeux charnels.

Cette pratique & éveiller la
« subtile » du corps et de la vie. Elle donne une sensation de frai-
cheur et de légereté, elle renforce ce sentiment de calme noblesse,
de dignité et, pour ainsi dire, de royale « solarité », qui marque
la prédominance chez un homme du gina supérieur, le pur et lumi-
neux sattve-gina.

La contemplation du soleil nocturne se retrouve dans certains

ib 5

métisme, le « mercure » esl A la fois la « dame secrdte », « la vie sublile »
et Ia « lumidre ».
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textes tibétains; ils la mettent en rapport avec la « lumiére claire »
(hod-gsal) qui correspond a I’ « état subtil », et dont la perception
doit intervenir a la faveur de « Dintervalle qui sépare la fin de P'état
de veille et le début de I'état de sommeil ». On s'allonge sur le
©Oté droit dans la « posture du lion » que le bouddhisme primitif
recommandait déja pour le sommeil. On se concentre calmement
dans le ceeur. 1l y a « ignition » quand le sommeil survient et
« accomplissement » lorsqu’il devient profond. Si la conscience
peut suivre ces phases, elle expérimente alors, non plus seulement
la « lumiére claire » de I'état « subtil », mais une lumiére primor-
diale et spirituelle, cellela méme qui se présentera aprés la mort.

Une pratique moins complexe — car celle qui précéde est liée
4 la « visualisation » précise de certaines lettres tibétaines —
consiste a identifier son propre corps & celui du Bouddha Vajra.
sattva (c'est-a-dire dont la substance est vajra, le « diamant-fou-
dre »), quand on est sur le point de s'endormir. Mais I'important
ici est surtout le contrepoint du réveil : on doit évoquer le « double
tambour de Giva » qui résonne au milien des cieux, et proclamer
les « paroles de puissance » des vingt-quatre « héros », figures
divines du panthéon tibétain. Quand on s'éveille « dans cet état
de corps divin », les étres et les choses doivent apparaitre comme
autant de symboles de la divinité®.

Une espéce de sentiment cosmique de force calme peut resnlter
de ces pratigues dans la mesure oil elles commencent & réintégrer
la conscience de veille dans la conscience supra-individuelle qui se
trouvait enveloppée par l'état de sommeil profond. Un texte parle
justement de « méler pendant le jour la lumiére claire au senti-
ment du monde » Ce « mélange » permet d'introduire la lumi-
neuse conscience nocturne dans la trame de la quotidienneté. Il
peut alors arriver que le flux des formations mentales garréte
par instants pour faire place A une intuition essentielle : « L'in-
tellect libéré de I'obscurité, primordial, brille dans Pintervalle qui
sépare la cessation d’une formation mentale de la naissance de
la suivante®. »

Toujours pour dépasser la tonalité « tamasique » qui imprégue
la perception commune du corps, le tantrisme connait une techni-
que de transmutation des états négatifs. Il utilise essentiellement le

5. Shrivakrasambhdnu-tantra, 1, 3,
6. Cf. in Evans-Wenlz, pp. 115-226,
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jeiine. Il ne s’agit pas d’un jeiine masochiste tourné vers une « mor-
tification » sentimentale, mais d’un jedne raisonné, employé comme
un instrument iliaire durant ines étapes de la purifi

spirituelle, La sensation négative de langueur que le j ]eune entraine
d’habitude est alors transmutée pour affiner la sensibilité spirituelle,
pour renforcer aussi la consclence et la maitrise des forces subtiles
qui président aux hysiologi Certains états
fébriles, méme lws ila maladle, sont utilisés dans le méme sens.

Nous donnerons, pour finir, quelques indications sur les dsanas,
ces « postures » que le tantrisme impose au corps pendant les
exercices de I’ascése. Ce ne sont pas des positions arbitraires. D’un
point de vue purement extérieur, elles assurent au corps le maxi.
mum daise dans la stabilité et p une longue i bilité
Des mudrds, signes par gestes ayant valeur de sceaux (c'est le sens
littéral du terme), leur sont souvent associés, Dans certains textes,
mudrd est synonyme d’désena. On distingue alors les mudrds gros-
siers (sthilas), subtils (sikshmas) et suprémes (paras). Les pre-
miers s’exécutent seulement avec les mains et le corps. Dans les
seconds, un « verbe de force » (mantra) se lie au geste. Les troi-
siémes exigent la conscience du sens spirituel du « sceau » qu’ils
incarnent’.

Cependant, la signification véritable des dsanas et surtout des
mudrds est d’ordre rituel et théurgique.

Certes, les dsanas une discipli éliminaire de
grande importance : la destruction des mouvements inutiles et
irréfléchis, le contréle complet des nerfs et des muscles. Ils immo-
bilisent et « isolent » le corps. Mais s'il faut un maitre spirituel
pour les enseigner dans leur forme véritable, c’est que leur véritable
efficacité est intérieure : ce qui, réellement, compte en eux est le
sens du geste, cette incorporation rituelle du symbole qui trans-
forme homme en statue — une statue qui répéte un geste divin
et devient le réceptacle d’'une présence. De ce point de vue, les
dsanas se relient & la coutume tantrique d'identifier son corps a
celui d’un devatd, d’une divinité donnée, au commencement de
tout exercice. Leur point de départ est donc une image vivifiée
ot, d'une certaine maniére, « mag|q||e », que Pattitude humaine

stuell. d Limmobilité

entiére essaie e méme du

7; i Oceident, Agrippa 11, (6. fit allusion & la représeniation de nombres
sacrés » au moyen de gesies q , symbolisent des « noms de vertus
inexprimables, quil o st pas pe de prononcer  haute voix ».
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corps est théurgique, et chaque position particuliére établit un
rapport précis entre tel courant du souffle corporel et Paspect
correspondant du souffle qui anime les mondes®.

J. EvoLa.

8. Cotte théorlo des Gaanas converge arec lo sens général de Limmobilite
Biératique, jusque dans les traditions do Iantiquité oecideniale, Dan

théorie de P'ancienne royaul égyptienne, par exemple, la stabilité et i
mobilit (cxprimées par 1o hisrogiypho ded) élzient cemados pormelire Ia satu-
ration du rol par une réalité surnaturello orel, Du_caractére reli.
gicuz de ln royauté pharaonique,

o Thronismor, c'estdire To File gui eonsxslu
irdne, avait une extréme importan direclement 3 l:mlnlion,
ion e 1, 3 Maiore, Zagrew, Flocenes, 1939, Pp. fo-83).




ANDRE MIGOT

Y0GA BOUDDHIQUE
ET TECHNIQUES TANTRIQUES TIBETAINES

Le Yoga est intimement mélé & la vie profonde de tous les
mouvements religieux issus de I'Inde, et il joue de ce fait un réle
trés important dans le bouddhisme et dans sa forme tibétaine,
connue en Occident sous le nom de lamaisme. Encore faut-il s'en-
tendre sur le sens que I'on donne a ce mot, et savoir de quel
Yoga il s'agit.

Le mot Yoga posséde une signification complexe, difficile &
intégrer dans notre systéme de concepts, et il a donné lieu & des
interprétations trés variées. Les doctrines qu'il recouvre ont été
assimilées, dans Inde et en Extréme-Orient, par des mouvements
doctrinaux divers, et elles ont pris une grande variété d’aspects.
II faut donc préciser la forme sous laquelle le Yoga a pénétré
le bouddhi et les ci dans k lles s’est faite son
incorporation. Il convient par exemple d’écarter le Yoga classique
de Pataiijali, en tant que dargana hindou orthodoxe. Il est bien
probable, en effet, que les Yoga-sitra ne sont pas antérieurs au
Ve siécle de notre ére; ils ne pourraient donc avoir influencé que
le bouddhisme tardif. De plus, ce Yoge est nettement théiste, ce
qui I'éloigne encore de la pensée bouddhique. Mais si le texte de
Pataiijali est récent dans sa forme définitive, nous savons que
son auteur n'a fait que codifier, sous une forme aphoristique,
I'enseignement traditionnel des yogins, et c'est ce Yoga primitif
qui nous intéresse, car c’est lui qui a imprégné et vivifié le boud-
dhisme.
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L’origine du Yoga est impossible & préciser, mais elle est vrai-
semblablement pré-aryenne ou méme extra-indienne. 1l est déja
discernable dans le védisme, puis il s'épanouit pour devenir sous-
jacent & toutes les formes religieuses ultérieures. C'est comme une
eau vive qui sourd sous ’humus indien, vivifiant le corps dogmati-
que des systémes orthodoxes, pnrfons un peu figés. Car le Yoga s m
développé d'une fagon assez i en marge de lorth

sous Dinfl d’ascétes, de solitai souvent d é ﬁdéle!
aux vieux cultes naturahstes de 'Inde pre aryenne, généralement
et & & la caste

Ce Yoga prlmluf est essenuellement une technique ayant pour
but de maitriser la vie organique pour libérer Pesprit et atteindre
une série de pouvoirs supranormaux. Ces résultats sont obtenus
par une ascése trés sévére et par un enlramement physlque et
psychique dans lequel les i et les
de concentration jouent un rdle de premier plan. Ces techniques
sont fondées sur la physiologie pneumatique du préna, du souffle
considéré comme puissance vitale, et sur celle du tapas, de la
chaleur ascétique, toutes deux d'origine védique. Lorsqu'il a atteint
son but, Pascéte est parfaitement « lié », joint a lui-méme, com-
parable selon I'image chére & I'Inde, & la roue dont les rayons
convergent vers le moyeu; il a réalisé Pabsolu en lui et supprimé
toute distinction duelle entre le sujet et I'objet. Nous verrons
Timportance de cette notion ainsi que de celle de tapas dans le
Yoga tibétain.

Le Yoga posséde donc par ses origines un caractére magique et
populaire, il sera le ferment de transformation du vieux brihma-
nisme, ritualiste et sacerdotal. Méme lorsqu’il aura été absorbé
par Phindounisme jusqu’a devenir Pun de ses systémes orthodoxes,
il continuera & préserver son esprit ascétique, solitaire et indépen-
dant, dans de petits cénacles vivant en dehors du monde religieux
officiel, maintenant dans toute Findianité son ardeur mystique et
le prestige populaire de ses yogins et de ses sidhu.

Le méme processus a existé dans le bouddhisme. C'est le Yoga
qui fut IAme des cercles ésotériques qui s’étaient multipliés dans
le nord de P'Inde, vers les VII*-V* siécles avant notre ére. Clest
dans leur climat spirituel qu'est née la pensée du Buddha, et

1. Cello hypolhbse est renforcéo par Ia découverle de représentations plas-
tiques de yogins dans la civilisation pré-aryenne de Mohenjo-Daro, apparentée
3 celle de 12 Mésopotamie.
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c’est de ces cercles qu'est parti le grand courant yogique dont la
stve allait pénétrer tout P'arbre bouddhique. Clest ce courant
profond, d’origine populaire, ferment d’ascése et de mystique, que
nous allons suivre rapidement dans I'histoire du bouddhisme.

x
x*

Comment le Buddha a-t-il subi I'influence des mouvements dis-
sidents dont nous venons de parler, et particuliérement du Yoga ?

La région ol il est né, lactuel Terai népalais, était alors une
marche Jointaine et mal assimilée de la conquéte aryenne. C'était
un carrefour de races, et le clan des Gakya auquel il appartenait
était peut-étre anaryen, Dans cette région s'étaient multipliés, nous
Tavons vu, de petits groupements de yogins et d’ascétes hétéro-
doxes, leur prestige étgit grand, et leur influence sur le Buddha
fut trés précoce.

Le rishi Asita qui, peu aprés la naissance du jeune Siddhirtha,
se rendit en son palais pour annoncer la gloire du futur Buddha,
#tait un yogin « doué des cing facultés surnaturelles », nous dit
le Lalita vistara. Aprés le Grand Départ, quels sont les deux mai-
tres vers qui se dirige Cakyamuni ? Ardda et Rudraka. Or Rudraka
était, lui aussi, un yogin qui enseignait une doctrine « fondée
sur Pobtention d’un état psychique ou il n’y a plus ni conscience
ni inconscience ». Quant & Ardda, il semble avoir professé une
forme ancienne de sémkkya. N'ayant pas trouvé ce qu'il cherchait
dans Penseignement de ces maitres, le Buddha ne tarda pas a les
quitter. Alors commence la période d’ascétisme forcené pendant
laquelle il va se livrer aux plus effroyables austérités, espérant
parvenir ainsi a la libération. Epuisé, & demi mort de faim, il
comprend que cette voie ne peut le conduire au but. 1l sassied
alors sous un figuier, & Gaya, S'enfonce dans une profonde médi-
tation, et aprés avoir parcourn tous les degrés de Pextase, il par-
vient a I'lllumination. Ainsi donc, dés sa sortie de la maison, le
Buddha s'est trouvé en contact avec les deux doctrines qui ont eu
la plus forte influence sur la formation de sa doctrine, et qui sont
a Porigine des deux grandes tendances que nous allons trouver
dans toute histoire du bouddhisme. Du sémkhya primitif, il a
adopté la méthode rationaliste, et Pidée capitale que le salut
s'obtient, non par des rites, mais par la connaissance, la prajid.
Du Yoga, il a conservé cetie idée complémentaire que la ‘con-

ki
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naissance, pour mener au salut, doit étre complétée par un travail
expérimental, réalisée? dans la méditation profonde, le samddhi.

Prajiid et samédhi, connaissance et Yoga, voila les deux cou-
Tants qui ont coexisté dans le bouddhisme; ils sont souvent entrés
en conflit, ils ont eu chacun leurs partisans acharnés, et c’est
entre eux que le Buddha a cherché & maintenir I'équilibre. On
Yit dans I'dnguttara nikdys : « Les moines qui pratiquent I'extase
(jhéyin) blament les moines qui s’attachent & la doctrine (dhamma-
yoga), et réciproquement. Ils doivent au contraire sestimer les
uns les autres : rares sont en effet les hommes qui passent leur
temps en touchant avec leur corps {en réalisant, en expérimentant)
I'élément immortel (nibbdna); rares aussi ceux qui voient la pro-
fonde réalité en la pénétrant par la prajiig, la connaissance spécu-
lative3, » Donc, la connaissance est nécessaire, mais elle doit étre
vivifiée par le Yoga, réalisée dans la méditation. Cest ainsi que le
Buddha est parvenu & I'lllumination : il a rejeté les excés ascé-
tiques des yogins, mais il a adopté leurs techniques de méditation,
et cest grice a elles qu'il a pu parcourir tous les degrés de Pex-
tase, réaliser sa pensée dans le samédhi, et élaborer sa doctrine de
salut. Clest cette union de la connaissance et de sa réalisation qui
caractérise le Yoga bouddhique. Il n'est pas ume fin, mais un
moyen de se libérer par la connaissance, expérimentée grice aux
techniques du Yoga. Les enseignements du Buddha, les grands
principes d’impermanence et de non-ego, ne sont pas des dogmes
imposés; avant d’étre acceptés, ils doivent étre contrélés par le
disciple dans une expéri ion yogique p lle lui per-
mettant d’en réaliser la vérité. Cest cette expérimentation qui
donne leur valeur aux dogmes bouddhiques, qui les anime et les
rend vivants.

Nombreux sont les textes qui illustrent ce caractére pragma-
tique du Yoga bouddhique, moyen subordonné & une fin qui est la
compréhension plus parfaite de Penseignement du Buddha. La
méditation sur les « quatre attentions fondamentales », decnte
dans le Mahé satipatthdna sutta®, et classique chez les his istes,
le montre bien. Elle commence par des exercices de pur Yoga :

> Nous emploierons foujours, dans cel arlicle, lo terme « réalsation » dans
som_sens pariicalier ; « Compréhension profonde d'une notion, jusqu'd o6
aw'lls devienne uae s,
. Cf. La Vallse-Poussin, Mélanye.v Lenman, Cambridge, 1999, p. 135.
i Digha-nikdys; mahd-sag:



YOGA BOUDDHIQUE ET TECHNIQUES TANTRIQUES 79

isolement dans un lieu solitaire, postures et exercices respiratoires.
Ces quatre attentions se rapportent, les unes au corps : observation
de ses divers processus physiologiques et particuliérement de la
Tespiration, observation des perceptions et sensations; les autres
& Pesprit : observation des pensées, observation des empéchements
qui se trouvent dans le mental. Or ces quatre attentions n’ont qu’un
seul et meme but : observer les divers processus physiologiques
et p d’une fagon il dle, suivre leur nai:

leurs transformations, leur disparition, comme un spectacle se dé-
roulant sur un écran. On réalise ainsi qu'il n’y 2 dans tous ces
phénomenes qu'un jeu d’actions et de réactions, qu’ils sont sang
réalité, étant constitués d’¢léments transitoires en perpétuel deve-
nir. Et la méme analyse montre que le spectateur ne posséde pas
davantage de « moi » permanent, qu’il m'est qu'un agrégat de
dharmas se renouvelant sans cesse. Ainsi, cette méditation conduit
& réaliser expéril 1 les dogmes bouddhi d’imper-
manence et de non-ego.

1t en est de méme de la fameuse méditation sur la respiration :
andpdna, décrite dans le Visuddhi magga. Elle est vivement re-
commandée, car, selon la tradition, c'est en méditant sur le va-et-
vient du souffle que le Buddha est parvenu a I'Ilumination. Il
g'agit d'un exercice de pur Yoga, de prandyéma, susceptible de
conduire aux quatre stades de jhéna et aux états d’ « extase sans
forme® ». Mais ici encore, le but n’est pas d’obtenir les pouvoirs
supranormaux qui accompagnent souvent ces états, mais de parve-
nir & la vision éclairée, a la compréhension parfaite des vérités
bouddhiques, a la destruction du désir, au nibbdna.

Si cette conception du Yoga bouddhique est celle du « juste
milieu », il gen faut de beaucoup qu'elle ait été générale, et elle
n’est qu'un équilibre entre deux tendances opposées qui ont pro-
fondément marqué I'histoire du bouddhisme. Le texte cité plus
haut, décrit bien les rivalités entre exunques, prahquan!s du
Yoga, et spéculatif: it de la 1l Il
bouddhlsme, né dans le milien anaryen complexe que nous avons

5. Lo bouddhisme canonique dislingue quatre « exlases avec forme » (rfipa-

jhina) suivies de quatre « exlases sans forme » (ar8pa jhina) apparlenant aux

quatre sphires do I' « espace Wlmils » de a « comscience Wimitée », de Ja
la radution est marquée

pmgm m TSive, un
8o plus on plu: profonde, une Centaton 8ashus on i compiste e togts
percepiion consciente.
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vu, a toujours gardé un fond de paganisme et de magie, et l'on
en trouve des traces, méme dans le Canon pali, le plus épuré®
Il avait dans son sein des éléments populaires trés sensibles au
prestige des yogins, et ce sont ces éléments qui ont maintenu la
tendance (fhdyin) i Les i pélies, peu

pourtant au Yoge, reconnaissent I'existence d'une catégorie mal
définie d’ascétes, de « forestiers », d” « hommes des cimetiéres »,
qui sont des irréguliers vivant en marge de la communauté, dis-
pensés de la régle commune, menant une vie ascétique trés pure,
pratiquant un Yoga intensif et jouissant d’un grand prestige
de sainteté en dépit de leur mépris de la métaphysique. Ce ne sont
pas des hérétiques, et ils jouissent d'une certaine faveur dams le
Canon qui les distingue nettement des véritables hérétiques.

Si ce courant de Yoga apparait bien dans les textes archaiques
reflétant les tendances populaires, il n’est pas douteux que le Canon
péli dans son ensemble exprime surtout la tendance monastique
4 la gnose, a la pm/na, tendance opposee 4 la précédente. Ces
deux tend ont été véritabl étisées en la personne
des deux grands disciples du Buddha : Sariputta et Moggallana,
le premier, champion de la prajid, le second, de la riddhi, des
pouvoirs magiques, du Yoga. Nous ne pouvons nous y attarder,
mais une étude approfondie de leur vie nous a permis de suivre,
& travers d’innombrables textes, les deux grands courants dont ils
ont été les leaders, et les luttes d’influence auxquelles ces deux
tendances ont donné lien”.

Le Yoga, déja si important dans le Petit Véhicule, va prendre
dans le Grand une importance nouvelle, et cela n’a rien d’étonnant
&i I'on tient compte de la fagon dont il est né. It y a de nombreuses
raisons de penser que le mahdydna n’est pas, comme on I's sou-
vent dit, une hérésie novatrice, une déformation du hinayéna, mais
un retour & i du bouddhi ancien, pré.
canonique. Lorsque la doctrine, sous l'influence du milieu mona-
chique devenu prépondérant, eut pris I'aspect scolastique qu'elle
2 dans le Canon pili, et mis V'accent sur certains dogmes que
semble avoir ignorés le bouddhisme primitif, ces idées nouvelles ne

6. C1. L. Masson, La religion populaire et le Canon bouddhique pali, Lou-

vam, mAz

Migot, Un grand disciple de Buddha : Clriputra. Son réle dans
Uilstosre . Bosddhisrac ot dumat e développement de V'Adhidharma, dans
Bull. Ecole jrancaise d'Eztréme-Orient, fasc. 3, 1953,
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furent pas acceptées par tous. Certains groupements appartenant
aux diverses sectes hinayanistes restérent attachés aux idées archai-
ques, et C’est dans ces milieux populaires et réfractaires que le
Grand Véhieule prit naissance. Etant donné ce que nous savons de
T'origine populaire et archaique du Yoga, il nest donc pas éton-
nant qu'il ait pris une importance accrue dans le mahdydna.

Si nous comparons aux textes de méditation hinayiniste dont
nous avons parlé, un manuel mahayéniste®, nous y trouvons des
éléments nouveaux : recours au Buddha, accent mis sur la compas-
sion, allusions a la doctrine du Vide et aux idées de I'Ecole idéa-
liste, On y trouve méme des matérialisations de pensées de bien
et de ms] sous les sspects du Buddha et de Mara, et c’est I'amorce
des teck de qui prend tant d'i
dans le tantrisme, Enfin, le but n’est plus Tapprofondissement des
doctrines, mais 'union a PEsprit cosmique universel. Pourtant, les
techniques de méditation sont celles que nous connaissons, et le
mahayanu n'y a nen ajou!e C'est dans le tantrisme que le Yoga
va des lles, cest au Tibet que ce Yoga
tantrique est le mieux represente, et c’est ce Yoga que nous allons
maintenant étudier.

Le tantrisme a joué un role de tout premier plan dans I'hin-
douisme et dans le bouddhisme tardifs. Ce n’est pas, a propre-
ment parler, une doctrine spéciale, mais plutét un mode de pensée,
une interprétation de I'univers, basée sur I'idée que tous les phé-
noménes du cosmos dépendent étroitement les uns des autres, et
qu’il existe tout un systéme de relations entre le macrocosme :
lunivers, ct le microcosme : 'homme. 11 est difficile de préciser
I’époque a laguelle le i bouddhi s'est itué en un
troisigme Véhicule : « Véhicule de diamant » (vajrayéna), mais il
était trés répandu dans le nord-ouest de I'Inde, I'Udydna, aux
VeVI® siécles de notre ére, et c'est lui qui a pénétré au Tibet,
vers le VII°. Il s’y est trouvé en compétition avec la religion
autochtone : le Bén-po, culte de divinités naturelles, sorte de cha-
manisme fortement imprégné de magie, et c'est de la fusion du

8. Dhyana pour les débulants, par le grand malire Chih-chi, du Ten-Tai,
trad. G.'C. Lounsbery, Paris, Maisonneuse, 1944
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tantrisme bouddhique et du chamanisme bén-po qu'est né le
lamaisme.

Au point de vue philosophique, le tantrisme tibétain a adopté
les deux grands systémes qui dominaient la pensée bouddhique a
Pépoque ol il est né : la dialectique madhydmika de Nagirjuna,
ou doctrine du Vide, et I'idéalisme yogacira d’Asanga. Ils repren-
nent les deux dogmes de base du bouddhisme : impermanence et
non-ego, mais en les conduisant a leur terme logique : non seule-
ment les choses sont impermanentes, mais elles sont vides de nature
propre, elles ne sont qu’idées, représentations, « pensée-sans-plus »
(vijAdptimitra), La seule reallte S0US- )aceme a cette maya, Clest
I’Absolu indifférencié latif du nirvina. Cette
base philosophique du tantrisme est la “olé qui permet de replacer
la plupart des conceptions lamaiques, si aberrantes de prime-abord,
dans le cadre bouddhique qui est le leur. Si le monde n’est que
pensée, et si Pessence de cette pensée, la seule réalité, est I'Absolu,
il est bien évident que tout le cosmos constitue une vaste unité,
qu'il n’y a plus d’opposition entre sujet et objet, matiére et pensée;
si tous les phénoménes du cosmos dépendent étroitement les uns
des autres, chaque parole, chaque pensée, chaque action est en
relation étroite avec I'éternel fondement de Punivers. Cest cette
notion d'unité qui est la justificati i lle des
si particuliéres du lamaisme.

Nous pouvons mai le sens des
utilisées dans le Yoga tibétain. Les préliminaires de la méditation
sont plus complexes. L'isolement est souvent total, et l'on sait
limportance de la vie érémitique chez les yogins tibétains. Les
postures, plus élaborées, sont empruntées au haths-Yoga : membres
inférieurs « en lotus », colonne vertébrale redressée, diaphragme
élevé, cou « en forme de crochet », menton appuyé contre la
pomme d’Adam, langue retournée et élevée contre le palais jusqu’a
venir obturer Porifice interne des fosses nasales (kheclwn -midra).

Mais c'est dans les i ires de pi dma que
le Yoga tibétain prend son sens profond Ces exercices ne sont
plus une simple préparation physique destinée & calmer le mental,
ils ont une tout autre signification, et entrent dans le cadre de
la physiologie mystique tantrique, inspirée des vieilles doctrines
ayurvedxques. Elle repose. essentiellement sur la notion de préna,
de p Lle, se ife 4 la fois dans le
lrucmcosme du corps humain comme souffle vital, et dans le macro-

d 1
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cosme comme énergie du monde. Le but du préndydma est d’absor-
ber le prana cosmique pour en nourrir le corps. A lintérieur de
celui-ci, les divers préna (il y en a cinq) circulent dans des canaux
psychiques (nddi) dont la disposition complexe est sans rapports
avec nos conceptions anatomiques. Enfin, divers centres nerveux

ési & cette circylation : ce sont les cakra, au
nombre de sept hiérarchisés de bas en haut le long de Pépine dor-
sale. C'est dans le plus inférieur de ces centres (milédhdra cakra),
situé dans le périnée, que se trouve la source de toute force vitale,
Pénergie occulte que les textes appellent « pouvoir du serpent »,
car elle 'y trouve enroulée sur elle-méme comme un serpent en-
dormi. Elle est personnifiée par la déesse Kundalini. Le but du
Yoga ique_est d’éveiller Kundalini, de Iobliger a s'élever, &
pénétrer 'un aprés I'autre les sept cakra pour atteindre finalement
le centre supérienr, le « Lotus aux mille pételes » (sahasrdra
padma cakra) situé dans le cerveau. C’est dans ce centre supréme
que se fait Punion mystique du Seigneur Civa avec Kundalini sa
gakei, et lorsque le yogin a réussi a la réaliser en lui, il est tout
entier pénétré de la puissance mystique née de celte union, il a
atteint I'illumination.

Le Yoga tibétain utilise un certain nombre d’autres procédés,
souvent ridiculisés par les Occidentaux, car leur sens profond ne
géclaire qu’a la lumiére des doctrines tantriques qu’ils ignorent
généralement. Un des plus répandus est I'emploi des formules
sacrées (mantra) dont limportance est telle que le terme man-
trdydna est devenu synonyme de Véhicule tantrique. Ce n’est pas
une nouveauté car le rituel védique les utilisait largement, et le
bouddhisme ancien ne les ignorait pas, mais elles prennent dans le
lamaisme une importance de premier plan. Un texte important :
la Sadhdnamila assure que I'emploi correct des mantra permet
d’échapper a tont danger, de réaliser tous les désirs et d’atteindre
Pétat de Buddha. Ce sont des formules consacrées; rédigées en
un sanscrit parfois si déformé qu'il en est inintelligible. On peut
en rapprocher les dhérani, formules trés courtes ou simples excla-
mations mystiques : hum ! phat! hri! dont la signification est
purement ésotérique.

Manira et dhdrani tirent leur efficacité des relations macrocosme-
microcosme, dont nous avons parlé, ces relations leur assurant
une part des potentialités du cosmos et de I'absolu. Les excla-
mations mystiques ou syllabes-germes (bija-mantra) en particulier
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sont considérées comme figurant I'essence de telle ou telle divinite.
En les répétant, Pascéte s'assimile I'essence ontologique ainsi que
les pouvoirs de cette divinité. Pour les ignorants, la récitation des
mantra nest que simple psittacisme, et les dhdrani ne sont que
des « charmes », des talismans protecteurs; pour les initiés, ce
sont des instruments de concentration, des moyens mis au service
de l'imagination créatrice, pour employer le vocabulaire bergso-
nien, parfaitement applicable ici.

Toujours en accord avec la doctrine des relations, la parole
nest pas indispensable et peut &tre remplacée par P'écriture; d’olt
Tusage, extrémement vépandu au Tibet, d'inscrire les formules
sacrées sur des bandes de papier ou de tissu, ou de les graver
sur des pierres. Mme sans &tre lus, les mantra sont capables de
déclencher par leur puissance propre des effets magiques impor-
tants, et c’est de ce principe que sont nés les « moulins & priéres »,
pour employer le nom fort impropre utilisé en Occident. Ce sont
des cylindres de cuir ou de métal, pivotant autour d'un axe, et
contenant des disques de papier sur lesquels est inscrit un mantra,
le plus souvent celui d’Avalokitegvara : « Om! mani padme
hum. » Contrairement & ce que pourrait laisser croire le nom de
« moulin & priéres » ce n'est pas un procédé mécanique pour
prier. Celui qui tourne le khor-lo {nom tibétain qui signifie sim-
plement : cercle) ne prie pas, il met en branle I'énergie contenue
dans la formule imprimée sur les disques de papier. Cette énergie
se manifeste méme si Pusager ne pense a rien, méme si le moulin
est mil par I'eau ou par le' vent; clest une pure opération de
magie, se déroulant en dehors de toute intervention d’un homme
qui prie ou d’une divinité qui est priée.

L'usage des mandala {tib. dkyil-hkhor), trés répandu au Tibet,
reléve de la méme conception, Ce sont des dessins compliqués,
tracés sur le sol au moyen de graines, de poudres de couleurs et de
fils colorés ou peints d’une fagon durable sur un support, et sym-
bolisant le cosmos peuplé de divinités. Pour qu'un mandala puisse
développer les forces qu'il contient en puissance, et qui sont celles
du cosmos, il est indispensable que I'officiant ait recu une initia-
tion spéciale; sinon, il serait une chose morte, impossible & ani-
mer. 11 faut aussi qu’il ait é1é construit selon des regles trés strictes,
exposées dans les tantra spéciaux. Les mandala servent de support
4 la méditation, mais ils sont trés fréquemment utilisés pour les
visualisations.



YOGA BOUDDRIQUE ET TECHNIQUES TANTRIQUES 85

Les technigues de visualisation sont trés employées dans la
méditation tantrique tibétaine, leur but étant I'identification de
Tascéte avec la divinité visualisée. Celle-ci peut étre un Buddha
déterminé ou une incarnation particuliére de I'absolu, possédant
tel ou tel pouveir spécial que le yogin cherche & sapproprier.
Elles se réalisent par un travail acharné poursuivi pendant des
années, et marqué par une série de stades progressifs. Tout
d’abord, I'ascéte voit la divinité sous I'aspect d’un étre différent
de lui; puis & mesure qu’il poursuit sa méditation, toute pensée
de dualité s'efface en lui, 'opposition sujet-objet disparait, son
identification avec la divinité visualisée est faite. Cette union n’est
d’abord réalisée que pendant le temps de la méditation, puis elle
prend peu & peu le caractére d’une seconde nature, et la fusion
finit par se continuer dans la vie de chaque jour, l'ascéte ayant
perdu sa personnalité propre. Cette identification du sujet et de
Tobjet s'accompagne, en accord avec les doctrines de relations,
d'une identification de pouvoirs, et pendant tout le temps ol se
maintient P'unité d’essence, le yogin a a sa disposition les pouvoirs
propres & la divinité visualisée.

Voici comment cette technique peut &tre utilisée dans le cas
du mandala. Le yogin évoque la divinité maitresse de ce dernier,
s'aidant de la récitation de la syllabe-germe de cette divinité,
jusqu’d ce qu'il soit parvenu i la visualiser parfaitement. Tou-
jours par les mémes procédés, il fait surgir de son corps toutes
les autres divinités du mandala qui constituent parfois un véritable
panthéon. Aprés s'étre bien pénétré de leur réalité apparente, il
les oblige & se résorber dans le sein de la divinité maitresse, puis
il fait également disparaitre celle-ci qui se réduit peu & peu &
un point lumineux qui pénétre dans le corps du yogin. Par un
nouvel effort de visualisation, il crée une nouvelle fois son monde
illusoire, renouvelant le double processus autant de fois qu'il le
désire. Mais cet exercice, qui demande dailleurs des efforts et un
entrainement trés durs, n’est pas un jeu comme on pourrait le
croire; son but est d’aider le yogin 3 comprendre que les étres
qui peuplent le monde n’ont pas plus de réalité que ceux qu’il crée
de toutes piéces par sa propre pensée. Il peut aussi — et clest 1a
une autre utilisation des visualisations — opérer la fusion de son
étre avec la divinité visualisée, de fagon & réaliser dans l'union
divine, l'inexistence de la distinction sujet-objet. Dans cette union,
il s’approprie par surcroit les pouvoirs de la divinité du mandala,
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et il peut, grice a ces ponvoirs, agir sur tel ou tel élément du
cosmos dont le mandala n’est qu ’ane ﬁgurauon.

1l s'agit d'une véritable union mystique, mais a la différence
du védantin ou du chrétien, le yogin qui a réalisé cette union
sait trés bien que tout est vide, que ni lui ni la divinité visualisée
n’ont d’existence réelle, qu’ils sont deux aspects de I'absolu. Mais

ces notions d’exi: et de i sont ptibles d’une
interprétation trés originale a la lumiére des concepuons ldealls(es
qui sont celles de plusi sectes tibétaines®. Les

n’ont aucune réalité, c’est entendu, ce sont des tulkou ', des corps
de magie, mais les étres que le vulgaire appelle réels n’ont pas
davantage de réalité, puisqu’ils ne sont que « pensée sans plus ».
On peut donc soutenir trés logiquement (et certains lamas ne s'en
privent pas) que les corps de magie créés par les visualisations
possédent la méme sorte de réalité (ou d’irréalité, selon les points
de vue) que les étres dits réels. De fait, les Tibétains admettent
qu’un corps apparitionnel créé par visualisation, ou mieux par des
pensées collectives, peut avoir par la suite une existence auto-
nome, se manifester d'une fagon indépendante comme &'l avait
une vie propre. Plusieurs auteurs en ont donné des observations
concordantes, et j’ai de bonnes raisons de ne pas nier la réalité
de pareils phénomeénes,

Un des caractéres les plus originaux du tantrisme ést I'impor-
tance trés grande qu’y prend la vieille notion pan-indienne de
gakti. Cest Pénergie cosmique, la force cachée qui soutient le
monde et les dieux. Personnifiée sous une forme féminine, cest la
Grande Déesse, la divine Mére du monde, Durgé, Kali, Parvati,
épouse de Civa le grand Dieu, Esprit supréme de I'univers. Avec
le lamaisme, cette notion de dissociation de pouvoirs pénétre dans

le bouddhi Les Buddhas symboll la méthode pour atteindre
lxllummstmn, mais il faut y joindre la connausance, le couple
éth, i étant inséparable dans la ubc-

taine. Or, dans I'Inde, la i a toujours été rep

sous une forme féminine, et c’est 1a le point de départ du symbo-
lisme sexuel du yab-yum (pére-mére), de Paccouplement du Dieu
avec son efficience féminine, sa ¢akei, dont la figuration est si
fréquente dans I'iconographie tibétaine. C’est un nouvel aspect

Tib. sprulsku ; « corps apparitionnel . Cest auss le véritable nom des
l-mus inearads quo les Oceidentaux appelieni Buddhas vivanis.
" En particulier, Ta seclo. Deogche.
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de la grande notion mahayamque &’Unité, se réalisant par 'union
des concepts antith i p et sujet et
objet, nirvina et samsam Si certains Occldentaux cherchent dans
les figurations de yab-yum un aliment de saveur exotique & leur
faim de puérile obscénité, les Tibétains n’y voient qu'un symbole
d’une austére grandeur : celui de I'Unité en opposition a la dualité
du monde des apparences. Et cette Unité supreme, transcendant
toute spéculati i toute distincti t-objet, réalisal
seulement dans les plus hauts degrés de la comemplshan, pourrait-
on la symboliser d’une fagon plus humainement émouvante que
par cette identification bienheureuse réalisée par deux étres qui,
dans une commune extase, perdent conscience de leur individualité,
de leur dualité apparente, pour s’anéantir dans P'absolu de leur
unité ?

1l w'est pas douteux que certains textes tantriques indiens décri-
vent un rituel ol I"union sexuelle (maithuna), non plus symbolique
mais réelle, devient une technique pour faciliter la concentration
et éveiller la kundalini, un cérémonial dans lequel le couple humain
est transmué en un couple divin, Ces rites ont existé de tout
temps dans I'Inde, et y sont encore pratiqués par certaines sectes
de gaktas, mais ils sont condamnés par toutes les sectes lamaiques
et n'existent plus au Tibet que sous une forme purement symbo-
lique et iconographique.

.
'

Aprés avoir montré le sens profond des techniques utilisées par
le Yoga tantrique tibétain, nous allons voir maintenant comment
ces techniques sont utilisées d’une fagon pratique, expérimentale,
dans la méditation tantrique, et nous prendrons pour guides, dans
cette étude, deux textes hbetams de la secte Ka-jyii-pall. Cette
secte, iell et 3t tient tradition-
nellement des doctrines de son imstructeur céleste : le Buddha
primordial Do-dié-tchang?, & travers toute une lignée de maitres,
indiens d'abord, tibétains ensuite, les plus connus étant Marpa et
surtout Milarepa, I'un des plus grands mystiques et poétes du Tibet.

3t Tib. bhahrgyud-pa. Blle est surioul représentée au Tibet par sa sous-
mle Kar-m:
. Tib. rdo'rje-chang.
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Le premier de ces textes : le Cha-djia-chem-po’, est 'ouvrage de
base utilisé dans ces écoles de méditation que j’ai vues foncti

dans les lamasseries de Babung, de Shangu, de Dzogchen, au Tibet
oriental ¥; je I'ai souvent entendu commenter, en particulier au
cours d’un séjour dans l'ermitage de Shangu-gompa, et ai beau-
coup utilisé personnellement. Quant au second, le Na-ro-tchd-tru'5,
beaucoup plus tantrique que le premier, il est d’un niveau beau-
coup plus élevé, et d'aprés les enseignements recus a Bnbung
gompa d’ou je tiens mon exemplaire, il ne doit étre utilisé qu'a un

stade de méditation, et dans des conditions difficilement
réalisables en Occident.
La Cha-djia-chem:, -po commence par la pnse du « Triple refuge ”y

au Buddha, & la Lei, 4 la C é, suivie de la2

avec les gurus. Elle se fait en visualisant la lignée des maitres de
la secte, et ce procédé joue un grand role dans les prémices de
la plupart des méditations tantriques. Le disciple doit voir la lignée
des maitres, disposés selon un axe vertical dressé au-dessus de sa
téte. Au sommet est Do-dié-tchang, revétu de tous ses attributs,
assis sur un tréne de lotus surmonté du disque lunaire; au-dessous
sont les instructeurs indiens et tibétains, et juste sur la téte du
disciple, son guru terrestre. Ces visualisations ne sont pas un
simple tribut d’hommage, elles ont, comme toutes les pratiques
tantriques, un but utilitaire basé sur la théorie des « vagues de
dons ». Le disciple, en visualisant les instructeurs de la secte,
projette sur eux des vagues d’influences psychiques; bien qu’ils
ne soient qu’une pure création de la pensée, laccumulauon con-
tinuelle de cette pui psychique par &’ les fideles,
les anime, leur communique une énergie qui rejaillit sur le disciple,
et l'aide & accomplir sa méditation. Que I'on accepte ou non
Pexplication yogique, cet afflux d’énergie & la suite des visualisa-
tions est un fait réel, expérimentalement contrélable, et cela seul
importe au yogin qui est beaucoup plus un technicien qu’un théori-
cien,

13. Tib, phyag-rgya-chen-po. Co nom ne désigne pas seulement un lexte
déterminé, ‘mais foule une classe de textes. J'ea ai_rapporté une dizsine
diférants des imprimeries Tamaiques de Degé el de Babung, et fen ai vu
do nombreus autres a Drogchen-gompa, J'espbre pouvoir en faire un jour
une duds d'enser

Les trois premitres de Ia secle kor-ma pa, la quatridme, de la secle
Dmy -chen pa.

. Tib, naro-chordrug  les six doclrines de Naro pa, Vun des princi-
p:mx mathres de la secte.
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Le traité décrit ensuite les sept postures corporelles' ce sont
celles que nous avons indiquées plus haut, nous n y rcv:endxons
pas. Leur efficacité reléve des principes de ph
dont nous avons donné un schéma : la position de la hngue contre
le palais, par exemple, permet au prana de pénétrer dans le canal
médian et d’impréguer par lui tout I'organisme. Cette recharge
énergétique du corps permet une plus grande efficacité des prati-
ques de concentration qui suivent. Celles-ci utilisent, pour fixer
la pensée, soit un objet matériel, une statuette, une image; soit
une visualisation du guru, du Buddha ou d’une autre divinité,
mais c’est encore le prandydma qui est la technique la plus em-
ployée. Nous en avons donné le principe, nous allons voir main-
tenant comment elle se présente en pratique.

Tout en maintenant la tranquillité corporelle et mentale obtenue
par les postures, on commence par une respiration réguliére, en
attachant uniquement, au début, & compter les respirations, On
note e moment ot commence Pinspiration, le temps qui la sépare
de Pexpiration, toujours en écartant de l'esprit les pensées étran.
géres a cet exercice mécanique. Puis on suit par la pensée, Pentrée
et la sortie du soufile, le trajet qu'il parcourt depuis I'orifice des
narines jusqu'au plus profond du poumon, et inversement. On
proecde alors a des ices plus liqués : accélération ou

du rythme pi rythmes p usage
alternatif des deux narines, exercices de rétention. Pour ceux-ci,
on expire totalement air contenu dans les poumons en creusant
Iabdomen « en forme de cuve »; cette rétention négative est
maintenue plus on moins longtemps selon le degré d’entrainement,
et est suivie d’'une rétention positive, aprés que l'on a inhalé I’air
au maximum. Aucun de ces exercices ne doit étre fait d’une fagon
inconsciente : le yogin doit garder constamment son contrdle
psychique, et ne permetire & aucune pensée étrangére de venir le
troubler. Ces techniques peuvent sembler puériles, mais il suffit de
les avoir pratiquées avec assiduité pour se rendre compte des trans-
formations profondes qu’elles déterminent dans le mental, et de
la paix qu'elles y ameénent.

Le yogin peut alors contréler efficacement ses processus de
pensée, ce contrble se réalisant par des techniques variées. L'une
delles consiste & couper la racine des pensées, & I'instant méme
o elles naissent dans D'esprit, de fagon & les empécher de se
développer. On peut ainsi comprendre leur genése et réaliser
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éri ! quelles sont & éres au « i »le
qm les voit naftre et qui a le pouvoir de les empécher d’envahir
son mental. Le yogin peut également, au lieu de couper les pensées
a leur racine, les laisser prendre forme et s’épamouir librement;
il reste pourtant étranger & ce | et continue sa méditati
tout en observant le déroulement des pensées d’une fagon passive,
avec la méme indifférence qu'il regarderait le cours d’une riviére
voisine. Au bout d’un certain temps, les pensées cessent de s’élever
faute d‘ahments, et Pesprit atteint Iétat de quiétude, il est revenu
4 sa condil e, qui lui de i sans étre
troublé, son travail d’analyse.

Le yogin va maintenant exercer ce uavall danalyse sur les
deux éléments qu’il a sof : Pi le
« connaisseur », et ce qu'il connait : le mouvant. Par un processus
rés poussé, dans le détail duquel nous ne pouvons entrer ici, il
obtient la certitude expérimentale que mouvant et immobile, dis.
tincts pour un esprit superficiel, sont pour un esprit éclairé, fondus
dans une méme unité qui les dépasse en les absorbant, et qui est :
« cela » (tathatdt), le « Vide » (gunyatd). Par une analyse analogue
des notions de passé, qui n’est plus, de futur, qui n’est pas encore,
et de présent, qui n’a pas de réalité puisqu'il n’est qu’un fugace
point de contact entre le passé et le futur, il voit que les choses
n’ont pas de réalité, qu’elles ne sont que le produit de notre pensée.
De la méme fagon, les notions de naissance et de mort, d’esprit
et de matiére, de substance et de non-substance, d’un et de multiple,
le conduisent & la méme conclusion, & la méme réalité : le Vide.

Le yogin va maintenant aborder les deux plus hauts stades de
son ascension mystique : le Yoga de transmutation qui utilise des
pratiques de méditation d’un ordre supérieur, et le Yoga de non-
méditation dans lequel il transcende cette pratique qui lui est
devenue inutile, et atteint directement a la vérité supréme par la
vision intuitive.

des réves i dans le sommeil, et des
perl:ephons de Détat de veille, Iui montre que si les choses vues
en réve n'ont pas de réalité, étant nées de l'esprit du dormeur,
celles qui sont vues a I'état de veille n’en ont pas davantage, n’étant
que les réves éveillés du sommeil de Iignorance. De méme, la simi-

16, Tib. chorgnid. Co nest gis Uesprit au sens oscidenlal, mais Vestonco
do Vtire, 13 dharmatd, cn opposition wux dharmas, les Phénomanes.
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litude de I'eau et de la glace, en tant qu’états différents du méme
élément, lui fait dre qu'une similituds ! existe
en toutes choses, leur aspect phénoménal n'étant qu’une manifes-
tation du Vide considéré comme absolu nouménal. Le Vide, sans
forme, informe toute chose; Vide et phénoménes n’ont qu'une
seule et méme nature. Mais la particularité du Yoga de transmu-
tation, c’est qu'il abandonne complétement les procédés habituels
de méditation pour n'utiliser que des procédés yogiques de visua-
lisation, Le disciple ne médite plus par raisonnements discursifs
sur les éléments qu'il considére, il les visualise comme les aspects
complémentaires du cosmos : I'aspect masculin (yab) et l'aspect
féminin’ (yum) (les Chinois diraient yang et ying), et les voit
unis dans leur unité fondamentale.

Dans le dernier stade de l’ascensmn mystique, enﬁn, le yogm
a dépassé, et la méditation di; et les techi de visua-
lisation; il n’a plus besoin de ces aides, il a atteint le stade « sans
forme ». Par le moyen de I' « il divin », I'un des pouvoirs
supranormaux qui accompagnent le samadhi, il voit directement
lo vérité, il lappréhende par intuition, Pignorance est dissipée,
toutes choses sont transmuées pour lui dans 'unité du dharmalcﬁya,
il a atteint I'état sans demeure, le nirvdna. Mais pour le yogin
mahdyaoiste, ce n'est pas la fin de toute activité comme pour l'arhat
hinayéniste : la réalisation de I'état au dela de la vie et de la
mort, an deld de I'impermanence et de la douleur, épanouit en
lui Tesprit de bodhisattva, la compassion infinie pour toutes les
créatures et le désir de les élever vers la lumiére de la vérité.
On retrouve donc ici le caractére pragmatique du Yoga bouddhique,
dont le but est la réalisation des vérités et de I'idéal qui lui sont
propres,

Le second de nos textes de méditation : le Na-ro-tchi-tru est,
nous Pavons dit, beaucoup plus tantrique que le premier. Nous
ne pouvons analyser ici les six doctrines qu’il renferme, cela nous
entrainerait trop loin, dans des d i irituels trés !
et difficilement abordables & des esprits occidentaux non préparés.
Nous donnerons pourtant quelques indications sur I'une d’elles :
la doctrine de la chaleur psychique (zum-mo), car les récits des
voyageurs I'ont quelque peu popularisée en Occident. De nom-
breuses observations concordantes ont prouvé que certains ascétes
arrivent & vivre en hiver, au milieu de la neige, dans des grottes
de PHimélaya, sans feu, sans vétements ou vétus d'une simple
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robe de coton blanc. Ce fait est également bien connu dans les
annales tibétaines, et le nom de Milarepa, adepte célébre du tum-
mo, lui vient justement de ce qu'il était vétu de coton (re-pa),
cette robe étant devenue le signe distinctif des adeptes de cette
science. Tout le monde a entendu parler des épreuves que doivent
subir les candidats re-pa, la plus connue consistant & faire dégeler
et sécher sur le corps des draps plongés dans I'eau glacée et raidis
par le gel. Mais ce qu'on connait moins, cest le principe de cette
production de chaleur et les techniques employées pour I'obtenir.

Le tum-mo est basé sur la physiologie tantrique des souffles. 1l
consiste & extraire le préna diffus dans le cosmos, et & 'emma-
gasiner dans les canaux psychiques (nédf) du corps, puis 2 utiliser
cette énergie pranique pour transmuer en chaleur Pénergie sexuelle
contenue dans la semence séminale. On comprend que cet exercice
ne puisse étre pratiqué que par des yogins ayant subi un long
entrainement, en particulier au préndydma et aux visualisations,
et les maitres de tum-mo n’agréent un disciple qu’aprés Uavoir
soumis & des épreuves sévéres, L'entrainement ne peut se faire
que dans un ermitage isolé en montagne, ol I'air est particuliére-
ment pur, et le disciple doit renoncer dés le début a I'usage des
vétements chauds et & celui du feu. Il est bien évident aussi, étant
donné ce que nous venons de dire, qu'il doit conserver la chasteté
la plus absolue, puisque c’est son énergie sexuelle qui va étre
transmuée en énergie calorifique.

La méditation commence par une série d’exercices préliminaires
par lesquels le yogin réalise le Vide, base fondamentale de toute
méditation. Ces exercices mettent en jeu des visualisations trés
complexes, la plus importante étant celle de Vajra-yogini, la
Naldjorma ¥ tibétaine, qui jouera le rdle principal dans la suite
de la méditation, Cest la divine yogini, personnification tantrique
de I'énergie spirituelle, qui procure au yogin les pouvoirs dont il a
besoin. Le texte la décrit en détail sous son aspect terrible, cou-
ronnée de crines humains, et portant un collier de tétes dégouttan-
tes de sang. Ces visualisations ont pour but de faire bénéficier le
yogin des « vagues de dons » propres aux divinités visualisées.
Aprés la prise de posture habituelle, le yogin commence une série
d i e prandyéma trés )| : alternances iratoi

forcée, prolongées, parfois

res, respi

3. Tib, rdo-rje-rnel-hbyor.ma.
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de mouvements de barattement de l'estomac, et de petits bonds

sur place.
La partie centrale des exemces de tum-mo utilise des visualisa-
tions anal aux précé lles sajoutent celles de syl-

labes. -germes {bija- mantm) Le yogin visualise d’2bord Naldjorma
dont il crée une image éclatante, puis son propre systéme de
canaux psychiques qui lui apparait doté de couleurs vives. Il
visualise enfin la syllabe-germe : A, sous la forme d’un doigt de
couleur brune, chaud au toucher, situé & un travers de main au-
dessous de Pombilic, au point ol les canaux latéraux s'unissent
au canal médian; puis la syllabe : HAM, de couleur blanche,
située dans le « lotus aux mille pétales » (sahasréra padma cakra),
le centre supréme situé dans le cerveau, ol se fait I'union de Civa
avec Kundalini, sa gakti. Grace aux exercices respiratoires, le prina
parcourt les nadi distendus par 1'air, et réchauffe le germe : A,
lui donnant une belle teinte rouge-feu. En poursuivant le pré-
ndyéma, le yogin voit des flammes de feu sortir du méme A. II
continue son effort respiratoire, et la flamme grandit jusqu’a
atteindre le centre psychique de I'ombilic dont les pétales se rem-
plissent de feu. 1l poursuit son effort, et le feu se répand en
descendant, réchauffant toute la partie inférieure du corps; il le
poursuit encore, et le feu monte jusqu'au cakra du ceeur, puis
a celui de la gorge, pour atteindre finalement le « lotus aux mille
pétales », le cakra supréme du cerveau, inondant le yogin de sa
chaleur. Alors, le mentra : HAM, visualisé dans le sahasrdra padma
cakra est dissous, brillé par le feu psychique né de la transmutation
de la force sacrée du flux séminal.

A noter que, dans la symbolique tibétaine, le bija-mantra :
HAM, de couleur blanche, représente le flux sexuel activé par le
tum-mo; c’est la forme masculine de la force psychique d'origine
sexuelle. Le A au contraire est la forme féminine de cette méme
force, symbolisée par la déesse Kundalini, qui siége dans le centre
inférieur (milddhira cakra) situé dans le périnée. Le but du
tum-mo est, comme celui de tous les exercices tantriques, de
réaliser Punion de ces deux éléments complémentaires, d'éveiller
Kundalini et de I'obliger & s'élever de centre en centre jusqu’au
plus élevé : le « lotus aux mille pétales » oll se réalise I'union.
Dans le cas du tum-mo, le résultat de cette union est la production
de la chaleur psychique secréte, mais de cette force psychique
nait aussi le « nectar d’immortalité », Vesprit de Bodhisattva.

8
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Cette méditation tantrique, outre son but pratique qui est la pro-
duction de chaleur, nécessaire au yogin perdu dans son ermitage
himalayen, posséde donc par surcroit un sens typiquement boud-
dhique. Le fluide générateur, au lieu d’étre utilisé & des fins
sexuelles égoistes, est transmué en une énergie supérieure que
le yogin utilise & la réalisation altruiste de Vidéal du bodhisattva :
sauver tous les étres en les conduisant au deld de la douleur et
du semsara. Et éela montre une fois de plus que, méme dans ses
degrés les plus élevés, le Yoga. tantrique tibétain reste  avant tout
un moyen mis au service de Iidéal bouddhique.

Il existe bien d’autres techniques d’obtention de la chaleur
psychique, nous ne nous y arréterons pas, ne voulant pas donner
ici un traité de tum-mo, mais un simple exemple des techniques
tantriques tibétaines. Nous ne pouvons pas ¢ davantage développer
les autres doctrines du Naro-tchd-tru; cela di derait une étude
d’autant plus longue et difficile qu’elles se déroulent dans un
cadre q étranger aux i idental
Clest le cas des doctrines de I' « état aprés la mort » qui se

& des p mentaux se développant dans le bar-do,
entre la mort et la nouvelle renaissance. C'est le cas aussi du
pho-wa, du « transfert de la conscience », qui permet aux initiés
de conserver leur conscience claire dans ces états de bar-do, ou
aux maitres du pho-wa de guider, dans ces mémes états, la con-
sclenee des non- initiés. Les techmques de transfert sont susceptibles
daf p phas & encore, puisqu’elles peu-
vent donner & deux hommes le moyen d’échanger leur conacience;
grice & elles, le yogin versé dans cette science magique secréte
peut méme abandonner son corps pour animer celvi d’'un homme
qu’il a dépouillé de sa conscience, celui d’un étre non humain ou
celui d’un cadavre.

Les mémes difficultés se présentersient d’une fagon encore plus
aigué pour Détude des techniques de chéd™, dans lesquelles les
rites magiques de la vieille religion brn-pe jouent un rdle impor-
tant. Le chod est une sorte de drame mystique joué par un seul
acteur. I se déroule de nuit, dans un site désert et sauvage
comme il y en a tant au Tibet, si possible sur un de ces empla-
cements consacrés ot1 Ion découpe les cadavres avant de les donner
aux vautours. Le célébrant est choisi & la suite d’une longue pé-

18. Tib. gehod : couper.



YOGA BOUDDHIQUE ET TECHNIQUES TANTRIQUES 95

riode d'épreuves, car le rite est trés dangereux, pouvant conduire
a la folie ou & la mort.

La cérémonie commence par une dgnse rituelle dont les figures
compliquées symbolisent les cing mondes, les cinq passions, et sont
entrecoupées de bonds et de piétinements. Cette danse, purement
symbolique, représente la lutte du yogin contre les passions,
Tégoisme et I'ignorance, qu'il foule aux pieds pour réaliser le Vide.
Aprés ces préliminaires, Pofficiant visualise une divinité féminine
{qui est en réalité sa propre volonté) et qui est accompagnée d'une
troupe hurlante de goules, de dakkini, et de furies. La divinité
lui tvanche alors la téte, tandis que les harpies se jettent sur lui,
détachant ses membres, lui arrachant la peau et les entrailles dans
un grand ]Blﬂlssemenl de sang. Exalté par son sacrifice, I'officiant

i ses b : « Pendant d’innombrables
exls!ences, j’ai véen aux dépens des créatures, leur empruntant ma
nourriture, mes vétements, tout ce qui était nécessaire 2 mon
corps... Anjourd’hui j'expie mes fautes en offrant ce méme corps
en holocauste : je donne ma chair & ceux qui ont faim, mon sang
& ceux qui ont soif, ma peau pour couvrir ceux qui sont nus,
mes os caleinés pour chauffer ceux qui ont froid... » Lorsque le
{estin diabolique est terminé, les visions s’évanouissent, et l'ascéte
se retrouve seul dans la nature sauvage. Il commence alors une
nouvelle visualisation dans laquelle il se voit comme un petit tas
de cendres entouré de boue, la boue de ses souillures et de ses
mauvaises actions. Aprés le premier drame qui est un auto-sacrifice,
cette nouvelle visualisation a pour but de chasser les pensées d'or-
gueil que la précédente aurait pu faire naitre chez le yogin, et
de lui faire réaliser qu’il n’a rien donné puisqu’il n’est que néant
et Vide.

*
. ax

Nous avons terminé notre revue des diverses formes de Yoga
bouddhique. Est-il possible de tirer de cette étude quelque chose
d'utilisable pour I'Occident ? Ces méthodes peuvent-elles apporter
une solution au drame de 'homme dans le monde d’avjourd’hui ?

11 n’est pas douteux que les préoccupations du yogin et celles
de lhomme modeme occidental représentent deux péles diamé-

opposés p humain. Le premxer se désin-
téresse totalement du monde qui I'entoure et qui n’est pour lui
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qu’un mirage; son seul but est la découverte du « soi » profond,
au prix d’une ascése sévére et d’un renoncement volontaire & tout
ce qui est du domaine des sens. Le second ne cherche que la con-
quéte du monde matériel ou intellectuel, pour en tirer le maximum
de jouissances. Aucun compromis ne peut exister entre ces denx
tendances, et il est parfaitement chimérique d'espérer un rappro-
chement entre elles. Le monde évolue depuis-des siécles dans un
sens bien défini, et aucun symptéme ne permet de prévoir un arrét
ou un renversement de cette évolution. Elle s'est faite d'une fagon
irréguliére, certains groupements humains, préservés par leur iso-
lement géographique ou par une longue tradition, comme le Tibet
ou Plnde, ont maintenu plus longtemps la pureté¢ de leur dme,
mais il faudrait étre aveugle pour me pas voir qu'ils sont eux-
mémes emportés dans le tourbillon, en dépit du freinage qu’ils
tentent de lui opposer. Ce mouvement qui entraine le monde est
essentiellement économique et social, et il intéresse des masses
humaines considérables; je ne crois donc pas que la diffusion
en Occident des données spirituelles de I'Orient, diffusion qui ne
peut toucher qu’une élite, soit susceptible d’influencer ce mouve-
ment d’une fagon sensible, pas plus que I'opération inverse, d’ail-
leurs. Et cela est bien dans le sens de 'enseignement traditionnel
de 'Inde qui voit dans I’ére actuelle la fin du kali-yuga, du dernier
des quatre dges de notre cycle du monde.

Par contre, sur le plan individuel, le Yoga peut apporter a
ceux qui ont le courage de s’y consacrer le trésor de son expé-
rience millénaire et la solution de leur drame personnel. Mais
qu'on ne &'y trompe pas, il n'existe pas de « Yoga pour tous »,
de « méthode facile de Yoga pour les Occidentaux ». 1l s'agit
d’une tdche héroique, d’un effort soutenu, d’une ascése sévére,
d'un ch radical d'exi , d’un boulev de va-
leurs, et cela n'est pas & la pori¢e de tous. Méme dans I'Inde
ou au Tibet, le Yoga vécu dans sa plénitude n’est que I'apanage
d’une toute petite élite.

Les techniques de Yoga — je parle des techniques élémentaires,
et non du Yoga tantrique, inaccessible aux Occidentaux — con-
{érent & celui qui les pratique, un contréle physique et psychique
remarquable, une sérénité, un équilibre et une quiétude qui sont
des biens précieux dans notre monde obsédé par I'angoisse. Et ces
techniques sont indépendantes de toute religion, elles s’appliquent
aussi bien au chrétien qu'au bouddhiste, & 'Hindou ou méme au
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rationaliste, dans le sens d’un approfondissement de chaque doc-
trine. Mais encore une fois, le Yoga est un tout, et les techniques
ne peuvent donner aucun résultat, sinon néfaste, si elles ne sont
appuyées sur un substrat spirituel, moral et ascétique solide.

Quant au Yoga bouddhique, il peut apporter par surcroit, son
idéal de paix, de bienveillance et de compassion pour tous les étres.
Neest-ce pas le meilleur cadean que I'Orient puisse faire & I'Oc-
cident ?

Haiphong, février 1952.

Docteur ANDRE MiIcoT.
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CHAMANISME
ET TECHNIQUES YOGIQUES INDIENNES

Le chamanisme strico sensu est par excellence un phénoméne
religieux sibérien et central-asiatique, bien qu'il ne soit pas Limité
a ces contrées. On le rencontre, par exemple, en Indonésie et
en Qcéanie, dans les deux Amériques et méme en Afrique. Le terme
nous vient, & travers le russe, du tongouse shaman. On avait
essayé d’expliquer jadis ce vocable par le péli samana, et cette
éthymologie reste encore plausible. A cause de certaines ressem-
blances avec ce que I'on pourrait appeler la « magie » ou la
« sorcellerie » primitives, 'usage du terme chamanisme s'est géné.
ralisé de telle fagon qu'aujourd’hui on emploie indifféremment :
chaman, medecine-man, ou sorcier dés qu’il s'agit de décrire
le spécialiste du sacré d’une société primitive. Pour des raisons
que nous ne pouvons développer ici, nous croyons qu'on devrait
hmlter T'usage des termes chaman et chamanisme uniquement aux

ligi qm se rapprochent a certains égards
du type sibérien, d et indonési: c’est-d-dire aux
techniques qui comportent, entre autre, linitiation chamanique,
le voyage extatique au Ciel, la descente aux Enfers et la « mai-
trise du fen ». Pour le reste, les termes usuels de medecine-man,
magicien ou sorcier seraient plus corrects®.

Le chamanisme sibérien, comme tout autre systéme religieux,
contient, évidemment, des éléments trés anciens a cbté d’éléments

1. Voir notro livre Le isme et les de Veztase,
Paris, Payol, 1951, pp. 17 5q.
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incontestablement plus récents. On a pu montrer que certains
rites d’initiation chamenique (chez les Bouriates, par exemple)
ont été influencés par les rituels d’initiation mithriaque® On a
pu aussi déceler, chez Jes Mandchous et chez les T nom-
bre d’éléments lamaistes, en derniére instance bouddhistes®. Mais
ces influences tardives, regues de I’Asie Occidentale et de Y'Inde,
ne veulent pas dire que le chamanisme sibérien, en sa totslité,
soit un phénoméne hybride et récent. On a des raisons de croire
que le cha:namsme a conservé en grande partie la structure d’une
i hai et les techni qui fui sont
Lﬁ es — en premier lieu I'ascension extatique au Ciel —
dmvent #tre considérées parmi les plus vétustes de ’humanité.
Nous avons voulu faire dés le commencement ces précisions,
pour ne pas risquer des malentendus & Poccasion des comparmsons
qui vont suivre entre certaines prati et
di et les techni i Découvrir, comme nous
allons le faire dans un instant, des traits communs entre un rituel
védique et un rituel altaique, ne veut pas dire nécessairement ni
que I'un a influencé l'autre, ni que le rituel védique doive étre
considéré comme un élément chamanique de la plus ancienne reli-
gion indienne. La seule conclusion qu'on est en droit de tirer de
cette ressemblance est que aussi bien le rituel védique que celui
altaique conservent une conception religieuse archaique, qui, peut-
&tre, a été commune aux ancétres des deux grandes races, avant
la descente des Aryens vers P'Asie méridionale. Nous allons voir
aussi qu'il existe des rites et des conceptions chamaniques sibériens
qui ne se rencontrent pas seulement dans I'Inde ancienne, mais
aussi chez les populations de I'Australie et de ’Amérique du Sud.
Ceci nous semble décisif pour I'ancienneté des techniques et des
croyances chamamques, car on est d’accord pour ranger les abori-
génes de A et ines tribus de ’Amérique du Sud parmi
les sociétés humaines les plus archaiques. En résumé, les ressem-
blances que nous allons exposer entre certaines traditions reli-
gieuses indiennes et le chamanisme arctico-sibérien, doivent étre
regardées, a quelques exceptions prés, comme une preuve de l'ar-
chaisme de ces traditions,
On devient chaman par : 1) la transmission héréditaire de la

3 Yaérinuz o bibliographic dans noire Chamanitme, pp. 131 53.
3. Voir Le Chamanisme, pp. 431 5q.
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profession chamanique; 2) par vocation spontanée (I’ « appel » ou
1" « élection »); ou, 3) par sa propre volonté. Mais quelle qu'ait été
la méthode de sélection, un chaman n’est reconnu comme tel qu'a-
prés avoir été initié. Parfois, D'initiation est publique et constitue
en elleméme un rituel autonome. La plupart du temps, l'initiation
est opérée en réve ou dans expé que du né
Quant au contenu de ces expériences extatiques, bien qu’ 11 soit
assez riche, il comporte presque toujours un ou plusieurs des
thémes suivants : morcellement du corps suivi d’un renouvelle-
ment des organes intérieurs et des viscéres; ascension au Ciel et
dialogue avee les dieux et les esprits; descente aux Enfers et entre-
tiens avec les esprits et les Ames des chamans morts; révélations
diverses d’ordre religieux et chamanique (secrets du métier). Tous
ces thémes, comme on le voit, sont initiatiques.

Un chaman yakoute raconte que habituellement le candidat
meurt et git trois jours dans la yourte; pendant ce temps-la, ses
membres sont détachés par les « esprits » et séparés avec un
crochet en fer : les os sont nettoyés, la chair raclée, les liquides
du corps sont jetés et les yeux arrachés de leurs orbites. Aprés
cette opération, tous les os sont rassemblés et joints avec du
fer. D’aprés un autre renseignement yakoute, les esprits portent
Pame du futur chaman aux Enfers et 1a I'enferment dans une
maison, pendant trois ans. Clest ] que le chaman subit son
initiation : les esprits lui coupent la téte qu’ils mettent de coté
{car le candidat doit assister de ses propres yeux i sa mise en
piéces) et le taillent en menus morceaux .

Un chaman samoyéde raconta & Popov que, pendant son initia-
tion extatique, il dut subir, entre autre, I'épreuve suivante : dans
une caverne il rencontra un homme nu travaillant avec un soufflet.
Sur le fen se trouvait une énorme chaudiére. L’homme nu — qui
était le démon initiateur — Paccrocha avec une tenaille, Jui coupa
la téte et, aprés avoir divisé le corps en petits morceaux, jeta le
tout dans la chaudiére. Il lui cuit ainsi le corps pendant trois ans.
Ensuite, il lui forgea la téte sur une enclume, il lui remit ensemble
les os et les recouvrit de chairs neuves. Il lui changes aussi les
yeux, et c’est pour cela, précisa-til, que lorsqu'il chamanise, il
ne voit plus avec ses yeux charnels, mais avec ses yeux mystiques.

4 G. W. Ksenofontov, Legendy i raskazy o shamanach u jakutov, burjat i
tunguson, 2* &dilion, Moscou, 1930, PP. &4 5q.; Eliade, Le Chamanisme,
PP 47 54
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Enfin, il lui perga les oreilles, le rendant capable de comprendre
le langage des plantes®.

Nous avons affaire avec des expéri i de
initiatique : il 8’agit d’une mort symbolique suivie d’wn renouvel-
lement des organes et de la résurrection du candidat. Il est utile
de rappeler que des visions et des expenenoes parellles se rencon-

trent égal chez les A i les E: les tribus
sud- ameﬂcames et afncames“ C'est dire qu’il sagit d’une techni-
que haique, et qui dépasse le domaine

proprement dit du chamanisme.

Passons maintenant au domaine indien. Lorsque, aprés Pillu.
mination, le Bouddha visita pour la premiére fois sa ville natale,
Kapilavastu, i! fit montre de quelques « pouvoirs miraculeux »
(siddhi). Pour convaincre les siens de ses forces spirituelles et
préparer leur conversion, il s’éleva dans les airs, coupa son corps
en morceaux et laissa retomber sur le sol sa téte et ses membres,
pour les réunir ensuite sous les yeux émerveillés des spectateurs.
Ce miracle est évoqué méme par Agvagosha (Buddhe-cerita,
v. 1551 sq.), mais il appartient si profondément i la tradition de
la magie indienne qu’il est devenu le prodige-type du fakirisme.
La célébre rope-trick des fakirs crée lillusion d’une corde s'élevant
trés haut dans le ciel et sur laquelle le maitre fait monter un
jeune disciple jusqu’a ce qu’il disparaisse aux regards. Le fakir
lance alors son couteau en Pair — et les membres du jeune homme
tombent 'un aprés Pautre sur le sol”.

Ce rope-trick a une longue histoire dans I'Inde et il doit &tre
rapproché de deux rites ¢t i + celui du dépé initia-
tique du futur chaman — que nous venons d’évoquer — et celui
de Pascension au Ciel. Dans le rope-trick, les fakirs indiens pra-
tiquent en quelque sorte sur leurs assistants le « dépicement
initiatique » que les chamans sibériens subissent en réve ou durant
leurs maladies extatiques. D’ailleurs, bien que deveml une spécia-
lité du fakirisme indien, le rope-trick se en
des régions aussi distantes que la Chine, Java, Tancien Mexique
et PEurope médiévale. Le voyageur marocain Ibn Battita I'a noté

5. Topov, Tawsijey. Materily po einografi asamskich ¢ vedseokich
tnuglczv. 'I‘nld Instituta” Anthropologii i Einografii, 1. I, vy , Moskva-
Leﬁnlngr:xd mzl P msg5 Eliade, op. cit., pp. 5o sq.

q.
indications bi liograpbiqoes dus notro Yoge, el sur
tef origines o la mystique indienne, Paris-Bucarest, 1936, pp. 303, . 3.
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en Chine, au XIV® siécle®, Melton I'a observé a Batavia® au
XVII® siécle et Sahagun Fatteste, dans des termes presque identi-
ques au Mexique ®. Quant & FEurope, nombre de textes, au moins
& partir du XIII* siécle, font allusion & des prodiges exactement
pareils, exécutés par des sorciers et des magiciens, qui détenaient
en outre la faculté de voler et de se rendre invisibles, tout comme
les chamans et les yogis!%. (Il est encore malaisé de décider for-
mellement si le rope-trick des sorciers européens est #ii & une
influence de la magie orientale, ou s'il dérive des anciennes techni-
ques chamaniques. Le fait que, d'un cété, le rope-trick est attesté
au Mexique et que, de Pautre, le dépécement initiatique du magi-
cien se aussi en A lie, en Indonésie et I'’Amérique
du Sud, nous incline & croire que, en Europe, il pourrait étre
question d’une survivance des techniques magiques locales, pré-
indo-européennes.)

Ce prodige-type du fakirisme n’est qu'une variante spectaculaire
de Pascension céleste du chaman, sur laquelle nous reviendrons
tout & I'heure. Pour Pinstant, rappelons un rite tantrique hima-
layen et tibétain, nommé ichoed, qui consiste & offrir sa propre
chair & dévorer aux démons, ce qui rappelle étrangement le dépe-
cement initiatique du chaman par des démons et les esprits. Voici
le résumé qu’en donne Bleichsteiner :

Au son du lambour fait de crénes bumains et de la trompette
taillée dans un fémur, on se livie & la danse et l'on invite les
esprits & venir festoyer. La puissance de la méditation fait surgir
une déesse sabre au clair; elle saute & la thte de celui qui présente
le sacrifice, elle le décapite et le dépéce; alors les démons et les
bétes fauves se précipitent sur ces débris pantclants, en dévorent la
chair et en boivent le sang. Les paroles prononcées font allusion &
certains Jatakas, qui racontent comment le Bouddha, au cours de
Ses vies antérieures, livra sa propre chair & des animaux affamés et
4 des démons anthropophages 2.

Ct. Vayages d'thn Batoutah, trad, C. Defrmery ot Dr. B. R. Sanguinelti,
v e e T e e Yule-H. Cordier, The Book of Ser Marco Polo,
London, 1931, t. I, pp. 31

Cf. A. Jacoby, um
indigclen Fakire (Archiv jar Rehglomwuxcnscha/t XVII, 1914, pp. 55&475),
PP

o E geler Zallberex im nltm Mezico {(=Gesammelte Abhandlungen zur
1, 1g04, pp. 84t J

e e mombres exemplex groupés par Jacoby, op. cit., Pp. 466

12. R Bleichsleiner, LEgiise jaune, trad. francaise, Taris, 1537, Db, 3ok

19!



CHAMANISME ET TECHNIQUES YOGIQUES INDIENNES 103

Des rites initiati se ailleurs : par
exemple en Australie ou chez certaines tribus d-américail
Dans le cas du choed, nous sommes en présence d'une revalori-
sation mystique d’un schéma d’initiation chamanique. Son c5té
« sinistre » est plutdt apparent : il s’agit d’une expérience de
mort et de résurrection qui est, comme toutes les expériences de
cette classe, « terrifique ». Le tantrisme indo-tibétain a spiritualisé
encore plus radical le schéma de « la mise a
mort » par les démons. Voici quelques méditations tantriques ayant
pour objet le dépouillement du corps de ses chairs et la contem-
plation de son propre squelette. Le yogin est invité 4 se repré-
senter son corps comme un cadavre, et sa propre intelligence
comme une déesse irritée, tenant un couteau et un crine. « Pense
quelle tranche la téte du cadavre et qu'elle coupe le corps en
morceaux et les jette dans le crine en offrande aux divinités... »
Un autre exercice consiste & se voir comme un « squelette blanc,
Jumineux et énorme, d’olt sortent des flammes si grandes qu’elles
remplissent le Vide de I'Univers ». Enfin, une troisiéme méditation
propose au yogin de se contempler comme étant transformé en
dékini irritée, arrachant la peau de son propre corps. Le texte
continue : « Etends cette peau afin de recouvrir I'Univers... Et
sur elle amoncelle tous tes os et ta chair. Alors, quand les mauvais
esprits sont en pleine réjouissance de la téte, imagine que la
dikini irritée prend la peau et la roule... et la précipite i terre
avec force, la réduisant, ainsi que tout son contenu, & une masse
pulpeuse de chair et d’os, que des hordes de bétes sauvages,
produites mentalement, vont dévorer...”® »

Clest, isemblabl 4 des méditati de ce genre que
s'adonnent certains yogins indiens dans les cimetiéres. Or, ceci
est un exercice spirituel spécifique au chamanisme arctique. Sur
la capacité de se contempler soi-méme comme un squelette, les
chamans h ionnés par R ont donné des
renseignements assez vagues, car il s’agit d'un trés grand secret.
Voici ce que nous dit Rasmussen :

Bien qu’aucun chaman ne puisse expliquer comment et pourquoi
il peut néanmoins, par la puissance que sa pensée recoit du surna-

13, Lama Kasi Dawa Samdup et W. Y. Evans-Wenlz, Le Yoga tibélain et les
doctrines secréten, trad, Traneeiser barls, 1038, pp. 315 8q., 311 sq.
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turel, dépoull.ler son corps de chair et de sang, de felle maméra
qu’il n’y reste que les os, en se ainsi, nu et

déliveé de la chair et du sang périssables et éphéméres, il se consacre
Tii-méme, [en utilisant] la langue sacrée des chamans, a sa grande
tiche, 2 travers cetle partic de son corps qui est destinée 2 résister
le plus longtemps & l'action du soleil, du vent ct du temps ™.

La réduction au squelette et la capacité de se voir soi-méme
comme un squelette, signifient le dépassement de la condition
humaine profane, c’est-d-dire I'initiation ou la délivrance. On sait
que le costume rituel des chamans sibériens s'efforce maintes fois
d’imiter un squelette’®, Or le méme symbolisme est amplement
attesté au Tibet et dans les régions himalayennes. D’aprés une
légende, Padmasambhava dansait, sur le toit de sa maison, une
danse mystique, uniquement vétu des « sept parures en os ». On
connait d’ailleurs le role tenu par les crines humains et les
{émures dans les cérémonies tantriques et lamaistes. La danse dite
du squelette jouit d’une importance toute spéciale dans les scéna-
rios dramatiques appelés tcham qui se proposent, entre autre, de
familiariser les spectateurs avec les images terribles qui surgissent
dans Iétat de bardo, c’est-d-dire dans I'état intermédiaire entre
la mort et une nouvelle réincarnation. De ce point de vue, la danse
du squelette doit &tre considérée comme une initiation, car elle
révéle certaines expériences posthumes’®,

Examinons maintenant un autre groupe de techniques chama-
niques : ce qu'on appelle la « maitrise du feu » et la « chaleur
magique ». Partout dans le monde les chamans et les sorciers sont
réputés « maitres du feu ».: ils avalent des charbons, ils touchent
du feu rouge, ils marchent sur le feu. Durant les séances, les
chamans sibériens & « échauffent » & tel point qu'ils se frappent
avec des couteaux sans se blesser, se transpercent avec des sabres,
avalent des charbons, etc. Ces prouesses nous rappellent certains
prodiges des fakirs indiens. La « maitrise du feu » est complétée
par la « chaleur magique ». Durant la cérémonie d’initiation, le
candidat doit démontrer sa résistance au froid. Chez les Mandchous,
par exemple, on creuse, I'hiver, neuf trous dans la glace; le can-
didat est tenu & plonger par un de ces trous et & ressortir en

Knud Rasmussen, Intellectual Culture of the Iglalik Eskimos (Report on
lhe ﬁflh Thule Expedilion 1923-1g34, vol. v1 no 1, Copenhagen, 1929), p. 114
1. Eliade, Lw Chamanisme, pp. 151
0 Shr tows eeci, voir motre Chamaniame, op. 383 5.
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nageant sous la glace par le deuxiéme, et ainsi de suite jusqu’au
neuviéme trou’. Une épreuve initiatique similaire existe chez les’
chamans esquimaux de Labrador : un candidat resta cinq jours
et cing nuits dans la mer glacée et, ayant prouvé qu’il n’était
méme pas mouillé, obtient immédiatement le titre d’angakok’®.

Or certaines épreuves initiatiques indo-tibétaines consistent jus-
tement & vérifier le degré de préparation d'un disciple par sa
capacité de sécher, directement sur son corps nu et en pleine
neige, un grand nombre de draps trempés, durant une nuit d’hiver.
Voici la description qu'en donne Mme David-Neel :

Des draps sont plongés dans 1'cau glacée; ils y gélent et en sortent
raidis. Chacun des disciples en enroule un autour de lui et doit
le dégeler ct le sécher sur son corps. Dés que I linge est sec, on
le replonge dans l'cau, ct le candidat s'en enveloppe de nouveau.
L'opération se poursuit ainsi jusqu'au lever du jour. Alors, celui
qui a séché le plus grand nombre de draps est proclamé le premier
du concours... ¥,

Cette « chaleur magique » joue un réle important dans le tan-
trisme. Lorsqu’on éveille la Kundalini, on sent une chaleur extré-
mement intense; la progression de la Kundalini a travers le corps
du yogin se manifeste aussi par des signes extérieurs : au dire
de certains textes, la partie inférieure du corps devient inerte et
glacée comme un cadavre, tandis que la partie traversée par la
Kundalini est brilante®. D’autres textes tantriques précisent que
cette « chaleur magique » est obtenu par la « transmutation »
de I'énergie sexuelle #. Mais toutes ces techniques ne sont pas une
inovation du tantrisme. La Majjhimanikdya (1, 244, etc.) {ait allu-
sion & la « chaleur » qu’on obtient par la rétention de la respira-
tion, et d’autres textes bouddhistes, la Dhammpade (387), par
exemple, assure que le Bouddha est « brilant ». Le Bouddha est
« brillant » parce qu'il pratique I'ascése, le tapas. Le sens initial
de ce terme était d'ailleurs « chaleur extréme », mais tapas e fini
par désigner D'effort ascétique en général. Le tapas est nettement
attesté dans le Rig Veda et ses pouvoirs sont créateurs aussi bien

- 8. Shirokogorov, The piychomental comples of the Tungus, London,
1038, p. 383; Eliade, op. cit., b 1
® K l\asmussf.‘n Hoross avetic America, 1927, pp. 8a sq.; Eliade, op. cit.,

68,

19, Ar David-Neel, Moystiques et magiciens du Thibet, Paris, 1929, pp. 338 sq.
0. CI. A. Avalon, The Serpent Power, 2¢ éd., Madras, 1914, p.

KD Samdup ol W. Y. Evane-Wentz, Ls Yoga tibéiatn, pp. 501 5q.



106 MIRCEA ELIADE

sur le plan spirituel gue sur le plan cosmique. Par le tapas,
Pascéte devient clairvoyant et peut incorporer les dieux. De son
cbté, le dieu cosmique Prajapati crée le monde en 8’ « échauffant »
4 un degré extréme par I'ascése; il la crée, en effet, par une suda-
tion magique — exactement comme certains dieux dans les cosmo-
gonies nord-américaines =,

L’idéologie et les techniques de la « chaleur magique » ne sont
pas le monopole de I'Inde ni du chamanisme : elles appartiennent
a la magie en général, et leur ancienneté ne fait pas 'ombre d’un
doute. Un grand nombre de tribus « primitives » se représentent
le pouvoir magico-religieux comme « brilant » et Vexpriment
par des termes qui signifient « chaleur », « brilure », « trés
chaud », etc. Clest pour cette raison que nombre de magiciens
et sorciers primitifs boivent de Feau salée ou pimentée et mangent
des plantes extrémement piquantes : ils veulent ainsi augmenter
leur « chaleur » intérieure. Dans I'Inde moderne, les mahométans
croient qu'un homme en communication avec Dieu devient « bro-
lant ». Quelqu’un qui opére des miracles est appelé « bouillant ».
Par extension, toutes sortes de p ou d’actions
un « pouvoir » magico-religieux quelconque sont considérées
comme « brilantes ». Il faut aussi rappeler les étuves initiatiques
des confréries secrétes nord-américaines et, en général, le réle
magique de D'étuve au cours de Dinitiation des futurs chamans
dans nombre de tribus de I’Amérique du Nord. On rencontre la
fonction extatique de I’étuve, unie & I'intoxication avec des fumées
du chanvre, chez les anciens Scythes. On pourrait citer encore
certains mythes héroiques indo-européens, avec leur furor, leur
wut, leur ferg, termes déja spécialisés, mais qui laissent entrevoir
la réalité premiére : la « chaleur magique »%.

Quel est le sens profond de toutes ces techniques, aussi bien
primitives qu'indiennes? Clest que la « maitrise du feu » et la
« chaleur » mystique sont toujours en rapport avec Paccés 2 un
certain état extatique om, sur d'autres niveaux culturels, avec
Taccés & un état non conditionné, de parfaite liberté spirituelle.
La maitrise du fen, I'insensibilité a la chaleur et, partant, la « cha-
leur magique » qui rend supportable aussi bien le froid extréme
que la température de la braise, est une vertu magico-mystique

23. Sur le tapas, ch, Elisde, Le Chamanisme, pp 3,0 sq.
23. Sur lout ceci, cf. Le Chamanisme, pp. l12
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qui, accompagnée d’autres qualités non moins prestigieuses (ascen-
sion, vol magique, etc.}, traduit en termes sensibles le fait que le
chaman — ou le yogi — a dépassé la condition humaine et qu’il
participe déja a la condition des « espms »

On connait I'imp: des épi i et des expé-
riences photiques dans les diverses extases indiennes. On se rap-
pelle lasce'nslon exlahque par Arjuna de la Montagne de Giva,
avec toutes ses épipl (Mahibhdirata, vi1, 80 sq.);
ces derniéres jouent un réle capital dans la mythologie de Krishna.
D’autre part, dans les Upanishads, la « lumiére intérieure » (antar
jyotik) définit Pessence méme de I'étman. Dans les techniques de
méditation se rattachant a certaines écoles bouddhistes, la lumiére
mystique de couleurs diverses indique la réussite de certains exer-
cices spirituels. De méme, le Livre tibétain de la mort accorde une
grande importance & la lumire dans laquelle, semble-t-il, baigne
I’ame du mourant pendant l’agonie et immédiatement aprés la
mort. Enfin, n’oublions pas le réle lmmense joué par la lumiére

é dans la ique et la théologi

Or cette « lumiére intérieure » constitue I'expérience décisive du
chamanisme esquimau. On peut méme dire que son obtention
équivaut & une épreuve initiatique. En effet, le candidat obtient
cette « illumination » — gaumaneq — aprés de longues heures
de méditation, en parfaite solitude. D’aprés les chamans question-
nés par Rasmussen, le gaumaneq consiste « en une lumiére mys-
térieuse que le chaman sent soudainement dans son corps, a I'in-
térieur de sa téte, au ceur méme du cerveau, un inexplicable
phare, un feu lumineusx, qui le rend capable de voir dans le noir,
au propre aussi bien qu’au figuré, car maintenant il réussit, méme
les yeux clos, a voir a travers les ténéhres et & apercevoir des
choses et des événements futurs, cachés aux autres humains; il
peut de la sorte connaitre aussi bien I'avenir que les secrets des
autres® »,

Toujours d’aprés les informations de Rasmussen, lorsque le
candidat expérimente pour la premiére fois I’ « illumination » (le
qaumaneq), c’est « comme si la maison dans laquelle il se trouve
s'élevait tout & coup; il voit bien loin devant lui, & travers les
montagnes, exactement comme si la terre était une grande plaine,

24. K. Rasmussen, Intellectual Cullure of the Iglulik Eskimos, p. 113,
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et ses yeux touchent aux confins de la terre. Rien n’est plus caché
devant lui » (ibid., p. 113).
Comme on le voit, la « lumiére intérieure » s’accompagne,
&

chez le chaman esquil d’une expéri ¥ ion mystique.
L’ascension au ciel est, en effet, lexpcnenc,e caractéristique et
capitale du ch i Cette i peut se réaliser
de deux iéres, soit par le vol mystique (lorsque I'dme du cha-

man est censée quitter son corps et s’envoler dans les airs), soit
en grimpant sur un bouleau consacré qui représente I'Arbre du
Monde et en méme temps I’Axe cosmique qui réunit la Terre au
Ciel. Le bouleau présente sept, neuf ou seize échelons, chacun

boli: un Ciel. L; ion de cet arbre ch ique équivaut
& l'ascension de I'Arbre ou du Pilier cosmiques qui se trouvent
au centre du monde®,

Nous retrouvons le méme dans le rituel k
que : celui-ci comporte égal une jon cérémonielle jus-
qu'au monde des dieux. Le poteau sacrificiel (ydpa) est fait d’un
arbre qui est assimilé & PArbre cosmique. Pendant qu’on Pabat,
le prétre sacrificateur P'apostrophe ainsi : « Avec ton sommet
ne déchire pas le Ciel, de ton centre ne blesse pas I'atmosphére »
(Catapatha Brihmana, 11, 6, 4, 13). Le poteau sacrificiel devient
une sorte de Pilier cosmique : « Dresse-toi, 6 vanaspati, au som-
met de la Terre! », ainsi Vinvoque le Rig Peda (111, 8, 3). « De
ton sommet tu supportes le Ciel, de ton milieu tu emplis I'’Atmo-
sphére, de ton pied tu affermis la Terre », proclame la Catapatha
Brékmane (m, 7, 1, 14).

Le long de ce Pilier cosmique, le sacrificateur monte au Ciel,
seul ou avec son épouse. Plagant une échelle contre le poteay, il
s'adresse 4 sa femme : « Viens, montons au Ciel. » La femme
répond : « Montons, » Parvenu au sommet, le sacrificateur tou-
che le chapiteau et, étendant ses mains (comme un oiseau ses
ailes), s'écrie : « J’ai atteint le Ciel, les dieux; je suis devenu
immortel! » (Taittiriya Samhité, 1, 7, 9, 2). « En vérité, dit tou-
jours la Taittiriya Semhité (v1, 6, 4, 2), le sacrificateur se fait
une échelle et un pont pour atteindre le monde céleste. » « Grimper
& un arbre » est devenu, dans les textes brahmaniques, une image

assez fréq de I ion spirituelle?. Le méme boli

boli "

25. Sur les rituels ot les iques de divers
voir notre livre, spécialement pp. 23!
e e ekt rappoles Bev Ananda Coomaraswamy, Seayamdtrand :
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est conservé dans les traditions folkloriques, sans que la significa-
tion en soit toujours transparente¥.

L’ascension céleste de type chamanique se rencontre aussi dans
les légendes de la Nativité du Bouddha. « Aussitét né, dit la
Majjimanikdya (11, 123), le Boddhisattva pose ses pieds a plat
sur le sol et, tourné vers le nord, fait sept enjambées, abrité par
un parasol blanc. 1l considére toutes les régions alentour et dit
de sa voix de taureau : « Je suis le plus haut du monde, je suis
le meilleur du monde, je suis I'ainé du monde : ceci est ma der-
niére naissance; il n’y aura plus désormais pour moi de nouvelle
existence. » Les Sept Pas portent le Bouddha au sommet du monde;
de méme que le chaman altaique, qui escalade les sept ou neuf
encoches du bouleau cérémoniel pour parvenir finalement au der-
nier ciel, le Bouddha traverse symboliquement les sept étages cos-
miques auxquels correspondent les sept cieux planétaires. Inutile
de dire que le vieux schéma cosmologique de l’ascension céleste
chamanique et védique se présente ici enrichi de Papport millé-
naire de la spéculation métaphysique indienne. Ce n’est plus le
« monde des dieux » et I' « immortalité » védique que poursuivent
les Sept Pas du Bouddha : cest le dépassement de la condition
humaine. En effet, 'expression « je suis le plus haut du monde »
(aggo’ham asmi lokassa) ne signifie autre chose que la transcen-
dance du Bouddha au-dessus de 1'espace, de la méme fagon que
Pexpression « je suis Yainé du monde » (jettho'ham asmi lokasse)
signifie sa supra-temporalité.

La conception des sept cieux, & laquelle fait allusion Majjima-
nikdya, remonte au brahmanisme, et nous avons probablement

affaire 3 une infl dela logie babyloni qui a égale-
ment marqué — bien qu'indirectement — les conceptions cosmo-
logiques altaiques et sibéri Mais le bouddhisme connait aussi

un schéma cosmologique & neuf cieux, profondément « intério-
risés » d'ailleurs, car les premiers huit cieux correspondent aux
diverses étapes de la méditation, et le dernier ciel symbolise le
Nirvdna, Dans chacun de ees cieux se trouve projetée une divinité
du panthéon bouddhiste, qui repré: en méme temps un certain

Janua Coeli (Zamoxis, 11, 1539, pp. 3:61), Pp. 7, fa, ele. Yoir aussi Paul Mus,
Bnrubudur Hzn 19!

2O Tawney benees’ Phe Ocean of Story (Somadeca's Kathasaritstgara,
London, 1923 83, ol L, p. 163, 11, p. 387, VI, Bp. 8 8-

9
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degré de la méditation yogique®. O, on sait que chez les Altaiques
les sept ou les neufs cieux sont habités par diverses figures divines
i-divines que le chaman rencontre dans son ascension, et
avec | lles il §° ient : au iéme ciel, il se trouve devant
IEtre Supréme, Bai Ulgin. Evid dans le bouddhi il
n'est plus question d'une ascension symbolique aux cieux, mais
des degrés de la méditation et, du méme coup, des « pas » vers
la délivrance finale.

Le sacrificateur brahmanique monte au ciel par I’escalade rituelle
d'une échelle; le Bouddha transcende le Cosmos en traversant
symboliquement les sept cieux; par la méditation le yogi bouddhiste
réalise une ascension d’ordre tout spirituel. Typologiquement,
tous ces actes participent a la méme structure : chacun, sur le plan
qui lui est propre, indique une maniére particuliére de transcender
le monde profane et d’atteindre le monde des dleux, ou lEtre, ou
Pabsolu. La seule grande diffé avec I’
d’ascension au Ciel réside dans intensité de cette demniére : comme
nous l'avons déja dit, I'expérience chamanique comporte l'extase
et la transe. Nous allons voir & instant que I'Inde ancienne con-
nait, elle aussi, 'extase qui rend possible I'ascension et le vol
magique.

L’ascension chamanique au Ciel ne se réalise pas uniquement
au moyen de Pescalade rituelle d’'un bouleau. Les chamans sont
censés pouvoir voler 3 volonté. Les sons mystiques de leur tam-
bour les aident & senvoler vers PArbre du Monde, au centre de
la Terre; I'ensemble de leur costume figure un oiseau; et d’aprés
les croyances bouriates, le premier chaman naquit de 'union d'un
aigle avec une femme. Nous rencontrons des idées similaires dans
YInde ancienne : « Le sacrificateur, devenu oiseau, s'éléve au monde
céleste », affirme Paficavimga Bréhmana (v, 3, 5). Nombre de tex-
tes parlent des ailes qu’on doit posséder pour atteindre le sommet
de PArbre (Jaiminiys Up. Br., u1, 13, 9), au « mile de I'oie dont
le siége est dans 12 lumiére » (Kausitaki Up., v, 2}, du chevel sacri-
ficiel qui, sous la forme d’un oiseau, transporte le sacrificateur
jusqu’au Ciel, etc.

Mais il y a mieux encore, Certains extatiques auxquels fait allu-
sion le Rig Veda, x1, 136, les muni aux longs cheveux, déclarent

28. C!. Eliade, Le Chamanisme, p. 366. Voir aussi W. Ruben, Schamanismus
im alten Indien’ (Acte Onmlnlla, vol. 17, 193g, PP. 164-205), p. 169.
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péremptoirement leur aptitude au vol magique. « Dans Fivresse
de Vextase nous sommes montés sur le char des vents. Vous,
mortels, vous ne pouvez apercevoir que notre corps... L'extatique
est le cheval du vent, Pami du dieu de la tempéte, aiguilloné par
les dieux... » Rappelons-nous que le tambour des chamans altaiques
est appelé « cheval », et que chez les Bouriates le biton & téte
de cheval, qui dailleurs porte le nom de « cheval », joue un rdle
important®. L’extase provoquée par les sons du tambour ou par
la danse a califourchon sur un béaton a te:e de cheval (sorte de
hobby-horse), est assimilée & une ch 1 ique dans les
Cieux. Chez certaines populations non édryennes de I'Inde, comme
par exemple chez les Muria et les Garo, le magicien utilise encore
aujourd’hui un cheval de bois ou un biton & téte de cheval, pour
exécuter sa danse extatique. Tout comme chez le chaman altaique,
Ia danse du magicien muria et garo aboutit & une transe.

Mais lidée que les saints, les yogis et les magiciens peuvent
voler se retrouve partout dans I'Inde. En effet, s'¢lever dans les
airs, voler comme l'oiseau, franchir des distances immenses en

Pespace d’un éclair, disparaitre, ce sont 1a quelq des pou-
voirs i que le bouddhi et Phindoui: fé aux
arhats et aux iei Le lac miracul A ipta ne pouvait

étre atteint que par ceux qui possédaient le pouvoir surnaturel de
voler dans les airs; Bouddha et les saints bouddhistes arrivaient
& Apavatapta en un clin d’eil, de méme que, dans les légendes
hindoues, les rishis s’élancaient dans les airs vers le dwm ex mys-
térieux pays du Nord appelé ¢ Les textes boudd

parlent de quatre sortes de pouvoir magique de translation (ga-
mana), le premier étant celui du vol comme Poiseau. Patadjali
cite (Yoya Satra, 11, 45), parmi les siddhi (pouvoirs magiques),
la faculté que peuvent obtenir les yogis de voler dans les airs
(laghiman) et le méme secret est connu des alchimistes. Ce mira-
cle est telloment commun pour les arkats bouddhistes, que arahant
2 donné le verbe cingalais rahaive, « disparaitre, passer instan-
tanément d’un point & Pautre ». Les dakinis, fées-magiciennes qui
jouent un réle imp dans ines écoles i sont
nommées en mongol « celles qui marchent dans les airs » et en
tibétain « celles qui gen vont au Giel »®. Le vol magique et

30: Eliade. Le Chamanisme, pp. 16
35 S ot o verr motes Sog G ot T4 Chamanisme, PP 336 3q.
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Y'ascension au Ciel a I'aide d’une échelle ou d’une corde sont des
motifs fréquents aussi au Tibet, oui ils ne sont pas nécessairement
des emprunts a I'Inde, d’autant plus qu'ils sont attestés dans les
traditions bon-po ou dérivant d’elles, Dailleurs, les mémes motifs
jouent un rdle considérable dans les croyances magiques et les
folklores des Lolo, des Moso et des Chinois — et ils se rencontrent
aussi un peu partout dans le monde primitif ®.

L’ascension au Ciel et le vol magique sont chargés d’un sym-
bolisme extrémement complexe, ayant trait surtout i I'ame et &
Pintelligence humaine. Le « vol » traduit parfois I'intelligence, la
compréhension des choses secrétes ou des vérités métaphysiques.
« Lintelligence {manas) est le plus rapide des ociseaux », dit le
Rig Vede (v1, 9, 5). Et le Paiicavimga Bréhmana (x1v, 1, 13)
précise : « Celui qui comprend a des ailes. » On sait que chez
de nombreux peuples 'dme est congue comme un oiseau. Le « vol
magique » prend la valeur d’'une « sortie du corps », c’est-d-dire
il traduit plastiquement I'extase, la délivrance de I'dme. Mais tan-
dis que la plupart des humains se transforment en oiseaux seule-
ment au moment de leur mort, lorsqu’ils abandonnent leurs corps
et senvolent dans les airs — les chamans, les sorciers, les extati-
ques de toute sorte réalisent ici-bas et autant de fois qu'ils le
désirent la « sortie du corps ». Ce mythe de 'ime-oiseau contient
en germe toute une [nétaphysique de Pautonomie et de la liberté
spirituelles de Ihomme.

Mais, les mythes de tous les peuples font allusion & un temps
primordial ol tous les humains pouvaient monter au Ciel, d'une
maniére concréte, en escaladant une montagne, un arbre ou une
échelle, ou s’envolant par leurs propres moyens ou encore en se
laissant porter par des oiseaux. A la suite d’une faute rituelle,
les communications entre le Ciel et la Terre ont été interrompues;
seule la mort restitue aux hommes (et encore pas & tous!) leur

diale : alors seul ils peuvent monter au Ciel
et voler comme des oiseaus. Durant son extase, le chaman rétablit
la « communicabilité » qui existait in illo tempore — dans les
temps mythiques — entre ce monde-ci et le Ciel. L'extase réactua-
lise, provisoirement et pour un nombre restreint de sujets, I'état
primordiel de I'humanité tout entiére. A cet égard, 'expérience
extatique des « primitifs » équivaut & un retour aux origines, &

31. Voir les matériaux groupés dans noire Chamanisme, pp. 388 sq., 415 5q.
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une régression dans le temps mythique du Paradis perdu. Pour le
chaman en extase, ce monde-ci, ce monde déchu, qui se trouve sous
la loi du Temps et de I'Histoire, est aboli. Ceci est la signification
profonde de tous les rites et de tous les symbolismes de Iextase,
de I'ascension céleste et du vol magique : le recouvrement de la
situation paradisiaque de Ihomme primordial, de 'homme qui
n'avait pas & proprement parler une « histoire », parce qu’il ne
vivait pas dans le Temps®.

Dans un chapitre antérieur du présent volume (voir plus haut,
pp. ), mous avons esquissé une rapide comparaison entre le
Yoga proprement dit (ou le Yoga « classique ») et le chamanisme.
A la lumiére des documents gue nous venons de passer en revue,
et qui ont trait aussi bien au chamanisme stricto sensu qu’aux
diverses techniques indienmes d’extase, nous croyons qu ’il sera
utile de reprendre et de pléter ces Comme nous
venons de le voir, 'Inde ancienne connaissait certaines techniques
de Pextase et nombre de rites, de mythes et de symbohsmes qui,
grosso modo, peuvent étre idérés comme « ch »
Tout ceci fait partie de Ihéritage immémorial de I'Inde. Mais,
pour le répéter encore une fois, ces techniques archaiques de
Textase, qui survivent encore dans I'Inde moderne, n’ont presque
rien en commun avec le Yoga. Le chaman poursuit Pestase, tandis
que le yogin a en vue la concentration ultime, la parfaite auto-
nomie et spontanéité, 'état « non conditionné » ou I'enstase (sa-
midhi). Pourtant, il existe un point précis oi le Yoya et le cha.
manisme se Tencontrent : c’est la « sortie du Temps » et I’abolition
du temps. L'extase du chaman recouvre la liberté et la béatitude
primordiale, quand, d’aprés les mythes, lhomme pouvait monter
in concreto au Ciel et Sentretenir avec les dieux. De son cdté,
le Yoga aboutit & D’état non conditionné de sahaja, a la parfaite
spontanéité du jivan-mukta, du « délivré dans la vie ». D’un
certain point de vue, on peut dire que le jivan-mukia a aboli le
Temps et I'Histoire : sa spontanéité ressemble en quelque sorte &

3a. Pour mieus Iraduire el interpréter les diverses « situations » de 'homme
dos sociélés archaiques, nous sommes obligés d'utiliser un langage rendu cou-
ranl par les grands aébais de la philosophie contemporaine. Inulile de pré-
ciser qu'aucun des fermes que nous employons — lemps, bistoire, al
34 Temps, olt. — ne so roneontre dans lo tesle des mylies « primm
st an 18 Taorare o maos fasons Tort de comprendre se sers a8 1n Jonc:
tion de tels mytlies el surlout lorsgquo nous voulons les rendre intelligibles &
e nos jours, que nous sommes obligé d'utiliser lo langage phi-
Totophiaes sourant’
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Texistence paradisiaque de 'Homme primordial évoqué par les
mythes. C'est dire que le yogi aussi bien que le chaman gefforce
d’abolir le temps hlstonque et de retrouver une situation non
conditionnée (et par doxal ible 4 imagi-
ner). Mais, tandis que le chsman nest cspable d’obtenir cette
spontanéité qu’a travers son extase (lorsqu’il peut « voler » dans
les airs!) et seulement Vespace de temps que dure son extase — le
ventable yogi, celui qui a obtenu le samddhi et est devenu un
j kta, jouit inuell de cette situation nen condi-
tionnée; cest-d-dire qu'il a réussi A abolir d’une maniére définitive
le Temps et 1'Histoire.

Pour nous résumer : d’aprés les mythes, il existait une époque
trés lointaine — qu’on pourrait appeler paradisiaque — quand
I'homme ne vivait pas dans le Temps, c’est-a-dire quand il n’avait
pas d’histoire; il jouissait de la plus compléte liberté (c’est pour
cela qu'on disait qu'il pouvait veler) : il pouvait monter in con-
creto au Ciel, il pouvait descendre aux Enfers; en d’autres termes,
les communications entre les trois niveaux cosmiques — Terre,
Ciel, Enfer — étaient accessibles & fout le monde. Cette époque
paradisiaque a pris fin & la suite d’une faute rituelle, et depuis
lors Phomme vit dans le Temps, dans I'Histoire : en un mot, il
est conditionné. Mais, certains individus, et en premier lieu les
chamans, sont capables de recouvrer, durant leurs extases, la
liberté primordiale : ils volent dans les airs, jusqu’au plus haut
ciel, ils descendent aux Enfers. Dans I'Inde aussi nous avons ren-
contré de nombreux exemples de vol magique, de « pouvoirs
miraculeux », bref, des pratiques et des idéologies de structure
chamanique. Tous ces « pouvoirs miraculeux », et en premier
lieu la capacité de « voler » et la « maitrise du feu », démontrent
que les extatiques, les fakirs et les magiciens qui les possédent
ont aboli la condition humaine et ont obtenu la condition des
« esprits » et des « morts »; car, tout comme ceux-ci, ils sont
insensibles au feu et au froid extréme, ils deviennent « invisibles »,
ils montent au Ciel et descendent aux Enfers, etc. L'initiation cha-
manique, comme d’ailleurs toute autre initiation, comporte Fex-
périence extatique de la mort et de la résurrection, et nous avons
retrouvé dans les mythol di et dans les techni du
fakirisme le théme mmanque du dépécement du candidat. Ce
théme indique, lui aussi, 'abolition de la condition humaine :
car celui qui peut étre « dépecé », « tué » et « ressuscité », n'est
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plus un étre humain, mais un « esprit ». Brei, dans I'Inde se sont
conservées des techniques archaiques d’extase par le truchement
desquelles certains individus affirment pouvon dépasser la condi-

tion humaine et réinté, la pr diale dont nous
parlent les mythes. 1! faut remnrquer une note commune a toutes
ces : le d de la condition humaine 2 lieu

soit par le moyen de V'extase, soit par la « magie »; dans un cas
comme dans Pautre la transcendance de la condition humaine et
la « sortie du temps » qui en découle est provisoire.

Tout autre est la condition d’un jivan-mukia, d’un yogi qui
a abouti au samadhi. Il n’a pas poursuivi lextase ni la magie
(les « pouvoirs miraculeux », siddhis). Le véritable yogi s'est
efforcé, au contraire, d’obtenir la concentration ultime, P'enstase.
Le résultat est qu’il a réussi 4 abolir le Temps et I'Histoire sans
pour cela se perdre dans I'extase ou s'aliéner dans la « magie ».
Comme les saints chrétiens, comme les sainis de toute religion, le
jivan-mukta vit dans un éternel présent. En quelque sorte, il a
réintégré la situation de Yhomme primordial évoqué par les my-
thes : il n’est plus conditionné, il vit dans une parfaite spontanéité,
en dehors du Temps, en dehors de I'Histoire. Il jouit de cette
condition paradoxale en pleine maitrise de soi, sans recourir &
Dextase ni & l'aliénation de Popération magique (car le magicien,
lorsqu’il opére, n’est plus lui-méme; il devient « esprit », « mort »,
« animal », etc.). Clest ici qu'on peut apprécier I'apport considé.
rable de 'Inde : le Yoga 2 travaillé sur toutes les couches de la

du sub ient et du ient, mais en s’effor-
gant toujours a ne pas renoncer 4 la lucidité. L'état paradoxal du
jivan-mukta {(c’est-2-dire le fait qu’il dispose d’ume comscience
trans-personnelle qui n’est plus ceuvre du Temps et qui permet de
vivre uniquement dans I'éternel présent, dans I’ « instant »), cet
état « non conditionné » si difficile 4 imaginer equwaut a la liberté

absolue. En langage hologi le ji éinté la
condition de Phomme primordial qul v1vmt in dlo tempore, et
cette réintégration n’est plus provi et i comme c’était

le cas des chamans et des magiciens, mais « éternellement pré-
sente ».

Mircea ELIADE.
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PSYCHO-PHYSIOLOGIE DE YO0GA
ET PROBLEMES D’'HYGIENE MUNTALE

A lexpenmenbaleur occidental qui ne craing pas d'aborder, par
les mé les de la recherch le pro-
bléme de I’ « Homme », Yoga offre un champ d’investigation d’une
richesse exceptionnelle. C'est en effet une sorte de physiologie
de PEsprit que propose & motre examen cette science pratique
puisque cest sous une forme énergétique, foncuonnelle que cet
Esprit ifeste son i dans les i
que recueillent les enregislrements

Yoga nous invite a4 considérer l‘espnt corme une réalité bwlu-
gique, a Iétudier dans son d 1l en pé
dans un domaine pratique ol &'évanouit le préjugé qui divise les
hommes en matérialistes et spiritualistes. Nous avons été accou-
tumés & préter au mot spirituel un contenu métaphysique ou reli-
gieux, impliquant pour lespnt une transcendance inaccessible aux
i Ou bien, le négligeant, nous
avons lsboure les vasles champs de la psycho physlologle en le

édui au rdle d’épiphé Les p: qui

L'ont rencontré et respecté n’ont pas almrde le probléme des lois qui
président & son fonctionnement. « La science de la santé mentale
West pas faite », a pu déclarer un ancien président de la Fédération
mondiale de la Santé mentale, tout en invitant les techniciens &
s'engager patiemment et laborieusement dans les études les plus
complexes des groupes humains ct de leurs rapports psycho-dyna-
miques et en ne dissimulant pas Vampleur et la difficulté de la
tiche.

11 ne peut pas en effet y avoir de science de la santé sociale

ou méme de la santé individuelle sans une i des gran-
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des lois qui président a I'exercice normal de la fonction humaine.
Les maladies psycho-somatiques que connait le médecin aussi bien
que les maladies psych iales qu’étudie le sociok sont les unes
et les autres {sur des plans perpendiculaires, pourrait-on dire) I'ex-
pression d’une méme perturbation psychique que le systéme neuro-
végétatif transmet aux organes et que les relations affectives trans-
mettent & la société. Si ces désordres psycho-physiologiques qui
ruinent en permanence la santé des individus et des groupes n'ont
trouvé de reméde efficace ni dans un traitement organique ni dane
une réforme du milieu social, c’est quen fait ils ont leur source
initiale dans un exercice défectueux de la fonction spirituelle,
fonction « centrale » jusqu'ici trop mal déchiffrée scientifique-
ment pour &tre l'objet de soins éclairés dans les institutions hu-
maines.

A cet egard Ie flot sans cesse accru des ebservatlons analytiques
pourrait 1 encore et alternative-
ment les savants si une orientation nouvelle ne vient pas faciliter
la synthése qui donnera un sens & tant de précieuses données non
encore intégrées dans une science humaine. Yoga nous apporte
cette hypothése féconde ou la confirme par le mécanisme méme
des exercices qu'il implique, s'il nous arrive de faire spontané-
ment appel & cette hypothése au cours de la recherche scientifique.
Bien qu'étant par essence un systéme pratique d'oli se trouve
exclue toute spéculation théorique, Yoga, en tant qu'entrainement
fonetionnel, suppose une structure humaine hiérarchisée inspirée
de la philosophie Samkhya,

Les aphorismes de Patanjali, qui, en termes quelque peu hermé-
tiques (mais rendus éh par les C ires et les
Explications), exposent Pessentiel de cette gymnsshque spirituelle
qu'est le Yoga, nous laissent penser d’emblée qu'une étude de
PHomme Réel ne saurait tenir dans les cadres de notre psycho-
logie. Nous sentons immédiatement que cette derniére ne traite
que d’une partie du probléme et, qui plus est, d’une partie illu-
soire. Les textes des tout premiers aphorismes sont significatifs, il
n’est pas inutile de se les remémorer :

Ap. 2 : Yoga consiste 2 empécher le contenu mental de prendre
diverses formes.

Ap. 3 : Alors le voyeur réside en son état propre.

Ap. 4 : Dans les autres cas, le voyeur est identifié aux modifi-
cations,
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1! n’est pas douteux que notre psychologie, dans les conditions
ol nous I'étudions habituell g'attache précisé a étudier
les diverses formes que revét le contenu mental. Qu'il s’agisse
d’affectivité ou d’idéation (I"une comme l'auh'e, d’axlleurs, surchar-

gées de f

), les i ne

pas Phomme dans les manifestations fonctionnelles qui loi sont
propres, mais un compromis entre les remous des niveaux psychi-
ques de la personnalité et I’énergie spirituelle identifi¢e par erreur
avec Pactivité de ces niveaux.

Dans ces conditions, oll l'énergie spirituelle n’apparait que
morcelée et captive dans les filets d’une activité psychique avec
laquelle elle se confond, on congoit que I'expérimentateur ne soit
pas incité & découvrir Déchelon fonctionnel qui éléve I'homme
au-dessus de Fanimal, mais  qu’ il solt avant tout submergé par des

hé d'une ! qui reti son atten-
tion an niveau psychane. En fait, ce n'est pas PHomme qu'il
étudie, mais 'animal humain.

Et cependant, selon le degré de son esclavage ou I'étape plus
ou moins avancée de sa libération, cette énergie humaine, associée
a lactivité fonctionnelle des niveaux sous-jacents, confére i ces
derniers, avec des variations individuelles sans cesse 1é
d’infinies possibilités affectives, cognitives, actives, depuis la per-
ception de Iarriéré jusqu’a la synthése du génie, depuis I'émotion
de la brute jusqu'a I'amour universel du mystique. Méme sous
ces formes plus ou moins limitées, il est impossible de ne pas
reconnaitre que nous nous trouvons 1a en présence d’une énergie
différente de I'énergie atomique de la matiére, de I'énergie vitale
de la plante et de I'énergie psychique de I'animal. On pourrait
&tre tenté (comme nous Pavons déja fait & regret) de dénommer
« spirituelle » cette énergie humaine différente des énergies ante~
rieurement évoluées. En fait, I'expression peut préter & fi
car la langue francaise ne nous offre que deux termes pour diffé-
rencier le psychisme du niveau qui lui est supérieur, a savoir
« dme » et « esprit », et dans la littérature contemporaine, nombre
d’auteurs ou de traducteurs, ayant dénommé « dme » le siége de
la spiritualité humaine, sont contraints d’appeler « esprit » (tra-
duction de Panglais « mind ») le siége de DP'activité psychique.

Ce qui nous importe ici, c’est moins le terme que la reconnais-
naissance chez I'homme d'un niveau sui gemeris qui, le dernier
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évolué dans la succession biologique, doit pouvoir normalement
et librement exercer & I'égard des précédents la fonction d" -
tégration, qui sur I'échelle évol est
au niveau supérieur. Tel est le point critique olt nous améne la
méthode inductive sur cette pente d: que doivent franchir
si durement nos sciences objectives analytiques pour remonter
progressivement du particulier au général.

Clest alors une féconde pour Pévoluti ienti
que la mise en présence {sur le terrain expérimental que constitue
la pratique du Yoga) du chercheur occidental et de I'athléte spi-
rituel qui, lui avssi, arrache  la nature les secrets de ses méca-
nismes fonctionnels, mais par une méthode inverse et qui, identi-
fiant la conscience avec la Cause Premiére, apprend & en reconnaitre
les effets a tous les degrés de la manifestation.

Il n'est pas douteux que Yoga met u la disposition de nos enre-

instr des i qui repré-

sentent différents épisodes de la mise en jeu de la fonction humaine
par laquelle I'énergie spirituelle exerce librement son autonomie.
Mais il serait vain d’étudier de telles manifestations sans prendre
en considération le mécanisme méme qui les réalise. Et cela, non
sevlement dans le but de ne pas mésinurpréter la signification
profonde des documents recueillis, mals uusu pour rénover les

athod

pp de notre psych le par Pin-
troduction d’une préoccupation nouvel]e Texercice de la Ionchon
irituelle avec sa lité, ses ou ses déviati

Lorsqu’il s'agit en effet de mettre & Pétude la « fonction hu-
maine » (qu’il Sagisse du Yoga qui en actualise toute une échelle
expérimentale ou d’états de conscience plus accessibles & 'homme
normal de nos civilisations), il est insuffi et stérile de i
& considérer la structure humaine comme une simple dualité (corps
et esprit ou corps et dme), et le terme « psycho-somatique » ne
décrit plus la totalité des mvenux fonctlonnellcmem mteresses
Bien que le psychi P & v:leux
Paffectif et Pintellectuel, d P du pomt
de vue de la structure nerveuse, au cerveau moyen et au cortex,
il ne porte pas en lui ses propres moyens de contréle. Sans I'in-
tervention d'un principe supérieur, aucune rééducation ne saurait
&tre envisagée sur des bases eﬁcaces, ot ces! en vam qn on ten-
terait de dégager de P'expéri les
de I'hygitne mentale.
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Les aphorismes de Patanjali, dont la valeur est essentiellement
pragmatique, impliquent 4 la base méme de tout entrainement I'in-
tervention d’une energle dénommée Purusha qui, par essence, par-
ticipe a la toute divine et illusoi
dans ’homme. La confusion de cette Energie avec les « modifica-
tions de notre substance mentale » est fatale & la Réalisation de
notre véritable Nature. Les étapes de la Réalisation que propose le
Yoga aménent & Pexpérience de cette distinction fondamentale
entre les éléments de notre structure psychologique et leur maitre
le Purusha, en méme temps qu’elles entrainent ce dernier, d’une
part & maitriser, d’autre part 4 transcender ces éléments tumul-
tueux de notre personnalité.

Ainsi nous semble-t-il que la plus grande contribution que Yoga
puisse apporter & la science occidentale, c’est de linviter tout
d’abord & rénover la base méme de sa psycho-physiologie qui, de
duulute’ se voit appelee & devenir trinitaire. Cela entraine obli-

une ification de la inologie elle-méme qui
ass)gne a Desprit une place dans la structure humaine et & l'éner-
gie spirituelle un role dans Pexploration fonctionnelle de T'étre
total.

Afin de conserver la dénomination grecque accréditée dans les
milieux scientifiques, il nous semble dés lors indiqué de la complé-
ter simplement en ajoutant aux termes de « soma » et de « psyché »
celui de « nous » (ou noos) qui, dans la nomenclature grecque,
semble tout désigné pour introduire dans la structure humaine
I'élément du Purusha hindou. L’étude expérimentale du Yoga peut
véritablement marquer dans les sciences de I'homme le début d’une
ére noyvelle si elle favorise le développement d'une science « Nouso-
psycho-somatique » qui ne craigne pas d’inclure les problémes de
I'homme intégral au nombre de ses investigations.

Ce sont de telles investigations qui viendront enfin conférer une
indiscutable valeur scientifique aux plus belles découvertes empi-
riques (ou plutdt intuitives) de I’éducation et de I’hy;
Aprés quinze ans d’expéri i ou d'i i
champ de la psycho-péd ou de la psycho-physiologie, les
faits on documents examinés de ce point de vue nous ont toujours
démontré que D'exercice de la libre activité du niveau supérieur,
parce qu'elle est de droit biologique, a le pouvoir de dissoudre
les problémes psycho-sociaux aussi bien que les perturbations
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hysiologi . Cette ion ne fait que
a l’c!age des activités lmmames supérieures, lorsqu’on les consi-
dére sous cet engle, les lms de la lnersrclne fonctionnelle telles

que les et physiologi au niveau de
la structure nerveuse.

Nos deux d années d'expéri i psych
somatique ont été plus écial ées 4 la recherch
et au choix de méthodes i les d’ i qui

soient, avec la plus grande approximation possible, révélatrices
de T'exercice de cette fonction humaine supérieure et de ses moda-
lités d’expression. Le depuunllement des tracés représentant deux
cent ci états de illis chez des sujets occi-
dentaux et quelques yogis avec les instrumentations les plus variées,
dont plusi graphes, apporta d’i résultats :

Les ondes périodiques lentes qui modulent les tracés i
plethysmogmphzque: aussi bien que les enregistrements elecmquea
en certaines zones cutanées d’élection présentent des rapports cons-
tants avec I'exercice de cette Fonction Supérieure : leur parfaite
régularité est I'indice de sa mise en jeu, tandis que leur absence
ou leurs irrégularités témoi de ses lies; Pamplitude des
périodes varie avec I'énergie déployée, tandis que la morphologie
de la modulation (sinusoide, dent de scie, feston) est fonction
de la tonalité affective ou intell lle de I'état de
examiné. La durée de la période est elle-méme subordonnée a la
qualité de cet état de conscience. Il semble que ce soient les
variations vaso-motrices qui, au niveau somatique, soient & l'ori-
gine de ces modulations du champ électrique aussi bien que de la
courbe volumétrique. Elles sont synchrones le plus souvent, au
rythme respiratoire qui, lui aussi, constitue un élément important
et constant du cortége des manifestaitons somatiques®.

En ce qui concerne ce test des ondes périodiques lentes, et aprés
avoir obtenu toutes garanties quant au double aspect, instrumental
et nouso-psychologique de Pexpérience (ce qui n’est pas chose
aisée), les données suivantes se dégagent de I'examen comparatif
des sujets occidentaux et de quelques yogis :

1. J-E. Marcault et Thértse Browse, L'Education de demain, 2* &dition,
Adyar, Paris, 1gky. — Thérése Brosse, Problémes d'¢ducation. L'enfance vic-
time de la guerre, Documents UNESCO, Paris, toko.

3. G Laubry ol T, Brosse, Methodes | msrmmenhﬂu et problémss prycho-

. Maladies du cceur, p. 769,

Do, sepiembre 1050,
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Chez les premiers, il est exceptionnel de voir apparaitre, mais
surtout maintenir un rythme parfai régulier en dehors des
cas de concentration aisée et iemle, soutenue par un intérét per-
manent (cela dans des situati jectives aussi bien
qu’expéri les). Habituell ¥ iation libre des idées
est plus ou moins cahotique (dans son expressi trice et
respiratoire) et les efforts de concentration, trop heurtés, ne le
sont pas moins. On congoit que cette absence de stabilité et cette
inaptitude & réaliser un état permanent d’harmonie constitue, pour
Yorganisme physique, un pomt dappel coastant pour la consutu~
tion et I'entretien de d phy ques et d’affe psy-
cho-somatiques.

Chez tous les yogis examinés, P'état de repos avec possibilité
de libre association d’idées donnait constamment un rythme régu-
lier i d’un état p aisé de pacification mentale.
Le Samadhi obtenu aprés exercices spéciaux reproduisait ce rythme
avec une amplitude habituellement moindre. De méme la médita-
tion sur un sujet pmpose (a notre mnlere d’expérimentation occi-

dentale) des dulati lie avec une parfaite
stxlnllle, quelle que soit la durée de I'examen. Seule I'admission
expé le dans la é ion égoiste et

une
intéressée venait supprimer ou modifier le rythme dans son har-
monieux déroulement,

Les gl qui précédent n’ont & de valeur
nouso-psychologique qu'en tant que réponse spontanée et auto-
matique de I'organisme 3 une situation fonctionnelle spirituelle
ou psychologlque ]Is perdent tmnc valeur d'interprétation au cours
des ires qui interviennent directe-
ment sur lorgamsme pour engendrer des modifications énergéti-
ques (pratiques du Lays Yogo, mises en cuvre & titre acces-
soire au cours des autres yogas, dans le but de favoriser I'éveil
de Kundalini}. A ce moment d’ailleurs, les modulations en rap.
port avec les mancuvres du pranayams ont une telle ampleur
qu’elles sortent du cadre matériel des enregistrements possibles sur
les films utilisés. Toutefois, on peut concevoir qu'étant donné les
rapports constants entre un état de conscience et le rythme respi-
ratoire, des modifications si profondes du rythme puissent avoir
un effet favorisant, une sorte de pouvoir d’induction, sur certains
états de conscience.

Ces pratiques iratoires qui modifi porai si pro-

)
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fondément le champ électrique diaque, ainsi qu'en

les électrocardiogrammes ou leur synthése vectographique, n’en-
trainent pas (objectivement ou subjectivement) de signes de fati-
gue cardiaque. Les exercices de tachypnée cependant (du type
Kapalabbati) sont parfois suivis d’un trouble passager de I'exci-
tabilité qu’exprime une extra-systole sporadique.

Il nous est lmpnsslble de controler objectivement la réversibilité
des i i en vérifiant les consé.
quences spirituelles de ces pmthues difficiles qui ne peuvent étre
réalisées sans danger qu'au cours d’entrainements progressifs, dans
des conditions d’hygiéne trés sévéres et sous la direction d’un
maitre autorisé. Mais, & leur égard, nous ne devons pas oublier
que dans la conception « énergétique » du Yoga I'unité fonction-
nelle de tous les niveaux est toujours prise en considération et que
la m.mnse dun élément sur un plan, symbolise toujours (avec
une tique) une réali 1 aux niveaux

dela b hie fonctionnell

Pour le yogi, en effet, la seule Réalité qui soit est IEsprit,
la Conscience pure, mais cette réalité est concréte, dynamique,
elle est PEnergie unique sur laquelle reposent les systémes cosmi-
que et humain. Lenergua vitale que la phllosophle du ¥ edama
comme celle du « prang » & tous
les niveaux cette énergie unique dont la manifestation respiratoire
n'est que I'échelon inférieur. L’homme est individualisation de la
méme vie qui dans l'univers est vie élémentaire et énergie maté-
rielle. En lui résident & la fois Purusha V'esprit, dans le Lotus aux
mille pétales, et 'énergie de la nature, Prakritri, enroulée sous le
nom de Kundalini & la base de la colonne vertébrale. Yoga doit
permettre de réduire a l'unité cette dualité sur le plan vertical et
horizontal. De cette union jaillit la Réalisation spirituelle.

En Prana, énergie vitale, lle et divine, i
dans Phomme aux trois niveaux de sa constitution, réside 'essence
méme de I'unité fonctionnelle humaine, et Yoga détruit I'illusion
que la vie, la fonction appartient au seul niveau organique. Le
tout est symbolisé dans la fonction respiratoire liée a la vie. En
{ait, le pranayama sous son aspect supérieur équivaut : d’une
part & repousser I'illusion que l'objectif est le réel {expiration),
d’autre part a acquérir la certitude du « Je suis Brahma » (ins-
piration), enfin & se concentrer sur cette certitude (Kumbahka en
rétention d’air). Sous cette forme pranayama et Samyama sont
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méme en y consacrant pendant des années une heure quotidienne
dérobée & la journée de travail. Cet échec ne nous parait pas inex-
plicable.

Le yogi qui, par vocation, décide d’entrer sur la Voie de la
Réalisation, non seulement quitte le plus souvent le milieu des
préoccupations matérielles et sociales, mais plus encore, et Clest
1& Tessentiel, est supposé avoir acquis 4 titre préliminaire les huit
perfections auxiliaires du Yoga (yamas et nyamas), ce qui signi-
fierait qu'il ne court plus le danger de problémes psychologiques
et d’atteintes plus ou moins sournoises de la part de Pinconscient;
il n’a plus rien & refouler pour maintenir le Dharana, et c'est de
intégrité de tout son &tre qu'il se concentre sur I'objet de son
choix.

L’étudiant occidental doit, au cours du méme exercice {qui n’a
d'identité que le nom), adopter & I'égard de lui-méme une attitude
disciplinaire qui refoule, seconde aprés seconde, le flot assaillant
des problémes émotionnels, mtellecme]s, moraux et pratiques que
13 i se refuse a i Tout p:
lyste saurait que de tels exercices ne peuvent qu‘sggraver la situa-
tion entre la conscience et le subconscient; de méme tout éducateur
digne de ce nom protesterait énergiquement contre une méthode
d’lmposmons et de refoulements qui est la négation méme des

& Pauto-éducation, par exercice de la Fone-

tion spirituells.

Estce & dire que la pratique du Yoga, dans I’essence méme du
message humain qu'elle détient pour nous, soit fermée 2 'homme
moderne, 4 I'heure, précisément, ol il se tourne avidement vers
elle? De méme, 'éducateur dont le génie intuitif découvre pour
Penfant des méthodes de croi: et &’ép i qui sont
de veéritables samyamas va-tl, en tant qu'adulte, renoncer a trou-
ver cette issue qui doit mener & l'éclosion d'une conscience plus
large, plus claire, plus directe, qui transcende enfin les insurmon-
tables problimes mentaux? Des transpositions ne sont-elles pas
possibles qui préserveraient l'essentiel de l'efficience méme du
Yoga?

La pratique moderne du « Yoga intégral » de Sri Aurobindo
nous donne dans I'Inde un exemple d’harmonieuse intégration de
tous les aspects de la vie individuelle et sociale dans le cadre
spirituel du Yoga, et les forces vives de ce dernier conférent une
unité a des existences dont les activités demeurent complexes.
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un et c’est le fait d'un yogi éclairé, d’un véritable yogi, d’effectuer
sous cette forme la maitrise de I'énergie. Ceux qu'intéressent les
performances ne font que détourner dans un but personnel et
matériel une étape de la méthode qui avait elle aussi sa signifi-
cation spirituelle,

Méme dans les pratiques physiologiques les plus simples, il est
facile & chacun de vérifier la prédisposition psychique que peut
conférer une posture ou une respiration volontairement modulée
pendant de courts instants. Les asanas dits de « méditation »
favorisent la pacification du mental lorsqu’ils sont maintenus aisé-
ment, sans fatigue. De méme quelques respirations profondes et
volontaires. Nous avons pu constater au cours de nos expériences
quil était & peu prés impossible de nourrir une idée agressive
en mait un rythme iratoire trés ample et ralenti. Les
états de i isoc i) habituell une
respiration rapide, irréguliére et superficielle. Dans ce domaine le
symbolisme semble véritablement exprimer une réalité profonde.

-
%

Quelque importance que pulsse metlr, dans la pratique tradi-
tionnelle du Yoga, ces « » ques qui mobili en
nous dinvisibles énergies, ils n'en sont pas moins considérés
(dans les aphorismes mémes de Patanjali) comme des pratiques
accessoires, comme de simples « aides » & la discipline de la
concentration le « samyama ». Cest 13 que réside en fait la fonc-
tion spirituelle, et si nous avons I'impression qu’en cette fonction
réside la promesse de la santé totale pour Pindividu et la société,
il n’est pas inutile d aborder la question avec toutes les dmcnml-
nations et d au
milien des | Au point
actuel de nos recherches et de nos réflexions sur la question, les
impressions qui se dégagent en nous sont les suivantes :

Dans les trois étapes de lexercice du Samyama (Dharana,
Dhyana, Samadhi), le déroulement continu de la Fonction Supé-
rieure est en fait le Dhyana (« flot ininterrompu de connaissance
sur un objet »); le Samadhi en est le couronnement (« significa-
tion sans forme de ce Dhyana »). Dharana {« maintien du mental
sur un objet ») n’est en fait qu'un exercice préparatoire.. que
Pétudiant occidental affronte la plupart du temps sans succés,

0

Tl
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L’organisation sociale ne peut toutefois revétir qu’exceptionnel-
lement cette forme favorable. Si la Realité spirituelle du Yoga,
réservée, il y a deux mille ans, aux étres d’exception qui s’isolaient
du monde, peut aujourd’hui pénétrer les consciences sur une
échelle efficace pour dissoudre I'angoisse p il importe
que cette transfiguration puisse s’opérer au sein méme de nos vies
traquées par d’insolubles problémes. Il faut qu'éduqués a la Fone-
tion humaine de compréhension supérieure, Pexercice de cette
derniére nous délivre des illusions et des exigences du mental.
Cette métamorphose ne saurait survenir au cours des luttes sans
issue d’un Dharana artificiellement mis en scéne quelques instants
chaque jour, mais seulement dans l'aisance d'un Dkyane dont la
permanence assurerait & nos vies une signification nouvelle. Patan-
jali ne dit-il pas lui-méme : « Le moyen d’abolir I'ignorance est
1a prauque ininterrompue du discernement » {11, 26).

Ceest uiie telle pratique qui porte en elle la promesse d’un
Samadlu d’autant plus efficace qu xl portera sur la totalité de nos
p idi « La libératrice est cette con-

i de discrimination qui s’étend simultané a tous les
objets dans toutes leurs variations » (i, 55).

Ceite soif de Réalisation consciente en dehors de nos mécanismes
habituels de pensée est la note si fondementale de I'époque con-
temporaine qu'on la retrouve sous les formes les plus diverses.
La littérature existentialiste en exprime les vemous douloureux,
maig certaines psychologies attirent notre attention sur les méca-
nismes fonctionnels propres & construire cette Réalité, et nous
Teconnaissons 13 les fins mémes du Yoga :

Tantdt c’est encore un aspect de la Science spirituelle tradition-
nel]e, tel le bouddhisme Zen, qui inspire au chercheur la com-

ion du vivant d it intérieur né ire 4 Iéclosion

de cet autre samadhi qu'est Je Satori®. Nous trouvons 13, nuancée
avec efficacité, toute la différence entre une discipline de com-
éhension et une discipline de inte avec le rejet des « oppo-
ses » qui nous rappellent Patanjali : « Pour un yogin, les euvres
ne sont ni noires ni blanches... » (v, 7); « samadhi... sans ques-
tion... quand la mémoire est vidée de qualités... » {1, 43). Le
Dr Benoit insiste sur’la nécessité de cette « attention a tout ce qui

3. IG Hubert Benott, La Doctrine supréme, Lo Cercle du Livre, Paris, 1953,
a2 vob.
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’a pas d'objet ». C'est lorsque notre compréhension s'exprime
par cette activité toute spéciale de notre attention que se produit
le travail intérieur.

Tantdt c’est de la gigantesque expérience intérieure d’un Krishna-
murti que surgissent les accents propres & réduire en poussiére
les remous du mental auxquels nous nous assimifons. Si nous vou-
lons bien la saisir et ]a reconnaitre, une indication nous est donnée
qui nous aménera i comprendre et & transcender, sans les refouler,
nos problémes sans fin. Clest « d'affronter chaque idée et chaque
objet qm se presente 4 Vesprit » afin de dissoudre, en Péclairant,
le du probléme. N'est.ce pas 1 un Dhyana
qui nous tnstalle en permanenoe dans l'exercice de notre Fonction
spirituelle par I'utilisation méme des piéges qui lui faisaient obsta-
cle!

Cette « vraie méditation est la compréhension de tout le pro-
cessus du moi, elle est la It de soi, I'expéri
de ce qui est » La qualité de notre attention ne doit pas étre
« exclusion », mais la facult¢ de découvrir ce qui est au del de
la pensée et de toute conmaissance verbale. Lorsqu’on les dépasse
« tout le contenu devient silencieux & tous les niveaux » ... elors
surgit « expérience directe de la réalité qui seule résout les pro-
blémes ».

Ne peut-on trouver 13 une plus belle actualisation du Yoga?
Alors que ce dernier nous invite & sortir de Iillusion des formes,
veillons & ce que Pattachement & celles qui ont deux siécles ne nous
retienne pas éloignés de sa vivante Réalité.

Dr Tuérise Brosse.



ALAIN DANIELOU

LE YOGA DE L'AGE DES CONFLITS

QUESTIONS DE VOCABULAIRE

Depuis que I'Occident a commencé d'avoir quelques apergus
sur la pensée indienne, il s’est formé dans les différentes langues
européennes un vocabulaire limité de mots sanscrits auxquels on
attache un sens spécialisé, mais souvent inexact. On parle de la
doctrine du Karmi comme d’une curieuse croyance, alors qu'il
serait si simple de parler de la « Théorie des conséquences des
actions », qui est la théorie générale de laquelle sont dérivées les
applications pratiques que sont toutes les morales, toutes les théo-
ries du bien et du mal, toutes les notions de progrés, de salut, de
libération,

Le mot Yoga a aussi souffert d’une étroitesse de conceptions

trés ire an ére d’uni lité qui marque toute la pen.
sée hindoue. Ce mot, qui veut dire « ce qui relie », se référe &
toutes les méthodes, toutes les techni par 1 lles 'homme

peut entrer en contact avec les mondes transcendants, avec les
formes du Divin. Le mot « Religion » n'est a l'origine qu’une
traduction du mot Yoga, mais est employé de nos jours pour
représenter des ensembles trés limités d’injonctions morales, de
tites et de dogmes qui varient d’une religion & P'autre. Bien que
toutes les religions modernes aient préservé quelques fragments
des conceptions du Yoga mélangés d'autres éléments, la théorie
originelle n’a survécu que dans PInde, ol elle est demeurée une
science pure qui étudie sans parti pris toutes les méthodes qui
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permettent 'expérience et la réalisation des possibilités u

dantes. Le Yoga est donc la base de toutes les religions et la clef
de toutes les formes d’expérience mystique, de toutes les possibi-
lités de réintégration comme de toutes les pratiques de magie ou
de spiritisme. La théorie du Yoga nous permet de comprendre
la nature des incarnations divines et d’expliquer la transmigration
ou survie de I'étre individuel.

UNIVERSALITE DU YOGA

Quelle que soit la religion ou la civilisation auxquelles on croit
ir, il est né ire, si l'on veut prendre la nature et le
but de Pétat d’homme aussi bien que la valeur réelle des disciplines
morales, des rites, des procédés de concentration mentale et autres
méthodes d’action & fins spirituelles, d’envisager dans son bl
ce qu'en termes religieux nous pouvons appeler la « science des
rapports de 'homme avec Dieu », bien qu’une telle expression
n’ait pas de valeur exacte tant que nous n’avons pas défini avec
précision ce que nous entendons par science, par homme et par
Dieu. La philosophie hindoue préfére se servir du terme plus
général de Yoga qui inclut tous les rapports possibles entre tous
les états possibles.

L’Univers est issu du Divin et sera réabsorbé dans I'Btre sans
limites. Il n’est séparé de son origine et de sa fin que par le
mirage du Temps et de 1'Espace, par les jeux d’un prodigieux pou-
voir d'illusion. 1] n’est pas d’aspect de 'Univers qui soit réellement
séparé de sa cause, qui ne puisse étre pris comme point de départ
pour la réalisation du Divin. Il n’y a pas de forme du monde
animé ou inanimé qui ne puisse étre une porte par laquelle nous
pouvons échapper au monde des formes, pas de mode d’action ou
d'inaction qui ne puisse étre un moyen d'expérience spirituelle.
La science du Yoga nous aide cependant & rechercher quels sont
les points les moins gardés de Penveloppe qui nous emprisonne,
quels sont les plans oil les contacts avec d’autres mondes sont plus
aisés, et quelles sont les méthodes les plus rapides pour atteindre
la liberté.

Sitét que nous perdens de vue I'universalité des principes, toutes
les formes de religion, de morale deviennent des liens au lieu
détre des instruments. Mais aussi, si nous perdons de vue que le
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particulier est pour nous le moyen d’atteindre l'universel, nos
aspirations ne conduisent’ jamais 4 une réalisation effective. Il est
essentiel pour nous de savoir que la caverne oit nous vivons est
contenue dans l'espace sans limite, mais c'est par le passage étroit
de son entrée que nous pouvons atteindre le monde extérieur.
L'ignorant qui passe par accident la porte étroite est plus fortuné
que le poéte qui réve des sphéres, mais ne cherche pas a trouver
T'issue de sa prison physique. L'adepte doit visualiser I'ensemble
des possibilités qui lui sont ouvertes avant de s’engager dans une
expérience particuliére, mais ce n'est qu’a travers le particulier
qu'il peut atteindre I'universel. C'est seulement lorsque, au fond
de nous-mémes, nous réalisons I'universalité du Yoga, I'universalité
de la possibilité de réalisation du Divin, que nous nous sommes
libérés de toute étroitesse mentale, de toutes nos superstitions, nos
croyances, nos liens sociaux et moraux pour en reprendre les par-
ties vivantes non du point de vue aveugle de la foi, mais de celui
lumineux de la connaissance que nous pouvons approcher avec
fruit Jes méthodes pratiques qui facilitent Uexpérience divine, mais
qui n’admettent pas d'erreur, pas d’hésitation, de pudeurs, de pré-
jugés inutiles.

Les bonds que font faire les méthodes de Yoga sur la Voie
spirituelle sont si prodigieux que le moindre faux départ, le moin-
dre lien qui rattache I'apprenti a la terre risque de le faire retom-
ber brisé au premier pas. Clest pourquoi il n’est pas sage de
g'exercer aux méthodes de Yoga sans un guide sir. Ce n’est pas
Ia pratique du Yoga qui est difficile, mais la préparation au départ.

La GRANDE AVENTURE

Le travail par lequel I'Apprenti se prépare a franchir l'espace
qui le sépare des Dieux est aussi minutieux que la préparation
d’une exploration polaire. I doit s'entrainer mentalement et
physiquement, ne rien oublier. 1l s'agit la d'un voyage difficile,
de l'abandon total d'un monde familier pour s'élancer dans uan
univers inconnu qui n’est pas celui de la vie, mais celui de l'éter-
nité.

Notre perception du monde extérieur passe inévitablement par
Pintermédiaire des sens. Nos sens sont d'étroits hublots qui nous
permettent d’avoir un apercu fragmentaire et déformé de la réalité
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extérieure. Mais si le grand Cosmos nous révéle difficilement ses
secrets, il existe en nous un autre Cosmos dont nous ne sommes
point séparés par les mémes barriéres. Si nous voulons chercher a
comprendre la nature secréte des choses nous devons les chercher
en nous-mémes, 12 ol les limites des sens ne s'interposent pas entre
notre conscience et nos perceptions. C’est par I'étude du micro-
cosme que nous pouvons comprendre le macrocosme, par la réali-
sation du fragment d’étre que nous sommes que nous pouvons
atteindre I'Etre universel. C'est dans la caverne du ceeur que nous
pouvons réaliser I'immensité des espaces. Clest en contrélant les
rythmes vitaux que nous échappons a la puissance du temps. Cest
en atteignant la racine de la vie que nous pouvons échapper au
pouvoir de la mort. Cest en explorant les sphéres inconnues de
notre monde intérieur que nous pouvons visiter les mondes céles-
tes et infernaux.

LES CENTRES SUBTILS

Nous employons seulement une faible partie de notre cerveau.
Nous possédons & Iétat latent dans les parties inutilisées des quan-
tités de facultés dont nous n’avons normalement nulle idée, de sens
que nous n’utilisons point. Nous pouvons par des méthodes de
concentration mentale, jointes & certains exercices musculaires et
respiratoires, arriver & pénétrer peu 4 peu dans ces régions silen-
cieuses du cerveau, a éclairer certains recoins inconnus. Chaque
région nouvelle ouvre pour nous un univers nouveau, des pouvoirs
surprenants, des moyens de ps ir et de
nés. Bien que les centres subtils soient réellement dans le cerveau,
nous les percevons comme #'ils étaient localisés dans différentes
parties du corps. De méme que nous sentons la douleur d’une
entorse dans la cheville, bien que la perception réelle de la douleur
soit dans le cerveau, de méme nous croyons percevoir les centres
subtils dans les régions du corps auxquelles ils sont reliés par le
systéme nerveux, bien qu'ils soient localisés dans le cerveau lui-
méme. Du point de vue pratique la concentration sur les différents
centres se fait exclusivement comme s'ils étaient réellement situés a
la base de la colonne vertébrale, 2 la hauteur du nombril, du cceur,
de la gorge, du front, etc. Toutefois, si une chirurgie habile réus-
sissait 4 les toucher, 3 stimuler les centres correspondant a ces
diverses facultés supérieures, cela ne pourrait se faire que par une
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opération du cerveau et non pas dans les différents organes et
glandes du corps, comme on I'a quelquefois supposé.

Les TECHNIQUES DU YOGA

La science du Yoga explique les méthodes et les techniques par
lesquelles nous pouvons nous explorer nous-mémes et contrdler
les automatismes de la vie, et par cela méme dominer les forces
de la Nature, acquérir des pouvoirs magiques et entrer en contact
avec les étres célestes, les formes du Divin,

Parmi ces techniques il en est qui sont plus ou moins faciles,
plus ou moins rapides, plus ou moins efficaces, plus ou moins
dangereuses. Il en est qui conviennent a certains étres, a certaines
périodes, a certains pays, i certaines races, 4 certains groupes
ethniques ou sociaux, & certains tempéraments, & certains ages de
la vie.

Les moins dangereuses sont celles dont Penseignement est le
plus accessible, mais ce ne sont pas nécessairement les plus effica-
ces. La plupart des techniques de Yoga ne peuvent étre enseignées
qu'avec de grandes précautions: et un guide compétent, car elles
affectent tout Véquilibre vital.

Les adeptes de certaines formes de Yoga assurent que la plu-
part des techniques qui convenaient a d’autres dges sont impra-
ticables dans I'époque oit nous vivons, ot la vie est trop bréve pour
les mener & bien. Les méthodes qu'ils proposent comme étant
adaptées & I'age moderne ne peuvent étre enseignées que secré-
tement, car elles sont parfois en contradiction avec certaines con-
ceptions religieuses et morales, certains tabous hérités d’ages
révolus, mais dont peu d’individus ont assez de liberté mentale
pour oser reconsidérer la valeur.

Les OBSTACLES

1l est compréhensible que la Nature s’oppose par tous les
moyens aux méthodes par lesquelles un &tre vivant peut devenir
son maitre. Plus une technique nous permet d’approcher les buts
sublimes du Yoga, plus il faut se méfier des obstacles et des
dangers qui surgissent de toutes parts, La Nature cherche a main-
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tenir la vie. Elle s’oppose donc i la réalisation spirituelle, et les
artifices sont nombreux par lesquels elle sait faire dévier les mé.
thodes qui permettent de lui échapper et les transformer en de
nouveaux liens qui lui permettent de garder Fhomme en son pou-
voir. C’est 1a Thistoire de toutes les religions qui, parties d'un
effort pour libérer 'homme de I'empire du monde, devlennen( des
entraves qui I'y h lus f Clest pourquoi le divin
Krishni, dans le Bhagavad Gitd, nous dit :

Sarvd dhormdn parityajy? mam ékam sharanam vrajd.
(Bhagavad Gi4, 18, 66.)
Renonce 2 toutes les lois de la morale et de la religion et prends
refuge en moi seul.

MORALE OU TECHNIQUE

Nous vivons dans I'age du moralisme. Beaucoup d'esprits, peu
portés & admettre I'existence d’un Dieu ou d’une forme quelconque
de survie, sont i que certaines actjons sont en elles-mé;
bonnes ou mauvaises, sans bien savoir ce qu’ils entendent par ces
mots et ce & quoi la notion de valeur morale absolue devrait
logiquement les conduire.

Du point de vue traditionnel du Yoga, bien qu'il existe des régles
de morale sociale qui n'ont rien & voir avec le développement
spirituel, il n’existe pas d'autres valeurs morales, mais seulement
des techniques. Tous les codes de morale religieuse ne sont que
des survivances incomprises d’anciennes régles de Yoga. Ce que
nous appelons des vertus ne sont en réalité que des techniques
qui n'ont de valeur que dans la mesure oit nous en connaissons
le but et cherchons a obtenir les résultats qu'elles permettent
datteindre.

Toutes les formes de Yoga exigent des contrdles physiques et
mentaux. Mais dans chaque cas il y a deux méthodes : celle de
abstinence et celle de I'usage mesuré. Dans I'age des Conflits,
c’est la deuxiéme forme qui est idérée comme la plus indiquée.
L’ascétisme est une arme puissante pour la réalisation du divin,
c’est méme I'arme la plus importante de certains dges du monde olt
des hommes, par la pratique d’austérités inouies, ont su conquérir
le ciel. Mais "homme de ’Age Sombre manque de la force néces.
saire et risque de se détruire lui-méme avant d'atteindre son
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but, Clest ainsi qu'un jeine comme le Chandriyand, qui dure
un mois, permet d’acquérir certains pouvoirs, mais détruit habi-
tuellement la force mentale qui permettrait de s'en servir. Les trai-
tés de Yoga sopposent a tout ascehsme comme & toute indulgence
et une et

rythmée qui permet & D'étre physique de l’Apprentl comme do
V'Adepte d'étre dans les meilleures conditions pour entreprendre
son voyage intérieur.

La chasteté, si elle est réelle, est un moyen d’accumuler des
énergies considérables, essentielles dans certaines formes de Yoga.
Mais pour que le fonctionnement sexuel puisse étre effectivement
suspendu méme en réve, il est nécessaire d’avoir recours i un
systéme alimentaire spécial, 3 des exercices physiques, mentaux
et respiratoires trés méthodiques.-Comme toutes les disciplines qui
tendent & suspendre Pusage d’une fonction physique, c’est seule-
ment lorsqu’elle est sans fissure, sans réaction psychologique ou
tension mentale que la chasteté¢ a une valeur positive. Elle permet
alors d’emmagasiner les forces d’une des énergies vitales les plus
importantes et de les utiliser pour la conquéte des mondes transcen-
dants, comme d’ailleurs pour tout autre but. Un des effets premiers
de la chasteté réelle est de donner au corps et au visage du yogi
une apparence et une grice d’adolescence, méme dans un dige trés
avancé. Le yogi trouve dans la pratique de la chasteté un bénéfice
immense et immédiat. Mais si vous venez lui dire que Pabstinence
de certains plaisirs sans usage d’aucune des techniques qui ren-
dent cette abstinence efficace est un moyen de gagner quelque
chose sur le plan spirituel ou de plaire & un dieu, il sourira d'une
superstition si enfantine.

Harna Yoca ET Raja Yoca

On parle souvent du Yoga comme si ¢'était un systtme d’exer-
cices, une culture physique de I'esprit et du corps. Ceci est vrai
dans une certaine mesure des stades préliminaires qui sont appelés
Hathd Yoga.

Les huit degrés du Hathd Yoga, Obédiences, Abstinences, Con-
trole respiratoire, etc., ont été maintes fois décrits. lls représen-
tent un systéme denzramement physico-mental qui facilite consi-
dérabl les de ion. 1l n’est pas absol
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nécessaire de se servir de cet entrainement pour atteindre les plus
hautes formes du Yoga, mais il est une si grande aide, une si
utile préparation qu'il ne semble pas qu'il puisse y avoir un avan-
tage & s'en abstenir.

Les formes du Raji Yoga, de la Voic royale, qui traditionnel-
lement continuent celles du Hathd Yoga dans 'acheminement vers
la réalisation spirituelle sont, dans I'’Age des Conflits, réservées a
quelques privilégiés. Leur pratique exige des disciplines qui sem-
blent surhumaines et qui sont en tout cas hors de la portée de la
plus grande partie de 'Humanité, 1l est donc essentiel & notre
époque que soient enseignées des formes plus accessibles, plus
rapides, plus efficaces. Si celles-ci sont en méme temps plus dan-
gereuses, cest que nous vivons dans un ige difficile, et il est certes
encore plus dangereux pour Phomme de ne pas s’occuper de son
destin spirituel ou de perdre le temps précieux qu'il a & vivre dans
des entreprises qui ne sauraient porter de fruit que de chercher
& atteindre par un sentier, si périlleux qu'il soit, le but pour
lequel il est venu au monde.

Le Yoca DE L’AMOUR DIVIN

A mesure qu’il pénétre plus profondément dans I'Age des Con-
flits, ’homme est de plus en plus attaché a d'illusoires valeurs
matérielles. Rien n’a la force de I'en arracher que la passion.
Clest donc en utilisant Vardeur de I'amour, mais en en changeant
Pobjet, qu’il peut arriver par une sorte d'artifice psychologique &
s'élever au-dessus de lui-méme. Clest en vertu de cette conception
que depuis la fin du moyen age indien ont fleuri tant de théori-
ciens de l'amour mystique, tant de poétes exprimant dans les
termes les plus vibrants de I'amour leur attachement passionné
pour les incarnations divines, hommes et pourtant Dieux.

La musique, la danse, les rites d’adoration sont des auxiliaires
utiles de ces débordements de passion mystique et trouvent donc
leur place parmi les techniques du Yoga. Mais I'instrument essen-
tiel de la voie de FAmour divin est le Mantrd-Yoga, c'est-a-dire
japi ou répétition rythmée de formules symboliques ou mantré-s,
associées extérieurement au nom du bien-aimé céleste, bien qu'en
réalité leur signification technique soit sur un tout autre plan.
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L'amour est utilisé ici comme I'impulsion qui permet & homme
d’accomplir le rite magique.

Les mantrd-s peuvent étre prononcés a haute voix ou seulement
murmurés ou répétés mentalement. Le nombre des répétitions est
généralement par cycles de 108 (le double du nombre des grains
du chapelet catholique}. Le plus simple et le plus commun des
mantréi-s de cet ordre est le mantri igné Rém qui représente la
puissance de la pensée, et est par conséquent le véhicule qui con-
duit vers l'introspection, vers 'exploration du mental. La pronon-
ciation magique de ce mantrd est Rang. Sa forme est associée &
celle du divin Ramd, Fincarnation du Devoir.

LA VOIE DE L’AMOUR PHYSIQUE

difta

La voie de FAmour physique est une q Dans
le Yoga de I'amour divin, seul le sentiment, le désir, est transféré
de Iobjet humain 4 I'objet divin. Ici c’est I'acte méme d’amour
qui est utilisé comme un rite, et c’est Pobjet méme de Famour
humain qui est divinisé et dans lequel la vraie nature de I'étre
vivant, qui est divine, devient perceptible. Il n’est aucun étre qui
dans l'acte d’amour ne s’oublie lui-méme, n’oublie son intérét, sa
raison, sa logique, sa vanité. Cette force qui I'arrache i lui-méme
est utilisée par une technique appropriée pour transporter I'adepte
dans un autre monde. Il s'éveille alors sur un autre rivage comme
un homme enfermé dans une caverne qui plonge dans un torrent
obscur et aprés un moment de lutte et d’angoisse se trouve soudain
1ibéré sur le rivage ensoleillé de la mer.

Llivresse et certaines drogues comme le Bhang (chanvre indien)
peuvent &tre utilisées aux mémes fins. Mais ces méthodes exigent
Pobservation de régles trés strictes, autrement elles sont dange-
reuses pour I'équilibre mental.

Yairévt patanam dravyaih siddhis tair évd choditd,

Shrt Kauld darshané chd évd Bhairavénd Mahdtmand.

Shivi, le Dieu Terrible, a enseigné dans la docirine de la main
gauche que le progrés spiriluel n’est possible qu’avec 1'aide des
choses mémes qui sont la cause de la chute de I'bomme.

(Kulérnavi Tantrs.)

Les pratiques qui utilisent I’amour physique comme instrument
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11 P

de réalisation sont avec le
culte du Principe féminin et sont expliquées dans les Tantri-s
livres pour la plupart tenus trés secrets. Les Tantri-s affirment
que seules ces méthodes permettent, dans PAge des Conflits o la
vie de 'homme est trop bréve, la libération des attaches qui lient
les &tres au cycle sans fin de la vie et de la mort. Les Tantrii-s

i que ces techni sont d et difficiles.
Leur but est la réalisation spirituelle et non le plaisir physique,
leurs méthodes sont parfois en contradiction avec les lois qui
assurent I'ordre social, I'intérét matériel de la famille, de I'Etat.
Ces techniques ne peuvent donc étre enseignées qu'a Papprenti
dont le désir de progrés spirituel est sincére, dont la volonté de se
détacher des liens et des ambitions humaines est réelle et durable.

QUALIF!CATIONS ET CONDITIONS NECESSAIRES AU YoOcA

L'initiation tantrique, comme celle du Yoya de I'’Amour divin
et celle des formes communes du Mantri-Yoga ne nécessite aucune
qualification autre que le désir du progrés spirituel. Ces formes
de Yoga sont donc ouvertes & tous les individus de toutes les
races et de tous les pays. Pour chaque forme de Yoga de la main
gauche il existe une forme de main droite, le choix de I'une ou
l'autre est pour I'individu une question d’aptitude et de tempé-
rament.

La question de qualification pour une forme ou une autre de
Yoga n’est pas une question de priviléges, mais de nature. Aucune
forme de Yoga n’est interdite & ceux qui peuvent y réussir. Mais
de méme qu'une jeune fille n’est pas généralement qualifiée pour
se méler a des sports violents, de méme nous avons tous des
points faibles qui nous interdisent certains exercices, certaines
entreprises. Les buts que le Yoga nous permet d’atteindre sont
plus importants que toutes les réalisations temporelles. Nous ne
pouvons donc espérer faire de la pratique des plus hautes techni-
ques du Yoga une occupation accessoire. Clest un travail qui
exige la concentration de toutes nos énergies et des circonstances
extérieures favorables. Il n’en est pas de méme en ce qui concerne
les techniques préparatoires. La pratique des exercices de Hathi
Yoga, contrdle du souffle, concentration, gestes, actions, etc., si
elle est faite correctement, ne présente pas d'inconvénients et est
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une préparation utile pour toutes les autres formes de Yoga. La
plupart de ces exercices peuvent étre pratiqués par des individus
qui ont d’autres intéréts et devoirs et ne peuvent y consacrer qu’une
ou deux heures chaque jour. De méme certaines formes de Japi
{répétition de mantri-s) peuvent &tre pratiquées tout au long du
jour, dans chaque instant de liberté. Aprés une pratique suffisante
de ces exercices préparatoires, I'étre se trouve purifié, dégagé de
beaucoup d’entraves et il lui devient alors plus facile de décider s3]
veut se consacrer 4 des expériences plus avancées, mais qui pen-
vent exiger un changement fondamental dans son mode de vie.

1l 0’y a aucune régle en Yoga qui exclut o priori un étre quel-
conque de certaines formes. Il y a des pays, des lieux, des étres
qui sont plus adaptés i certaines voies, Mais cela ne veut pas
dire que ces voies soient impossibles ailleurs ou pour d’autres.
La principale difficulté dans la vie moderne est de réunir les con-
ditions de calme, de solitude, les loisirs qui conviennent & la
pratique de la concentration, et d’avoir Paide de guides compétents
pour les premiers pas du voyage. Ces conditions sont plus facile-
ment obtenues dans I'Inde parce que FInde est restée plus fidéle
aux enseignements des sages des premiers jours. Mais il n’y a pas
d’objection de principe & ce que des conditions idéales pour la
pratique du Yoga soient recréées sur d'autres terres comme elles
le furent jadis.

11 est nécessaire pour qu'un lieu soit propice aux réglisations
spirituelles d’en sanctifier la terre par des rites, d’y évoquer la
présence des dieux, d’y honorer le divin dans toutes les formes
de Pexistence animée ou inanimée, de le purifier par la présence
de certaines plantes, certains étres, certains objets et par certains
gestes ou dra. és de ines paroles.

Parmi les maitres du Yoga les avis sont partagés en ce qui
concerne les voies qui sont & conseiller aux aspirants de Iige
modeme, Ici, comme pour toutes les méthodes de progrés indivi-
duel, la vérité est différente pour chacun. Il n’existe pas deux
individus identiques, au méme stade de développement. Il n’est
donc pas possible de standardiser les formes d’éducation ou de
progrés spirituel. 11 faut seulement que Papprenti puisse voir
ouvertes devant lui les différentes voies qui peuvent le conduire
4 son but de maniére qu'il puisse faire lui-méme ses expériences
et finalement son choix. Nul ne peut lui donner plus que des
suggestions, ne peut faire plus que de lui indiquer des possibilités.
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L’important est de lui faire connaitre les méthodes et le but
atteindre et de lui montrer les différentes voies. La notion qu’il
y a toujours de multiples fagons d’arriver au méme but est con.
sidérée comme si évidente dans la pensée hindoue qu'il ne semble
pas nécessaire d’en faire mention. Il n’en est pas de méme dans
les pays olt des religions dogmatiques se sont efforcées de réduire
4 Punité les diverses voies de la connaissance.

Les quelques méthodes mentionnées ici ne sont pas les seules.
Il en est beaucoup d’autres que I'apprenti peut prendre et qui
Yaideront & s'ouvrir plus ou moins rapidement un chemin vers
les régions inconnues et sublimes de son univers intérieur.

ALAIN Danirou.
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DEUX YOGA OUPANISHADS*

I

L’APPROCHE DU « PASSEUR »
QUI MENE AU DELA DE LA DUALITE
(4dvayd Taraki Oupanishadd)

AUM

11 est le Tout; et 1'Univers est le Tout.

Le Tout est né du Tout.

Si du Tout on enléve le Tout

Ce qui reste est le Tout.

Paix du corps! Paix de 1'Esprit! Paix de I'ame,
soyez miennes.

QUALIFICATIONS POUR LE Yoca DU PasseuR.

Voici ’Approche du Passeur qui méne

au dela de la dualité

accessible aux seuls ascétes qui, leurs sens maitrisés,

sont possesseurs des six vertus :

paix intéri ( ole de soi,
concentration, humilité). 1.

Iétach

LE RESULTAT DE LA PRATIQUE DU YOGA.

Méditant — « Je suis la Conscience méme. »

les yeux clos ou mi-clos, le regard tourné en dedans,

il contemple, au-dessus du centre situé entre les sourcils,
Ia forme resplendissante du Principe ineffable

fait de Réalité, de Conscience et de Joie.

Et il se perd en Lui.

# Les notes et explications enlre parenthdses et crochels sonl basées sur d'an-
ciens commentaires el les explications données dans d’autres Oupanishads.
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LA FORME DU PASSEUR.

Ce qui guide

le fcetus, ’enfant, le vieillard, le mourant
a travers l'immense peur du monde

est appelé Taraki, le « Passeur ».

Ce qui demeure lorsque I'on a compris

que la notion d* « homme » et celle de « Dien »
ne sont que des illusions

des apparences sans réalité,

est appelé le « Principe sans dualité ». 3.

LES TROIS FORMES DE L’EXPERIENCE.

Pour le connaitre il faut avoir recours
aux trois formes de D’expérience. 4.

L’Expérience intérieure

Au centre du corps est Soushoumna,
I'artére Principielle
brillante comme le Soleil, fraiche comme le clair de Lune.

En son milien

pareille 2 la tige d’un lotus délicatement enroulée
scintillant de milliers d’éclairs

est Koundalini, 1’Energie tout

Lorsque son regard intérieur la percoit
I’homme est purifié¢ de toutes ses erreurs
et il atteint la Libération.
Celul dont le regard intéri

a I’aide du Yoga du « Passeur », voit bnller,
au dela de son front, & la naissance des cheveux,
une lumiére,
atteint la réalisation.

Avec les index se bouchant les oreilles, il entend
un bruit étrange ressemblant au son « Phoute ».
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Fixant 1’esprit sur ce son, le regard sur 'emplacement
o1, entre les sourcils, apparait une lumiére bleue,
il est empli par une sensation de volupté prodigieuse.

Et il peut voir soudain Iintérieur méme
de la caverne de son ceeur.

Ceux qui cherchent la libération
s’adonnent a la pratique de I’Expérience intérieure. §.
L’Expérience extérieure

Mai PExpéri i,

Celui qui peut voir successivement dans 1’espace

2 la distance de quatre doigts, puis de six

de huit, de dix, de douze en avant du nez

une lumiére bleue avec un cercle d’ombre,

des reflets jaunes et des ondes rouges qui se meuvent
devient un yogi.

Devant les yeux de celui dont le regard mobile
plonge dans le sein du vide

apparaissent les rayons de lumiére.

Clest en les contemplant que Pon devient yogi.

Quand il voit du coin du regard

ou bien vers la terre

des rayons brillants comme I’or fondu
son regard devient fixe.

Celui qui voit au-dessus de sa téte
a la distance de douze doigts
acquiert I'immortalité.

Celui _qui fixe ainsi son regard
dans 1’espace au-dessus de lui
devient un yogi. 6.

L’Expérience intermédiaire

Mai PR

t I'Expérience i
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A T'aurore il contemple le disque indivisible

et multicolore du Soleil

on bien les ondulations d’une flamme, on le vide de 1’espace,
et il identifie sa propre forme a la leur,

Par sa contemplation il s’identifie 2 1'Ether

au vide absolu.

11 devient I’ « Espace Supérieur »

qui est le « Passeur » brillant comme une nuit profonde.
Puis il devient le « Grand Espace »

qui resplendit comme les flammes du Temps.
Puis il devient le « Principe de I’Espace »

qui scintille au-dessus de tout

comme une lumiére sublime.

Puis il devient I’ « Espace Solaire »

brillant comme des milliers de Soleils glorieux.

Ean suivant la voie du « Passeur » il traverse
en lui-méme et au dehors
les cinq sortes d’espace.

Par cette contemplation il se libére
du fruit [de ses actions]
et il se dissout dans 1'espace de sa vision.

L’expérience du Passeur donne des fruits
que 'intelligence ne saurait comprendre. 7.

LEs pEUX « PASSEURS ».

Il y a deux Passeurs

celui du premier passage et celui du second passage.
Celui du second passage est au dela

de la portée de la pensée.

Voici leur définition.

Sache que ce Yoga est de deux sortes

ayant un premier stage et un stage ultérieur.
Le premier stage est appelé le Passeur,

le second déjoue I'intelligence.
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Les AccompLisseMENTS bU Yoca pU Passeur.

Dans les yeux, a I'intérieur des pupilles

sont reflétés la Lune et le Soleil,

Cenux qui connaissent le Passeur voient en eux-mémes
dane I'espace intérieur du crane

les sphéres de la Lune et dn Soleil

pareilles & celles du grand Univers.

Ayant compris que le Soleil et la Lune
existent en devx mondes distincts,
I'adepte du Passeur les comtemple.

11 pergoit lidentité des deux mondes et médite,

maitrisant 'agitation de sa pensée.

Sans le rapprochement [des mondes du dedans et du dehors]
T'illusion des sens ne prend jamais fin.

C’est pourquoi, tournant ses regards
vers le monde intérieur,
I'adepte cherche le Passeur. 9.

MEDITATION FORMELLE ET INFORMELLE.

Ce Passeur est de deux sortes, avec ou sans image.
Tout ce qui a pour point de départ

une perception des sens comporte une image.

La forme sans image se situe

ar dela du milieu des sourcils.

Dans toute méditation sur une forme méme imaginaire
T’usage des facultés mentales reste indispensable.

Ceux qui pratiquent la discipline du Passeur
pergoivent a ’aide du regard intérieur uni a la pensée
la Réalité qui est la Cause Premiére

sous sa forme indivisible d'Etre, de Consci et de Joie.

La Cause Premiére appuut sous la forme d’une lllnuere
de la plus pure bl et peut étre

par le regard intérieur et la pensée.

Maintenant le Passeur sans image.
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Seul le regard de la pensée

peut pénétrer la caverne du ceeur.

Puisque la perception des formes

dépend des yeux de Iesprit,

I'Homme n’a conscience des mondes intérieurs et extérieurs
que quand 1'ame, la pensée et la perception sont unies.

C’est pourquoi la perception intérieure

doit e'unir 2 la pensée

pour que le Passeur apparaisse. 10.

La rorME DU Yoca DU PASSEUR.

Le yogi concentre son regard
dans Douverture subtile de son front
par laquelle pénitre la lumiére d’en haut.

Unissant a elle par un effort intense
ses facultés mentales et le Passeur,
il souléve avec précaution les sourcils,

Ceci forme Ia premiére partie du Passeur.
L’autre partie est sans perception,
sans image mentale.

A la base du palais apparait

un puissant rayon de lumiére.

Contemplant ce rayon, le yogi

atteint les différents pouvoirs,

tel que devenir minuscule ou immense. 11.

LE GESTE QuI DONNE LE BONHEUR (SHAMBEAVI MUDRA).

La fixité du regard concentré sur un objet intérieur ou
extérieur, sans des paupié itue le
geste de « Celui qui donne le Bonheur ».

L’adepte qui a réalisé ce geste suffit par sa présence

A purifier les mondes. Le lieu ot il demeure est sanctifié.

Celui qui a le bonheur de pouvoir approcher d’un tel yogi
est lui-méme sir d'atteindre la libérati
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Les FORMES DU REGARD INTERIEUR.

L’Adepte sidentifie au rayonnement,

& la Jumiére du regard intérienr.

Suivant les imstructions du Grand Précepteur,
son regard intérieur atteint d’abord

la roue de lumiére aux mille rayons scintillants,
puis la Lumiére du Conscient qui réside

dans la cavité du ceeur,

puis le stage transcendant de Ia Conscience
établie au dela de la plénitude,

su dela du seiziéme quartier.

Ces visions sont le frnit des enseignements du Vrai Maitre. 13.

LE PRECEPTEUR (ACHARYA).

Le préceptenr est celui qui connait la Sagesse Eternelle,
qui adore 1'Omniprésent, qui est sans arrogance

expert dans la méthode et la pratique du Yoga,

et qui g'identifie lui-méme au Yoga,

dont la vie est paure. 14.

Dévous & ses maitres, ayant contemplé 1'Etre Supréme,
il est qualifié pour étre appelé un Gourou.

La syllabe Gou représente 1’Obscurité.

La syllabe Rou veut dit « Celui qui disperse ».

Parce qu’il disperse I’obscurité il est appelé Gourou. 16.

Le Gourou est la source de tout développement.

Le Gourou est I'instrument de toute réalisation.

Le Gourou est le bole de la C i T d
Le Gourou est le Supréme Refuge. 17.

Le Gourou est la porte des mondes supérieurs.

Le Gourou est la seule vraie richesse.

Parce qu’il montre la voie de la Connaissance Supréme
le Gourou est le plus grand. 18.
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IMPORTANCE DE LA LECTURE DE CET ECRIT.

Celui qui prononce les paroles de la Sagesse
se libére [des chaines] du Monde.

Toutes les fautes commises dans ses vies successives
sont effacées en un instant.

Ses désirs sont accomplis.

Le but de sa vie est atteint,

Ayant compris [il pergoit I'essence des choses].
Telle est I’approximation la plns proche

{de 'Inexprimable]. X

Traduit du sanscrit par ALAIN DANtELOU.
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DHYANA BINDOU OUPANISHAD

CONTEMPLATION by PoINT-LiMITE

Pour passer par dela I'obstacle,

que, pareil a une montagne,

forment nos erreurs accumulées (de vie en vie),
il n’est d’autre moyen que 1'ascése

de la concentration mentale. 1.

Par dela la syllabe qui est la semence

se trouve le Bindou,

le point-limite! (des iormu perceptibles).
d est le Principe-d 3

Nadi, la vibration causale®.

Au dela du Principe-du-son

ce qui demeure, dans le silence,

est I'Btre Transcendant. 2.

Le Yogi qui pergoit 1'Etre Transcendant,
au dela du son spontané

qui pait au dedans de lui-méme,

est libéré du doute. 3.

Le BRaAHMAN, L’ETRE OMNIPRESENT ET IMPERCEPTIBLE

La pointe d’un cheveu divisée en cent mille
[est ténue comme I’ame de Vétre vivant].

1. Représenté par lo point marquant la nasalisation du caractére AUM
a. Représenté par I'sccent en demi-lune représentant la résonance masale
du caractéro AUM.
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Divisée encore en cent mille

[elle est aussi imperceptible que l'intelligence divine.]
Partagée de nouveau en cinquante mille

[elle est intragable comme 1’ame du Témoin-jmmuable].
Lorsque ceci méme disparait, ce qui reste

est I'Etre nu, sans artifice. 4.

Comme le parfum dans les fleurs,

comme le beurre dans le lait,

comme 1’huile dans le sésame,

comme l’or dans sa gangue de pierre, 5

le Soi Universel, 'Atman, est partout dans les étres.

L’Atman traverse les étres

comme le fil les perles du collier.

Délivré du poids de I'erreur, son intelligence affermie,
celui qui pergoit I’Etre Absolu demeure uni a lui 2 jamais.
Car P'Etre est partout dans le corps des étres

au dedans et au dehors

comme Vhuile dans le grain de sésame,

comme le parfum dans la fleur. 7.

L’arbre de ' a des branch Ttipl

son ombre 1'Illusion est une, indivisible;

PEtre Eternel est partout pénétrant toutes choses,

le divisible comme I'indivisible [I’arbre et son ombre]. 8.

La FORME DE LA SYLLABE SAINTE

Celui qui cherche la délivrance

concentre sans répit sa pensée

sur la syllabe unique AUM,

image du Brahman, du Principe Supréme.

La Terre, le Feu la Science-des-Métres (le Rig Védi),

le mot sacré « Bhur » symbole de la Terre,

et le Grand-Ancétre, le Créateur Brahma

sont nés de A, la premiére letire, et se dissoudront dans
TA. 9-10.
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L’Espace planétaire, la Sci des-Ex (le Yajur Védi),
I’Air, le mot sscré « Bhuvar » symbole du monde céleste,
Vishnou 'Omniprésent et le Justicier

sont nés d'OU, la deuxieme lettre, et se dissoudront dans

La Voiite céleste, le Soleil,

la C i des-S t-des-Esp: (le Sami Védd),
le mot sacré « Svah » symbole des mondes transcendants,
et Shivi, le Grand-Dieu
sont issus d’M, la troi

me lettre, et se dissoudront dans I'M.

A, de couleur jaune est Rajas,

la d au
OU, blane, est la Tendance Ascendante, lﬂlummatlon.
M, noir, est la d d d 1a di

Celui qui ignore les huit éléments,
les quatre degrés, les trois lieux,
les cing dieux de la syllabe sainte?,

3. Les huit éléments de Ia syllabe AUM représentent symboliquement :

4 Ie rincipo créateur, Brshunt, lo Seigneur des Immensits.

U, le Principe préservateur, Vishnou, ent.

M, lo Principe destrcteur, Shiva, 1o Seigneur du Sommeil.

Bindou, lo point, symbole de nasalisation dans lo caractére sanskrit AUM,
el aussi le Point-limite, limite du Manifesté et du non-manifesté.

Paccent semi- clrculnn représentant la résonance naule, et aussi la

Vlbrlllnn@lusll ous du Verbe origine de toutes cl
i1t6, Ta relation de Ia syllahy fondamentale avee 1 coordon-

ible, Vaspact caussl do la syllabe AUM. non diflérenciée
it

2

Tat-pars, « Au deld de Tout », Videntification de la syllabe AUM avec le
Supréme Branman, 1'Bire sbiolu non manifesé.

s quatre degrés de la syllsbe AUM sont les sphires d'extension de U'dtre
vivant ol de IEtre cosmigue. Ellss sont :

) Dans I'Bire vivanl ou microcosme : Vishvi, V'extension, c'est-d-dire le
corp; Taifas, Lgne, cost -dire intellect; Prajna, 1o Conscient, ¢'ost-h-dire
Ia faculté cognitive;  Jurtya, lo Quatridme e degré, clest-d-dire Ie Non-diflérencié,
Félat doas leguel btre individuel mest pas distint de IBtre universel.

s IElre msm\qug ou macrocosme : Virdt, I'lmmense, lo corps de
VUnivers; Sotrk, lg Lien.de-Connaction, ¢est-a-dire Vintellect wniversel aussi
appelé 'Embryon-d'Or (Hiranyé-garbha); Bija, la Semence, la Conscience uni-
verselle; Turty, Io Quatrieme degrs, identique pour V'Etre individuel et I'Etre
universe

¢) Dans I’Bire causal avec lequel V'Etre individuel et I’Etre universel ont
une relation identiqua is correspondent 3 - Qirl, Ia Trame, la Causalits phy-
sique Teprésentée par la notion que 1'Eire Supréme est pariout comme
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ignorant la science sacrée,
ne saurait éire un adepte
et ne pourra atteindre la libération. 14,

MEDITATION SUR AUM, LA SYLLABE D’OBAISSANCE

AUM est l'arc, la pensée est la fliche,
la cible est Eire Absolu, le Brahman,
Tirée avec précision, la fleche pénétre I'Etre
et se perd en Lui.
(C'est 1a Réalisation de 1'Identité, Brahma.évi.asmi, « Je
suis, en vérité, PEtre Absolu ».}

Lorsqn on a réalisé la vision de cet Etre

i lointain et proche]
les actions n’ont plus de sens,
le bien et le mal n'ont plus de valeur. 15.

Les Dieux sont nés de la Syllabe Sainte
et les astres sont issus d’elle.

Tout ce qui existe dans les trois mondes,
les étres vivants et la matiére inerte,
est né de la syllabe AUM. 16.

ther dans I'Univers; Anujfiatri, le Savant, la Causalité inlellectuelle, repré.
sentdo par la notion que Ia Cavise n'existe qu'en relalion avec I'Elre Supréme,
ﬁ“ ‘ello eat réabsorbée par lui comme I'Univers par le fou de la desiruction

que Ia Coute w'esisle pus résllement, mais seutement IElre Supréing ol
qu'ello exister devant lui comme I'obscufité devant la Lumibre; EXS-
T vikaipt, alpl, Unification de 1a Perceplion, correspondant & Ja notion que
Sien wextdle que 'Blre. C'est Vabsence de question. L'Eire wesl pas Yobjet
deg mols 4 pen
Les trols lieus do Ia sylisbe AUM sont :
Les trois étals de veille, de réve, de wmmell profond,
Les trois corps physique, subtil, caus
Les irois qualités fondamentales : Sallva, Rajs, Tamas (centripdlo, cir-
culaire et centrifuge).
1 Les frois pownotrs (Balt) d'agir, do voulmr, de connattre.

Le Princips destructour, Rudri
pe gouvernant, kshvars
Lo Brincipe transoendant ou indépondant, Sadd-Shivi.
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Répétée comme une syllabe bréve,

elle détruit I'erreur [et rend immortel].
Répétée comme une syllabe longue,
elle apporte d’immenses richesses.
[Répétée comme une syllabe prolongée,
elle est la voie de la Connaissance.]}

Unie a la résonance nasale,
elle méne a la Libération. 17.

Une résonance difficile a décrire

parable au filet ini pu de ’huile versée
ou & la vibration qui suit le son d’une cloche
continue le son de la syllabe AUM.
Celui qui parvient & saisir cette résonance
peut- atteindre la connaissance de toutes choses. 18.

PRATIQUE DE CONTROLE DU SOUFFLE AVEC MEDITATION
SUR LA SYLLABE D'OBEISSANCE

Au centre du lotus du cceur brille la syllabe divine

155

pareille 2 une flamme immobile de la grandeur du pouce.

Aspirant I'air par la voie de gauche, s’en emplir.
La syllabe AUM apparait alors au centre du corps
entourée d’un halo resplendissant.

L’aspiration représente l’action créatrice,
ie Créateur Brahma
le maintien du souffle est ’action préservatrice
le Protecteur Vishnou
1’expiration est le repos, le Sommeil Eternel, Rudri.
Tels sont les dieux du contréle du souffle.

AUTRE MEDITATION SUR LA SYLLABE D’OBEISSANCE

Remuer le feu dormant de la pensée,
utilisant comme tisonnier les facultés mentales
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et comme un autre tisonnier la syllabe d’Obéissance,
alors apparaitra la flamme cachée. 22.

Maintenir de toute sa force le son de la syllabe AUM
jusqu’a ce que le souffle meure et que le son se dissolve. 23,

L’AUM solitaire doit rester immobile

parmi le va-et-vient du souffle.

Etabli dans le cceur de tous les étres,

pareil au cygne, symbole de I’identité,

il resplendit comme des milliers de soleils.
Ceux qui savent le percevoir, libérés de 1’action,
réalisent leur destin véritable. 24,

MEDITATION SUR L’ASPECT FORMEL pu PriNciPE DiviN

Quand 1’étre mental ayant achevé le périple

de la création, la duration et la destruction des trois mondes

[le monde du corps, le monde de Dintelligence, le monde
de I'ame],

se diesout, il atteint le stage supréme

qui est appelé Vishnou, 'Omniprésent. 25.

Dans le cceur est le lotus

aux huit pétales, aux trente-deux étamines,
en son milieu se trouve le Soleil,

au milieu du soleil, la lune. 26. ,

Au cenire de la lune est le Feu,

au milien du feu, la Lumiére.

Au centre de la lumiére est un autel

orné de multiples joyaux. 27.

Sur Dautel est Vishnou, le refuge du monde

sans maquillage, sans gue rien masque sa nature.
Sur ea poitrine ornée de perles est la méche de poils,
signe de la Fortune, et le joyau issu de 'Océan. 28.

gne est Hamei, c’est-d-dire Aham-sah, « je suis lui ». C'est Ia for-
e L heation qus le soule do ls respiFation prononce comstamiment.
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Tel apparait Vishnou I'Immense,

limpide comme le pur cristal,

répandant une clarté douce

comme celle de milliers de lunes.

Sur cette image il faut méditer pieusement. 29.

MEDITATION SUR LES TROIS DIEUX

Celui ¢ui cherche la connaissance de ’aspect formel du Divin
en aspirant 1’air concentre sa pensée,

dans le centre situé auprés du nombril,

sur I’Omnipré Vishnou I'ii aux quatre bras,
couleur de la fleur du lin. 30.

En retenant son souffle il contemple

dans la région du ceewr Brahma, le Créateur, le Seigneur
de I'Espace,

lancétre aux quatre visages

couleur de rubis, assis sur la fleur de Lotus. 31.

En expirant Dair il peroit dans la région du front,
I’Etre indivisible, Shivi aux trois yeux,
clair comme le pur cristal et détruisant I'erreur. 32.

MEDITATION DANS LE GEUR ET SON RESULTAT

Le lotus du cceur, centre de la grace divine, est inverti,
sa fleur en bas, sa tige vers le haut.

II ressemble 2 la fleur du bananier.

La totalité de la Connaissance

en est la substance éternelle. 33.

Ce lotus a cent pétales, un large péricarpe,

sa durée est d'un siécle.

Le Feu, la Lune et le Soleil sont l2

T'un au-dessus de 1'autre. 34.
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Ce lotus plein de I’énergie

du Soleil, du Feu, de la Lune

qui pend la téte en bas, se redresse soudain

par l'action de la Syllabe Sainte.

Alors saisissant la semence du cceur (I lettre A)

[le Yogi] s’unit & I’Atmen immuable

[et réalise Vishnou, I'Omniprésent, dont le symbole est la
lettre A]. 35.

[Se mouvant alors dans I’Atman,

dans D’identité, « je suis ’Etre » (Hamsi),
réalisée par I’instrument

de la syllabe d’Obéissance,

il atteint la Libération sans traverser la mort.]

[En vérité] il posséde le Védd,
la Connaissance Eternelle,

celui qui a saisi la nature des trois Lieux,
des trois Voies, des trois Principes,
des trois Lettres, des trois Mesures
et de la demi-lettre [ou ré

qui les continue]s.

Celui qui pergoit la résonance indicible

qui continue le son de la syllabe AUM
comme le fil ininterrompu de l'huile versée,
comme la vibration d'une cloche,

posséde le vrai savoir.

5, s trols Lieux (Sthank) sont les trois tats de veille, de réve, de som-
meil profon

Tasrors Voies (Mitrgs) sont celles do la fumée, do 1z Aasmme, de 'inaccesi-
ble (Dhums, Arc

Les trois Prmmpes (Brahmé) sont les corps do I'Bire ind le co
I'Etre cosmique, of 'Omniprésence ou forme la plus mamleslée de lElre
caysal (Vishus, ¥iet), Ol
s Lettres
Lel ;roxs Mesures sont Ta xvlhbe bréve, longue et prolongée (Hrasvi, dirghs,
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DisSOLUTION DU SOUFFLE DANS LA DEMEURE DU BRAHMAN

Le Yogi, affermi dans la voie de la réintégration,

aspire l'air [1'énergie vitale excrétoire a la base de la co-
lonne vertébrale] vers le haut

comme on aspire I'eau par une tige creuse de lotus, 38.

Puis réduisant a leur prolongement subtil
identifié A la résonance qui suit la syllabe sacrée,
les formes

(visuelles, mentales et vitales, qui représentent la forme
grossiére, subtile et causale)

assemblées au centre du lotus du ceeur.

Il les conduit [par I'artére centrale du corps subtil]
jusqu’au milieu des sourcils o elles se dissolvent enfin. 39.

11 réalise alors que le centre de I’immortalité
est en arriere du front, entre les sourcils,
& la racine du nez.

L2 il découvre 1’espace immense
ol réside I’Etre Absolu. 40.

Les six pecrEs vu Yoca

C’est par la porte de Uartére centrale Soushoumna que les
énergies vitales vont se perdre dans le centre de Pimmortalité.
Cette porte nest pas ouverte & tous. Nul ne peut prendre
conscience de Uartére centrale sans la pratique du Yoga.

Il y a six degrés dans la pratique du Yoga :¢
les postures, le Contrdle du Souffle,

VPArrét des perceptions des sens,

Ja formation de la vision intérieure,

sa contemplation ininterrompue

et DI'identification avec elle. 41.

6. Asdud, Preni-nirodh$, Pratyihars, Dbarans, Dhyins, Samadhi.
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LEs QUATRE POSTURES

I y a autant de postures différentes

qu'il existe d’espéces d’&tres vivants.

Seul Shivi, le Dieu Supréme, conrait leurs innombrables
formes.

Les quatre postures principales sont la Posture de Réalisation,

Ia Posture Favorable, la Posture du Lion et celle du Lotus?.

Réali

Pour la Posture de presser I'empl du
Yoni avec le talon gauche et placer le talon droit au-dessus
du pénis. Le corps doit étre droit et symétrique.

Pour la Posture Favorable, qui détruit Ueffet des poisons,
placer les [pieds, la pointe vers Parriére, les) talons sous le
scrotum, le long de la suture, et, avec les mains, presser for-
tement les cotés des pieds.

Pour la Posture du Lion, presser la suture avec les talons,
les pieds invertis, et placer les mains sur les genoux.

Pour la Posture du Lotus, qui guérit tous les maux et détruit
les poisons, placer les deux plantes des pieds face en haut
sur les cuisses.

L’EMPLACEMENT DE LA VULVE

Le premier centre du corps subtil est le « Centre de Base »,
"le Moulidhard, 2 la base de la colonne vertébrale.

Le second est le centre « Support de ’Individualité » (Sva-
adhishthani). 43.

L’emplacement de la Vulve, du Yoni, est entre les deux, Clest
le centre érotique.

Le Centre de Base, prés de I’anus,

a la forme d'un lotus & quatre pétales.

En son milieu est le (Kundalini) Yoni appelé le Centre éro-
tique

[c’est le centre qui contréle le détachement

7. SiddhE-fsdng, Bhadri-8sfnk, Simhi-Asini et Padmé-ssini.
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et les attachements® de D’étre individuel],
et devant lequel les Réalisés s’inclinent avec respect.

Au milieu du Yoni se dresse, incliné vers 1'arriére,

le Lingi, le Phallus (embléme de 1’ame Divine),

son sommet rayonnant comme un joysu précieux.

Ceux qui comprennent sa nature ont saisi le secret du Yoga.

LEs QUATRE CENTRES

Le Centre de base (moulddhird).

Le centre de base a la couleur de ’or fondu. ¢

Vibrant comme la trace de Péclair, il est de forme carrée. 47.
11 se trouve au-dessous de I’attache du sexe,

au-dessus de la langue de feu.

Le Centre « Support du Souffle Vital ».

L’existence de 1’étre individuel est liée au souffle vital,
dont ce centre dépend. Formé de six pétales,
ce centre se confond avec l’organe sexuel.

Le Centre de la Cité-Joyau.

Le Centre de la Cité-Joyau est dans la région du nombril.
Le corps en cet endroit est traversé par le souffle
comme une pierre précieuse par le fil du collier.

Le Centre du son-spontané

Dans la région du cceur est le grand centre aux douze pétales.
L’étre vivant, esclave de la vertu et du vice,
erre dans ce centre jusqu’a ce qu'il ait compris I'essentiel.

[Au dela sont le centre de la Pureté aux seize pétales situé
dans la gorge, le Centre de Commande a deux pétales, dans

8. Si Uénergie, dirigée vers lo haut, remonte jusqu'su oceur elle est la
soures du QELALheToeni st ol demenre en piace els ot 1o covee de Fatiacher
mont. de la sensualité.
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le front, voisinant avec les centres de la Lune et du Soleil,
et enfin, au-dessus, le centre des mille pétales.]

LE POINT DE DEPART DES ARTERES SUBTILES

Au-dessus du sexe et au-dessous du nombril

est un centre bulbeux de la taille d'un ceuf d’oisean.

C’est de la que sont issues toutes les artéres du corps subtil
au nombre de soixante-douze mille,

Parmi ces milliers d’artéres, soixante-douze seulement

sont généralement décrites. 51.

Les principales sont les voies des dix énergies vitales.,
La premiére est Idd, 1'artére principale gauche,

la deuxiéme Pingald, I'artére principale droite,

la troisitme est Soushoumna, Partére centrale.

Puis viennent Gandhari en avant de D’artére centrale,
Hastijihvd en acriere de 1’artére ceatrale,

Pousha et Yashasvini qui vont aux oreilles,
Alambousi & I’attache des bras, Kouhou vers le sexe,
Shankhini vers les pieds.

Ce point de départ des artéres subtiles est 1'objet
de la constante attention du Yogi.

Les trois artéres par lesquelles passent

les trois énergies principales sont gouvernées

par la Lune, le Soleil et le Feu.

Ces artéres sont appelées 1da, Pingala et Soushoumni.

Idé est sur la gauche du Corps, Pingali sur la droite,

Soushoumni est au centre. 55.
Telles sont les trois voies des énergies vitales.

LES DIX ENERGIES VITALES

Les dix énergies vitales sont celles qui gouvernent
la irati P éti la digesti la toux,
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la circulation, I'éructation, le clignement des yeux,
g le baill Passimilation®

Les cing premiéres sont les plus importantes, mais les
cing autres sont également des principes vitaux, 57.
Ces énergies, qui sont les formes de la vie,

circulent dans les milliers d’artéres subtiles du corps.

LA VIE DEPEND ESSENTIELLEMENT
DES ENERGIES RESPIRATOIRES ET EXCRETOIRES

La vie se meut dans le corps, & travers les artéres de gauche
et de droite, sous 'impulsion des énergies respiratoires et
excrétoires. Elle est si élusive qu'on ne peut jamais définir
ot elle réside.

Comme une balle qui, lancée par le levier du bras, suit
sa course, le principe vital, rebondissant entre les deux
énergies, se meut sans arrét. 59.

DURANT LA PRATIQUE DU YOGA,
LES ENERCIES RESPIRATOIRES ET EXCRETOIRES SONT ORDONNEES

Le souffle respiratoire est attiré par le souffle excrétoire et
le souffle excrétoire est attiré par le souffle respiratoire
comme un oiseau attaché a un fil [le tire et est tiré par lui].
Celui qui ssit cela a compris [la technique du] Yoga.

LE SOUFFLE FORMULE D'IDENTIFICATION

L'expiration crée le son « ham » qui veut dire « je ».
L’aspiration forme le son « sa » qui vent dire « lui ».
L'étre vivant quand il respire répéte sans arrét

la formule d’identification « Hamsa, Hamsa, Je, Lui, Je, Lui,
Je suis Lui ». 62,

0. Elles s'appellent respectivement : Prins, Apini, $4mani, Undang, Vyani,
Nags, Kourmd, Krikars, Devadatis, Dhananjayi.
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Pendant un jour et une nuit I'étre vivant répéte 21.600 fois
cette formule magique qui constitue 1'Invocation sans paroles

(Ajapa-Giyatri).
En prendre conscience conduit a la Libération. 63.
En chercl impl & en rester i

I’Homme se purifie de toutes ses fautes.

Il n'y a jamais eu, il n’y aura jamais un moyen de réalisa-
tion supérieur a celui-ci. Il n'existe pas de formule sacrée
comparable, pas d’action dont le mérite soit égal.

COMMENT OUVRIR LA PORTE DE LA LIBERATION,
EN EVEILLANT L’ENERGIE ENROULEE

La Grande Déesse est endormie, son visage
couvrant I’ouverture du passage qui conduit
directement au Principe.

Eveillée par la flamme de I'Energie Mentale,
qu’attise le souffle vital, 66

elle s’éléve par Vartére centrale, entrainant son corps
qui se déroule comme une siguille entraine un fil.

Le Yogi peut alors ouvrir le passage qui le sépare
de la Libération comme on force une porte a I’aide d'ume
clef. 67-68.

Joignant les mains, affermi dans la posture du Lotus,
appuyant fortement le menton contre la poitrine,

toute sa pensée orientée vers le Principe, il attire
fortement & maintes reprises vers le haut le souffle excrétoire
et reliche le souffle respiratoire.

Par la puissance de ’Energie Enroulée, il atteint alors

la réalisation totale (I'Identité avec I'Etre). 69.
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LA CHASTETE ET AUTRES PRATIQUES UTILISEES
COMME MOYENS D'EVEILLER L'ENERGIE ENROULEE

Le Yogi, qui a perfectionné la posture du Lotus
et qui réussit a fajre pénétrer le souffle vital
dans les trois artéres subtiles et, 1'y maintenant,
& arréter sa respiration,

atteint a coup stir la Libération.

11 doit se masser le corps avec la sueur produite par son effort
et n’absorber rien d’acide, d’zmer ou de salé.

Le lait est la seule nourriture qu’il désire,

et il se sent pleinement satisfait, 71.

Si, observant les régles du Yoga, il reste chaste

et se nourrit avec prudence, il atteindra

sans effort son but dans le cours d’une année. 72.

C’est seulement lorsqu'il a réussi 4 faire remonter
I’Energie Enroulée au.dessus du centre bulbeux
que le Yogi ap ir la possibilité
d’atteindre la Réalisation.

Les TrRoIS CONTRACTIONS

It faut réduire la quantité d'urine et d’excréments qui se
trouve habituellement dans le corps pour que I'union des
deux énergies vitales (respiratoire et excrétoire) puisee 8’ac-
complir. Méme un vieillard retrouve la jeunesse &’il maintient
constamment la « Contraction de la Base ». 74.

La contraction de 1’anus, tout en pressant les talons sur
Pemplacement de la vulve et en attirant I'énergie excrétoire
vers le haut, constitue ce que 1’on appelle la « Contraction
de la Base » (Mould Bandhi).

Le mouvement par lequel un grand oiseau prend son
vol, 75, constitue ce que I'on appelle la « Contraction du
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Volant ». Dans cette contraction, le ventre est tiré vers 1’ar-
riére et le nombril soulevé vers le haut. 76. On dit de cette
contraction gu’elle est le Lion qui dompte P’éléphant de la
Mort. Elle desséche le flot de lymphe produite dans la téte
et dont 1’écoulement vers le bas est la cause de toutes les
maladies. 77,

Puis vient la « Contraction du Réseau » (Jalandharid) qui
guérit toutes les affections de la région de la gorge. La « Con-
traction du Réseau » est simplement la contraction du cou.

La PRATIQUE DU GESTE DU « MOUVANT bANS L'ESPACE »
(KHEcHARI)

Quand la langue retournée pénétre dans la cavité du crine
(derriére la glotte) et le regard est concentré dans 1’espace
entre les sourcils, ceci constitue le geste du « Mouvant dans
I'Espace ». L’élixir de vie ne peut plus alors se déverser dans
le feu des organes digestifs qui le consument, et le souffle vital
n’est plus rejeté au dehors. 79.

Celni qui a perfectionné ce geste du « Mouvant dans I'Es-
pace » ne connait plus ni la maladie, ni la mort, ni le som-
weil, ni la faim, ni la soif. 80.

Jamais il ne perd conscience, jamais il ne souffre de mala.
die. L’action ne marque pas, et le temps ne lie pas celui qui a
réalisé le geste du Mouvant dans I'Espace. 81.

Quand la langue pénétre dans la cavité (Khé) du crime,
la pensée libérée peut se mouvoir dans I'éther (Khé). 82.
C’est pourquoi ce geste est appelé le geste du Mouvant (chari)
dans I'Espace (Khé). Devant lui s’inclinent avec respect les
Réalisés.
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C’EST PAR 1A PRATIQUE DU MOUVANT DANs L'Espace
QUE L’ON PARVIENT A REALISER LE GESTE DE LA FOUDRE
(VagroLi) ¥

Lorsque, par le geste du Mouvant dans I’Espace, la langue
allongée pénétre dans la cavité du crine, le sperme ne peut
plus s’6couler au dehors méme dans 1'étreinte d’une femme
habile. Celui dont la semence reste dans son corps n’a plus
a craindre la mort. Tant qu’est maintenu le Geste de I'Espace,

10. Tout dans le passage suivant a un sens double. Du point de vue des pra-
tiques exolériques de cerlaines formes de Yog il réfere 3 I'union sexuelle el 2
son lechniquo pour I'scquisition de cerlains pourairs. Mais son
sens principal se rapporle & I'union Inléricurs des doux principes ‘divergents,
Tadlo et fomelle, mental et vital, dans le corps subtil du Les prin-
Cipes sonl connectés avee les deux énergies complémentaires Qi reglent, lo
syslemo sexuel, lo besoin physique el I'atlraction mentale. coordination
et essenticlle ‘pour Iéquilibre do \'homme physique, mais ¢st oncore plus
importante pour lo développement des énergies subtiles. Celte coordination
présonto un & spect esentiel de cel équilibre des forces intéricures qui permel-
fent au_yogi de prendre son essor vers les régions {ranscendantes. Tant que
cot équilibre, celte conquéte des instincts vifaux, nont pas &6 systématique.
ment accompli, les efforts purement mentaux vers 1a rélisation Sont inévita.
blement voués

Cerlaines prahques 34 Yogt sont basées sur un aspect du mécanisme sexuel

qui demands & &lre étudié avec soin, car il est, pour L'individu principalement
fhtollectuel, le seol qui soit réellemenl lmporl

Licunuque ot homme sexuclloment o-dévelo oppé ne peuvent Stre intel
lectuellement créateurs. La force virile et la_puissance intellectuelle vont de
pair et sont strictement lides I'une 3 l'autre. Par ailleurs, 'acte sexuel vide le
corps do cetle énergie accumulée el lemporairement diminue la mémoire,
V'imagination, le_pouvoir de comprendre.
Lorsque I'Mre humain st toul entior lendu dans un effort pour ssisir los
ions les plus difficiles, celles qui exigent I'effort complet de loutes ses
hcultés. T'état pnys e qui le lui permel est un éat ou le corps est saturé
dénergie érotico-intellectuelle accumulée. 11 en résulte une série de pratiques
o o gur sremuont Jes cenlm érotiques ol en mémo lemps permetlent do
contréler la dépense ieuse malitre sperm
o phenomone qus le la wialité imtellectulle 3 1a vitaté sexuello o néces.
sairement réalisé instinctivement par lous ceux qui; ont besoin d'une acuité
Tneniale xirbtme A der fine eviatrices. Goct ‘comdant low ariston, 163 penseurs,
les savants 2 la recherche de cerlains slimulants érotiques tout en réduisant
au minimum la dépense spermatique, tendance qui explique certaines par-
ticularités sexuelles communes chez les artisies et intellectuels d'un cerain
niveau.
La conviction que le progrds intellectuel est 1ié 3 la force virile controlée
so rencontre partout dans la pensée hindoue et explique la place considérable
onnéo au symbolisme el aux représentations érotiques tout en recomman-
dant certaines ragles de continence el de morale.
' ‘est pas & la portée des lmpmsnnls
Et la pritre qui_ précide les principaux Oupan
significative :
« Qu'ensemble nous augmentions notre force virile. »

ads contient la phrase
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la semence ne s’écoule plus. Si méme, par accident, Féjacu-
lation se produit et le sperme s’écoule dans le vagin, il est a

aspiré f ali du pénis a 'aide du
geste du Yoni, le Geste de la Vulve.

LA CONNAISSANCE DE L’UNION DES DEUX SEMENCES
CONDUIT A LA LIBERATION DES CETTE VIE

La semence qui est le point-limite entre deux états est de
deux sortes, une blanche et une rouge. 86.

La blanche est le sperme, la rouge le flot de sang. Ce sang
qui se trouve dans le centre de la vulve [prés du centre de
base] a la couleur du corail. 87. [C’est le Principe Féminin,
le Principe Vital.] Le sperme, le Point-limite {ou Principe
Mental] a son origine dans le centre Lunaire entre les sourcils.
L'union des deux principes subtils est une réalisation difficile.

Le sperme correspond a I’Bire, & Shivi, le flot de sang a
I’Energie, Shakti. Le Point-limite est le Principe Lunaire, le
sang, le Principe Solaire. 88.

Le mélange des deux produit un corps transcendant. Quand
la Semence rouge, stimulée par le vent qui la porte, s’unit
au Principe Solaire dans I'espace [de la téte] un corps divin
est formé. Dans la semence blanche est la Lune, dans la
semence rouge, le Soleil. 90.

Celui qui a réalisé I'union des deux en une seule perception
est arrivé au secret méme du Yoga. 91.

La PRATIQUE DU GRAND GESTE (MAHA-MOUDRA)

La Posture appelée le Grand Geste purifie les artéres subtiles
de toute lmpurete, réunit les principes lunaire et solaire, 91.
les | [ ises du corps]. 92.

Le menton appuyé contre la poitrine, le talon gauche pressé
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a Vendroit du passage de la vulve, le pied droit étendu est
tenu avec les deux mains. Remplissant d’air les deux parties
du ventre, laisser le souffle sortir peu & pen. Tel est le Grand
Geste qui détruit les obstacles. 93.

Ici finit le contréle respiratoire (prindyamd).

Le Retrait des Sens (pratydhars) consiste dans Uabandon de
toute notion du moi localisée dans le corps et dans ce qui
différe de U Atman, du soi véritable.

Savoir que, rien d’autre que le Brahman, que le Principe

Supréme n’a de réalité est la Concentration (Dhérani).

La reahsatwn de Pidentité du mol mdwlduel et de PEtre

l, de soi-méme et du B la Contem-
platwn (Dllyana)
Le de toute distinetion entre les trois éléments
de la I - I s lé et con-
pl — est identificati p l (Nm)zkalpa-
Samadhi).

Tels sont les dix degrés du Yoga.

La visioN pu Sor pans LE CE&UR

Maintenant nous décrirons la vision du Soi, de 1’Atman.
A DIendroit du coeur est un [centre subtil qui a la forme d’un]
lotus & huit pétales. En son centre, formant un cercle de
taille minuscule se trouve située I’ame individuelle (jivitman)
qui apparait comme une source de lumié¢re. Tout ce qui existe
existe en elle, et c’est d'elle que dépend toute perception
comme toute action. Elle exprime sa croyance en sa propre
existence dans des expressions telles que « Je suis libre. J’agis.
Je jouis. Je suis heureux. Je souffre. Je suis borgne, boiteux,
sourd-muet, maigre ou obése ». 93-1.

Quand [dans le lotus du ceeur] la notion du moi se pose
sur le pétale qui est en avant, le pétale de ’Est qui est blanc,
toutes les inclinations du mental se tournent vers la confor-
mité, vers la vertu. 93-2.
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Quand elle se pose sur le pétale du Sud-Est (en avant, i
droite), le pétale du Feu, qui est rouge-sang, le sommeil et
la paresse prédominent. 93-3.

Quand elle se pose sur le pétale de droite, le pétale du
Sud, qui est de couleur sombre, I'inimitié et la colére pré-
dominent. 93-4.

Quand elle se pose sur le pétale du Sud-Ouest (en arriére,
a droite) qui est blen sombre, la tendance vers les actions
mauvaises et la cruauté prédominent. 93.5.

Quand elle s’arréte sur le pétale de 1’Ouest (vers le dos)
qui est couleur de cristal, le goiit du jeu, de I'amusement
prédomine, 93-6.

Quand elle s’arréte sur le pétale du Nord-Ouest (en arriére,
a gauche), le peta]e de YAir, couleur d’émeraude, il y a
ar et an détach 93-7.

Quand elle s’arréte sur le pétale du Nord, le pétale de
gauche qui est de couleur jaune, le désir du plaisir et de
la sensualité apparait. 93-8.

Quand elle s’arréte sur le pétale du Nord-Est (en avant, a
gauche), couleur de lapis, la charité et autres formes de la
bonté apparaissent. 93-9.

Quand elle s’arréte sur les points de jonction [des pétales],
de terribles maladies de vent, de bile, de phlegme se mani-
festent. 93-10.

Lorsque la notion du moi se pose au centre du Lotus, 'ame
individuelle prend conscience de toutes choses. Elle chante,
elle danse, elle se rappelle et se réjouit. 93-11.

Quand le regard se fatigue [dans cette contemplation inté-
rieure], pour le reposer il faut tracer [mentalement] un pre-
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mier cercle et se laisser dissoudre en son milieu. Cette premiére
ligne est de la couleur de la fleur de Bandhuki. C’est la que
se trouve localisé 1'état de sommeil. Au milien du sommeil
est I'état de réve. C'est dans I’état de réve que se créent les
formes irréelles pergues par la vue, par l'ouie, par l'imagi-
nation. Puis le regard intérieur & mouveau se fatigue. 93.12.

Pour enlever cette fatigue il faut former un autre cercle
et ge laisser dissoudre en son milieu. Ce second cercle est de
la couleur de I'insecte Indra-kopd (Colére d’Indré). La se
trouve situé 1'état de sommeil profond. Dans I’état de som-
meil profond il n’existe pas dautre conscience que celle de
I’Etre Supréme. C’est une sorte de Communion perpétuelle
(nityd-bodhd) qui conduit a la réalisation de l'identification
avec Dien. 93-13.

Tragant un troisitme cercle, le Moi se dissout en son centre.
Ce troisitme cercle a la couleur du rubis. La commence le
quatriéme état, 1’état an deld des formes. Dans cet état il
n’existe plus d’autre pensée que celle de I'Etre Supréme. La
Communion Perpétuelle est maintenant réalisée.

Peu & peu il atteint le repos.

Ayant réussi par sa fermeté

a transférer ses facultés mentales dans I'Atman méme,

il ne connait plus ’existence d’aucune autre notion. 93.14.

Ayant réuni les énergies respiratoires et excrétoires, il per-
goit tout I'Univers comme la forme du Soi, de ’Atman. Au
dela du quatriéme état tout devient joie, la notion méme de
dualité est abolie. Cet état de bonheur parfait dure aussi
longtemps que le corps survit. Ensuite viennent I'identification
a la forme du Soi et la Libération Finsle. Telle est la voie
de la Vision du Sei. 93-15.

Faisant passer le souffle vital

par la grande porte [de I’artére centrale]

et maintenant la contraction du Réseau,

il e’éléve avec I’zide du souffle

au-dessus du triangle [du centre de base]

et réalise la vision de I’Infaillible (du Supréme Brahman). 94.
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La visioN pU SoI PAR L’AUDITION DU SON-PRIMORDIAL

11 faut concentrer la pensée au-dessus du triangle [au milien
du centre de base] sur les couleurs propres aux cinq éléments,
en commencant par la terre, le jaune, et sur les cing énergies
vitales, en commengant par 1’énergie respiratoire, ainsi que
sur la semence, la coulenr et I'emplacement de ces énergies.

La lettre Y (qui est située dans le cceur)
a la sombre couleur bleuatre des nuages.
Elle est la semence de 1'Energie Respiratoire.

La lettre R est la semence du Feu, de ’Energie Excrétoire
Couleur de Soleil. [Elle est située dans 1'amus.] 95.

La lettre L, forme de [1’élément] Terre,
est I"Energie Circulatoire.

Elle a la couleur de la fleur de Bandhouka
et est répandue dans tout le corps.

La lettre V est la semence de la vie.
Elle est 1’énergie qui contréle la toux.
Elle a la couleur de la nacre.

La lettre H, pareille & 1’Ether,

est la forme de ’Energie Digestive.

Couleur de cristal, elle circule

par les soixante-douze mille artéres du corps

dans le cceur, le nombril,

le nez, les pieds et les orteils. 97.

Elle atteint jusqu'aux deux cent quatre-vingts millions
de pores des poils.

Les Energies Respiratoire et Digestive

sont les formes d’une méme énergie.

De méme [les différentes facultés] de I'étre vivant
ne sont que les manifestations d’un seul Moi. 98.
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Contrélant les trois temps du rythme respiratoire,
Vesprit solidement coneentré, 99 le Yogi

attire peu A peu toutes ses perceptions

dans la cavité du lotus du ceeur.

Unissant ensemble les énergies respiratoire et excrétoire,
il 8’éléve graduellement i I'aide de la syllabe AUM
[vers le centre des mille pétales,

le centre de Commande derriére le front]. 100.

Contractant le cou [dans la contraction du réseau]
et le sexe [dans la contraction de la vulve],
il prend i de la bienfai artére
qui se dresse au-dessus du Centre de Base
comme la tige fibreuse d’un lotus. 101.

Soust 4

La on rencontre le son de la conque marine

et tous les autres sons harmonieux,

et parmi eux le son non manifesté

qui sort du manche du luth, de la Vina (la colonne vertébrale),
correspondant au son en pui

de la phrase pensée, mais non prononcée

qu'on appelle le son intermédiaire, Madhyama. 102.

Ce - son qui passe a travers

le trou de la voute éthérée

ressemble au cri strident du paon.
Au centre de la caverne du crane,

au croisement des quatre voiesll,

le Soi, ’Atman, trone, resplendissant
comme le Soleil au milien de I'espace.
La aussi, entre les sourcils,

dans Vouverture Principielle

se trouve '’Energie Supréme. 104,

La pensée, qui elle-méme cessera bientot d’exister,
peut alors contempler son propre Soi,

11. Les trois artéres subtiles et l'ouverture du sommet.
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I’Atman, ’Homme Eternel
orné des vingt-et-un attributs glorieux.
Elle pergoit le Son-Intérieur
* qui est son rayonnement,
le Son qui forme le point-limite
d’olt TEtre T
Shivd, le Dieu Supréme.

L’Etre individuel, quand il a contemplé I'Etre Absolu,
cesse d’avoir une existence distincte
et se perd dans I'immensité du Tout.

Traduit du sanscrit par ALaiN DaniELou.
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Hiéromoine ANTOINE BLOOM

L'HESYCHASME : YOGA CHRETIEN?

Dans la mesure oit I'on peut définir le Yoga comme une « techni-
que spiritualisante », il est légitime de parler d’'un « Yoga chré-
tien ». Le but du présent article est d’en faire connaitre les techni-
ques somato-psychiques et d’expliquer le sens et la valeur qu'y
attachent les orthodoxes qui les mettent en ceuvre.

Pour faciliter Pexposition du sujet on peut distinguer trois
groupes principaux d’exercices ascétiques :

Les premiers ne portent que sur le corps et n’influencent Pame
{psyché) et Desprit (pneuma) qu'indirectement, dans la mesure oi
Thomme « total » s'en trouve modifié; ce sont les exercices dits
de « mortification » : le jeine, la veille, le travail harassant, la
chasteté, etc.

Les seconds plient le corps & certaines exigences qui ont des
répercussions directes sur la vie psychique et indirectes sur la
vie spirituelle — ils sont & peine connus en Occident, et formeront
T’essentiel de cet article.

Les derniers sont des exercices ascétiques qui mettent en euvre
les puissances psychiques de I'homme et ont des répercussions
corporelles : ce sont essentiellement la méditation et certaines
formes de la priére, qui sortent du cadre de notre sujet.

1. — ASCESE DE MORTIFICATION

L’homme a été créé du néant : voila la vérité premiére devant
laquelle nous place la Révél il n’a aucun f
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ontologique ni en soi ni en Dieu : rien n'a précédé Pexistence
du Cosmos dont homme est partie intégrante; et aucun lien
génétique ne relie I'homme & son Créateur. Le « chaos » dont
perlait la pensée antique n’était qu'un néant relatif, celui de la
nullité plutét que celui du non-étre — un « étre » informe et
confus, celui que nous dépeint le Livre de la Genése dans son
second verset : « La terre était informe et vide; il y avait des
ténébres a la surface » (« Or la terre était flot et chaos; et ténébre
sur la face du gouffre », selon la version d’Edmeond Fleg), car
pour Pantiquité, seul 1'éire ordonné avait une existence. Le néant
vrai, absolu, celni qui précéde la création de la premiére créature,
dépasse les possibilités de la pensée naturelle, car il n'est pas une
absence, ou un vide, ou bien un amenuisement de I'éire qui devien-
drait imperceptible : il est au contraire la Présence par excellence
de I'Unique, du Seul Réel, Transcendant et Inconnu jusqu'a ce
qu'll veuille Se révéler; le chaos est une implénitude du créé; ce
qui précéde Papparition de la créature, c’est la plénitude de I'In-
créé, que Dieu seul connait, et révéle. Point de commune mesure,
point de filiation naturelle entre Dieu et ’homme dont le seul point
d’appui est la Volonté divine, qui, acceptée, lui ouvre I'accés &
la vie — qui est participation & la Vie de Dieu. Et c’est 3 Phomme
tout entier que cette vie est offerte : corps, dme et esprit, il est
appelé & connaitre Dieu, a communier 4 la vie divine. Car c’est
Phomme total qui est & I'Image de Dieu.

Pour atteindre & sa fin derniére, I'étre créé doit donc s’ouvrir
& Dieu, dépasser sa propre limitation et se déployer i la mesure
de I'Incréé; mais, outre cette tiche ontologique, une autre tiche
lui incombe depuis sa chute : devenu un sous-homme, il doit rede-
venir ce qu'il était & Lorigine avant de pouvoir accomplir sa
vocation et répondre pleinement & I'appel de son Dieu.

L’harmonie de la nature humaine comporte une hiérarchie de
ses parties constitutives : le corps doit étre soumis & 'ame (psyché)
et cette derniére a lesprit (pneuma); quant & Iesprit de Thomme
{nephesh), il communie avec le Souffle, PEsprit de Dieu dans
I’homme (rouah), puissance de vie et source de son immortalité.
Tant que cette hiérarchie n’est pas détruite, ’homme reste « con-
forme » & Dieu, son « semblable » : il est capable de recevoir
Dieu et de le manifester.

Mais homme est créé « souverain » : il peut déterminer sa
destinée; sa contingence méme assure son indépendance : aucune
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nécessité interne n’a contraint Dieu a Pappeler a Fexistence; inu-
tile 4 la plénitude de I'étre divin, il est posé en face de son Créa-
teur. S'jl Lui fait défaut, s'il 'en détourne, cest Pintégrité de sa
nature qu'il engage et met en danger : il peut cesser d’étre le
semblable de Dieu ou bien s’unir 4 Lui. Dans le premier cas,
4 la tache ontologique de dépassement du créé, s’ajoutera pour
quiconque voudra réaliser sa vocation une tiche nouvelle : retrou-
ver I’harmonie perdue.

1l n’est ni possible ni désirable, dans les limites de cet article,
de préciser tous les termes de la chute; mais pour le point qui
nous occupe, il est intéressant de noter qu'elle a été¢ & la fois
soudaine et progressive : « Et la mort s'implanta peu & peu »,
dit le Livre de la Genése; soudaine, la chute I'a été dans ce
sens qu'un changement profond et radical s'est produit dés
P'abord que I'on peut définir par le terme de « fragmentation » :
Dieu et 'homme se sont trouvés étre détachés I'un de Pautre;
V'Esprit de Dieu en 'homme (rouah) est devenu non seulement
différent, mais étranger & I'esprit de Phomme (nephesk); il a cessé
d’8tre la source de vie, et I'homme resté seul n’a plus eu qu'a
mourir; la triple harmonie hiérarchique du corps, de I'ime et de
esprit s'est trouvée brisée dés que l'esprit de I'homme n’a plus
été le chenal par lequel la vie s'épanchait dans Pdme et vivi-
fiait le corps; et, séparé de la source divine de Vie éternelle,
I'homme a dii chercher un appui pour son existence dans 'ordre
naturel. Nous lisons au second chapitre de la Genése (verset 16) :
« Tu pourras manger de tous les arbres du jardin », mais aprés
la chute : « Le sol sera maudit & cause de toi : cest & force de
peine que tu en tireras ta nourriture tous les jours de ta vie ... et
tu mangeras I'herbe des champs. »

Au lieu de communier a la vie de Dieu, Adam doit participer
a la vie du monde matériel et de ce fait s’y intégrer jusqu'au
jour oi1 la terre reprendra ce qui lui appartient : « ... jusqu’a ton
retour & la terre d’od tu as été pris : car poussiére tu es, et & la
poussiére tu retourneras ».

Mais ceci n’est que la premiére étape de cette intégration de
Thomme au monde matériel dont il efit dit se dégager ou plutét
dans lequel il efit dit intégrer I’Esprit divin : « Mon Esprit ne
restera pas toujours dans Phomme, car ’homme n'est que chair... »
{Genése, v1, 3). Une fois séparé de Dieu, 'homme glisse sur la
pente ol le pousse 'esprit du mal dont il gest fait lesclave :
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« L’Eternel vit que la méchanceté des hommes était grande sur la
terre et que toutes les pensées de leur ceeur se portaient chaque
jour uniquement vers le mal » (Genése, v1, 5), et le déluge survint;
et lorsque seuls restérent vivants ceux que le mal n’avait pas cor-
rompus, mais qui cependant ont hérité de la fragilité progressive
de leurs parents, Je Seigneur « dit 3 Noé et a ses fils : ... vous
serez un sujet de crainte et d’effroi pour tout animal de la terre,
et pour tous les poissons de la mer : ils sont livrés entre vos
mains; tout ce qui se meut et qui a vie vous servira de nourriture;
je vous donne tout cela comme Pherbe verte ».

Ce droit de manger tout « ce qui se meut et qui a vie » appa-
rait donc comme la cruelle rangon d’une déchéance croissante, non
comme une dignité conférée a4 'homme : incapable de vivre de
la Gréce de Dieu, sans vie intrinséque, 'homme désormais dépend
complétement du monde créé, de la matiére dans laquele il s’en-
gage de plus en plus; il en tire sa vie et sa mort, une vie précaire
et momentanée dont le terme est son retour i la poussiére.

Revenir a la vie voudra donc dire enire autres choses rompre
avec l'emprise de la matiére, redevenir « autonome ». « Hélas!
j'ai rendu ma chair vivace », proclame une hymne orthodoxe;
Lopposition de deux termes : la chair et le corps, est frappante
et claire : la chair, c’est le corps dépourvu de vie divine et qui
ne maintient son existence que dans Pordre de la matiére; le
corps, c’est la matiére humaine pénétrée de I'Esprit de Dieu,
revenue & Pharmonie et libérée des servitudes qui sont familiéres
& sa nature déchue, quoique étrangéres a elle de par sa vocation.

La lutte contre la chair est done la lutte pour la reviviscence
du corps, et le terme de mortification y acquiert sa vraie valeur :
ce qui doit étre tué, c'est la passion, la dépendance; ce qui doit
étre détruit, cest la servitude; mais cette lutte n’est pas un meurtre
non plus qu’elle n'est uniquement négative : nous appartenons au
monde déchu qui & succédé au monde antédiluvien, et il ne suffit
pas de renoncer i ce qui est pour nous source de vie pour acquérir
une vie nouvelle, L’ascése de mortification n’a de sens que dans
la mesure ob elle s’associe & une ascése constructive qui nous rend
aptes a recevoir la Vie divine et & « vivre de la Parole de Dieu »,
en un mot qui nous ouvre & Dieu; elle n'est possible que si, en
méme temps que nous nous dégageons du monde matériel, nous
prenons pied dans le monde divin; et le progrés dans ce deuxiéme
sens doit précéder 'ceuvre de renonciation ou tout au moins aller
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de pair avec elle, fante de quoi la « chair » meurt avant que le
« corps » ne soit revenu 2 la vie.

Les divers éléments de cette ascése — jeiine, continence, veille,
travail — n’appellent aucun commentaire. Ils ont chacun une va-
leur particuliére et ne peuvent étre utilisés promisque. Si la veille
conduite jusqu'aux limites des possibilités individuelles donne &
Iintelligence une acuité et une fulguration inconnues sans elle, le
jeiine raméne Phomme en soi, I'aide a faire « coincider son étre
psychigue avec les limites de son corps »; et I'ascése de la soif est
une des conditions nécessaires au progrés dans la priére intérieure.
Par ailleurs, il est intéressant de noter, et important de savoir,
qu’on ne peut s’adonner avec succés & un exercice ascétique sans
se livrer simultanément aux autres : on ne peut prier sans jeliner
et sans veiller, mais il est encore plus impossible de jeiner et
de veiller si I'esprit de priére ne nous pénétre : c'est la la raison
pour laquelle les vies de saints mesurent le progrés spirituel en
termes, qui nous semblent si étranges, de longues veilles, de jeiines
& peine croyables... Il s'agit bien 1i de « mourir & la terre » et
de revivre en Dieu, de se hausser par un effort constant et con-
certé & la hauteur de sa nature vraie par une lutte qui redresse
et libére, qui tue le germe de mort pour que la vie porte fruit
et triomphe.

11. — TECHNIQUES SOMATO-PSYCHIQUES

L’ascése de mortification est commune & I'Occident et & I'Orient
chrétiens; celle qu’il me faut exposer maintenant est propre a
I'Eglise orthodoxe. Elle a été établie et admirablement développée
par les maitres de tradition hésychaste.

L‘hesychnsme (de ﬁcmxlu paix, repos), école ou plutét tradition

lle, a eu son ép le plus grand entre le XI° et
le XIV* siscle dans les monastéres et les solitudes du mont Athos.
Ceux qui seraient curieux d’en connaitre les origines et Thistoire
liront avec profit les deux admirables articles du « Moine de I'Eglise
d’Orient » que la collection Irénikon a publiés sous le titre de la
Priére de Jésus (Chevelog'ne, 1952); une étude détaillée de la
« Tech logi de I'Hésych byzantin », due au
professeur Wunderle, a paru en 1938 dans les Etudes Carméli-
taines; qu'il nous suffise donc de dire que I’hésychasme pose la
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paix intérieure comme nécessité premiére et comme ultime réali-
sation de la vie spirituelle : paix terrestre intelligible, 4 la fois
corporelle et mentale, qui ouvre la voie 3 la paix ineffable de la
contemplation lumineuse de Dien. L’ascése hésychaste porte sur
Tétre tout entier : elle fait usage de chacune de ses puissances
et unit chacune d’elles a VEsprit de Dieu. La place que la paix y
occupe est loin d’en faire un quiétisme oriental, comme on le
croit trop souvent : la paix n’est pas absence de lutte, mais absence
dincertitude et de trouble.

La chute, avons-nous dit, a plongé 'homme dans la matiére et
I'a soumis aux mécanismes de ses lois; non seulement il s'est
alourdi corporellement et est devenu tributaire du monde qu’it
devait dominer et guider, mais, dans son &tre mental méme,
T’homme s'est lié et incorporé au monde créé et déchu; il ne peut
plus ni penser ni sentir autrement que dans la forme de ce monde
matériel, de ce monde fourvoyé, en utilisant les images qu’il offre,
et incapable d’échapper a la succession, car la pensée est devenue
discursive. Lors méme qu'il essaie de s'en dégager, grice aux
mécanismes de D'abstraction, c’est dans le cercle vicieux du créé et
de ses mécanismes qu'il se meut selon le mode, devenu normatif,
du discours. Le retour a la norme vraie consiste donc dans l'éta-
blissement de Pattention parfaite hors d’atteinte de la dissipation,
dans la stabilité du simple regard.

Notons d’abord que Dattention est, dans Pexpérience spirituelle,
non seulernent une concentration des forces divergentes de D'in-
tellect, mais la focalisation de létre entier, sa sommation en un
point, un parfait recueillement qui le libére du déroulement dis-
cursif et Pétablisse dans « Féternel maintenant de Dieu » par le
silence intérieur, dans I’ ion. Ce point de
parfaite est appelé le « ceeur »; ce dernier n’est pas le « siége des
émotions » non plus que le ceeur anatomique : c’est le « centre »
de la vie humaine, le lieu d’oll jaillit la vie et ol elle se retire
en demier ressort. Trouver le « lieu du ceeur » veut donc dire
établir sa vie intérieure, et partant sa vie tout court, dans la
parfaite stabilité et dans une souveraine et immuable indépen-
dance, et atteindre la paix recherchée.

Toute I'ascése corporelle qui est liée a sa recherche et _son
utilisation est fondée sur une ycho-physi:
qui nous semble fort simple, mais dont la decouverte empirique
tient du génie : savoir que toute activité psychique comporte une
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et qui les attitudes et les mou-
vements du corps peuvent favoriser, voire provoquer des états
mentaux. Le corps, de fagon sensible ou imperceptible, prend
part & tout mouvement de ime — qu'il s'agisse de sentiment, de
pensée abstraite, de volition ou méme d’expérience transcendante.
Cette réponse du corps est double : il prend part a Peffort d’atten-
tion du sujet, et il s’adapte & son théme; il est de notoriété umi-
verselle que Peffort d’attention s’accompagne d’un froncement du
sourcil et d'un durcissement du masque, que la colére, la joie et
chacune de nos émotions s’exprime en gestes et en attitudes; nom-
breux sont ceux qui ont noté que notre corps tout entier participe
& des activités mentales : les jambes du Penseur de Rodin « pen-
sent » avec la méme intensité que son front. Quant & I'adaptation
corporelle au théme de la pensée, sa preuve n’est plus & faire: la
psycho-physnologw nous a appns qu & chaque représentation cor-

des des activités glandulai-
ru, une mise en tension motrice caractéristiques. Ce double pro-
cessus ne se déroule pas de fagon quelconque : s’il est vrai que
Porganisme entier participe & chaque événerent mental, il n’est
pas moins vrai que, dans les divers cas, ce sont des régions diffé-
rentes de I isme qui sont intéressées de fagon domi au
point que, & Poccasion, telle région semble étre seule mise en
branle, et que des mécanismes d’exclusion mutuelle interviennent,
liés aux antagonismes physiologiques bien connus.

Par ailleurs, un méme théme, suivant qu’il est pensé ou senti,
qu'il s'oriente vers Paction ou demeure quiescent, qu'il provoque
tel ou tel jugement de valeur (et ce dernier caractére est d’impor-
tance en pratique ascétique), met en ceuvre des centres différents
de ion de l'étre, de jon de Pattention. Le « theme
{raie sa voie ».

Seule la pensée errante, non sous-tendue par un état thymique
défini, est dépourvue de lieu physique : elle bourdonne dans la
téte et réveille des réactions somatiques passagéres qui, & I'occa-
sion, peuvent devenir elles-mémes centres d’atiraction pour la
pensée qui leur a donné naissance et la fixer de fagon souvent
inattendue. Cette pensée errante est déterminée par le rnecamsme

des iations d'idées & des i recues
du milien extérieur et des vagues subconscientes mises en branle
au hasard de la méditation; elle a une valeur intellectuelle médio-
cre, mais présente dans la vie ascétique des dangers réels, car
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trop souvent elle se comporte comme I'apprenti sorcier de Geethe.

Dés qu'apparait une pensée directrice ou un maitre sentiment
toute I"activité psychique s'unifie alentour, acquiert une plus grande
simplicité, une cohésion plus grande; le champ de conscience se
rétrécit et s’éclaire, et simultanément se définit un lieu de concen-
tration de 'attention.

Lexpérience des ascétes orthodoxes en a défini un certain nom-
bre et les a spécifiés par des caractéres somato-psychiques qui
de les r di les briévement :

1. Centre crénien cérébro-frontal.

11 est localiss, en gros, & la région intersourciliére; peut-étre
est-il plus sage de ne pas aller plus avant; car les témoignages
des auteurs ne fournissent aucune base pour des localisations plus
exactes; il nous semble (mais ceci n'est qu'une supposition person-
nelle) qu’il se situe & Pintersection des axes orbitaires lorsque
le regard se dirige vers la région frontale. Ce lieu correspond a
une pensée abstraite d’une intellectualité trés pure; elle peut étre
trés intense, trés lucide et péné mais elle est lexe et
instable car elle est régie par les lois de P'association; son unifi-
cation autour d’un théme exige un grand effort de concentration

ire qui en suspende le libre jeu hique; il entraine la
fatigue, puis il se brise, & bout de forces, et la pensée se dissipe.
C'est le mode de pensée communément employé lorsque nous cher-
chons la solution d’un probléme ou que nous nous appliquons &
résoudre une difficulté qui requiert toute la force vive et toute
Fagilité de notre intellect.

2. Centre bucco-laryngé.

Sans quitter la région i la pensée
peut se lier et s’incorporer au mot qui Pexprime; celui-ci, au lieu
de n’8tre que pensé, est évoqué, ressenti, savouré; il acquiert une
puissance évocatrice propre de par les valeurs émotionnelles (thy-
miques) dont il se charge et retentit sur la pensée plus qu'il ne
le faisait dans le cas précédent. Les termes de la pensée perdent
de leur abstraction, s'enrichissent d’une certaine coloration thymi-
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que qui leur quait et ié une valeur repré ive plus
grande; leur dynamisme Saceroit d’autant; et cependant, la pen-
sée, essentiellement discursive, fixée faiblement par Iélément émo-
tionnel attaché au mot, reste en grande part & la merci du jeu
des iati irrati lles; pour se maintenir dans les limites
quelle se fixe, il lui faut lutter; elle reste instable; & la longue elle
se dissipe et meurt. C’est cependant la forme de pensée la plus
commune : celle de lintelligence qui s’exprime dans la conversa-
tion, la correspondance, et dans les premiers stades de la priére.
Elle est a la base de Poraison jaculatoire. Le lieu physique qui
lui correspond se situe dans l'aire bucco-laryngée. Des localisations
secondaires pourraient étre définies.

3. Centre pectoral.

Il est situé & la partie supérieure et médiane de la poitrine.
Ou bien l'orant reste trés proche encore de son expérience précé-
dente : pensées et sentiments y vibrent alors en méme temps
qu’ils sont exprimés et gofités par les organes de la voix (haute,
chuchotée ou muette); ou bien il est sur la voie du progrés vers
le centre d'unification et de concentration parfaites, et sa priére
reste silencieuse : « Le silence de 1’dme, a dit saint Isaac le Syrien,
est le mystére du sitcle & venir. » La stabilité de la pensée, déja
manifestement colorée d’un élément thymique, est beaucoup plus
grande que dans les cas précédents, mais c’est encore la pensée
qui définit la coloration émotionnelle et qui est modifiée par elle;
aussi est-elle riche et variée malgré un accroissement d’unité; elle
ne céde pas spontanément; si elle faiblit & la longue, ce nlest
pas par Peffet d’une défaillance de I'effort d’attention intellectuelle
qui est moindre, soutenue qu’est l'intelligence par la charge émo-
tionnelle de la pensée, mais par un effondrement de la tension
thymique. .

4. Centre cardiaque.

10 est situé « & la partie supérieure du ceeur, un peu au-dessous
du mamelon gauche », selon les Péres grecs; « un peu au-dessus »,
selon Théophane le Reclus, I'évéque Ignace Briantchaninoff et
d’autres. Peut-étre, en tenant compte d’un ensemble d’indications
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disséminées, pourrait-on se risquer a dire que le lieu du ceenr est
lié au sinus carotidien; il nous semble cependant plus sir de ne
pas chercher & établir de correspondances anatomlquea trop rigou-
ses et de nous dela i i en usage,
car plus de précision n’apprendra rien a cenx qui ne connaissent
pas par expérience les lieux dont il est question, et Papproximation
est plus que suffisante pour ceux qui savent ce dont il s’agit.

Lattention est fixée « au-dessus du ceeur, dit Théophane le
Reclus, comme sur une tour de guet d’oil l’apm surveille les
pensées et les i qui cherchent & s’ duire dans la
citadelle sacrée, dans le sanctuzire de la priére ». Clest le lieu
physique de Pattention parfaite. Ses caractéres ont trait a la fois
a I'élément intellectuel (noétique) et a I'élément émotionnel.

La pensée concentrée au ceeur atteint & une cohésion compléte :
elle est soustendue par un élément thymique ua, d’une intensité
telle que rien d’étranger & lui ne peut se grefler sur elle ni la
pénétrer. La puissance de la charge émotionnelle que posséde en
propre le Lheme qui occupe la pensée est suffisante & écarter toute

ere; la vie i tout entiére est « instanta-
néisée », c’est-d-dire établie dans un Présent durable et réduite &
l'unité; toute émotion puissante peut étre l'origine de ce mode
de concentration : dans Pordre de la vie séculiére ce peut étre
une joie intense ou une grande douleur; dans lordre de la vie
spirituelle, c’est une rencontre avec le Dieu vivant, la perception
deé la Présence réelle et de la réalité de la Présence personnelle
de Dien, expérience primordisle de toute vie chrétienne.

L’intelligence n’a aucun effort a faire pour que l'attention ne
se dissipe pas; elle remplit son réle véritable : elle voit et dis-
cerne; toutes ses activités sont aspirées du dehors au dedans, fixées
@ ce liew physique par un attrait tout-puissant et maintenues la
par une force étrangére a elles, et pourtant « plus intime & I'dme
que I'dme méme » (Nicolas Cabasilas), qui avive le ceeur et fait
I'unité dans la pensée. Libérée par cette « captivité bienheureuse »
de D'effort nécessaire pour se concentrer sur un théme qui lui
serait extérieur, I'intelligence persiste sans fatigue dans la priére
on la méditation. Libre de toute lutte, de toute incertitude, de
tout souci, elle acquiert une lucidité, une vigilance, une puissance
et un éclat qui lui étaient inconnus jusque-li. Cet état ne cessera
que lorsque la gréce vivifiante du Saint-Esprit suspendra son
action.
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Concurremment & ces manifestations de la sphére noétique, la
concentration de l'attention au centre cardiaque a des répercus-
sions thymiques : le sentiment est vif, fervent, trés pur, dépouillé
de toute émotion et de toute passion : c’est une paix ardente,
inintelligible et ineffable; c’est aussi une puissance par ses exi-
gences et son impact sur la sphére practique; et une lumiére,
Loin d’obnubiler et d'obscurcir la pensée comme le font les émo-
tions, elle la dégage entié Lintelli reste plei et
intensément consciente et libre — car I'ame libérée de son reploie-
ment sur elle-méme et affranchie n’est jamais passive, agie par
une force étrangére (Iétat agi est I’état passionnel méme). Libre,
elle peut réaliser sa vocation vraie qui est d’actualiser tout ce
que Dieu a mis en elle, d’étre pleinement elle-méme, cest-a-dire
conforme & Dieu, et de devenir le Temple du Dieu vivant : « La
Volonté de Dieu, écrit un théologien russe, est la liberté¢ pour les
anges, la loi pour 'humanité déchue; elle n'est malédiction que
pour les démons. » Dans cette synergie de Dieu qui se donne et de la
créature qui, pour la recevoir et s'unir a Lui, s’abandonne active-
ment, Pame tantdt conserve la pleine mailrise de soi et peuta son gré
rester silencieuse ou orienter sa priére, tantét elle voit surgir des
profondeurs de son étre qui communie 4 la vie divine la forme
de sa relation & Dieu, prend conscience de son étre véritable en
Dieu et se laisse entrainer par I'Esprit qui Uappelle et la guide.
Ayant pergu la Présence, elle oublie le monde entier et ne voit
plus que Dieu, mais en Lui elle découvre 'amour que Dien méme
porte & ses créatures et, comme sur les vagues du reflux, elle se
trouve ramenée, pleine de compassion et de tendresse, mais avec
Dieu, cette fois, vers ce monde quelle venait de quitter pour
n’étre qu'avec Lui. De nouveau face a face avec son Seigneur,
elle prie pour ce monde créé et aimé de Dieu, communie & sa Cha-
rité, et cette participation I'arrache encore au créé pour la plonger
en Dier. Dans d’autres cas enfin, c’est un silence ineffable qui se
{ait en 'homme libéré de soi, et il contemple, dans le repos complet
de toutes les forces de son étre, la lumiére divine incréée, les
mystéres du monde, de sa propre dme et de son corps (saint Isaac
le Syrien).

Cette expérience peut avoir lien selon un mode extatique ou non.
L’extase, le ravissement, sont en effet la marque d’une vie mys.
tique élevée; mais loin d’en marquer I'apogée, elles traduisent
Tincapacité de ’homme & vivre dans la plénitude de la Vie divine
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sans perdre contact avec sa vie individuelle parcellaire : « Elle
est le fait, dit saint Syméon le nouveau Théologien, non des par-
faits, mais des novices. » L'idéal & atteindre est une vie d’union
parfaite qui soit permanente, inaltérable, et dans laquelle soit
intégré 'homme tout entier — esprit, ame et corps, sans heurts
ni ruptures d’équilibre, & I'image de Notre-Seigneur Jésus-Christ;
état rare entre tous et dont saint Isaac a pu dire qu’ « & peine un
sur dix mille y peut atteindre ».

Toute priére véritable, c’est--dire faite dans une parfaite humi-
lits, dans le dépouilk de toute pré ion de soi, par un
orant qui a fait sa paix avec Dieu, sa conscience et le Cosmos
en s'abandonnant a Dieu sans retour, de méme que toute médita-
tion conduite dans les mémes conditions est tdt ou tard vivifice
par la Gréce de 'Esprit-Saint. C’est alors qu'elle acquiert les carac-
téres précités de lordre thymique et noétique, qu'elle devient
le ferment de toute action et lui sert de critére, qu'elle se trouve
étre le tout de la vie, qu'elle cesse d'étre une activité pour devenir
Pétre méme; ce n'est qu’alors qu'elle se fixe & demeure au lieu
cardiaque, permettant 3 Porant d’adorer Dieu du fond de son
ceur et de s'unir i Lui; aussi, et ceci est fondamental, toutes
les techniques qui permettent de découvrir et de localiser ce lieu
artificiellement, n’ont-elles pas pour but de faire jaillir la priére,
et moins encore de faire naitre des complexes d’émotions somato-
psychiques qui seraient Fobjet illusoire de I'expérience mystique.
Elles doivent apprendre au novice, auquel elles sont destinées, oit
est ce centre d’attention optima, pour qu’il puisse — le moment
venu — reconnaitre que c’est bien 1i que nait sa priére, et sy
fixer; Détablissement de Dattention en ce lieu, crée, d’autre part,
les conditions les plus favorables pour que la priére puisse étre
profonde et stable; mais, 8'il est vrai que la priére véritable met
en ceuvre ce lieu physique de Pattention, il importe de se souvenir
que D'attention peut sy trouver fixée en dehors de toute priére :
comme tout artifice celui-ci ne peut conduire Phomme que jusqu’a
lui-méme et ne lui assure aucun dépassement; la priére, elle, nait
dans un acte de foi qui nous confronte avec I'Incréé, le Dieu
personnel et vivant; elle ne dépend d’aucun artifice et ne peut étre
conquise ni par ruse ni par violence : elle est libre don de soi,
de part et d’autre. Le corps n’est donc pas un organe producteur,
mais un critére objectif; ce que l'on exige de lui, comme de la
pensée discursive, cest le silence et le retour & Tunité; il est actif,
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mais non créateur : il est, comme tout en I'homme, une terre
fertile qui attend la semence; partie intégrante de 'homme total,
lui aussi portera ses fruits de sainteté, car il est appelé & la trans-
figuration, la résurrection et la vie éternelle.

Pour le Maitre, le corps avec tous ses mouvements, est un pré-
cieux instrument de prospection, car il lui permet de discriminer
dés Pabord certains états, alors méme que leur contexte psycho-
logique est encore imprécis, ou bien lorsque le disciple est encore
inapte & percevoir les nuances de sa vie intérieure. La science des
Péres en cette matiére n’est donc pas un enseignement de la priére
ni méme de la vie intérieure, mais une ascése et une critériologie
de Dattention. C'est dire Pimportance d'un Maitre qui guide le
débutant a la fois dans sa vie intérieure et dans les exercices
corporels, qui les contrdle I'une par Iautre, et empéche le novice
de se leurrer en prenant pour effets de la grice les résultats naturels
de son ascése.

Toute erreur de technique ou d’interprétation peut, en effet,
avoir les conséquences les plus néfastes, comme I'a prouvé I'expé.
rience des moines athonites du XIV® siécle et celle de tous les
imprudents et de tous les orgueilleux qui ont cru pouvoir utiliser
sans guide les techniques somatiques.

Tenmédi d

du ceeur, lieu physique de I’attention
dans une vie spirituelle saine, se trouve la ¥égion « des reins et
des entrailles » oil naissent toutes les sensations cénesthésiques qui,
regues et reprises par un psychisme peccamineux, ménent aux
états passionnels qui blent le ceur et l'intelli Aleur plein
dévelo ces &tats se tradui: par des i cor-
porelles et mentales qui ne trompent guere : ce sont les désirs
cfirénés de la chair et de I'esprit. Mais a leur début, ces sensations
sont assez proches de celles que décrivent certains mystiques et
peuvent égarer le novice. L'aire qui les libére et leur permet de
remonter jusqu'a la i claire ou ire est trés

vaste : elle comprend toute la région qui est immédiatement au-
dessous du mamelon. Des moines ignorants, sans guides, sans
expérience ni discernement, ont fait la cruelle expérience de ce
qu'introduit dans la vie intérieure la concentration de Iattention
sur ces zones. Ce sont leurs erreurs et leurs malheurs qui ont,

depuis des siécles, alimenté d’arguments la critique anti-hésy-
chaste de Barlaam de inaria, de Grégoire Acyndi de Nicé-
1%
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phore Grégoras et de leurs successeurs modernes, plus instruits,
mais non pas plus éclairés, qui ont transmis a I'Occident leurs
vues erronées sur I'hésychasme et la théologie palamite, accusant
les moines de I’Athos de chercher, par la contemplation de leur
nombril et des exercices de suffocation, a créer des états d'extase
qui seraient le but ultime a atteindre.

Si I'on met de cdté les nuances qui spécifient les divers « lieux
secondaires » de cette vaste région, on peut dire que la fixation de
Pattention sur I'un quelconque des centres de cette zone améne
Pobscurcissement progressif de la pensée lucide et de la conscience,
qui peut aller jusqu'a leur extinction compléte, provoquant des
« états crépusculaires » plus ou moins ambles et pIus ou moins
durabl ¥ ion des i é et, enfin,
l'apparition de i i i lles, i dlées, corpo-
relles et mentales. Le senhment, libre et lucide, est remplacé par
Pémotion somato-psychique passive; la paix et le repos actif des
forees de I'ame, par le trouble et la violence des désirs et des
appétits irrationnels; le silence du corps, par le désordre des pas-
sions et des impulsions anarchiques; la maitrise de soi, par un
egaremem plus ou mmns complet de la pensée et du sentiment qui

de der les nerfs et de régir le corps.
Et le tout aboutit souvent & Paliénation mentale et aux désordres
physiologiques.

L'usage des exercites corporels exige donc de Ia fagon la plus
absolue un Maitre expérimenté et vigilant, et, de la part du disci-
ple, une grande simplicité et un abandon actif et confiant; ses
difficultés augmentent, en méme temps que ses dangers, avec la
complexité psychique du novice et avec aptitude que donne notre
éducation moderne de se « regarder vivre » au lieu de vivre.

Cette ascése, comme nous I'avons déja dit 4 plusieurs reprises,
fagonne une forme et n’a de sens que par le contenu qui y est
enchassé; elle se lie de fagon nécessaire & une ascése mentale, &
laquelle Farticle du professeur Wunderle déja cité peut servir
d’excellente introduction. Il nous faut maintenant donner une
P

des tech lles-mémes :

1. — TECHNIQUE DIRECTE, FONDAMENTALE. Deux Maitres nous
la font connaitre dans leurs écrits : saint Grégoire le Sinaite, qui,
au XIV* siécle, introduisit la Priére de Jésus su mont Athos et
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en fut le propagateur infatigable; et saint Syméon le nouveau
Théologien qui fut le maitre éminent du XI° siécle.

Saint Grégoire le Sinaite :

Assieds-toi sur un sidge bas, fais descendre lon intelligence de
ta téte dans ton coeur et retiens-ta en ce lieu; ensuite, péniblement
incliné jusqu’a en ressentir une vive douleur dans ta poitrine, tes
épaules et ton cou du fait de la tension de tes muscles, clame de
ocmur et d'esprit : Seigneur Jésus-Christ, aie pitié de moi! Ce faisant,
retiens ton souffle, ne respire pas avec trop de hardiesse, car cela
peut dissiper la pensée. Si des pensées te viennent, n'y préte pas
attention quand bien méme elles seraient simples et bonnes, et non
pas seulement vaines et impures. En retenant ta respiration autant
que tu peux, en séquestrant ton intelligencel dans ton cceur et en
multipliant patiemment tes appels au Seigneur Jésus, tu briseras
et anéanliras rapidement ces pensées par les coups invisibles que
leur porte le Nom Divin. Saint Jean Climaque dit : « Frappe tes
adversaires avec le Nom de Jésus; il n'est pas d'arme plus puissante
sur terre ou dans les cieux. »

Lorsque ta pensée dé(ailllra, gue ton corps et ton cceur seront
devenus a force d’i en eux avec le
Nom de Jésus, de telle sorte que cetie occupation aura cessé de
leur apporter la chaleur et la joie nécessaires pour soutenir le zdle
et la patience de celui qui s’y adonne, alors (seulement) Rve-toi et,
seul ou avec ton disciple, psalmodie ou exerce ta pensée sur tel
passage des Ecritures, ou réfléchis 3 la mort, ou bien lis ou livre-toi
au travail manuel, ou adonne-toi A quelque autre occupation qui fasse
peiner ton corps.

Saint Syméon le nouveau Théologien :

11 te faut avant tout veiller & trois choses : premidrement a
n’avoir aucun souci de quoi que ce soit, de bon ou de mauvais; en
second lieu, 3 avoir une conscience pure en tout, qui ne te reproche
rien; et troisidmement A avoir un détachement parfait, de felle
sorte que ta pensée n’incline vers aucun des attraits de ce monde.

Ayant fortement établi toutes ces dispositions en ton coeur, assieds-
toi dans un lieu retiré, seul, dans un coin; ferme ta porte, concentre
ton intelligence, écarle d’elle tout objet temporel ou vain, appuie
fortement ta barbe contre ta poitrine, retiens un peu ta respiration,
fais descendre ton intelligence dans ton cceur en méme temps que
tu dirigeras sur lui les yeux de fon corps, et préle attention & ce
qui s’y passe; contrains ton intelligence A y rester attachée et cherche
par la pensée & trouver endroit on se trouve le coeur pour que ton

sy fixe D'abord tu y les
ténébres et la peine; mais ensuite, st tu persévéres dans cet exercice
@’attention nuit et jour, tu en auras une joie incessante. L'intelli-
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gence, A force de s’y efforcer, trouvera le lieu du ceeur, et alors
elle verra bien vite des choses qu'elle n’a jamais vues et dont elle
n’a pas notion : elle se verra lumineuse, pleine de sagesse et de
discernement. Et des lors, d'od que vienne une pensée illégitime,
avant qu'elle ne pén2ire dans le ceeur et n'y introduise aucune
image, V'intelligence la chassera et Vanéantira en disant : Seigmeur
Jésus-Christ, ate pitié de mol! C’est A partir de ce moment qu’elle
A avoir du et de la haine pour les démons,
les pourchasse, les frappe et les anéantit. Pour ce qui est des, autres
choses qui ont lieu en méme umps, tu apprendras 3 les connaitre
plus tard, avec Vaide de Dieu, , par ta propre
dans la mesure od tu garderas dans |on coeur Jésus, c’est-d-dire la
pridre indiquée : Seigneur Jésus, aie pitié de moil

H.— T MEDIATE, A Saint Nicéphore U Absti-
nent nous dit :

Avant tout, que ta vie soit libre de toute agitation, de tout souci;
et sois en paix avec tous. Ensuite, relire-toi dans ta cellule, ferme
ta porte sur ioi; assieds-toi dans quelque coin et fais ce que je vais
te dire. Concentre ton esprit et fais-lui suivre, pour attaindre le
cour, le chemin que suit l'air, et constrainsle & descendre dans
ton ceur avec V'air que tu inspires... Habitue-le 3 ne pas quitter ce
licu trop vite, car au début il souffre beaucoup de rester ainsi en-
fermé et A I'étroit, mais quand il s’y habitue il ne veut plus errer
au dehors.

11I. — TecamQUE MixTE. Elle consiste en la synchronisation
d’un certain nombre de battements du cceur avec chacune des
phases de la et en Pad: jon & chaque b
du ceeur, d’un des termes de la Priére de Jésus : « Seigneur
Jésus-Christ, Fils de Dieu, aie pitié de moi, pécheur. »

IV. — A ceux qui n’obtiendraient pas aceds au lieu du ceeur
par les moyens qui précédent, saint Nicéphore FAbstis donne
ce conseil :

La faculté d’élocution réside dans le larynx. Utilise-la donc & répéter
sans cesse la Pri¢re de Jésus. Au début, V'attention y restera étran-
gdre : peu A peu cependant Vintelligence prétera 1’oreille aux mots,
l'attention se fixera sur eux; ensuite le coeur en sera ému et la pridre
t'introduira elle-méme, sans effort de ta part, dans son sanctuaire.

Cette hni est iell diffé des P é
elle scandalise souvent ceux qui en entendent parler, par ce qu’il
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y a en elle de délibérément mécanique; comment admettre, com-
ment accepter, méme & son début, ’absence consciente et consentie
d’attention; comment cette priére inattentive peut-elle étre ou
devenir un acte pieux. Nous nous trouvons ici face i face avec
le réalisme sans réticence des Péres et leur extraordinaire péné-
tration : aux plus incapables ils ofirent une voie qui les ménera
aux plus authentiques réalisations de U'esprit et ils savent lutter
contre chacun de nos ennemis spirituels avec ses propres armes :
aux automatismes de la pensée, ils opposent un automatisme qui
saura vaincre ses adversaires, car il est plus simple encore queux;
& Penchal hique voulu par les ci de la vie
de relation, ils opposent un rythme autonome, car il libére du
milien ambiant celui qui le met en branle, mais aussi personnel,
car chacun choisit le slen et le greﬂe sur les rythmes profonds
de son étre physi et p: Notre éri
pourtant si pauvre malgre son apparente complexité, ne nous
enseigne-telle pas que Dattention analytique de notre intellect,
bien souvent, dissipe la concentration, en brise 'unité profonde
en dispersant son effort sur une multitude d’objets ? Au contraire,
la répétition monotone, rythmique, sans hite et sans éclat, d’une
{formule unique, bréve mais puissante par les représentations men-
tales qui &’y attachent et par la Présence réelle de Dieu, fait le
silence dans l'intellect, unifie I'attention sur le plan thymique et
réalise en fin de compte la pleine concentration. Cest de cette
expérience qu'est née I'oraison jaculatoire.

V. — Enfin, Théophane le Reclus, dans les conseils qu’il donne
4 guiconque voudrait aborder la vie spirituelle, nous enseigne que
T'une des conditions indispensables au succés est de ne jamais
admettre le laisser-aller corporel : « Sois, dit-il, comme une corde
de violon réglée sur une note juste. Sans alanguissement ni sur-
tension : le corps droit, les épaules effacées, le port de téte aisé, la
tension de tous tes muscles orientée vers le ceur. »

Il est particulitrement intéressant de noter le jugement que
porte ce grand maitre de vie intéri sur les mé
de Phésychasme. Elles sont, dit-il, en substance, le fruit et la preuve
d’'une expérience spirituelle authentique. Elles ont apporté une
connaissance précieuse des régles et des voies de la vie intérieure,
et ont en particulier montré a I'évidence I'importance de la dignité
du corps dés cette vie dans I'euvre du salut et dans la vie d’union.
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Cependant, en régle générale, elles sont devenues superflues sous
leur aspect athonite, et constituent un danger pour les novices
sans maitre, car elles pourraient supplanter pour eux I'euvre spi-
rituelle elle-méme et les induire & prendre pour charismatiques des
états nxturels devenus mhabnuels pour nous,

Les peuvent cepend selon lui, étre
conseillées 2 ceux dont le ceeur s'est desséché et fermé dans le
formalisme des rites et des régles, et qui ne connaissent plus que
la forme sans vie de la religion, La concentrallon de Pattention
au ceeur, par ce qu'elle p de t
chiques, peut leur faire retrouver I'émotion naturelle et la vle,
et les amener — sous une directlon trés sire — aux sentiments
apassionnels de la vie intérieure vraie.

Est-il nécessaire de dire une fois de plus que toutes ces techni-
ques ne constituent pas la vie en Dieu non plus qu'elles ne sont
ni la priére ni la méditation : elles font partie d’une riche ascése
libératrice qui embrasse tout P'dtre et qui est par nature négative.
Une fois I'attention unifiée au lieu de parfaite concentration et
préte & recevoir la gréce et 4 élever sa priére, commence seulement
Peuvre spirituelle.

Par leur forme et par leur teneur la priére et la méditation
doivent étre des facteurs de cohésion et d’unité. Nous avons con-
sacré a leur étude I'Introduction et le dernier chapitre d’un essai
publié en 1948 par les Etudes Carmélitaines; nous y renvoyons
le lecteur curieux de plus de détails, car les techniques mentales
de Ihésychasme sont a elles seules un trés vaste sujet,

Avant cependant de mettre un terme & cet exposé, nous vou-
drions dire un mot des analogies qui ont été signalées entre la
méthode hésychaste et le Autogenes Training. Dans un article,
trop bref malheureusement, le Dr Paul Zacharias, de Tuebmgen
essaie d’établir un p. entre les méthod:
piques du Autogenes Training et celles que nous svons décrites
dans cet article : il trouve que Pon est en face de deux techniques
non seulement analogues, mais presque xdennques, une seuIe
chose semble manquer a I'hésych < les de
musculaire et de résolution nerveuse. Nous ne sommes pas certains
qu une. entidre justice soit faite & quelques-unes des « conditions

ires » tant Jes que ! peut-etre une ana-
lyse plus large et plus poussée des deux termes en présence per-
mettrait-elle de préciser les analogies et de discerner quelques
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différences passées sous silence. Il semble cependant intéressant
de noter qu’un psychologue de métier réhabilite jusque dans son
détail une ascése qu’il est d'usage de décrier au nom de la science.

Hiéromoine AnToINE BLoom.
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LE RAJA-YOGA DE SAINT JEAN DE LA CROIX

Etude comparative de la Nuit Obscure de saint Jean de la Croix
et de Ashtamga-Yoga (yoga des huit embranchements)
de Patanjali

Le raja-yoga est 1a voie royale qui méne a Punion avec le divin.
L'emploi du terme « yoga » est légitime lorsqu’il s'agit d’une
école de pensée religieuse puisqu’il désigne Funion de P'ame avec
Diew. Les conceptions relatives i Dieu, & 'ame et leurs relations
mutuelles varient suivant les doctrines, mais le « yoga » inclut
toutes les méthodes d’approche et chacune d'elles peut, & juste
titre, revendiquer le droit d’utiliser ce terme. D’ailleurs, on pra-
tique également le yoga dans les écoles de spiritualité qui n’ont pas
la notion de Dieu et ne formulent pas de postulat déterminé quant
& la Réalité ultime, c’est le cas, par exemple, des écoles bouddhi-
ques. Le yoga est alors assimilé & une méthode d’approche psycho-
logique ou para-psychologique, vers la Réalité. Cette Réalité s'ex-
prime soit en termes positifs pour les védantins par laffrmation :
« Tout est brahman »; soit en termes négatifs, et en dehors de
toute formule, pour les bouddhistes lorsqu’ils déclarent : « Depuis
le commencement rien n’existe. » Le yoga ne prend partie et ne
propage aucune école de pensée particuliére, il conserve une atti-
tude impartiale 4 Pégard de tous ses partisans; les esprits religieux
aussi bien que ceux dont lattitude est extra-religieuse utilisent
le yoga comme moyen d’approche de la Réalité, et chaque école
conserve son entiére liberté pour formuler, suivant sa {oi, sa propre
conception de la Réalité. Nous devons d’ailleurs envisager cette
méthode d’un point de vue purement psychologique, de telle sorte
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qu'aucune considération d’ordre théologique ou doctrinal ne nous
aveugle a Pégard de l'esprit humain lorsque celui-ci décide, en
vue d’une recherche spirituelle, d’explorer ses capacités. La plus
grande possibilité d’'un &tre humain est certainement de pouvoir
imposer silence & son mental par l'annihilation des vrittis (chitta
vritti nirodha)® ou, pour employer les paroles de saint Jean de
la Croix :

L’Ame, avant d'arriver & l'état de perfection, doit ordinairement
passer tout d'abord par deux sortes pnncxpales de nults que les
auteurs appellent voie p ou et que
nous appelons #i « nuits » parce que, dans les deux cas, l’ﬁme
marche, pour ainsi dire, dans la nuit et lobscurité.

Dans son prologue saint Jean de la Croix dit :

Notre-Seigneur voudrait les &mes dans la nuit obscure afin de les
amener par 13 3 la divine union.

Un peu plus loin, il éerit :

11 est donc clair que, pour arriver ici-bas 3 s’unir parfaitement &
lui par la grice et 'amour, 1'dme doit &tre dans 1’obscurité par
rapport 3 tout ce que 1'ceil voit, I'oufe entend, 1'imagination repré-
sente et le ceeur pergoit.

A propos de la réalisation de la Nuit obscure de I'ame, saint
Jean de la Croix écrit : « Nous allons prouver comment la foi
est une nuit pour 'esprit. Nous allons parler des obstacles que
1a foi rencontre et de la part d'activité qu'elle doit elle-méme mettre
en ceuvre. » Ailleurs nous lisons : « Telle est la nuit spirituelle que
nous avons appelée active parce que I'dme fait ce gui dépend
elle pour y pénétrer. » Nous soulignens ces mots afii de bien
indiquer que, suivant le yoga de saint Jean de la Croix, le disciple
doit apporter une’ certaine part d’activité. Ces paroles du saint
servent de réponse a certaines critiques contre le yoga; suivant ces
critiques, le yoga, inadaptable a la lité ct e, se trouve
en opposition directe avec la théologie chrétienne car, toujours
suivant ces dires, le disciple est incapable de s’arroger aucune
action en vue de son avancement spirituel, puisque I'dme est con-

Le « yoga ronsiste 4 empécher le contenu mental (chitta) de prendre
diverses formes (vrittis) ». Deuxitme sutra de Patanjali.
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taminée dés sa naissance par le péché originel, aucun effort humain
n'est efficace pour sa rédemption, seule Iaction divine peut le
sauver. Les théologi qui e ces objecti; contre la
pratigue du yoga insistent sur Pincapacité du disciple i prendre
une part active & son progrés spirituel et sur la nécessité pour celui-
ci de se limiter & une soumission compléte & la volonté du Sei-
gneur. Saint Jean de la Croix répliquerait qu'une telle opinion
dénote certainement, de la part de leurs auteurs, une méconnais-
sance de lattitude qui convnent 4 un dlsclple En revanche,
les critiques de ces théologi liqueraient p

deuxiéme stade de la vie spmtuelle, lorsque le réle actif de I'dme
est terming, c'est-d-dire dés qu'elle a dépassé la voie purgative.
Elle entre maintenant dans un état passif, selon le saint : « La
voie passive comprend ce que I’dme ne fait pas par elle-méme ni
par sa propre industrie, mais ce que Dieu fait en elle, et alors, elle
est comme passive. » Plus d’'une fois des esprits critiques nous
ont déclaré : ce yoga n'est qu'une sorte de recette culinaire que
notre théologie chrétienne ne saurait accepter. Nous leur conseil-
lons vivement de lire la doctrine de la Nuit obscure et la descrip-
tion de la part active de I'ime avant que le Seigneur ne I'introduise
lui-méme dans le deuxiéme état, passif celui-la. Ce deuxiéme stade
est celui de la contemplation infuse; ici I'activité de I'ame n’a plus
sa place, et c’est 13 que nos théologiens pourraient i

tenter une opposition au yoga. Mais, au dernier stade de la vie
spirituelle, le yoga accorde la plus haute importance au complet
renoncement de la volonté humaine, 1'dme demeure alors entiére-
ment passive. Ce degré est, suivant les écoles vichnouites, celui
de Tunion avec le divin appelé savikalpa-samadhi®. D'aprés les
paroles d’un maitre spirituel du sud de Flnde, 'un des grands
Alwars®, I'ame doit devenir semblable & un bloc de marbre entre
les mains du sculpteur, Voici d’ailleurs, selon la description de
saint Jean de la Croix, la part contributive de I'dme :

Comme la transformation en Dieu ne dépend ni des sens ni de
I’habilet¢ humaine, 1’4me doit se dépouiller complétement et volon-
tairement (c’est nous qui soulignons) de tout ce qu'elle peut
contenir d'affection aux choses d'en haut et den bas; elle le fera
dans toute la mesure oit cela dépend d'clle; et alors qui empéchera,

at d'union ol la dualité subsiste.
inls vichnouites.
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Dieu d’agir en toule liberté dans cette dme soumise, dépouillée,
anéantie ?

Un peu plus loin, il dit :

Elle (I"ime) doit s'appliquer 2 ne rien savoir ... I'ime doit réduire
a néant toutes ses imperfections,

Ces quelques lignes et d’autres passages, trop nombreux pour étre
cités, décrivent la part d'effort que Pame doit accomplir avant
d’étre admise au stade passif. Ce degré est ainsi décrit au cha.
pitre xvil, verset 66 de la Bhagavad Gitd : « Sarva-dharmin
parityajya, mdm ekam caranam vrajg. — Abandonne tous les
dharma (devoirs) et prends refuge en Mo seul. »

Suivant la théologie mystique, il y a trois degrés dans la vie
spirituelle. Le premier, lz via purgativa, décrit le travail que doit
accomplir I'dme sur elle-méme; cette étape est indiquée dans la
méthode du yoge par les termes yama-niyama (régles de discipline
et purification mentale), puis vient le deuxiéme degré, la via con-
templative qui correspond en yoga & pratyahara dhérana et
dhyine, cest-d-dire : le la et un état
de méditation contemplauve. Le début de la via contemplativa
comporte une période de méditation, mais, suivant saint Jean de
la Croix, la méditation discursive céde bientét la place i la con-
templation infuse, entre les deux il y a un degré intermédiaire
durant lequel on ne peut déterminer si 'ame agit ou si Dieu est
actif en I'ame, « tant que I'on ne sera pas arrivé & cet état qui est
celui des dmes déja avancées, il y a un mélange de I'une et I'autre
voies », écrit saint Jean de la Croix. La méditation discursive
correspond aux pratiques de pratydhdra et dhdrana, et lorsque
Paspirant arrive & dhyéna, il se trouve a Pextréme limite de deux
états ot Pon ne peut distinguer entre I'action humaine et I'action
infuse divine dans I'ame. Parfois il semble que celleci essaie de
capter Dieu, parfois elle parait inactive et il semble que Dieu
laisse couler sa grice dans le ceur du disciple. Nous pouvons
lire ces descriptions dans les litanies que nous ont léguées les
saints vichnouites et givaites. Telle est la via contemplativa selon
la méthode du yoga. La derniére étape de la vie spirituelle, la
via unitiva, est celle de 'union avec le divin; ici -— aussi bien en
théologie chrétienne que suivant la méthode indienne — clest
Dieu lui-méme qui entre en union avec 'ame. De temps i autre,
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le Seigneur permet i l'ame de penser qu'elle posséde encore
quelque activité, mais selon le yoga de I'Inde il s'agit simplement
d’un jeu du Seigneur. Dans Détat d’union, seul le Seigneur agit,
et son action est la compléte possession de I'dme. Suivant les paro-
les de saint Jean de la Croix : « L’ame devient Dieu par parti-
cipation. »

Les malentendus ne manquent pas parmi les théologiens d'Occi-
dent dés qu'on présente le probléme du yoga sous P'aspect de
Pannihilation des vagues du mental (chitta vritti nirodha). Ceux
dont Pinterprétation de I'effort spirituel se borne a réduire le mental
& Pimmobilité ont raison d’étre pessimisles, car, en soi, le suicide
mental ne prouve rien. Les t.hcologlens, yogls, phllosophes et méta-

qm la du iéme sutre de
Pn!an]ah 'y voient | pas une fin en soi, mais une voie d’accés a
une juste vue de la Réalité. Le troisiéme sutra est ainsi congu :
« Alors (au temps de la concentration), le voyeur (le Purusha) réside
en son état propre (non modifié). » A ce degré de concentration
toutes les vagues du mental sont supprimées; cet état d’annihila.
tion est négatif. Le troisiéme sutra nous donne la description de
son opposé, I'aspect positif; un fait, quel qu'il soit, a toujours
deux aspects : positif et négatif. Si nous plantons une graine en
terre, elle germe; nous pouvons dire que écorce de la graine &
éclaté et que celle-ci est détruite, ou hien que le germe est né;
la premiére déclaration est négative, la seconde est positive. Entre
ces deux points de vue il i’y a pas de succession dans le temps.
1l n’y a pas de relation chronologique entre la rupture de Pécorce
et la germination de la plante. L’événement a lieu dans I'éternité
de Vinstant. Ainsi, il n’y a pas de durée entre la destruction des
vagues mentales et la possession de Pame par le Purusha. Saint
Jean de la Croix nous dit de méme que le soleil resplendissant
géléve a Ihorizon dés que la troisiéme partic de la Nuit est
terminée.

Dans Penseignement métaphysique de PAdvaita, annihilation
des vagues mentales a un but déterminé, c’est un moyen qui permet
darriver & appréhender la Réalité. Nous ne connaissons habi.
tuellement qu'un aspect de la Réalité, I'aspect manifesté, exprimé
dans la conscience par une série de perceptions; ces perceptions,
enregistrées par le mental dés qu'elles y pénétrent sous forme de
vagues, sont interprétées comme actions. Mais cela n’est que la

moitié de la Réalité; nous ignorons Pautre aspect du Réel : le
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SILENCE. Le silence apparait dés que cessent les perceptions. Le
phénoméne de la perception n’est possible — suivant Pépistémo-
logie indienne — que par rapport & son opposé, la non-perception,
dont nous avons I'expérience dans le sommeil profond. Clest par
les contrastes et les oppositions que la vie est sentie et vécue comme
une expérience vivante. Ce qui contredit le mouvement des vagues
du mental est le SILENCE. La métaphysique indienne ne témoigne
d’aucune préférence pour un aspect ou pour Pautre; mais notre
activité mentale, nous présente une vision faussée de la Réalité.
Pour le Védanta comme pour le Zen, « chérir des opinions » est
le plus grand obstacle & la réalisation de la Doctrine Supréme.
Nous devons & tout prix nous détacher de la vie sans pour cela
nous attacher au SILENCEY, au SAMADHI, l'aspect non manifesté
appelé dans la Brikaderanyaka Upanished la mort. Nos préfé.
rences ne doivent aller ni & la VIE ni & la MORT, c’est alors seule-
ment que la Réalité nous dévoilera son secret dans la réalisation
de la Consci de Turiya. La discipline du yoga est inévitable
pour nous faire saisir I'importance de « licher prise », mais cet
abandon ultime ne se produira que lorsque la plus puissante de
toutes nos pensées, le sens du « moi », se sera détaché de nous.
La plus grande difficulté a laquelle nous nous heurtons est, suivant
saint Jean de Ia Croix, de plonger la volonté dans la nuit, car le
sens de I'égo est attaché i la volonté. Nous aborderons ce sujet
plus tard. Limité par les dimensions d’un article, nous n’étudierons
ici que la nuit de Tentendement; nous nous proposons de traiter
dans un second et troisiéme article la nuit de la mémoire et la nuit
de la volonté.

Toute 'importance de la voie de la dévotion est condensée dans
la maniére dont le dxsclple pratique la charité. Pour ceux qui
suivent la voie métaphysique (jnéna) I'annihilation de toutes les
pensées enregistrées dans la substance mentale (chitta) est parti-
culiérement nécessaire, car seule cette destruction permettra d’ex-
périmenter le vide interstitiel, c’est-a-dire le samddhi. Le satori
{en tant qu'événement) jaillit dés que les deux aspects de la
Réalité, I'expression et la noncxpressmn, sont placées sur le méme
plan, simultané géléve la que Pétat de jndna ou
satori a toujours été présent. Le Védinta, le Zen et saint Jean
de la Croix affirment avec unanimité que cet état ne peut étre

4. Voir mon Liminaire A 1a Mandakyépanishad. Adyar, Paris, 1952,
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produll, aucune d.lsclphne ne donne accés & I'état final. Les écoles

ites nient caté Tefficacité de I'effort personnel
dans la derniére phase de la sidhana, celle-ci ne s'accomplit que
par la grice du Seigneur en réponse a Pabandon total (¢aranégati)
du disciple. La métaphysique advaitique n’appareit pas dans le
yoga de saint Jean de la Croix, ni d’ailleurs dans les enseignements
vichnouites ou ivaites, car, pas plus dans ces écoles que dans la
métaphysique chrétienne, on n'envisage la position extra-religieuse.
Les enseignements de saint Jean de la Croix demeurent circons-
crits par les dogmes de la sainte Eglise, a Pégard de laquelle il
affirme dans son Prologue une entiére soumission. La Foi de
saint Jean de la Croix est le credo de VEglise : « Dieu est Trinité
en personnes et Unité en nature, Cest ainsi que la foi nous le pro-
pose. » Les saints vichnouites de I'Inde ont, eux aussi, une dogma-
tique déterminée dont ils me peuvent s'écarter. Mais Iattitude
imposée par les dogmes nous laisse libre d’observer la pleine flo-
raison du raja-yoge en saint Jean de la Croix, le raja-yoga ne se
prononce pour aucune théologie, bien qu'il demeure la force pro-
pulsive la plus puissante qui nous pousse sur le chemin de la réali-
sation de la théologie mystique, quelle que soit notre religion.
Les dogmes — vichnouites ou chrétiens — n’interviennent qu’a
Uinstant o il 'agit d’interpréter la substance de la contemplation
infuse, car le fait méme de la contemplation infuse n'est mis en
doute ni par les écoles indiennes ni par les Eglises chrétiennes.
Notre seul but ici est d’interpréter, a l'intention de nos fréres in-
diens et de nos amis occidentaux qui aiment la voie d’approche hin-
doue, ce fait extraordinaire auquel nous avons toujours voué plus
d’amour depuis le début de notre séjour en Europe : la découverte
du raja-yoga en saint Jean de la Croix. Ainsi, lui aussi se saisit de
cette échelle, la mieux appropriée pour atteindre au pinacle de la
gloire spirituelle. Lorsque de nombreux visiteurs indianisants vien-
nent vers nous et déplorent avec un sennment dmfenonle qu’il
n’existe dans la tradition occi: le aucun équi u raja-yog;
indien, nous leur conseillons de lire maintes fois les ceuvres com-
plétes de saint Jean de la Croix, ainsi que nous I'avons fait nous-
méme; et nous pouvons dire, sans aucune hésitation, que nous
considérons saint Jean de la Croix comme le Patanjali de 'Occi-

nt.
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i

Avant de continuer notre étude et d’établir un paralléle avec
la terminologie du yoga, nous allons définir clairement quatre
termes contmnellement utilisés par saint Jean de la Croix : con-

édi 1 et lation infuse. Nous
nous occuperons des trois premlers un peu plus tard, pour le
moment prenons I'expression « contemplation infuse » telle qu'elle
est employée habituellement par le saint et essayons de irouver son
équivalent dans les termes dont fait usage un sadhak du yoga.
La contemplation infuse, selon saint Jean de la Croix, est le stade
oit le disciple abandonne une fois pour toutes Dinitiative de son
developpement spirituel; i nous acceptons cette définition, le terme
indien qui répond i cette ion sera pi ksha ou
généralement treduit en frangais par « réalisation ». Cest ce que
saint Jean de la Croix appelle le « terme final » que Pame découvre
elle-méme lorsqu’elle arrive a la fin de son voyage spirituel. Cette
réalisation est accomplie par Dieu dans I'ame humaine, mais par
pure convention, on parle de la réalisation du disciple. D’ailleurs,
la Bhagavad Gité le spécifie trés clairement au chapitre x1, lorsque
Sri Krishna révéle sa forme cosmique i Arjuna : « Je tai accordé
la faveur, Arjuna, de voir cette forme supréme révélée par mon
yoga. » Au verset suivant, le Seigneur précise : « Ni le sacrifice,
ni les vedas, ni les aumdnes, ni les wuvres, ni les grandes austérités,
ni étade approfondie ne peuvent faire obtenir la vision de cette
forme. » Suivant la théol la lation n’apparait
quaprés I'abandon de la medmhon, lorsque les ténébres de Pen-
tendement, de la mémoire et de la volonté son étendues sur Desprit,
annonciatrice de I'avbe, de 'union de I'ame avec Dieu. Quand
le disciple a renoncé aux austérités et qu’une longue suite d’hu-
miliations successives lui a apporté l‘humlllle de I'ame, humilité
née de la i que les i ines sont impuis-
santes au dernier stade de Pévolution de I'dme; aprés avoir par-
couru la voie active, puis la voie passive, alors commence la con-
templation infuse dont nous avons donné un exemple ci-dessus
en citant la vision que Sri Krishna accorde & Arjuna. La contem-
plation infuse de la substance de la Foi chrétienne : « Dieu est
Trinité en Personnes et Unité en nature », est la descente de
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Dieu en I'homme. Cette réalisation est accomplie par Dieu, mais
Thomme, dans son ignorance, essaie de se 'approprier & lui-méme
au moyen d’austérités, de sacrifices, d'études et d’autres formes de
pratiques spirituglles. I en est de méme dans la tradition advai
que, I'égo s'éteint dans la contemplation, la réalisation de I'Eter-
nel. Camkara, dans les versets de I’Invocation qui précéde le texte
de la Mandikydpanishad®, affirme sans équivoque possible que
Brahman lui-méme contemple l'univers dans les états de veille
(/ugra:), reve (svapna), sommeil profond (sushupti) et demeure
ique a turiya ('Intemporel). Suivant saint Jean de
1z Croix, 'homme ignore cette vérité des vérités que : Dieu seul
est, il s'approprie ce qui légitimement n’appartient qua Dieu.
Selon les paroles de Sri Ramakrichna, « Dieu est dans tous les
hommes, mais tous les hommes ne sont pas en Dieu, c’est pour-
quoi nous souffrons », Saint Jean de la Croix, comme dailleurs
Pauteur de la Bk ! Git, déct que cette i
n'est donnée & I'homme que par la voie surnaturelle, lorsque le
disciple pratique le buddhi-yoga (le yoga de la discrimination)
et que le Seigneur lui fait don de I’ « il divin » (divys gakshus).
Selon le Védanta, 'Eternel n’est jamais limité par s¢ manifestation
telle que I'dme la le. Quand nous employ le terme
« inconditionné » pour indiquer ce qu'on ne peut définir, nous
n’avons pas l'intention de donner & ce terme le sens « d’absence
de tous diti » nous pouvons sup-
primer les conditionnements du mental en stoppant tous les mou-
vements mentaux, cela n'impliquera pas que le monde extérieur
cessera pour autant d’exister. Lorsque je m’endors, le monde n’en-
tre pas en méme temps dans le silence. Le Védanta et le yoga ne
prennent parti ni pour un subjectivisme idéaliste, ni pour un
objectivisme réaliste. Le Réel s'exprime également dans Pun et
Tautre. Le vrai sens du terme « inconditionné » est I'infinie possi-
bilité de tous les conditi (D’aprés Tensei de
Shri Ramakrichna les formes divines sont éternelles (nitye), mais
il ne s’agit évidemment pas des simples formes physiques de
Krichna ou de Rama). L'illustration de P'argile nous permettra de
saisir correctement ce point de vue. (Nous prions le lecteur de se
référer aux commentaires que Gamkara a consacrés & cette question
dans la Brihad. Upanishad, pp. 17 a 22 dans I’édition de Mayavati.)

5. Mandakybpanishad, Editions Adyar, Paris, 1g5.
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Personne ne voit I'argile indépendamment des formes quelle em-
prunte, aucune forme n'est éternelle. Chaque forme qui se présente
successivement & nos regards n'est autre chose qu’argile, cependant
nous ne pouvons affirmer que nous voyons Pargile puisque nous ne
pouvons pas p ir largile indé des formes; nous
ne pouvons pas davantage déclarer que nous ne voyons pas l'argile
puisque tout ce que nous découvrons n’est rien d’autre que l'argile.
Nous avons une intuition directe de l'argile et cette intuition est
inconditionnée, mais les formes sont conditionnées. L’argile est
douge d'infinies possibilités d i f 1) De méme,
I'Eternel n’est jamais conditionné, mais il posséde une infinie pos-
sibilité de se présenter lui-méme dans sa gloire éternelle. Du point
de vue védantique, les adorateurs de I'Eternel le contemplent, sui-
vant les religions, sous de multiples FORMES, qui sont autant de
révélations de PEternel aux hommes. D’un point de vue ésotérique,
ces formes sont les présentations opérées par le Purusha lui-méme
lorsqu’il révéle la substance de la Foi & une dme. Les substances des
contemplations vichnouites ou ¢ivaites ne sont pas les mémes;
ainsi, sommes-nous autorisés a parler également de la substance
de la foi chrétienne : « Dieu est Trinité en Personnes et Unité en
nature. » Aprés avoir aidé le disciple a traverser la Nuit obscure
au moyen du processus chitia vritti nirodha, le raja-yoga le dépose
sur Pautre rive, devant un aspect positif cette fois : la contempla-
tion infuse. Au cours de ce voyage de transformation, I'dme est
passée de I'état actif au stade passif par laction surnaturelle de
la grice de Dieu ou, pour exprimer la méme chose en termino-
logie advaitique, elle est parvenue au point o1 la « Réalité se révéle
elle-méme ». Le raja-yoga n'éprouve pas la moindre difficulté a
accepter les dogmes chrétiens et & les considérer comme I'une des
infinies possibilités qu’utilise I'Eternel pour permettre au disciple
de le contempler.

C’est avec la plus grande prudence que nous ellons établir la
distinction entre les termes de « contemplation » et « contemple-
tion infuse » dont se sert saint Jean de la Croix. Le premier dési-
gne I'état dans lequel le disciple « a cette connaissance, ou vue
amoureuse de Dieu d" une fagon générale ». Ce s!ade est antérieur
i celui de la infuse et postérieur & la méditati;
discursive; la i ive est une i iden-
tifiée & Pamour dont leqmvalent védéntique est, en sanskrit, asti-
bhéti (existence-connaissance, ou sat-chit). Cest également priya (ou

15
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énanda), c’est-d-dire 'amour. Cette connaissance ou vue amou-
reuse de Dieu (priya) est identique a I'intuition métaphysique. Sans
avoir tout d’abord une ferme conviction intellectuelle, notre enga-
gement dans la vie spirituelle ne saurait étre mtegral Les reaclmns
de Paffectivité sont ch mais les 1
les, nées de la duddhi (intuition intellectuelle) et sanctionnées par
elle, sont permanentes car, par les opérations de la buddhi, de
Pintuition intellectuelle, nous pénétrons dans des régions univer-
selles, Le particulier est le champ des réactions émotives, véritable
pépiniere d'erreurs! Tandis que I'intuition intellectuelle, ol opére
la buddhi, devient Dien par participation, pour employer les paro-
les de saint Jean de la Croix. La buddhi dont il est question ici
w'est pas la buddhi individuelle de Uantahkarana (organe interne),
mais la lumitre méme de IEternel qui vient frapper le chiita
(substance mentale), et, au lien de laisser le pouvoir de mdyd
projeter la multiplicité, cette buddhi supérieure lui permet de briller
dans toute sa gloire. La buddhi inférieure de l'antahkarana trouve
son expansion dans la buddhi supérieure et, par 13, réintégre sa
nature universelle. La buddhi inférieure associée & I'antahkarana
et réunie 4 la buddhi supérieure constituent le Mahat. La Vérité
intellectuelle contenue dans la formule védantique : « Tu es Cela »
est le point dappui des eludmnts de I'Advaita; mais dans les

dualistes la i intellectuelle demeure tout aussi
nécessaire. Dans la tradition chrétienne, c'est le moment ou la
contemplation commence a intervenir; lisons ce que le saint nous
dit au sujet de cette connaissance ou vue générale de Dieu :

Car si I'me n’avait pas alors cetie connaissance et cette présence
de Dicn, il s'ensuivrail qu'clle ne ferait rien et qu'elle ne saurait
rien : et, en effet, aprds avoir abandonné la méditation qui l'aide
a discourir par ses- puissances sensitives, s’il lui manque aussi la
contemplation, ou connaissance générale dont nous avons parlé et
ol elle lient en activité ses puissances spirituelles, Ja mémoire,
Ventendement et la volonté, qui sont déjd unis dans cetle connais-
sance toute faite et possédée, elle scrait nécessairement.privée de
tout exercice par rapport A Dieu; rar 1'dme ne peut agir ni recevoir
ni conserver ce qu'clle a acquis, si ce n'est par la voie de ces deux
puissances sensitive et spivituclle. ... 1l st donc nécessaire pour
elle de posséder cette connais:ancc gén(‘rale avant 4’ nbandonncr Ia
voie de et de . Cette dont
nous parlons... Vime ne la voit pas et ne la sent pas... Aussi 1'dme
manquant des conmaissances qui sont fournies par l'entendement
et Jes sens selon leurs capacités habituelles ne les sent plus. Elle
n’a plus sa sensibilité habituelle... bien que cette connaissance soit
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plus pure, plus simple, plus parfaite, elle est moins sentie de
V'entendement et lui parait plus obscure... Au contraire, quand
elle se trouve dans un entendement moins pur et moins simple
elle hui paraft plus claire et plus importante; parce qu’elle est alors
investie, mélangée, enveloppée de quelques formes intelligibles, it
est plus facile & ’entendement et aux sens de s’y arréter. ... Cette
connaissance genérale donl nous parlons se communique avec tant
de pureté et de et dans un ef

si complet de loutes formes intelligibles qui sont les objets propres
de I'entendement, que l'entendement ne la sent pas, ne la voit pas.
Parfois méme, quand cette connaissance est plus pure, elle aveugle
I'entendement parce qu'elle le prive de ses lumigres habituelles, de
ses représentaticns ou images, et alors il se rend bien compte des
téndhres ol il se trouve.

L’état de contemplation décrit ci-dessus correspond au stade
final de dhydra selon la méthode du yoga; a ce degré le mental
est tourné vers I'ldéal qui incarne la Foi. Si nous avons suivi
attentivement la lecture de I'ceuvre de saint Jean de la Croix, nous
comprendrons que le mot « Foi » concenire une grande richesse
de signification capable de satisfaire a la fois notre ceeur et notre
esprit. Selon l'interprétation de saint Jean de la Croix, la Foi est
I'équivalent de la plus haute Connaissance. Nous profitons de
T'occasion qui nous est offerte ici pour faire une remarque a ce
sujet. Nous avons souvent entendu dire par des personnes ayant
quitté I'Eglise catholique qu’elles avaient renoncé au christianisme
faute d’y avoir trouvé une voie dapproche rationnelle et intellec-
tuelle. Pour ces p Pe du christiani: se borne
& une dévotion dirigée vers le salut. Cependant si nous réfléchis-
sons & la notion de « connaissance générale » telle que le saint
nous Denseigne, en tant que facteur nécessaire avant I'abandon de
la méditation, nous y découvrons une base solide ou la buddhi
guide notre approche vers la Réalité. En toute comparaison nous
devons agir loyalement et ne pas prendre le meilleur de no-
tre cdté pour l'opposer au pire du camp adverse : il faut pren-
dre le meilleur de chaque cté afin de les comparer. Lorsque
nous parlons d'une voie de la Connaissance dans la tradition
chrétienne, nous devons prendre pour notre étude des mysti-
ques qui, tel saint Jean de la Croix, représentent réellement
cette voie, et chez qui la notion de FOI n’est pas seulement un
dynamisme émotionnel, mais aussi une fleche pointée vers I'Intel-
ligence supréme — cet autre nom de la Réalité ou Dieu. Pour
certains mystiques cette méthode d’approche est I'éveil de la
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mémoire pré-adamique, éveil provoqué non par I'homme, mais
par la grace de Dieu, cet éveil ne peut jamais étre atteint au moyen
de I'intellect ou de la dialectique, puisque lintellect est vicié par
le péché originel. Selon le mode d’expression védantique I'intellect
se meut dans lignorance (avidys), la Connaissance (vidya) ne
peut surgir d’un mouvement de I'ignorance.

D’une maniére générale, lorsque nous employons le mot « foi »,
nous portons notre attention sur nos réactions émotives; mais la
signification que donne saint Jean de la Croix & ce terme corres-
pond en sanskrit & shraddha, dont I'étymologie s'énonce ainsi :
srat a le sens de VERITE. La Foi et la Vérité sont donc synonymes.
Lorsque nous faisons usage du mot « Vérité », la réaction provo-
quée en nous prend sa source dans l'intelligence. Nous constatons
que, dans le yoga de saint Jean de la Croix, la Foi prend la place
occupée par Ulshtam sur lequel médite le disciple qui suit la voie
expérimentale du yoga. La Foi et la Révélation chrétienne sont
identiques, et nous pouvons dire que ces deux termes sont inter-
changeables; ainsi Jésus-Christ incarne la Révélation. Pour la tra-
dition indienne, bien que le Guru et I'Ishtam soient tout d’abord
congus séparément, le disciple doit 4 un moment donné réaliser la
fusion du Guru dans Ilshtam, ainsi que Shri Rdmakrichna nous
T'a expliqué. La méditation sur Jésus-Christ est une méditation sur
la Foi. La notion de Foi contient une charge dynamique d’ « intel-
ligence », et c'est ce gue le saint nous suggére lorsqu'il réclame du
disciple « cette Connaissance générale » destinée & devenir, — grice
a la connaissance de ce qui doit &tre fait et de ce qui doit étre
évité, — la charpente de lintelligence. Saint Jean de la Croix
témoigne de la méme exigence dont fait preuve la Bhagavad G:
« Que les Ecritures soient donc I'autorité déterminant pour toi ce
qm don Etre faxt et ce qui ne doit pas étre fait. » Une intelligence

est pour prendre les Ecritures et pour
savoir trouver ce qui doit &tre fait ou évité. Les connaissances
universitaires ne sont ici d’aucune utilité. Frére Laurent, Lattu
Mzharaj ou Hui Neng n’avaient aucune érudition. L’intelligence
dont nous parlons est un don gratuit; dés qulelle s'éveille dans
I'ame — serait-ce d’un illettré — le muet devient éloquent et I'igno-
rant devient érudit. Saint Jean de la Croix estime que le disciple
doit posséder cette connaissance générale avant d'abandonner la
voie de la méditation.

Etudions mai sa ion de la médil
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it

Dans Fordre du pi spirituel, la méditation est antéri

a la contemplation infuse. Avant d’aborder notre sujet, considé-
rons une question trés importante du point de vue du yoga :
jusqu'oir saint Jean de la Croix accepte-t-il le réle du Guru et de
TIshtam? Le Guru est le guide spirituel, or un guide est néces-
saire pour parcourir une voie difficile. En s'engageant sur la voie
spirituelle le disciple affronte une épreuve terrible qui consiste a
réduire & néant sa propre individualité, la réalisation du but,
annoncée par le saint au chapitre Xxvt de Le Montée du Carmel,
exige la présence d’un guide, d’un Guru.

Le lecleur doit toujours se rappeler lintention et la fin que je
me suis proposées en écrivant ce livie; mon but a été de diriger
I’Ame au milien de toules les connaissances naturelles et surnatu-
relles, de la tenir A labri des illusions et des difficultés dans la
purelé de la foi pour parvenir 2 l'union divine.

Telles sont les propres paroles de saint Jean de la Croix. Dés
son prologue, il précise que ce chemin est trés difficile et que,
dans cet ouvrage, il ne s'adresse pas au grand public :

D'ailleurs mon intention priucipale n’est pas de m’adresser A tous
en général, mais bien 3 quelques personnes, aux religieux et reli-
gieuses de la réforme de Notre-Dame du Carmel... Dicu leur a fait
la gréce de les placer dans le sentier de ceite moniagne, comme
ils sont dépouillés compltement des biens de ce monde, ils com-
prendront mieux celte doclrine de la nudité d’esprit.

La doctrine de la Nuit obscure n'est pas une pratique a la
portée de tout le monde! Elle est réservée a ceux qui ont entendu
Tappel du Seigneur :

Abandonne tout et suis-moi. — Si quelqu’un veut suivre mon
chemin, qu’il se renonce, qu’il prenne sa croix et qu’il me suive.
Parce que celui qui veut sauver son &me la perdra et celui qui Ja
perdra par smour pour moi la sauvera (Mc, vin, 34-33).

Et saint Jean de la Croix cite la Genése, histoire de Jacob gra-
vissant le mont Béthel pour y ériger un autel et offrir & Dieu un
sacrifice; Jacob imposa trois conditions & ceux qui le suivirent :
la premiére, renoncer aux dieux étrangers; la seconde, se purifier;
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et la troisié changer de vé La ié diti
implique le renoncement & tous sentiments affectifs qui s'adres-
seraient a d’autres qu’a Dieu. Le seconde est la purification par la
Nmt obscure de I'dme, c'est-d-dire le renoncement de toutes les
inées dans les 1 sensuels. L'dme doit
se mortifier elle-méme par une sévére discipline, elle doit avoir
le controle de tous les appétits des sens et elle doit se repentir
de toutes ses erreurs passées. La troisiéme condition, qui consiste
& changer de vétements, signiﬁe que I'ime doit se transformer elle-
meme. Dans les deux premiéres conditions Pinitiative humaine est
ire, mais la troisitme — changer de vél — est Peuvre
de Dieu : « Diea lui-méme les remplace par des vé nou-
veaux. Il dote I'sme d’une nouvelle faculté de connaitre et d’aimer
Dieu en lui-méme. » Le disciple ne sait comment endosser ces
vétements nouveaux, ici l'aide du Guru est essentielle. De plus,
le chemin parcouru par le disciple est & I'encontre de la chair,
selon les paroles du saint, c’est une voie surnaturelle, qui méne
& une autre nature transformée et transfigurée. 1l préche un idéal
monastique. Voici une citation de saint Paul tirée de la fin du
chapitre xvi1 (2° volume) de La Montée du Carmel :

Une chose certaine, mes fréres, c'est que le temps est court; par
conséquent que ccux qui sont mariés soient comme ceux qui me
le sont pas; que ceux qui pleureni soient comme ceux qui ne pleu-
rent pas; que ceux qui se réjouissent soient comme ceux qui ne se
réjouissent pas; que ceux qui achdtent soient comme ceux qui me
possédent pas; que ceux qui usent de ce monde soient comme ceux
qui n’en usent pas.

Seul un guide sir peut diriger I'4me vers sa destinée finale.
Qui est le Guru des chrétiens en route vers la perfection? Clest
la sainte Eglise. L'Eglise catholique est beaucoup plus qu’une
organisation de fidéles, comme par exemple la sangha bouddhiste,
il g'agit 1a d’une notion plus haute. En effet, nous considérons la
sainte Eglise comme I'incarnation de la Foi, comme un Etre vivant,
c’est d'ailleurs ce qu'indique le genre féminin qu’on lui applique
lorsqu'on dit : « Notre Mére I'Eglise. » Elle est la médiatrice
entre I'ime et Dieu. Son réle est identique & celui de la déesse
Shri dans la tradition vichnouite. Il est intéressant d’établir un
paraliéle entre cette conception de I'Eglise et la notion vichnouite
de Krichna, IEternel masculin, et de Radha, I'Eternel féminin.
Selon la tradition vichnouite, la totalité du monde manifesté (ou
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créé) est prakriti, c'est-a-dire féminin. Précisons cependant qu’il
ne s'agit nullement de question de sexe individuel, mais de sym-
boliser les principes positif et négatif. Le principe éternel intran-
sitoire Purusha est représenté par le masculin, c’est le principe
positif, tandis que DEternel féminin représente le transitoire
{prakriti ou mdyd), c'est le principe négatif (notons au passage le
sens étymologique du mot mdyd : ce qui change et me demeure
jamais le méme). Tout ce qui appartient & mdyd participe 4 son
aspect impermanent, transitoire; ainsi donc tout ce qui appartient
4 ce monde manifesté exprime le principe négatif, le changement
tout est féminin. Cette théorie est celle de I'école vichnouite de
Shri Krichna Chaitanya, La Libération ou Mukti n’intervient qu’au
moment oi le fidéle percoit le Principe masculin, symbolisé par
Krichna, comme le Principe actif en toute chose. Le jiva (I'dme),
plongé dans I'ignorance, croit qu'il est lui-méme Iagent, Iauteur
de ses actes, alors qu’en réalité, seul le Principe cosmique éternel
travaille en chacun de nous. Comment obtient-on cette réalisation?
On ne peut y parvenir autrement que par la grace de Shri Radha,
VEternel féminin. Les gopis qui entourent Radha et Krichna sont
les ames. Chacune d’entre elles doit se « trans-former » en Radha,
TEternel féminin, et pour cela se contempler dans le miroir de
Radha. Chacun de nous devra un jour abandonner l'idée d’étre
« celui qui agit »; c’est 1 une transposition de l'enseignement
de saint Jean de la Croix lorsqu’il nous engage & plonger 'enten-
dement, la mémoire et la volonté dans la Nuit obscure. Celle qui
nous aceorde sa médiation pour nous aider & réduire notre per-
sonnalité & « rien » — comme dit saint Jean de la Croix — est
le Guru, IEternel féminin, et C’est bien le réle que joue I'Eglise,
elle est la médiatrice, Dans la mythologie indienne, I'Eternel fémi-
nin est incarné par Radha, ou Lakshmi, ou Sita dont la grice méta-
morphose chaque &me, chaque gopi en sa propre forme, en son
attitude. Dans la tradition vichnouite cette doctrine s'appelle :
Shri Tatva, ou Lakshmi Tatva. Ainsi, Eglise-Mére est la média-
trice entre 'dme et Dieu, elle joue le rdle de Guru. La sainte
Eglise est le Gury, la sainte Eglise est la For. Lorsque la grice
du Guru est éveillée dans le ceeur du disciple, le vieil homme meurt
en lui. Nous lisons dans la Gitd : « Ce qui est la nuit pour tous
les @tres est le temps de veille pour le sage; ce qui est le temps
de veille pour tous les étres est la nuit pour le sage qui voit. »
Le Guru, I'Eglise, éveille en nous la créature endormie. Les puis.



212 SWAMI SIDDHESWARANANDA

sances de I'Ame sont réduites au silence, la foi devient vivante
ot I'ame purifiée s'unit & P'Eternel masculin par I'intermédiaire de
I'Eternel {éminin. Dans son livie De I'Amour®, le Dr H. Benoit
écrit, a ce propos, les lignes suivantes :

Dans le temps ultime de la réalisation, ou réalisation intempo-
relle, le triangle est constitué autrement; le pdle passif féminin est
représenté par la totalité de I'aspect temporel de 'homme, avec son
« soma » et sa « psyché »; le pole masculin actif est le Principe
créateur qui -est au cenire de tout étre créé, ce qu'on nomme par-
fois « Esprit », au sens ol cet « Esprit » est antérieur 2 la fois
au « corps » et & I « 4me », L’ « Espril » péndire l'organisme
psycho-somatique de 'homme, en une ultime union intérieure, en
vertu d’une hypostase qui est alors le principe méme de 1’Amour,
ce quon appelle en scholastique « Agapé » ou amour actif du
Principe supréme pour sa créature passive. Le résultat de cet acte
d’amour est alors le « nouvel homme », 1’homme « réalisé »,
« libéré », réuni au Principe de toute la manifestation.

Cette direction de I'ime par la sainte Eglise s’accomplit au
moyen de la Foi, qui s’'exprime par la possession de cette con-
naissance générale qu'apporte la contemplation. Pour le raja-yoga,
I'une des i les plus ielles est la méditation sur le
Guru imaginé dans le ceeur du disciple. Dans I'ceuvre de saint Jean
de la Croix nous ne trouvons aucune mention spéciale sur la médi-
tation centrée dans ce chakra (centre psychique), mais la rigueur
de la discipline imposée au disciple pour la purification des émo-
tions, qui constitue la premiére partie de la via purgativa, implique
quune sévére surveillance s’exerce sur les pulsions dont procéde
notre affectivité qui, selon les croyances populaires, si¢ge dans
le ceeur. Nous pensons que I'idée d’abandonner la méditation don-
nera un choc & nos lecteurs hindous comme, dailleurs, a ceux qui
sont en contact avec les directives de méditation hindoue, car, pour
eux, il est difficile d’admettre qu’on puisse abandonner la pratique
de la méditation! Pourtant nous découvrirons dans la lecture
d’ouvrages de hautes études vichnouites, qu’un temps viendra ot
méme la méditation doit étre abandonnée, puisque dans la médi-
tation I'ame est active et que Pactivité vient de I'égo, ainsi dans
une vue correcte de la spiritualité ce travail n’a pas légitimement
sa place. En effet, si le disciple a progressé, la méditation sur le
Guru, c'est-3-dire sur I'Eglise et ses doctrines, aura frayé un che-

6. De PAmour, par le Df H. Benoft. Ed. Lutétia.



LE RAJA-YOCA DE SAINT JEAN DE LA CROIX 213
min pour la lation, et la méditation cessera d'elle-mé
Mais la méditation, suivant saint Jean de la Croix, aura servi &
créer une habitude d’amour :

Chaque fois que 1'dme produit ce fruit par la méditation elle
accomplit un acte... et la multiplicité des actes finit par engendrer
dans 1’4me 1'habitude, de méme les actes multiples de ces con-
naissances pleines d’Amour de Dien que ’dme & produits arrivent
a former I'habitude... 11 (Dieu) les met tout de suite dans la con-
templation ct dans 1'amour.

Les actes dont parle le samt s'appellent Kainkarya dans la ter-

i ie des saints vick de Pécole Prabandha, dans le sud
de PInde. Saint Jean de la Croix ajoute que I'amour établit la
ressemblance entre celui qui aime et 'objet aimé. L’amour non
seulement rend semblable, mais encore assujettit celui qui aime &
V'objet aimé. Un long contact est nécessaire avant que Pamour ne
vienne & naitre, dit encore le saint, et la méditation est le moyen
qui permet de créer cette habitude. Cest ce que P'école du yoga
appelle smarana et manana (le souvenir et la réflexion), le covrant
de la méditation excite 'ame aux actes d’amour. La ol se fixe
Tesprit, 1a est notre trésor. Quand le mental s'accroche & quelque
chose, c’est qu’il ne le posséde pas, mais cest, au contraire, la
chose en question qui le posséde : ainsi nous sommes les esclaves
de nos pensées. Comment deviendrons-nous les esclaves de notre
pensée de Dieu ? Il nous faut I'aimer, et cet amour ne peut venir
que par la force d’une habitude contractée & la suite d’une cons-
tante association de notre esprit avec la pensée de Dieu, c’est ce
que le yoga nomme smarana et manana. Si la sainte Eglise est le
Guru, le disciple doit obtenir la Foi par une méditation constante
sur les fondements de cete Foi. Pour interpréter la fonction du
Guru sans tomber dans Phérésie, dans ce que saint Jean de la
Croix appelle « une foule d’erreurs et d’imperfections », le disciple
doit avoir recours aux conseils d’un directeur de conscience. Tou-
tefois le directeur de conscience ne tient pas place de Guru et
saint Jean de la Croix critique amérement ces directeurs de con-
science qui, avec le temps, deviennent un véritable danger pour
Tévolution spirituelle du disciple; il exhorte les disciples & trouver
de bons directeurs de conscience.

Jésus-Christ occupe indubitablement la place occupée par
IIshtam dans la tradition du yoga. Saint Jean de la Croix répéte
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souvent « qu'on ne réalise de progrés qu'en imitant le Christ;
il est la voie, la vérité et la vie. Personne ne va au Pére, si ce
n'est par le Fils, comme il le proclame lui-méme ».

Cette sorte de méditation est anal & celle. que p
les étudiants du raja-yoga au moyen de représentations et de visua-
lisations. Le saint décrit d’une maniére détaillée les embiiches
et les dangers que ceite méthode présente, elle risque d’éloigner
Ies fidéles de la vérité plus que de les en rapprocher. Au cours
d’une minutieuse analyse, saint Jean de la Croix examine ces dan-
gers propres & détourner Pétudiant de son but, et i faire de lui
le possesseur de pouvoirs psychiques et occultes que le saint déclare
étre Peuvre du démon. Clest exactement la méme tentation qui
guette ceux qui suivent certaines pratiques de raja-yoga, ils ris-
quent de tomber dans les griffes des pouvoirs (siddhis), ce qui,
bien entendu, renforce 'égo au lieu de le détruire. L’amour pour
le Christ se développe en suivant le chemin qu’il a lvi-méme pré-
paré pour ses disciples et non en s’embarquant dans une aventure
d’oit ils ne retireront que des pouvoirs surnaturels. Ce chemin se
rapproche de ce que les Hindous appellent ménasa puja. L’adora-
tion et la méditation débutent par une sorte de visualisation de
Krishna, Rama, ou tout autre idéal choisi que le disciple imagine
en son ceeur. A mesure que la méditation se développe, le centre
de Tattention se déplace et glisse de la forme physique de la
divinité sur la foi qu'elle représente, le mental est alors plongé,
pour ainsi dire, dans cette « connaissance générale » a laquelle
Je saint donne une si grande lmporunoe. Le Seigneur Jésus
1l‘lsl1(am), la Fol el cette « générale » fusi
et d Pour les étudi du yoga qui
dhyéna, la figure de I'idéal g'identifie avec le contenu du Pranava
« OM » dont la signification st la mmen: de nombrenses
upanishads et de leurs La de
cette méditation n’est ignée et i quepar‘”'
Linitiation n’est pas un rituel mystérieux, nous utilisons ce terme
afin d’indiquer qu’il s'agit d’une connaissance qui dépasse le
cadre d'une conférence publique et quon transmet individuelle-
ment. Un psychanalyste dirait qu’un disciple n'est « qualifié »
qu'aprés avoir opéré le transfert. Lorsque le processus de projec-
tion est complétement terminé, 4 la fin de son évolution spirituelle, le
disciple découvre que son dtman est le Sarvabhitdtmabhiltdima (ce-
lui dont le Soi est le Soi de tous les étres vivants), autrement dit
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qu'il est identique & cet dtman auquel il avait jusqu’ici offert son
adoration. Pendant la durée de ce processus, I'amour est né entre
le Guru et le disciple, un lien émotionnel que saint Jean de la
Croix nomme « les fiancailles » entre I'ame et Dieu, c’est la sou-
mission d’amour de I'3me a I'Eglise (ou au Guru). Cest la que le
disciple devient I'esclave du Guru, car saint Jean de la Croix nous
enseigne que I'amour, non seulement rend semblable, mais encore
assujettit celui qui aime & l'objet aimé. Le terme « initiation »
indique une certaine maturité psychologique, puisque la richesse
du Guru est transmise au disciple. La notion que nous avons dans
I'Inde de Dinitiation sous sa forme intensive (nor pas le rite
ordinaire par lequel chacun d’entre nous regoit un mantram du
Guru de la famille, kulo-guru) est un éveil intérieur suscité
par _une vrale faim spirituelle. Ce genre. de diskska (initiation)
se des rites i qui inté une
personne au sein d’une communauté religieuse, comme par exem-
ple le baptéme pour les chrétiens, ou l’mvesutuu du cordon sacré

) pour les bral Lini érieure dont
nous voulons parler se retrouve dans la Bible, saint Jean de la
Croix cite ce passage :

Si parmi vous il y a quelques prophétes du Seigneur je leur

apparaitrai en songe. Mais il n'y a personne comme mon serviteur
Motse; il est le plus fidéle qui soit dans toute ma maison. Clest
bouche & bouche que je lui parle, et il voit le Seigneur non au
moyen de comparaisons, de figurcs ou d’images, mais ¢ découvert
(les italiques sont de nous).
* Ce type d’initiation, o la réalisation est i ée et s’accom-
pagne de transmission de connaissance, est trés connue dans I'his-
toire du mysticisme indien. Lorsque Shri Rimakrichna dit &
Swami Vivekdnanda : « Je vois Dieu comme je vous vois, mais
d’une maniére beaucoup plus intense », et lors de Pinitiation du
Swimi a cette vison? Shri Rémakrichna utilisa les mémes paroles
de transmission, grice auxquelles le disciple voit le Seigneur, non
par un moyen de comparaison, de figures ou d’images, mais 3
découvert,

Cette méditation n’est pas pour tous. Pour conquérir la Foi dont
parle saint Jean de la Croix il faut d"abord étre passé par la via

7. Voir & ce sujel mon Liminaire & la Mdnddkydpanishad. Adyar, Paris,
1982,
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purgativa. La généralité des bres d’une ¢ spiri-
tuelle se contentent de consolations. Saint Jean de la Croix dé-
montre avec véhémence l'erreur de ceux qui cherchent des conso-
lations. Nous tous, dans la vie, avons besoin de compensations,
et rares sont ceux qui veulent se libérer de I'emprise congénitale
des compensations. Nous essayons de remplacer les compensations
de la vie par les consolations religieuses. Ainsi qu'il a déja été dit,
aux yeux de saint Jean de la Croix, la Foi est Connaissance, et
dans la Connaissance il ne peut y avoir ce facteur personnel qui
domine tout notre systéme de compensations. Trés peu de fidéles
parviennent & voir en Jésus-Christ I'incarnation de la Foi qui leur
apporte la rédemption des forces compensatrices. Saint Jean de
la Croix n'use d’aucun compromis lorsqu’il s'éerie :

Jésus-Christ est trés peu connu de ceux qui se croient ses amis.
On les voit, en effet, rechercher en lui les douceurs et les consola-
tions et s’aimer b 8mes, au lieu de h ses
amertumes et ses anéantissements, ce qui serait la marque de
Y'amour qu’ils lui portent. Quant A ceux qui vivent loin de lui ¢t
sont séparés de lui, & ces grands, & ces savanis, & ces polentats et
aux autres gui vivent an milien du monde, préoccupés de satisfaire
leurs ambitions et leurs désirs de grandeur, comment pourrions-
nous dire qu'ils connaissent le Christ... Il n'est pas question d’eux
dans cet écrit.

L’acquisition de la connaissance générale est identique i 'acqui-
sition de la lumiére surnaturelle. Dans I'état naturel, expression
des tendances et puissances de 'ime, 'homme s'identifie aux for-
mes intelligibles qui sont les objets propres de I'entendement. L’état
surnaturel dont parle saint Jean de la Croix correspond 4 la notion
védantique du Purusha permettant Iui-méme au disciple de le con-
templer, et nous avons déja indiqué 4 ce sujet que, suivant le point
de vue hindou, les possibilités de I'Eternel sont infinies. Clest
d'ailleurs I'enseignement qu’expose la Bhagavad Gita (ch. 1X, ver-
set 15), ott la Réalité est congue dans son Unité, distincte de 'ame,
et comme le Multiple omniprésent. Un peu plus loin, aux versets 17
et 18 du méme chapitre, nous lisons :

Je suis le Pére de 'univers, la Mére, le Soutien, I’Ancétre, le irds
Saint, que nous devons apprendre i connaltre, la Parole de Pouvoir
ot aussi les trois Védas. — Je suis la Voie, I'Epoux, le Seigneur, le
Témoin, la Demeure, le Refuge, I'Amant, 1'Origine, la Dissolution,
la Fondation, le Trésor, la Semepce impérissable.
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Pour le dogme chrétien, il n'y a qu'une seule position, celle
que nous avons déja citée : « Dieu est Trinité en Personne et
Unité en nature, c'est ainsi que la foi nous le propose. » Dans
Pétat surnaturel il y a

un dégagement et un éloignement si complet de toutes formes intel-
ligibles qui sont les objets propres de 1'entendement, que I'entende-
ment ne la sent pas et ne la voit pas (Ja connaissance). ... Parfois
méme... quand cetie connaissance est plus pure, elle aveugle l'en.
tendement, parce qu'elle le prive de ses lumiéres maturelles, de ses
représentations ou images, et alors il sc rend bien compte des
téndbres ot il se trouve.

Du point de vue de I'entendement I'obscurité est compléte, tandis
que du point de vue de la connaissance tout est lumidre... Dans
une étude sur le raja-yoga de saint Jean de la Croix, les passages
suivants sont de la plus grande importance.

Mais quand cette lumidre ne sc communique pas 2 I'dme avec
tant de force, elle me sent pas les ténébres, elle ne voit pas la
lumidre; clle ne per¢oit rien de ses comnaissances d’ici-bas et de
13-haut; aussi elle se trouve parfois comme dans un oubli si profond
qu'elle ne sait ensuite ni ok elle était ni ce qu’elle a fait; la notion
du temps semble avoir disparu pour elle... Et comme cette connais-
sance est pure et limpide, elle fait que I’dme & laquelle elle se
communique est simple, pure, mpide, dégagée de toutes les con-
ceptions ou images des sens et de la mémoire par lesquelles elle
agissait dans le temps, et elle laisse 1'dme dans 1’oubli et en dehors
de la notion du temps... Telle est I'oraison dont il est dit qu’elle
péndtre les cieux parce qu’elle n’est pas dans le temps. Elle péndtre
les cieux parce que I’8me est alors unie 2 Dieu par son intelligence
devenue céleste; aussi cette connaissance laisse-t-elle dans I’Sme,
quand elle vevient b elle-méme, les effets qu'elle y a produits sans
qu'elle s’en apercoive et qui sont I'élévation de D'esprit a l'intel-
ligence des choses de Dieu, le détachement et I'dloignement de
toutes les choses de la terre, de leurs formes, figures et jusqu’d leur
souvenir.

La description de cette oraison correspond, pour un yogi, & un
certain type de sauzkalpwmmadhz (état d’union oll subsiste encore
la dualité).

Dans le méme chapitre, saint Jean de Ia Croix cite le sommeil de
PEpouse des Cantiques, un- des effets produits en elle par ce
sommeil est Poubli, c’est-a.dire cet état d’absence di & la Con-
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naissance, elle dit alors : « Nescivi « je ne savais » d’oll me venait
cette faveur.. » Sans doute Iharmonie des puissances de I'dme
est suspendue, mais son intelligence est dans I’état dent nous avons
parlé. Voila pourquoi I'Epouse des Cantiques se répondit i elle-
méme pour résoudre cette difficulté : « Ergo dormio, et cor meum
vigilat, « bien que je dorme selon mon état naturel (en cessant
dsg:r), cependant mon caur veille » parce qu'il est élevé surna-

4 une lle. La preuve a laquelle
on peut connaitre que 'ime est occupée & cette connaissance se-
créte consiste en ce qu'elle ne goite aucun plaisir dans les objets
créés inférieurs ou supérieurs. » Arrétons un instant notre pensée
sur Sceur Elisabeth de la Trinité qui, de nos jours, réalisa le sens
de Nescivi. Nous ne voulons pas laisser échapper cette occasion
détablir la comparaison entre I'état de I'dme endormie, tandis que
le ceeur est éveillé, et ces quelques lignes du Vivekacudamani :

Celui dont le mental est absorbé en Brahman — qui conserve
néanmoins une entidre vigilance, qui, en méme temps, sest affran.
chi de ltoutes les caractéristiques de P'état de veille — celui-la, on
le considére comwe un jivan mukta.

Cet ouvrage est un texte de I'advaita, la substance de la foi
qu'il enseigne est, certes, différente de celles enseignées par les
systémes dualistes, pourtant, nous constatons que toutes les des-
criptions concernant les hommes de réalisation ont des affinités
certaines.

Lorsque le débutant s’apergoil, d’aprés ces descriptions, que

I'tme n’est pas occupée dans cette i on
devra profiter de la méditation discursive... Quand on_ dit qu'elle
Tecoit Ja lumitre qui lui est communiquée surnaturcllement, on
veut dire qu'elle comprend passivement; quand on dit qu'elle n’agit
pas, ce mest pas qulelle ne comprenne pas, mais parce qu'elle
comprend ¢ qui ne lui a coQté aucun effort de son industrie per-
sonnelle. Quand le moment est venu el que I'ame a abandonné
derridre elle son industrie
reviennent et la pressent et qu’elle Teprend intérét & la méditation
dlobjets particuliers, cela me lui sera d’aucun profit ct ne sera
autre chose qu’un obstacle A celte lumitre générale de l'esprit...

Dans cet ouvrage, saint Jean de la Croix énonce une vérité
spirituelle de la plus haute importance pour tous :

L’homme adonné 2 la Vie spirituelle doit donc se tenir dans ume
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attention amoureuse pour Dien et conserver dans la paix son enten.
dement, lorsqu’il ne peut méditer, alors méme qu'il lui semblerait
ne rien faire,

Saint Jean de la Croix donne, pour ce stade ol la méditation
discursive quitte I'ame, un conseil de valeur :

Mais qu'il veille & ne pas interposer des considérations, des images,
des méditations ou quelques raisonnements pour ne pas froubler
I'&me et la priver du contentement et de ta paix dont elle jouit; ce
serait la jeter dans l'agitation et la géne.

Pour conclure le chapitre xnt du second volume, le saint cite
ces paroles de David :

Apprencz A 8tre dégagé de tout (intérieurement ct extérieurement),
et vous verrez que je suis votre Dieu.

v

La Nuit obscure opére de trois maniéres : la Foi place I'en-
tendement dans la Nuit; PEspérance place la mémoire dans la
Nuit; et Iz Charité {ou Pamour) place la volonté dans la Nuit.
Saint Jean de la Croix peut, & juste titre, étre considéré comme
Pun des plus grands raja-yogins, c’est lui qui a découvert la
voie opératoire qui consiste @ plonger dans la Nuit les trois puis-
sances de P'ame : lentendement, la mémoire et la volonté au moyen
de la Foi, de IEspérance et de la Charité. Nous avons déja
insisté sur Vimportance de la Foi chrétienne dans le plan d’en-
semble de la Nuit obscure de saint Jean de la Croix; selon ses
conceptions, nous avons constaté que la Foi et la doctrine de la
sainte Eglise étaient une seule et méme chose, puis nous avons
ldBnllﬁe la place qu’occupe ls ssmte Eglise avec celle du Guru.

d’app tout ce qu'implique
IA Foi dans son uvre.
Saint Jean de la Croix cite les paroles de saint Paul :

La Foi est une ferme assurance des choses quion espére, une
démonstration de celles qu’on ne voit pas. La Foi est Ja substance
des choses que nous espérons et, bien que 'enlendement y adhére
avec fermeté et certitude, elles ne sont pas dans le champ de celles
qu’il découvre, parce que, s'il les découvrait, ce ne serait plus la
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Foi. Car, bien que la Foi donne la certitude & l'entendement, elle
ne Iui rend pas l'objet manifeste, elle le laisse au contraire dans
Vobscurité.

La Foi ne peut étre mise & découvert par I'entendement humain;
sa lumidre ne brillera pas dans 'dme avant que I'entendement n’ait
&été enseveli dans la Nuit. Nous avons déja vu que, pour le yogi, cet
état est celui ob le mental est purgé de ses modifications (vristis).
Voici ce que saint Jean de la Croix entend par une foi fermement
établie :

L'entendement doit, pour se préparer A l'union divine, étre dégagé
et purifié¢ de tout ce qui peut lui venir par les sens, dépouillé de
tout, ce quil pourrait connaitre clairement, placé dans un calme
}m}lqnd, exempt de foule activité naturelle, en un mot, établi dans
a foi.

Un peu plus loin il dit encore :
Ele seule est le moyen prochain et proportionné pour l'umion de

I’4me 2 Dicu, car la ressemblance entre elle et Dieu est si grande
qu'il n’y a pas d'autre différence entre voir Dieu et croire en Dieu.

Ainsi la Foi est aussi une wision, c’est ce que la tradition
indienne exprime par P'ouverture du troisiéme ceil. L'entendement
n'est pour rien dans cette vision; elle s'éveille dans le ceeur du
disciple par la grice du Guru. Suivant saint Jean de la Croix,
la sainte Eglise, et elle seule, accorde cette vision. Le disciple doit
renoncer complétement & sa maniére de voir personnelle. La tra-
dition indienne offre la méme intransigeance, I'obédience au Guru
est absolument essentielle. Les paroles de Shri Rémakrichna, selon
lesquelles on doit éprouver le Guru, s’appliquent seulement avant
Pacceptation du Guru; une fois le choix fait, la soumission est
inconditionnée. La tradition catholique est exempte des difficultés
auxquelles se heurtent les Hindous pour le choix du Guru puisque
UEglise est 'unique Guru, c’est elle qui a la charge d'interpréter
la Foi. On regoit la Foi par l'audition; saint Jean de la Croix
nous dit que :

La Foi vient de ’audition et I'audition de la Parole du Christ
(Rom., X, 17) — c'est comme s'il diseit : la foi n'est pas une science
qui s’acqulert par un sens quelconque; elle n'est que 'acquiescement
de I’me & ce qui lui vient par 1'oule... Les autres sciences s’acquid-
rent avec la lumidre de l'entendement; celle de la foi s’acquiert
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sans cette Jumidre; il faut méme faire le sacrifice de cette Jumicre
particuliére pour ne point perdre celle de la foi. — Si vous ne
croyez pas, vous ne comprenez pas {Is., vi, 3).

Ainsi la Foi jaillit de laudition, cest-a-dire de la gruti. La
Brihadaranyaka Upanishad enseigne qu'il faut d’abord entendre
la vérité, ensuite il hut y reﬂeclur et enfin la res]lser La médi-
tation que I ishad se I p de celle
enseignée par la tradition de saint Jean de la Croix, ni pour Yune
ni pour I'autre des deux traditions ’Absolu ne peut devenir I'objet
de la pensée. Cette méditation ouvre la voie vers la réalisation.
Saint Jean de la Croix cite souvent Paffirmation de la Bible sur
I'impossibilité o se trouve 'homme de voir Dieu : « L’homme
ne peut pas me voir sans cesser de vivre. » Rappelons-nous les
paroles de saint Jean de la Croix lorsqu’il identifie vision et foi;
cette vmon, sans rapport avec la vision ordinaire, consiste en une

pp P tale de la sub de la Foi, elle demeure
1 indépend des opérati de I' d Nous
avons déja vu que 1z Foi et la connaissance sont une seule et méme
chose, ainsi cet ordre de vision n'appartient en aucune fagon a
Pexpérience sensible. Citons une fois de plus ces lignes de saint
Jean de la Croix : « La Foi est I'acquiescement de I'ame a ce qui
vient par l'ouie. » La révélation des Ecritures est donnée au disci-
ple par la bouche du Guru {I'Eglise), le disciple doit étre prét 3
se soumettre entitrement aux paroles regues (la ¢ruti). Les écrits
de la gruti chrétienne — la substance de la Foi — telle que saint
Jean de la Croix I'a formulée, est une connaissance intuitive
transmise par les mots et recue par I'audition. L'ouie a une supé-
riorité sur la vue! En effet, les yeux percoivent les formes, celui
qui se laisse caplurer par les formes tombe dans Pidolatrie, tandis
que ce que pergoit loreille est enveloppé par les paroles dont
T'audition provoque la connaissance. Seule la parole des Ecritures
contient la Connaissance (para-vidya); cette Connaissance supé-
rieure a un caractére universel, elle n’est jamais polluée par I'ido-
latrie, elle n’est pas davantage 3 la portée de tous, et I'un des
traits spécifiques de cet age de Kali-Yuga est la tentative de démo-
cratiser la C i tentative i i dailleurs, car ja-
mais la Connaissance ne s'obtiendra comme un droit électoral ou
le suffrage universel! Une certaine maturité de compréhension
est la premiére qualité requise, cette derniére est le fruit de la
via purgativa. La purification du mental transforme la foi en con-

16
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naissance, puis, suivant saint Jean de la Croix, la connaissance
opére sur le mental la destruction du pouvoir imaginatif et fan-
taisiste (samkalpa et vikalpa) et par 13 dévitalise le mental, autre-
ment dit, la purification du mental au cours de la méditation
discuisive détruit la faculté de projection et d’imagination. Si ce
processus est correctement conduit par un directeur de conscience
avisé, le pouvoir du mental diminue progressivement, son champ
d’action se réduit de plus en plus jusqu'a disparaitre totalement.
Pour soutenir sa thése, saint Jean de la Croix cite de nombreux
textes bibliques, par exemple David :

L'obscurité était sous ses pieds; il s’est élevé au-dessus des chéru-
bins, il a volé sur les ailes des vents. Il 2 pris les téntbres pour

sa retraite, autour de lui il a placé comme une tente I'eau ténébreuse
des nuées du ciel...

Tout cela indique Pobscurité de la foi. Puis il cite Salomon :
Le Seigneur a promis de demeurer dans la nuée. ... Toutes les

fois o0 Dieu fit des apparitions solennelles, il s’est moniré dans
la nuée...

Ensuite cette citation du livre de Job :

Dieu Iui parla au sein d’une nuée obscure... Ces ténebres signifient
toute Y'obscurité de la foi dans laguelle s’enveloppe la divinité pour
se communiguer A I'4me... Dieu est téntbre pour notre entende-
dement. La foi aussi est ténbre et obscurité pour notre entende-
ment.

L’action de la Nuit obscure porte tout d’abord sur ce que saint
Jean de la Croix appelle les « deux sens corporels intérieurs »,
c'est-a-dire I'imagination et la fantaisie. Clest ce que le yoga
nomme samkalpa et vikalpa. Et saint Jean de la Croix poursuit :

L'un produit une sorte de raisonnement imparfait, l’autre forme
'image conforme 4 l'objet représenté... C'est & ces deux puissances
que se réfere la méditation qui est un acte discursit aidé par les
images, formes et figures qui sont fabriqués et formés par les
sens. Tt en est de méme aussi quand nous nous représentons Notre-
Seigneur Jésus-Christ crucifié, attaché 2 la colonme ou souffrant
dans une autre scéne de sa Passion, quand nous considérons Dieu
assis sur son irdne et environné d’une grande majesté, ou encore
quand nous nous imaginons la gloire du ciel comme une lumidre
incomparable, ou quoi que ce son d’humain ou de divin. Or 1'Ame
doit rejeter toutes ces et
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dans Pobscurité par rapport 2 ses sens intérieurs si elle veut par-
venir A I'union divine.

Puig, un peu plus loin :

Ceux donc qui se représentent Dieu sous quelqu’une de ces
images, ou celle d'un feu dévorant, d’une lumiére éclatante ou de
quelque aulre forme, et qui croient par 1a acquérir quelque res-
semblance avec luj, s’en éloignent au contraire beaucoup.

L3

Iei, il s’agit de la et de la ion, c'est un
sujet que le yoga a minutieusement exploré. Patanjali nous parle
des différents objets de méditation qul ont pour but de rendre le
mental capable de se Le et
uniéme sutra du premier chapitre expose la méthode d’entraine.
ment pour obtenir le samiddhi « sans semence » (nirbija-samédhi).
Le disciple ne touche son but qu’aprés avoir détruit P'attachement
& Pégard de toutes les catégories de concentration et de médita-
tion. Dés que le controle des samkalpas et vikalpas est total,
aucun genre de représentation ne se produit plus. A ceux qui ne
sont pas encore initiés a4 un degré supérieur de vie spirituelle et
aux débutants, saint Jean de la Croix accorde la permission d’uti-
liser certaines représentations et méditations afin, nous dit-il,

d'enflammer peu A peu leur amour et donner 3 leur ime un
aliment par le moyen des sens... Mais elle doit se contenter d'y
passer et veiller A no pas sy fixer, parce quialors elle n’arriverait
jamais au terme qui n’a aucun rapport avec ces moyens éloignés et
n’a rien A voir avec eux... Ces moyens sont comme les degrés d’'un
escalier... Ils ne sont que des moyens pour y monter... Nous ne
devons pas penser que |'Btre divin est semblable a 1'or, & 1’argent
ou & la pierre précieuse bien travaillée, oud 'imagination de I’homme.
(Act., xv, 9.}

Clest ainsi que saint Jean de la Croix s'adresse aux débutants
qui, aprés avoir employé ces représentations, &’y attachent et n’es-
saient pas de les dépasser. Désespéré, il s'écrie : « Si tout nétait
que moyen, ou et quand jouirait-on de la fin et du terme! »
Puis le saint parle du stade de la vie spirituelle pendant lequel
il faut s'adonner &

Yoraison discursive au moyen des représeniations, images, formes

et figures dont nous avens parlé; car il ne faut les abandonmer i
plus tt ni plus tard que ne le demandent les dispositions de
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Pame. 11 convient de les quitler A temps pour qu’elles n’empéchent
pas V’ame d'aller & Dieu, il est dgalement nécessaite de ne pas
abandonner avant le temps la méditation imaginaire, sous peine de
retourner en arridre ... les opérations des puissances... servent
cependant aux commencants de moyens éloignés pour disposer et
préparer leur esprit par les sens aux choses spirituelles; clles servent
également & écarter en passant toules les autres formes ou images
. y incs et

Toutes ces remarques prouvent & quelle profondeur plongent
les connaissances de la vie spirituelle de saint Jean de la Croix.
Chez nous la méthode du yoga emploie la concentration et la
méditation en vue de détourner le cours du mental de sujets
mondains. Puisque le vagabondage du mental ne peut suspendre
ses imaginations et ses fantaisies, qu'il s’occupe au moins & des
imaginations et & des fantaisies dont le contenu soit d’ordre spiri-
tuel. Shri Ramana Maharshi nous raconta un jour I'anecdote sui-
vante : Pagitation, I'imagination et l'indiscipline du mental sont
telles qu'on le compare & un éléphant dont la trompe sans cesse
en mouvement brise une branche ici, puis une autre 1 sur P'arbre
auquel il est attaché. Afin d’empécher I'animal de faire trop de
dégits, on place une chaine sur sa trompe. Aussitét l'animal com-
mence & jouer avec la chaine. Il en est de méme pour l'imagina-
tion et la fantaisie que I'on distrait avec un sujet spirituel. Le
mouvement de la trompe de I'¢léphant ne s’arréte pas, son agitation
est la méme qu’auparavant, mais le subterfuge de la chaine permet
de limiter les dégilts...

Saint Jean de la Croix donme ensuite une description détaillée
des trois signes qul mdlquent & lame que le moment est venu
d’aband la discursive de é
tations et d'images. 1° [’dme découvre qu’ il lui est deven:
sible de méditer, elle n'y-trouve plus ni goit ni suavi
seulement sécheresse. 2° Elle n’éprouve plus aucune envie d’appli-
quer son imagination et ses sens a aucun des objets extérieurs ou
intérieurs de la méditation; non pas que la faculté imaginative
cesse de fonctionner, mais elle n’éprouve plus le désir de I'appli-
quer & dessein sur ces objets. 3° Ce dernier signe est le plus certain,
nous dit auteur, « Pdme se plait & se trouver seule avec Dieu,
& le regarder avec amour »; elle « jouit de la paix intérieure »,
dans cet état les puissances demeurent inactives, 'dme a seulement
cette « connaissance générale et amoureuse de Dieu » dont nous
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avons déja parlé. Aprés avoir reconnu simultanément en elle ces
trois signes I'dme peut, en toute sécurité, abandonner la médita-
tion discursive et entrer dans la contemplation. Toutefois, saint
Jean de la Croix insiste sur la prudence nécessaire a cet égard,
car, dit-l, il faut prendre garde de ne pas confondre la tiédeur
et le manque de recueillement avec le premier slgne, c'est pour-
quon l'ame doit dé ir en elleméme le slgne :
n’éprouver aucun désir de s’occuper de choses étrangéres a Dieu;
mais cela n'est pas encore suffisant, elle doit étre possédée du
désir d’étre seule avec Dieu. En effet, si 'ame n’a plus de goit
pour méditer et qu'elle n’éprouve pas davantage d’attrait pour
autre chose, « cet état pourrait procéder de la mélancolie ou de
quelque autre humeur provenant de la téte ou du ceeur » .. et
Pame pourrait se laisser aller & « goiiter les charmes de cet assou-
pissement ». Lorsque ces trois signes, sans confusion possible, sont
simultanément présents dans Pame, celle<ci découvre que les exer-
cices de méditation préliminaires n'étaient que « Pécorce de la
vie spirituelle ».

Clest alors que commence un stade de la vie spirituelle parti-
culiérement difficile. L’homme adonné a la vie spirituelle doit
done se tenir dans une attention amoureuse pour Dieu et conserver
dans la paix son entendement, lorsqu'il ne peut méditer, « alors
méme qu'il lui semblerait ne rien faire ». La vie du disciple tra-
verse & ce moment une longue périede de forte tension. Il a en effet
perdu Pattrait pour la méditation di: d'lmages
et de représentations et pourtant il n’est pas encore parvenu a la
contemplation infuse. Il a tout juste la connaissance générale que
nous avons déja longuement étudiée. L’aspirant est protégé des’
dangers naturels et surnaturels gréce a la discipline que lui impose
1a Foi (PEglise, le Guru). L'un des dangers que rencontre le sadhak
sur sa route, nous dit le yoga, et qui risque d’arréter ses progrés, est
certainement Yattrait que peuvent exercer sur son mental les expé-
riences surnaturelles. Combien de gens n’avons-nous pas rencon-
trés, tant aux Indes quen Europe, qui considérent qu’ils sont
trés avancés parce qu'ils ont des visions ou d’autres expériences
surnaturelles. Pour saint Jean de la Croix, leur seule valeur est
la suivante

Lorsque 1'dme est ainsi disposée par cet exercice naturel, Dien
a coutume de I'éclairer et de la spiritualiser davantage par quelques
visions surnalurelles qui sont celles que nous appelons ici imagi-
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naires el qui, nous l'avons déja dit, produisent de grands fruits
dans D'esprit; car les unes et les autres lui enlévent graduellement
quelque chose de sa grossidreté et le perfectionnent, bien que trés
lentement.

Clest ici que I'aide du directeur de conscience prend toute son
importance afin d’établir avec certitude les expériences que I'dme
peut & bon droit accepter et celles quelle doit rejeter. Saint Jean
de la Croix aborde ce sujet par quelques considérations sur les
difficultés que présentent le réle de directeur de conscience et sur
ses rapports avec le disciple. Il dit tout d’abord : « Je comprends
quil est difficile de dire comment l'esprit du disciple se forme
d'une maniére secréte et intime sur le modéle de son maitre
spirituel. » Et quelques lignes plus loin il ajoute : « On ne peut
expliquer un point concernant le disciple, sans expliquer celui qui
concerne le maitre. » Ainsi, si le Pére spirituel est porté aux
visions, gl y trouve du goiit, « il ne pourra manquer d’imprimer
4 son insu dans Uesprit du disciple ce méme goiit », et si le disciple
a la méme inclination d’esprit il aura la plus grande estime pour
ces visions, Quand le confesseur n’a pas la prudence nécessaire
pour détourner le disciple et le détacher de ces visions, il lui com-
munique les marques auxquelles on reconnait les bonnes et les
mauvaises visions et risque de jeter 'dme dans les dangers et les
préoccupations de toutes sortes. Mais il y a plus. Certains direc-
teurs, s’apercevant que les dmes obtiennent des communications
avec Dieu, les utilisent pour demander la révélation de tel ou tel
secret, et ces Ames obéissent, croyant licite de quémander des
révélations par cette voie. Si Dieu exauce leur demande, ils pren-
nent de P'assurance et s’imaginent que Dieu est content de cela,
ce qui n’est pas. Quant & eux, ils agissent et croient selon ces
révélations et s'attachent & cette maniére de traiter avec Dieu.
Cependant, il arrive que les faits ne correspondent pas aux l‘e've-
lations; ils s’en étonnent et se d dent alors si ces
venaient de Dieu ou non; car, selon eux, la révélation aurait di
se réaliser comme jls I'avaient imaginé. « Et c'est 13 une grande
illusion, car les révélations ou les paroles de Dieu ne se vérifient
pas toujours comme les hommes se I'imaginent ou selon le sens
des mots. » Saint Jean de la Croix conclut en disant que Dieu
n’aime pas ce procédé et qu’il montre alors son irritation :

Ce qu’il y & de mieux et de plus sr, dit-il, c'est de porter
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les 4mes 2 fuir pr e telles

et de les habituer, comme nous 1'avons dit, A rechercher la pureté
dans le dénOment spirituel et 1'obscurité de la foi; c’est la le che-
min qui méne 3 I'union avec Dieu.

En lisant les lignes suivantes, extraites du chapitre XIX, nous

croyons entendre un écho de Camkara. Saint Jean de la Croix nous
dit :
... si on venait, conformément & nos vues, nous proposer certaines
communications par une voie surnaturelle, nous ne devrions les
recevoir que st elles étaient bien conformes 4 la raison et & U'engei-
gnement de I'Evangile, Dans ce cas on les accepterait, non parce
qu’elles viennent par révélation, mais parce quelles sont conformes
4 la raison, et on laisserait de cOté tout sentiment relatif a la
révélation.

Cette prudence de saint Jean de la Croix est en parfait accord
avec les directives que nous avons regues des disciples directs de
Shri Rémakrichna. Shri Sarada Devi® avait coutume de recom-
mander & ses enfants spirituels de conserver leur téte fraiche et
leur systéme digestif en bon état! Si le cerveau s’échauffe on
devient facil sujet aux hallucinati Saint Jean de la Croix
estime que, méme &i les visions proviennent d’une source surna-
turelle authentique, il est bon de les rejeter et de ne leur accorder
aucune importance; su lien de fortifier la Foi évangélique, les
visions éloignent le mental de la substance de la Foi, car la
substance de la Foi dépasse tous les moyens d'expression. Les
moines d'un Ordre spirituel ont renoncé & leur famille, & leurs
possessions et & leur carridre dans le monde en vue d’un seul
but : réaliser Dieu. Lorsque, sous prétexte d’expériences spiri-
tuelles, ils deviennent sujets aux visions, aux auditions surnatu.
relles, etc., sauf quelques rares excephons, ils ouvrent la voie a
la hrénie ou di ques. Ainsi, disait la sainte
Meére, par une ironie du sort, ]ustement ceux qui ont voué leur
vie & une bonne cause, et leur nombre est plus grand qu'on ne
l’lmagme, eux dont 'objectif initial était la Libération (Mukti),
" encore plus i dans les mailles du filet de
Maya. Si le disciple trouve une direction spirituelle convenable,
ces dangers sont évités, mais souvent la vie spirituelle est une

8. La sainle Mre, la compagne de Shri Rimakrichna.
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évasion devant les responsabilités de la vie, une recherche de
compensations artificielles et de consolations qui se termine lamen-
tablement par une affection pathologique. Seint Jean de la Croix
a lutté avec force contre l'acquisition & bon marché de ce genre
de gloire spirituelle. La doctrine entiére du saint est orientée com-
plétement vers ce que le Zen appelle « lacher prise ». Or les forces
surnaturelles qui s’éveillent en nous sont de puissantes griffes qui
renforcent la « prise » de I'égo au lieu de Iobliger & licher.

v

Arrétons-nous un instant, au cours de notre appréciation com-
parative du raja-yoga traditionnel de I'Inde et du Maitre Yogi
de 1a tradition chrétienne : saint Jean de la Croix. Etudions la
place et I'importance d'un exercice assidiment pratiqué par les
raja-yogins hindous : le manasapuja. Cet exercice consiste en
Yadoration d’une image mentale accompagnée de la répétition
d'un. Nom sacré. Swami Brahménanda® ou Shri Mahapurushji
Maharaj, disciples directs de Shri Rimakrichna, avaient coutume
de nous conseiller la méditation sur une image spmtuelle, ou repré-

ion, et de hroniser dhyéna (la ) avec le
japa, ou répétition du mantre recu du Guru. Saint Jean de la
Croix est d’avis contraire, il recommande d’¢loigner de l'esprit
toutes formes et toutes images. Comment pourrons-nous concilier
ces deux attitudes? La racine de cette contradiction est dans la
différence métaphysique qui conditionne le point de vue spirituel
des Hindous et celui des chrétiens; appliquons-nous donc & saisir
correctement cette différence métaphysique. Le processus de la
réalisation chrétienne selon la foi, 'union avec le divin, procéde
par D'élimination de toutes les formes; saint Jean de la Croix
décrit minutiensement la nature de cette union. L’ame y atteint
par dix degrés ifs dont neuf seull ib

sont les sur
cette terre, le dixigme, P'état d’umion parfaite, est réservé a la
gloire céleste de P'ame aprés la mort.

Le raja-yoga, lel qu'on le prnnque aux Indes, enseigne, d’une
part une réali ionnelle (Bhakti), Cest-i-dire

9. Disciplines monastiques, par le Swimi Brahminanda. Derain, Lyon,
19k
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la connaissance des relations entre I'ame et Dieu (si le disciple
appartient & une école dualiste) ou la connaissance advaitique qui
restitue & I'homme la mémoire de son identité avec « Cela »
(tat tvam asi : tu es Cela) sile dnsc:ple appartient a Tadvaita;
mais d’autre pert, I’ du d aussi une
connaissance de la Totalité (sarvam). Ls Tatahte est le temps et
Tespace. Le cadre de toute manifestation : le temps, l'espace
et la causalité constituent mdyd. Les conceptions chrétiennes

sefforcent datteindre a I'état de d au dela du temps
ou, tout au moins, 3 un état oi le temps s'arréte. Le but du raja-
yoga de I'Inde consiste & i toutes les modificati du

mental et & arriver au samddhi sans semence (nirbija-samédhi);
ce processus correspond & l'immersion de Vesprit dans la Nuit

obscure. Pour nous, cette expéri apporte la i de
la moiti¢ de la Réalité seulement — si toutefois nous pouvons
employer cette expression — l'autre moitié est mdyd, le monde
manifesté. Le disciple vise mai a obtenir la

de miyd, au lieu de se contenter de la rejeter comme un obstacle.
Notre prise de vue du monde, limitée par Pemprise de I'ignorance
(avidya), engendre & son tour l'ignorance et nous interdit une
vue « synoptique » de la Réalité; ainsi la caractéristique de
lignorance (avidys) est une vision partielle de mdyd et, selon
T'école Cakta, méyé est assimilée & la Cakti (énergie) de Brahman,
cest-2-dire & la Réalité %, Cette vision limitée de Pignorance suscite
Tes fausses identifications {edhyasa) et nous fait prendre la partie
pour le tout. Dés que nous aurons accédé & la connaissance que
méyi est Brahman, nous saurons qu'il n'y a aucune différence
entre ’Absolu et la ifs ion, Clest la ion de sarvam
et, puisque la Totalité est identique & la Cakti 'de Brahman ou
mdyé, cela revient & dire que « la Totalité est Brahman » (servam
khaluvidam Brahma). Cest le sommet de Venseignement védan-
tique auquel nous conduit le raja-yoga.

La thése temporaire que pose le Véddnta au point de départ
de la vie spirituelle est : Brakma satyam, jagad mithya, Brahman
est la Réalité, le monde est illusion; et il gboutit au terme de la
vie spirituelle a la vérité finale : sarvam khaluvidam Brohma, la
Totalité (Shakti) est Brahman, Voyons maintenant par quel che-

1. Voir & ce sujet : The World as Power : Power as Consciousncm, par
. J. Woodroffe. Pub. Ganesh, Madras, 1g19.
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min passe le Védanta avant de parvenir a cet aboutissement. Pour
entrainer le disciple & la concentration {dhydna) on lui demande
de maintenir le mental sur une image ou un objet fixe, et de
repeler simultanément un manlmm (formnle sacrée); nous allons
fond étaphysique de ce genre de
dhyana L’ob)et fixe symbolise I'idée d’espaoe“ la notion ongmel.le
de I'espace s'éveille en nous en fonction du point de repére, d'un
objet fixe, par exemple le soleil, ou toute autre constellation dans le
ciel, cette premiére expérience est suscitée par la distance entre deux
points fixes, mais nous nous apercevons rapidement qu'un seul
point (le soleil) est lui-méme coustitué d’espace (desha, ou akega).
Les briques dont ce mur est construit paraissent séparer I'espace,
mais en fait, elles ne sont elles-mémes qu'une condensation de
Tespace. L'éminent professeur Théodore de Karman, une autorité
en science aérodynamique, nous a expliqué que, suivant les con.
ceptions de la science moderne la matiére n’est autre chose qu’une
condensation de I'espace vide. Nous pensons qu’un rapprochement
est possible entre ces vues scientifiques et la cosmogonie védan-
tique, puisque, selon I'enseignement du Védanta, I'akaca est « espace
vide » et le prena (PEnergie primordiale ou la {akti) est une
condensation de Pakaga®, Dans l'art, on exprime cette conception
métaphysique par la danse de Kali. La Caks divine, VEnergie
primordiale danse sur le corps immobile de Civa, son Epoux,
I'Immuable, I'Absolu. Sa danse est le Temps dans ses multiples
maenifestations et projette les mondes! L'univers entier n'est rien
d’antre qu’une expression de prana, une condensation de P'akaca,
Pespace vide, simultanément congu comme l'ultime Réalité. Prara
est la totalité de I'univers manifesté. « Les étres sont non mani-
festés en leur origine, ifestés dans I'état i édiaire, & Bha-
rata, et non manifestés & leur dissolution. » (B. Gitd, 11, 28.) La
Totalité de cet univers manifesté est Vasudeva : « Une condensa-
tion de PAbsolu »!... S'il est possible de juxtaposer ainsi deux
notions radicalement contradictoires.

Nous allons voir par quel processus la pensée védantique arrive
& connaitre — en tant que facteur d’expérience — 'akaca, source

11, Yoir la lY-IdIII:“DIl anglaise du Ndrdyeneeyam, par Batlaihiripad Sri
Mappaihr Norayama. Ed. Menon, Indian Classics, Maabar, 1035,
oir aussi dans Ta. revae & Mondes, do septembre 1952, l'ar-
n Oppenheimer, dobt I « inierél pour
s pensée orientale vienl de 1'anal entre les phllosapmex hindoues et les
A Phiosophiques Giaelappes pos s wience toderas »
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et origine de toute existence et pénétrant toute chose. La méthode
de méditation du raja- yogs unllse certains symboles (pratikas). A
mesure que la ifie, Pobjet de méditation perd
sa forme particuliére, il se dllahe dans le champ de conscience
du méditant, par cette dilatation il pénétre des e!ats de plus en
en plus subtils, chittdk puis chidak L & une
ferme déterminée, a I'exclusion de toute autre, est idolatrie. Nous
ici Till ion de Pargile isagée comme Matiére
premiére; la capacité de concevoxr dans I'argile I'infinie possibilité
des formes équivaut & la de la Forme
matrice de toutes formes, essence en laquelle toutes les formes
trouvent leur moule. L’attraction vers la Réelité figée en une
forme unique & I'exclusion de toutes les autres provient du désir
de compensation et résulte de nos fausses identifications. Notre
ami, le Dr H. Benoit, a écrit une page fort intéressante sur
cette question ;

Nos it nt i 4 notre isati totale,
puisque sans elles nous ne pourrions accepter l'existence et nous
nous détruirions aussitét; elles sont sur le chemin de notre juste
évolution vers lo saori. Mals 'obtention du satori suppose que nous
dépassions un jour Dos compensations, ce dépassement doit tre
compris non comme une perte de la subsiance vivifiante contenue
dans nos compensations, mais comme un éclalement du contour
formel exclusif qui limitait ceite substance; la réalité vue dans
Iidole ne s’enéantit pas mais diffuse hors de Uidole dont les contours
restrictifs éclatent 13 (les italiques sont de nous).

Le Bhagavad Purana recommande vivement a ses étudiants cette
forme de méditation dont Krishna est le symbole cosmique clas-
sique. L'Ishta — I'Idéal perd progressivement son caractére
spatial, son aspect particularisé, ses traits physiques d’étre humain,
son histoire personnelle disparait; il devient I'Infini; il devient
Conacience. Les différents états de la matire, les quatre éléments,
doivent avoir un miliey commun. Tout d’abord et pour des raisons
de commodités en rapport avec un ordre hiérarchique, on attribue
ce caractére & la pensée, et on congoit Pekaga comme une base
aeparee, un cinquiéme élément, d’oir les quatre autres tirent leur

Lorsque la préhension atteint une certaine maturité,
Iidée d’'un contenant et d’un contenu s'évanouit, abandonnée comme

13. La Doctrine supréme, vol. 1, p. 183, Le Cercle du Livre, Paris, 1g5a.
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un dernier vestige d'ignorance; on réalise l'identité des deux
facteurs. Finalement, la notion méme d’un milieu commun dispa~
rait — cette position rejoint les conoeptlons actuelles de la science
— akaga et pure Consci sont i en vedann,
shiinyata ou tatathya (that-ness) en bouddhi h
distingue trois aspects de Iakage qui correspondent respective-
ment & létat grossler (ou physique), mahikaca; a Pétat subtil,
chittdkaga; et & I'état causal ou séminal, chiddkaga. L'état de réve
nous permet de réaliser que tout est conscience ; « Dans la con-
dition de réve, le contact avec le monde extérieur est momenta-
nément coupé; sans aucun secours étranger, le mental crée alors
les différents &léments qui composent un univers complet. Mais
c’est également ce qui se produit dans la condition de veille;
entre ces deux conditions, il 0’y a pas la moindre différence. Par
conséquent, tout cet univers (empirique) nest que la production
du Mental Cosmique (Viveka-ciidd-mani, verset 170) ¥. Envisagé
sous I'angle de la causalité, Pakaga est la source ol prennent nais-
sance les autres états de la matiére inerte (jeda); envisagé sous
I'angle extra-causal, V'akaga est alors conscience, et la matiére,
énergie (ou prana), est aussi conscience; en terminologie védan.
uque Tobjet est appelé : vickaya chaitanya, cest-a-dlre la matiére
saisie comme une expression ou une cond de la Consci
Ainsi, le monde entier est PENSEE (ce terme est pour nous synonyme
de Conscience) 1%, Nous voyons maintenant que la méditation sur
un Idéal choisi, employé comme symbole fixe, nous a permis, par
1a dilatation de I'image, d’atteindre & la Forme cosmique; le Cosmos
4 son tour (virat) devient un avec Ishvara et ainsi que nous
Penseignent les versets d’invocation & la Mandukyopanisad : « Le
Virat est Brahman. » Nous sommes maintenant en mesure d'ap-
précier la portée métaphysique d’une forme de méditation qui, au
moyen de la concentraton sur une image — une idole — Putilise
pour détruire toutes les idoles! L'image nest pas mrinmdyi,
« constituée d’argile », mais en fait elle est, suivant les paroles
de Shri Ramakrichna : chinmayi, « condensation de la Con-
science ».

Si la méditation sur I'Ishtam qu'on utilise comme centre de

ih hukmuda mani, Maisonneuve, Paris, 1946. Mental cosmique. Adyar,
Paris, 19!

15, Conrephon trés proche de celle de sir James Jeans, dans son ousrage,
L'linivers mystérieus. .
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concentration ou pomt fixe a une tel.le portée et nous conduit d
Pilleminati é i la répéti du améne la
méme réalisation, mais cette fois par la compréhension du pro-
cessus du TEMPs. Le fondement de notre expérience de I'espace
repose sur un point fixe, cependant la notion de fixité n’est elle-
méme possible que par rapport a son facteur oppesé : le mouve-
ment {ou temps psychologique). Nous prenons conscience de la
durée par la succession des pensées, de méme, notre notion du
temps objectif (ou chronologique) est en fonction de la course
du soleil dans le ciel. Puisque notre objet de méditation, I'Ishtam,
a absorbé la valeur totale de Pespace, accordons paraliélement une
valeur infinie & la pensée formulée dans le mantram. Notre démar-
che intell Ale découpe artificielk la Réalitt — Totalité
indivisible — en temps et espace, et forme ainsi la trame de mdyd.
La pensée est conscience, mais une pensée (ou une idée) devient
une source d'ignorance dés qu'elle exclut toutes les autres pensées,
de la méme maniére que Uattachement & un objet (ou & une forme)
est un puils derreurs dés qu'il exclut tous les autres objets. On
élimine Perreur d'un objet en percevant en lui la matiére premiére
dont il West qu'une présentation et, par li, on pergoit simultané-
ment en lui la possibilité de tous les aures objets. Parallélement,
on élimine Vignorance d’une pensée en appréhendant & travers
elle la matiére premiére dont elle Iormule une presenlalwn parti-
culitre et en saisi en elle, simull la bilité de
toutes les autres pensées. Cette idée unique, dont la orce se con-
dense sur elleméme, devient le point focal de toutes les autres
pensées : c'est le mantram. La premiére partie de la méditation
g'appliquait & P'espace, nous avions pris pour point de départ la
matiére et ses différents états, et nous avons abouti & la Conscience
(akaga). En méditant sur un mantram, Pordre est inversé; partis
de la production du son, propriété spécifique de I'akaga (suivant
V'epseignement des tantras et du samkhya), nous assistons a la
naissance, ou plutdt a la projection, des autres éléments, par la
« dégradation » de 1a conscience dans la matiére; I'akaga (ou con-
sclenoe) en se condensant en prana se dégrade. Si nous envisageons
Particul du en tant que i ot
base de la Réalité, nous embrasserons la totalité du monde mani-
festé dans un ordre descendant; tandis qu'en méditant sur une
forme ou une image nous assistons a la réintégration des éléments
dans Pordre ascendant, suivant un allégement de plus en plus
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subtil du prans dont ils sont constitués, jusqu'a leur fusion dans
Pakaga. Amsl, la voie indienne du raja-yoga méne le disciple &
la jon et a la ion infuse, selon une voie
['¢ h i qui ne "‘pasau"'
Cependunt, au cours d’une conversation a Strasbourg avec le
Dr Albert Schwenzer, nous avons entendu ce dernier mentionner
une voie d'ap hréti Les ions cosmo-
iq sont trés diff es dans les traditions indi et judéo-
chrétiennes; a mon avis, c’est une erreur de les mélanger pour
essayer de voir une unicité 1a olt les modes d’approches différent.
Pendant la pratique de dkydna le disciple apprend a synchroniser
sa contemplation visuelle de I'Ishta et le son du mantra; chose
impossible & obtenir par la discipline, en effet : la discipline est
une méthode. Le mental ne peut suivre une méthode lorsqu'il est
le champ de courants opposés. Au cours de la méditation sur
I'lshta, PIdéal choisi représente la totalité de Punivers manifesté.
Le méditant débute i partir des éléments, et remonte depuis la
terre, Peau, le feu, Pair’®, jusqu'a ce que sa méditation le con-
duise & la source méme de tous les éléments, Pakaga, dont la
nature est i i é la méditation sur le mantra
renverse P'évolution : sluzbtiha (le son) est la propriété specxﬁquc
de Vakaga, lui-mé Gkaca ou pure
La vibration primordiale (nada) se concrétise en un point (bindu).
Ce point est une tension, il est & la fois la cause et le résultat
de la conceniration des ondes de vibration; c’est pourquoi bindi
est simultané le point de dési ion de la matiére et Pori-
gine de ses multiples états. Ces deux processus ascendant et des-

cendant {anul 2 et p iloma) ou, dit, I et
Pinvoluti se hroni: dans I'Attention (avec un
A ma]uscule), oelle-c: s'éveille au moment de I'ultime réalisation
— le satori La tension qu’ dre la pui de

Vattention, fonction du mental, la fait éclater. Cette vaste con-
ception est comparable A la pensée de Vécrivain Zen, le professeur
Suzuki, qui a dit que lunivers est le plus grand des Koans. La
réponse & ce koan, & ce « casse-téte », ne peut étre fournie par
Pattention, p du mental hk ) — si aiguisée soit-
elle — puisque l'attention a son pivot dans 'égo. Par conséquent

16, L'étude des éléments selon un ordre ascondant o'est autre que I'étude
dos états solide, liquide, igné et gazeux de la matidre dont ila sont des
expressions énergétiques (prena).
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Yattention pamcuhere, dont la réalité est d’ordre lemporel doxl
céder la place a I'Attention sans objet, c’est-a-di rA
Intemporelie V/, qu’on pourrait représenter symboliquement par un
regard fixe et vide !* (semblable & celui de I'oiseau occupé a couver,
selon Pillustration de Shri Ramakrichna). C'est a ce point de la
sadhana, ol la tension atteint son maximum d’intensité, qu'opére le
« lacher-prise » et que le disciple réalise la vérité du verset de
la Gitd déja cité : « Laisse tous les devoirs, prends refuge en
Moi » (B. Gitd, xvin, 66), c'est la Carandgati, c'est la réalisation
du samddhi; il n'est pas sans intérét d’indiquer ici Pétymologie du
mot samddhi; le préfixe sam signifie « complétement », & indique
le retour vers le sujet et dha a le sens de maintenir ensemble;
samidhi est le substantif du verbe « samddha » : rassembler com-
plétement. Dans I'état de samédhi, la tension qui prend naissance
entre les deux péles de I'existence (Vobjet et la pensée) est réduite
3 zéro, La bifurcation de la Réalité en deux péles apparents libére
un flot d’énergie (prana) dispersée, qui se répand en projection
du cosmos. Dés que cette dispersion est réintégrée dans son état
entérieur homogene et concentré, c’est I'UNITE, le Purusha. Ici tous
les efforts de la sadhana cessent. Le contemplation (dhyana) est
la ion de la ion (dhérana). La est
ainsi le stade i édiaire entre la méditation et la lati
selon les termes employés par saint Jean de la Croix. La concen-
tration (dhdrana) a elleméme été précédée par pratydhdra, c'est-
a-dire par I'acte de fixer I'attention afin de la rendre aigué (ekdgra).
Le disciple a conquis la « juste vue » par sa connaissance
générale et son intuition métaphysique; il sait que la dualité créée
per le temps et I'espace (ou I'objet et la pensée) est purement
artificielle. Cette juste vue, but de la contemplation, n’arrivera
jamais & maturité tant qu'elle demeurera un idéal & atteindre
par Peffort (sadhana), puisque le pivot de Peffort est une modifi-
cation imaginative (sankalpa) du disciple et que, d’autre part, tant
que le sankalpa n’acceptera pas de « lacher prise », Pillumination
restera impossible. « Sache, & Pandava, que ce que I'on appelle
renoncement est en vérité le yoga. Celui qui n’a pas remoncé &
Fimagination du désir ne peut pas devenir un yogi » (B. Gitd, v1, 2).

17, Voir la Daclnm supréme du DY H. Benott, vol. TII (sous presse). Lo

Cen:led Livre,
19. Voir & o suje t Le Non-Mental de Suzuki, traduction H. Benoft. Le
3.

Cercle du Livre, Pln! 195:
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— A ce stade, la crispation du « troisiéme eil » est trés forte;
plus le disciple s'évertue, plus le troisiéme eil se crispe! La relaxa-
tion finale ne se produira qu’a Vinstant ol la Réalité viendra &
nous; nous godterons alors la contemplation infuse ou, ce que
nous avons appelé au début de cet article pratyakshinubhava,
Cest-a-dire Pexpérience directe. « Mukii hobé kobé ami jabé jobé »,
phrase bengalie prononcée par Shri Ramakrichna et qui signifie :
« Dés que le « moi » disparaitra, Péclair de la Libération bril-
lera. »

L’Inde ne connait aucun dogme déterminé a propos de la con-
templation infuse, aucun commandement spécial du Seigneur quant
a la forme particuliére par laquelle Il se révéle, contrairement
au dogme catholiqgue pour qui « Dieu est Trinité en Personnes
et Unité en nature ». Il serait facile d’identifier dans Feeuvre de
saint Jean de la Croix les autres degrés de I'ashtimga-yoga que
nous n’avons pas mentionnés, mais ceci dépasserait le cadre d’un
article, et c’est pourquoi nous nous sommes limité aux phases
principales du yoga : dhyana, dhanma et pratydhdra; pour la
méme raison, nous iplier les citations
ces deux derniers termes. Le lecteur est maintenant en mesure
de prendre que les par saint Jean de la
Croix & propos de la méditation sur une image ne peuvent s’appli-
quer & la sadhana du raja-yoga indien; pour nous, I'image occupe,
au contraire, une place importante dans le plan d’ensemble du
raja-yoga; la raison de cette divergence est dans la différence des
points de vue.

La répétition du « Notre Pére » telle qu'elle est recommandée
par saint Jean de la Croix, p. 462 de La Montée du Carmel, ne
peut étre comparée a la méditation du yogi sur un mantram. Pour
le disciple, le mantram consacré est identique i la Présence divine.
Pas plus qu'un catholique ne considére le pain et le vin de I'Eu-
charistie comme des symboles, un’ disciple indien ne considére le
mantram comme un symbole. La tradition indienne nous enseigne
qu'aprés la consécration du mantram par le Guru, le mantram
devient i de pure C La répéti-
tion de la priére de Jésus dans 1a tradition byzantine est un écho
de la pratique du mantram sans toutefois présenter les mémes
fondements que dans la tradition indienne. Les lecteurs parti-

L P 2

19. Nous recommandons au lecteur la Philocalia, publiée en francais par
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lié intéressés par ces i étudi avec fruits les
ouvrages sur le Tantra, traduits en anglais par Sir John Woodroffe,
dont il n’existe pas encore de traduction francaise.
lation de Pobjet de méditation, I'Ishta, synchronisé
avec la contemplation du mantram par le japa (répétition), donne
accés A une réalisation totale. L'illustration suivante permettra
de saisir plus parfaitement ce que nous désirons exprimer par
« synchronisation ». Lorsque nous regardone une image dans un
appareil stéréoscopique, la vision de I'@il droit et celle de I'eeil
gauche s’effectuent au méme niveau, ce qui donne le sens de la
profondeur, de la troisiéme dimension; celle-ci n’est pas un com-
posé des deux visions, elle n’est pas une synthése; il s’agit d’une
nouvelle viston, résultat d'une prise de vue juste. Clest de la
méme fagon que nous envisageons la synchronisation du temps et
de 'espace. Cette nouvelle vision est Pouverture du troisiéme eil,
la Vision de Mayd en tant que Réalité. La réalisation que Tout est
Bmhrmm! Tout ce que nous avons vu jusqu'ici n’était autre que
les lités d' de Brak Voila ce que le Védinta
appelle la Libération. A partir de cet instant lintellect cesse de
diviser et de fragmenter la Réalité en objets et pensées, en temps
et espace, puisque dans la Vérité, le dualisme, malgré ses appa-
rences fondamentales, n'existe pas. Avant d’obtenir cette expérience
directe (sakshdtkéra) le disciple subit une préparation, afin de
purifier sa pensée et sa réflexion. Il doit libérer son intelligence
et la garder & I'abri de I'emprise de Iintellect. On peut dire de
Pintelligence qu'elle est ccsmnque en ce sens qu'elle est douée
dinfinies possibilités : a) de rep i dans le chitta (sub-
stance mentale), et b) de démarches intellectuelles, car Pintellect
est Pune de ses fonctions.

La libération est la ion du é ique du
Mental, dé is le mental individuel n’est plus i é ni
limité par un point de vue personnel. Cette liberté “du mental,
qui jamais plus ne se laissera lier & des opinions, qui ne chérirs
plus d’opinions, comme dit le Zen, ou, pour le Védinta, ne sera
plus prisonnier de « mata » (opinion), cette liberté est une réali-
sation de Tatve, la Réalité. L'intellect, en tant que « grenier des
opinions », est détruit par la connaissance, il abandonne définiti-

les Editions du Cabiers du Sud, ainsi que Les récits du Pélerin russe, aux
Editions de la Baconnidre, Nenfchilel Suisse,

7
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vement ses croyances, il est délivré de tout point de vue particulier.
La Réalité éclate comme un coup de foudre, écartant « leffort »,
« la tension » et « Vattention particuliére » cristallisés autour du
« moi » illusoire. Il en résulte, selon les paroles de Camkara, l'ex-
périence de Brah La entre la futilité
de Peflort humain et la réalisation finale est résolue par un mot :
la Gréce.

La démarche indienne de la contemplalion infuse, tout comme
la philosophie et la mé quila dent, sont inadmis-
sibles pour les chrétiens, Saint Jean de la Croix le dit clairement :

Quant aux rites et cérémonies qui regardent la pridre ou certaines
dévotions, nous ne cherchons point 2 attacher notre cceur a des rites
ou A des manidres de prier qui different de ce que nous ont
enseigné le Christ et son Eglise. ... Nous ne devons pas non plus
employer d’auires manidres de prier, formules ou paroles éguivoques,
mais suivre seulement celles de 1’Eglise avec le rite qu’elle emploie,
et qui toutes se réduisent A ce que nous avons dit du « Notre Pére »,

VI
Nous avons établi des i et montré les
entre le yoga de saint Jean de la Croix et le raja-yoga classique
de I'Inde, notre présentation a suivi un ordre inverse & celui qui

est général observé, Habituelk un exposé sur le raja-
yoga suit I'ordre ascendaut : yama (régles de discipline), myama
(purification), p. Gh ), dhérans

dhydna (contemplation) et samddhi (conlemplanon infuse). Nous
avons étudié en premier I'état de samddhi qui correspond & la
contemplation infuse des écrits de saint Jean de la Croix, et dans
Tordre descendant nous avons entrepris I'étude des autres branches
(mgas) du yoga. Il ne nous reste plus & traiter que préndyémd,
asana, niyama et yoma. Ces deux dernitres disciplines ont été
largement exposées au cours de la description de la nuit des sens.
Saint Jean de la Croix ne mentionne nulle part la pratique de
préandyama, Pour trouver un paralléle du prandydmé indien dans
la tradition chrétienne, nos recherches doivent s’orienter vers saint
Ignace de Loyola. En ce qui concerne Pdsana, la posture, saint
Jean de la Croix donne quelques directives sur le choix d’un lieu
solitaire pour la priére, mais sans prescrire cette gymnastique que
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le raja-yoga de I'Inde a emprunté au hatha-yoga! Chez lui, tout
est simple et sans complication.

L'un des principes fondamentaux exigé aussi bien par saint
Jean de la Croix que par le raja-yoga indien est P'observance
absolue de la chasteté; cette régle qui ne supporte aucune déroga-
tion élimine de prime abord un certain nombre de candidats.
Nous avons déja cité les paroles de saint Paul auxquelles saint
Jean de la Croix se référe (p. 364, éd. du Seuil) : « Une chose
certaine, mes fréres, c’est que le temps est court; par conséquent,
que ceux qui sont mariés soient comme ceux qui ne le sont
pas... », etc. Le raja-yoga étudie la question de la chasteté du point
de vue de la dispersion et de la concentration de I'énergie; saint
Jean de la Croix observe la méme attitude en s’appuyant sur la
tradition biblique :

Car Dieu a si bien sevré I’Ame de tous ces godls, il les a si bien
concentrés en lui, qu’ils ne peuveni plus se porter 2 ce qu'ils ai-
maient. Le but que Dieu poursuit en les séparant de tout el en ies
concentran! pour lui, ¢'est de rendre 1’Ame plus forte et plus apte
4 contracter avec lui cette forte union d'amour qu’il commence déji
2 lui donner par le moyen de celte purification, c’est alors que 1'dme
doit aimer de toules ses forces et avec toutes ses affections spiri-
tuelles et sensitives; et cela lui serait impossible si ces affections
se répandaient sur divers objets. Voild pourquot David, voulant rece-
voir la force de 'amour de cetle union, disait A Dieu : « Fortitudi-
nem meam ad le custodiam : Je conserverai pour vous ma force »
(les italiques sont de nous) (ps. Lvut, 10).

Clest-d-dire que « toutes les aptitudes, convoitises et forces de
mes puissances, je ne veux pas leur procurer une occupation ou
une satisfaction en dehors de vous » {(p. 594, éd. du Seuil). Cette
conservation des forces, au sens concret et subtil, est ce: que
TInde appelle brahmacharys. Nous lisons dans la Bhagaved Gitd,
chapitre vaI1, verset 11 : « Je vais te révéler briévement la voie
que ceux qui i les Vedas deécl inds ible, que
suivent ceux qui sont maitres d’eux-mémes, libres de toutes pas-
sion, cette voie que I'on ne peut prendre sans prononcer les veeux
de chasteté. » Il est imp & une discipline spiri-
tuelle qui méne au samddhi sans cette observance. D’ ailleurs Véty-
mologie du terme snmadhz, que nous avons indiquée cx—dessus,

ble: <

t-a-di

est en soi révélatrice :
cc qui est dispersé. Cette dispersion existe également sur le plan
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de Pentendement, de la mémoire et de la volonté. La part de travail
actif que Pame doit accomplir afin de pénétrer dans la nuit a été
exposée au début de cet essai et, selon saint Jean de la Croix, dés
que 'ame a fourni sa part « d’industrie personnelle », c’est-a-dire
le témoignage d’amour de la créature envers Dieu, Dieu place
I'ime dans un état de passivité qui la rend apte & le contempler
dans sa gloire éternelle en état d’union compléte.

v

Cest ici que se place « le dixi¢me et dernier degré d’amour de
cet escalier secret. L’dme s’assimile totalement a Dieu, par suite
de la claire vision de Dieu dont elle jouit aussitdt d’'une maniére
immédiate; quand 'dme arrive au neuviéme degré, il ne lui reste
plus qu'a abandonner son corps. Les dmes de cette sorte sont en
petit nombre; comme P'amour a opéré en elles une parification
compléte elles ne passent point par le purgatoire. Voila pourquoi
saint Matthieu a dit : « Bienheureux ceux qui ont le cceur pur,
parce qu’ils verront Dieu. » Or, comme nous venons de le dire,
cette vision est la cause pour laquelle il y a une similitude totale
de 'ame avec Dieu, selon cette parole de saint Jean : « Nous
savons que nous serons semblables & lui. » Ceite expression ne
veut pas dire que F'dme sera aussi puissante que Dieu, car cela
est impossible, mais parce qu'en tout elle deviendra semblable
& Dieu; aussi peut-on Pappeler, et elle sera en réalité, Dieu par
participation (les italiques sont de nous)... « Il n’y a désormais
plus rien de caché pour I'sme, car elle est totslement assimilée &
Dieu... » Un peu plus loin, il cite Papétre saint Jean :

Et ce jour-1d vous ne m’interrogerez plus sur rien. Mais jusqu’d
c& que co jour soit arrivé il y a toujours pour 1'Ame, si élevée gu'elle
puisse &tre, quelque chose de caché, et ce sera en proportion de ce
qu} lui manque pour quelle ait une ressemblance parfaite avec la
divine Essence.

Cet abouti; dévotionnel (bhakti) du raja-yoga est le théme
favori de nombreux mystiques de PInde. Les différents degrés
ont leur utilité tant que I'ime n’est pas embrasée par ce que saint
Jean de la Croix appelle « Pincendie de 'amour ». L'école de
bhakei (dévotion) de I'Inde i quelques cas, extrér
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rares, o I'amour divin est venu saisir I'dme empétrée dans le
péché et, sans passer par les différents degrés des disciplines, I'a
brusquement placée au plus haut sommet de la perfection. Voila,
nous dit saint Jean de la Croix,

comment cette théologie mystique et cet amour secret portent
I’dme 2 s'élever au-dessus de toutes les créatures et d’elle-méme
pour monter jusqu’s Dieu. Car Pamour est comme le feu. 11 3’éldve
foujours vers les hauteurs pour atteindre le centre de sa sphére
(p. 645).

A ce point, les différences qui peuvent exister d’'un yoga &
Pautre nous échappent. D'ailleurs le yoga de saint Jean de la
Croix ne se limite pas & 'un des quatre yogas — jnana, bhakti,
karma et raja — & Vexclusion des autres, mais il les intégre tous
les quatre en lui-méme. En ce sens, on peut le dénommer « yoga
intégral » (ou Purna Yoga qui est le terme employé par Shri
Aurobindo). Parmi les mystiques chrétiens & qui nous pouvons,
d’une maniére ou d’une autre, appliquer le terme de yogi, saint
Jean de la Croix peut étre appelé le yogi par excellence, car chez
lui seul ’allient harmonieusement tous les éléments des différents

i bl

yogas par la ématie de la Foi chréti

VI

En conclusion de la premiére partie de cet article sur le raja-
yoga de saint Jean de la Croix, nous tenons a rendre hommage
& cette lointaine époque de I'histoire ol I'Orient et I'Occident
entretenaient des relations intimes par une voie que nous avons
longtemps ignorée®, Lorsque Plotin accompagna I'expédition de
Tempereur Gordien en Orient, il s'intéressera vivement & la phi-
losophie et aux pratiques spirituelles de la Perse et de I'Inde et
réunit sur elles des informations de premiére main. Puis aux
IV et V* sitcles aprés Jésus-Christ, par I'intermédiaire des néo-
platoniciens et d’autres canaux, les éléments les plus précieux de
la pensée indienne pénétré dens le christi et furent
intégrés dans le corps du mysticisme chrétien. Saint Augustin joua

30, L'auleur tient & Jréciser quil résume duns co dernier paragraphe les
idées exposées par A. Huiley dans son ouvrage L'Eminence grise, ch.
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un réle important dans ce travail d’assimilation du mysticisme
oriental dens le christianisme. Mais la partie la plus imporlanle
de diffusion et d’assimilation fut accompli par un syrien qui garda
I afin de répandre plus 1 son euvre et fut connu
sous le pseudonyme de Denis PAréopagite. Ses deux ouvrages
Les Noms divins et De la Théologie mystique eurent une grande
popularité. L'auteur y expose la tradition mystique sous la forme
la plus austére qu'un ascite védantique et pu imaginer. Traduit
au IX® siécle par Scot Erigéne, ces ouvrages connurent une grande
popularité, et pendent toute la période du Moyen-Age ils exercérent
une influence considérable sur les esprits de tous ceux qui s'adon-
naient & la méditati ala plati Au XIV* siécle
parut en Angleterre une ceuvre qui s'intitulait : The Cloud o}
Unknowing : Le Nuage d'Inconnaissance®. Dans ce petit volume
qui eut un grand retentissement lorsqu’il parut en Angleterre et
dans toute ’Europe, nous trouvons le développement du mysticisme
dionysien et la mise en lumiére de toutes ses caractéristiques
essentielles. Terminons en citant l'avis du P. John Chapman sur
cet ouvrage dont il dit : « Il semble résumer & Tavance les doc-
trines de saint Jean de la Croix. »

SwAMI SIDDHESWARANANDA.
(Traduit par Y. LAURENCE.)

21, Texte traduil en francais par les Editions des Cahiers du Sud.



MAURICE ANIANE

NOTES SUR T’ALCHIMIE, « YOGA » COSMOLOGIQUE
DE LA CHRETIENTE MEDIEVALE

L’alchimie n'est autre, dens la plupart des civilisations « tradi-
tionnelles », que la science sacrificielle des substances terrestres,
la liturgie transfigurante propre aux métiers qui concernent la
matiére apparemment inanimée. Nous la trouvons partout, de la
Mésopotamie archaique a la vieille Chine et & YInde de toujours.
Dans ces traditions de forme « mythologi », elle n'occupe pas
une place particuliére : quand PEsprit est partout il est évident
qu’il est aussi dans la pierre; quand l'unique lumiére, celle de FIn-
telligence divine, se nomme dans le soleil, dans I'aigle et dans le
miel, quoi d’étonnant qu’elle se nomme aussi dans Yor, que tout
métal soit un or qui ’ignore et son ignorance méme une « moda-
lité » de Por ? Quand ’homme n’a d’autre rdle que d’adorer dans
le sanctuaire indivis de son corps et de la nature, quoi d’étonnant
quil « transmute » le plomb en or ? La sainteté non plus ne se
divise pas, et le « miracle » de la transmutation révéle son omni-
présence.

L’alchimie, dans les traditi b thol
n’avait pas plus d'importance que la danse qm celebrm la sainteté
du rythme, « homologuait » & la ronde adoranle des astres celle
des d et « it » dans Pi ité soudaine du
corps le temps, sommeil de plomb, en Yor pur d’un instant d’éter-
nité,
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Mais Palchimie a connu un destin d’une importance particuliére
dans le domaine des traditi « héi »l et
dans celui du christianisme. Si 'on met a part en effet les résidus
« folkloriques » des sociétés paysannes d’Europe, I'alchimie, ou,
plus largement, ’hermétisme, semble avoir été la seule doctrine
cosmologique qui ait subsisté dans le monde chrétien. Elle a donc
été appelée & jouer un réle majeur « au-dessous » d’une religion
qui insistait sur le « mépris de la chair » et se désintéressait de
la cosmologie.

De {ait, pendant tout le haut moyen age et jusqu’au premier
art gothique, I'alchimie ne s’est pas opposée au christianisme, mais
T'a complété. Par elle, Ieffusion eucharistique s'irradiait jusqu’aux
états les plus pesants de la matiére. Ce n’était plus seulement le
pain et le vin, mais la pierre, le plomb, le calcaire des os et des ro-
ches qui se trouvaient « transsubstantiés » 1™, Vivifiée par le chris-
tianisme, l’Blchimie lui donnait une application « technique » dans
le domaine « pi ique » qu’il négligeait puisque son but

n’était pas d‘mstaller I’homme dans le monde, mais de en faire
sortir,

Ainsi Palchimie naurait pu survivre en Occident sans la pro-
digieuse effusion initiatique du christianisme : de méme que la
maison archaique n’existe que par la cheminée qui la fait com-
muniquer avec le « ciel », de méme il n’est de cosmologie possible
qu'antour de l'état « central » par ol 'on peut sortir du cosmos.

Mais sans lalchimie le christianisme n’aurait pu « s’incarner »
dans un ordre total ; il y aurait eu des moines et des saints, il
n'y aurait pas eu de conception sacrée de la nature capable de
donner aux arts, aux métiers, & U'héraldique, leur caractére de
« petits mystéres ».

En un temps ot la pessnteur nous écrase, il est peut-étre urgent
de rappeler au chri w'il 2 non seul accepté, mais
animé, aux siécles de sa p]us noble incarnation, un véritable
« Yoga » de la pesanteur.

i Das tout o {ravail, nous employons s catégorics do la « science des
formes mentales » élAborée le nos jours par Frithjof Schuon (voir notamment,
s celuich, Perspestives spiritucllés et faits humains, Paris, Cahiers du Sud,

TV, 1 ost remasqusble que dans la théologie bynntine on ne parle pas
o « s, mais de « cxpeces ou « dE
ments ».
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I. — APERGUS SUR LA DOCTRINE

Le sens de l'or.

L’alchimie, contrairement a ce que répétent les historiens des
sciences, n’a jamais é1¢, sinon dans ses aspects déchus, une chimie
balbutiante. C’était une science « sacramentale » pour laquelle les
apparences matérielles n’avaient aucune sutonomie, mais représen-
taient seulement la « condensation » de réalités psychiques et
spirituelles. La nature, quand on pénétre sa spontanéité et son
mystére, devient P : elle se i d'une part
sous Péclair des énergies divines, elle incorpore et symbolise
d'autre part ces états « angéliques » que homme déchu ne
pressent qu'en de brefs instants, en écoutant une musique ou
en contemplant un visage. Le symbole ne se « plaque » pas sur
les choses : il est leur structure méme, leur présence et leur
beauté telles qu’elles se parfont en Dieu. Pour Palchimie, science
du symbole, il n’y avait pas, comme on Pa dit quelquefois, une
unité « matérielle » de la nature, mais une unité spirituelle, on
pourrait presque dire une assomption spirituelle de la nature, car
celle-ci, & la limite, n’est autre que le lieu d’un principe métaphy-
sique : par 'homme elle devient le corps du Verbe, et comme
Pépouse de Dieu.

Cette assomption de la matidre est la clé de 'eeuvre alchimique;
celleci aidera simpl les sub & « se précipiter dans la
paternité de Dieu® », cest-d-dire & incorporer, selon leur mode,
le plus possible de lumiére spirituelle. « Il faut que les créatures
fassent irruption dans la paternité, pour devenir Unité et Fils uni-
que... », car « la nature, qui est de Dieu, ne cherche rien que
I'image de Dieu? ». « Le cuivre peut, de par sa nature, devenir
argent, et I'argent peut, de par sa nature, devenir or : aussi I'un
et P'autre n’ont ni cesse ni tréve qu’ils ne réalisent cette identité?. »
Car l'or est le plus.parfait des métaux, celui dont la densité
lumineuse exprime le mieux, dans, 'ordre minéral, la présence
divine : par continuité spirituelle, tout métal est un or virtuel et
toute pierre, en Dieu, devient précieuse.

3. Maltre Eckhart, Traités et sermons, Aubler, pp. 311 sq.
3. Ibid.
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Cette transfiguration de la nature, souvenir de I'Eden et attente
de la Parousie, ne peut, dans limmédiat, s'opérer que dans le
ceeur de 'homme, D'étre central et conscient de la création. Dés
maintenant en effet « I'eil du coeur » peut voir I'or dans le plomb
et le cristal dans la montagne, parce qu’il peut voir le monde en
Dieu.

Lalchimie, comme toutes les sciences « traditionnelles », fut
done un immense effort pour éveiller 'homme & Pomniprésence
divine. Son importance, c’est d’avoir souligné cette omniprésence
au plus noir de la pesanteur : la ol la perspective d’un « idéa.
lisme » pseudo-mystique la chercherait le moins; 13, au contraire,
ol, selon I'inversion analogique d’une vision « sacramentale », elle
se « contracte » et s'immane avec le plus de force.

Si la production de 'or métallique a parfois été obtenue, ce fut
donc, tout simplement, un signe. Ce n’était pas un plus grand
miracle que celui du saint dont le regard métamorphose le pécheur.
De méme que le saint voit dans le pécheur la chance de la sainteté,
de méme le sage alchimiste voyait dans le plomb la chance de
la sainteté métallique, c’est-a-dire I'or. Et cette vision était « opé-
rative ».

Mais Palchimiste ne cherchait pas & faire de Por. La n’était
pas le vrai sens de son ceuvre. Son but était d’unir si intimement
son dme a celle des métaux qu'il puisse rappeler & ceux-ci qu'ils
sont en Dien, c’est-d.dire qu’ils sont de l'or. L’alchimiste médiéval
réalisait & la lettre la Parole du Christ : il annongait la bonne
nouvelle a toutes les créatures. « La pierre est le Christ », répétent
4 I'envie tous les textes hermétiques du moyen age. Visionnaire
de Yor christique, I’alchimiste pouvait transmuter tout « métal
imparfait » : mais il ne le faisait que trés rarement car, étant
saint*, il savait que les temps de la transfiguration cosmique
n’étaient pas venus.

Le vrai réle de I'alchimiste était double : d’une part, il aidait
la nature, asphyxiée par la déchéance humaine, a respirer la pré-
sence de Dieu. Offrant & Dieu la priére de l'univers, il ancrait
celui-ci dans I'étre et renouvelait son existence. Les textes le nom-
ol secret, il affermissait ordre du temps et de I'espace,
la fécondité de la terre en grains et en diamants, comme les rois

. $'il ne I'avait pas 618, i) n'aurait pu transmuter lo plomb en or, ce qui
exciuait tout wage Bs s powvely powr Tt joulseance et 1o porsance.
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des sociétés archaiques le faisaient, comme I'empereur de Chine
I’a fait jusqu’au seuil du XX° siécle. Sur le plan humain d’autre
part, Palchimiste, « éveillant » les substances et I'or lui-méme 3
leur vraie nature, les utilisait pour préparer des élixirs qui don-
naient la « longévité » au corps et la force & I'ame : « 'or potable »
était un or éveillé & sa qualité spirituelle et reflétait dans son ordre
le « reméde d’immortalité » dont parle saint Ambroise pour dési-
gner 'Eucharistie.

Le vrai réle de Palchimiste : célébrer analogiq une messe
dont les espéces ne seraient pas seulement le pain et le vin, mais
la nature tout entiére.

Lg logique de Palchimie.
La logique de Valchimie impli un double :
« verticalement », ¢’était une logique du symbole qui ramenait
la manifestation & son principe, 'apparence au réel, le monde &
Dien : une logique de la réintégration,
« Honzonlx]ement », sur le plan humano-cosmique, c'était une
des qui soulignait partout la tension
vivante des contraires : une logique de la guerre et de Pamour.

Une logique de la réintégration.

L’alchimie impliquait, dans la sensation méme, 'amour paisible
et détaché du monde. Car le monde de Dalchimie, comme celui
des traditions « mythol » dont elle it Phéritage,
était 4 la fois vivant et transparent, un grand corps sacré, un
immense Anthropos en tout semblable au petit. La nature était
4 la fois, pourrait-on dire, le corps de Dieu et celui de 'homme.
Partout était la vie, partout I'dme, partout le souffle saint de Dieu.
Le sang du soleil faisait croitre Pembryon d’or dans la matrice
des montagnes. Les sept planites dans le ciel, les sept métaux
engendrés par elles dans la terre®, les sept centres de vie qui,
du sexe & la tite, gravitent en I'homme autour du ceeur-soleil,

5. Clest-d-dire « incorporant » en mode ferrestre les principes que les pla-
ndles « incorporent » en mode céleste.
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autant d’incorporations de la méme structure du Verbe; et les
sept notes de la gamme manifestaient, elles aussi, cette « musique
du silence » qui baigne la création, nimbe les saints et s'immobilise
dans Por.

Clest pourquoi I'alchimiste, comme le chevalier dont le « fier
baiser » délivre ]a Mélusine de sa condition ambigué, révélait
dans la nature qui voile Dieu la nature qui le manifeste.

Apprends que le but de la science des Anciens qui élabordrent
en méme temps les sciences et les vertus est cela d'od procédent
toutes choses, Dieu invisible et immobile dont la Volonté suscite
VIntelligence; par la Volonté et par I’Intelligence apparait 1’Ame
dans son unité; par I’Ame naissent les natures distinctes qui géné-
rent A leur lour les composées. Ainsi voit-on qu’une chose ne peut
2ire connue que si 'on connalt ce qui lui est supérieur. L'Ame est
supérieure & la nature, et c’est par elle que la nature peut étre
connue; 1'Intelligence est supérieure 3 ’Ame, et c’est par elle que
1'Ame peut &lre connue; I'Intelligence ne peut enfin que renvoyer
A ce qui lui est ieur, Dieu Un qui | ppe et dont L'essence
est insaisissable$,

Ce texte, qui précise remarquablement Uarriére-plan métaphy-
sique de P'alchimie, prouve que celle-ci était essentiellement « inté-
rieure » : la « Science de la Balance » pése et comble 4 la fois
le désir de I'Ame du Monde que rectle chaque « nature », le
désir de I'Esprit dlvm que recéle PAme du Monde. L'alchimiste
inverse la 8 dissol les « durci: » matériels
dans la vie pure, il opére en lui, par la méditation de la beauté
naturelle et de cette « sympathie » qui tient toutes choses ensem-
ble, 'unité de 'Ame du Monde, jusqu'a faire surgir au centre
de celle-ci, c'est-d-dire en son propre cceur, le feu solaire de I'Es-
prit. Alors, par une cosmogonie supérieure ot 'Esprit, au lieu de
@'involuer dans la matiére, 'enveloppe et la métamorphose, le feu
g'incarne : il transforme le plomb en or, et le corps de 'homme
en corps de gloire. L'alchimie s’accomplit, comme I'a noté Henry
Corbin, dans une « physique de la résurrection? »,

6. Liber Platonis Quartorum, p. 145. Theairum Chemicum,
7 Henny Gorbia, L vécit ainibiation ¢t Fhermétiome e fran, Erancs Jaht-
buch, 1949, t. XVt
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Une logique de la guerre et de Pamour.

Le domaine propre de I'alchimie est donc essentiellement celui
de I'dme, cette ambiance humano-cosmique de nature psychique
qui unit le monde des apparences « sensibles »  celui des réalités
« spirituelles ». Clest le « monde intermédiaire » de toutes les
traditions, le « mésocosme » de Palchimie iranienne de Jabir, le
Geber des latins. Or ce « mésocosme » est régi par une logique
de la guerre, par des forces essentiellement « duelles » dont Pin-
cessant combat est celui des deux serpents du caducée. Dans ce
domaine, I'ceuvre alchimique sera toute de médiation : elle s’effor-
cera de transformer la guerre en amour, afin qu'elle aboutisse,
non a une mort stérile, mais 4 un enfantement glorieux.

Le « mode d’opérer » de la Nature consiste, dans lunivers des
formes, en un rythme continu de « coagulations » et de « dissolu-
tions ». La forme simprime a la matiére et la matiére la dissout
pour soﬂnr 4 une autre forme. Tout est alternance et transfor-
mation, é et i vie, mort et i
solve et coagula. « Nature prend ses ébats avec Nature » dans
un jeu de tensions perpétuelles qui se nouent, se meutralisent un
instant par leur opposition méme, puis se détruisent pour. surgir
encore sous de 1l Rien ne symbolise mieux ce
« monde de Ia dissemblance » que les dragons qui s'entre-dévorent
sur les trumeaux de certaines églises romanes.

Cette guerre incessante qui préside aux métamorphoses de la
nature comme aux relations des hommes, I'alchimie la raméne a
la polarisation de deux forces « subtiles » analogues au yir et au
yang chinois : le Soufre et le Mercure.

Le soufre vulgaire, par sa nature ignée, le mercure, parce qu'il
est fuyant et insaisissable, incorporent en effet ces forces dans leur
aspect dynamique. L'or et Pargent les « cristallisent » dans leur
aspect statique, ainsi que la lune et le soleil®. Ces deux poles parti-
cipent étroiternent, de part et d’autre du « monde intermédiaire »
qui se présente comme leur « champ de force », aux deux poles
divins qui président 2 Ia « manifestation » : I'Acte Pur et la Nature

Nous suivons ici I'excellenle analyse do Tilus Burckbart, Considérations
ulr l'alchlmle, in Btudes traditionnelles, octobre-novembre 1948,
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totale dans le Soufisme, Shiva et sa Shakti dans le tantrisme. Le
Soufre, relativement actif ou essentiel, représente en quelque sorte
YEsprit, tandis que le Mercure correspond plus directement au ca-
ractére passif et féminin de 'Ame?

Au Soufre se hent deux tend fond: les symbo-
lisées par la « chaleur » et la « sécheresse ». La chaleur ou expan-
sivité sulfureuse affirme la vie, épanouit les formes. La sécheresse
ou fixation incarne dans le flux vital la divine « signature »1
qui donne & tout &tre son visage. Ainsi le principe du Soufre, de
I'Or, du Soleil est un principe de stabilité et de mesure : c’est,
hérité de la pensée grecque, le principe viril de la « limite ».
Mais par lui-méme il n’est qu'un réceptacle qui tend a se refermer
sur son vide, « il présente une apreté aigué et terrible, ol la
qualité astringente s’affirme attraction excessive, serrée, dure®! », il
devient une force d’individuation qui transforme en refus de la vie
une protection nécessaire. Dans I’&tre humain, il finit par engendrer
labstraction et Pégoisme. Pour que meure le grain, pour que fonde
le ceeur, il faut donc I'intervention de la force complémentaire,
du principe féminin, le Mercure.

Au Mercure — les alchimistes disaient encore I'Eay, I'Argent
et la Lune — se rattachent le « froid » et I' « humi ». Le
froid ou « contractivité » mercurielle s’offre comme une matrice
4 la volonté « fixante » du Soufre; il enveloppe les formes et leur
donne consistance et densité. Quant & Phumidité du Mercure, elie
est la puissance qui « dissout » ces formes quand leurs virtualités
ont éclos.

Le Mercure, c'est la vie sauvage et nécessaire, ambigué comme
Ja Nature totale dont elle participe étroitement. Clest la « soif
ardente » qui, ne pouvant s’apaiser, s'exaspére en auto-destruction;
I « humidité visqueuse » qui se prostitue ou se dissout par sta-
gnation amorphe. Dans P'étre humain, c’est a la fois le désir de
jouissance, la maternité dévoratrice, la morne paresse et la fasci-
nation de la mort. Mais c’est aussi Ihumble service de la vie, la

- Dans o chrétienté médiéwole, cotts doctrine alchimique ne s'appuysit

as sur 1a théologie officielle doni le u créationnisme > mettait
f.wem sur la franscondance de Dieu, mais sur
devant I’ « adombrement » de la Vierge par le_Saint.] Esprﬂ ou encore sur
Jes implications de Iz Gendse rapportant qu' « in pri « Ia « roush »
plans eur los eaux primordisles pour e ficonder.

10. L'expression est de Bshm

15, Faosb Bohme, Morgenrate, XIII, 55.
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soumission créatrice de la « Vierge du Monde™ » toujours ser-
vante du Seigneur.

Cette Eau subsiste de toute ¢ternité, écrit Bohme. C’est 1'Eau
de Vie qui péndtre méme ia mort... Elle est aussi dans le corps
de Vhomme, et quand il a soif de cetle eau et en boit, alors la
Lumitre de vie s’allume en jui 3.

De la guerre et de I'étreinte sans amour du Soufre et du Mercure
nait le Sel, c’est-d-dire le monde sensible, le corps de Phomme et
le corps du monde. La nature comme la voit I'homme séparé
n'est donc pas autre chose, au fond, quun immense champ de
bataille jonché de cadavres : cadavres « précipités » sans cesse,
au sens chimique, par le choc des deux grandes forces qui pola-
risent le psychisme cosmique. Le monde sensible dans son opacité
n’est alors qu'un « sépulcre » ol I'ime sest ensevelie.

On comprend maintenant que Palchimie soit a la fois une
« science de la balance » et un art des mariages. Elle élucide et
utilise la « sexualité cosmique » du Soufre et du Mercure, d’abord
« neutralisée » dans le Sel. L’alchimi par dissoud
ces coagulations imparfaites et par réduire leur matiére a ame :
alors entre le Soleil et la Lune apparus dans leur pureté I'alchi-
miste ménagera une hiérogamie qui les fera cristalliser dans une
forme parfaite : I'or et le corps de gloire.

Ainsi se dessinent les étapes de F'Euvre : dabord la « montifi-
cation », la descente et la dissolution dans les eaux, la disparition
au sein de la Mére, YAnima Mundi, qui dévore et tue son Fils,
c'est-a-dire reprend en elle 'homme fourvoyé dans la condition
individuelle. C’est la domination de la Femme sur I'HommeY, de
1a Lune sur le Soleil, jusqu'a ce que, dans P'Ame ramenée i sa
virginité originelle, se manifeste le centre lumineux, PEsprit. Alors
nait le Fils régénéré, le héros solaire : & son tour, il soumet la
Lune au Soleil, 1a Femme & 'Homme, et, par la consommation de

. La « Kosmon Kore » des alchimistes gracs.
s Morgenrtte, XXIV,
. Cecl vaut 3 la fofs dans los substances, on I'homme ot dans les relstions
a'um homme et dune femme.
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I' « inceste philosophal », il fait de sa Mére son Epouse et aussi
sa Fille.

La Mere génére le Fils et e Fils géndre la Mére et la tuels.

1l faut faire monter la Femelle sur Je Mile, puis je Mile sur la
Femelle 16,

Une fois le Petit Enfant devenu fort et robuste au point de pouveir
combatire contre I'Eau et le Feu, il mettra dans son propre venire
la Mére qui Vavait enfanté1?,

Ces textes drastiques nous introduisent aux phases de 'CEuvre.

II. — Les pHAses pE L'(EUVRE

Les textes alchimiques divisent I'ccuvre en trois ou quatre phases
essentielles : « Peeuvre au noir », Nigredo on Mélanosis — « l'eu-
vre au blanc » Albedo ou Leucosis, — « euvre au rouge », enﬁn

wils sé, inell en deux
celui de Yor (Citrinitas ou Xantosis) et celui de la pourpre ou
transmutation du venin (fosis).

L’euvre au noir.

« L'euvre au noir » est considérée comme Popération la plus
difficile, & ¢dté de laquelle les autres étapes paraissent « travail
de femme » ou « jeu d’enfant ». Par elle en effet I'homme se
détache des apparemces et se laisse engloutir par la féminité
cosmique dont il veut éveiller et maitriser l'entiére puissance.
L’euvre au noir est donc & la fois une mort, un mariage (ou plutdt
une parturition & rebeurs) et une descente aux enfers,

« L'étre se libére de la mort par une agonie qui #’accomplit
dans une immense impression d’angoisse, laquelle est 1a voie
mercurielle ¥, » L'ceuvre au mnoir, qui prépare le Mercure, c’est.
&-dire la materia subtile du monde, se présente comme une mort
& l'illusion cosmique dans laquelle les eaux mercurielles sont en

35. Turba Philosophorum, H, p.
16. Livre de Synesius, Bmholh!quo des Philosophes chimiques, I, p. t8o.
17. Flamel, Figures hiéroglyphiques,

e, D3 Sipnatire. ferom, T vyran.
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quelque sorte « lees ». Clest 1l

g quoi les textes I'ap
« séparation » ou « division ». L’homme se détache de son exis-
tence séparée, il extrait sa force vitale des sollicitatlons mentales
et corporelles, du réve et de Pagitation. Doulourensement, paisi-
blement, il la recueille en lui comme une eau calme. If raméne le
Mercure & I'état de possibilité indéterminée : c’est le « retonr
dans la materia prima ».

Dans les substances qu’il manie, dans sa perception globale des
choses, il fait de méme : i le de
la Genése, il dissout la terre durcie dans F'unité de Veau onglnelle‘
Par la discretio intellectualis, il distingue la présence des forces
subtiles et des archétypes spirituels au sein de I'univers. Il décou-
vre les naturae discretae, les natures propres des choses, ce « fond
intérieur latent » dont parle Geber et dont on pourrait dire qu’il
est la « quantité » de PAme du Monde gue la chose s’est appro-
priée.

Alors il pergoit la nature et son corps comme un jeu cosmique
sur lequel ne se projette plus Iillusion de Iindividualité.

La découverte de ce ]eu est un manage ob la féminité cosmique
Temporte sur I'objecti Clest une dissolution libé-
ratrice qui retire ‘la force virile des modes séparatifs de P'action
et de le conmaissance pour la baigner dans Peau baptismale de
la vie universelle.

Dans le schéma des centres subtils de Gichtel®, Saturne doit
s'unir & la Lune et Jupiter & Mercure. Saturne, c’est le plomb, la
concrétion de Pesprit du poids : ce sera donc surtout le symbole
d’une certaine vision du monde, celle justement qui fige les appa-
rences dans leur opacité et leur séparation, et maintient homme
dans I'illusion d’étre éveillé, alors qu'il n’est qu’un somnambule
possédé par un « sommeil de plomb ». Cette vision, Gichtel la
précise en localisant dans le cerveau le centre saturnien et en
lui attribvant, d’aprés Macrobe, la ratiocinatio. Clest pourquoi
Saturne doit se « dissoudre » dans le centre lunaire, situé dans
la région sacrale et repré to phusikon, e ble des éner-
gies vitales. Et Jupiter®, to prokiikon, la vis agendi, la volonté
de puissance, doit « se dissoudre » dans Mercure?, cette « ima.

19- & Gichtel, Theosaphia Proctis, to plancho anmexe.
» de la volonté, localisé dans 1a région frontale.
35 Contre « Fomins a0 raagiuation, situs dums 1o région ombilicale.
18
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gination » {éminine qui voit dans la nature un décor de réve, et
peut-étre le réve de Dieu.

Ce mariage ol le masculin se dissout est souvent décrit comme
une parturition & rebours. De méme que, dans le processus cos-
mogonique de la génération, I'’Ame s’est « coagulée » en un mental
humain, de méme dans le processus qu’on pourrait nommer « théo-
gonique » de la régénération, le mental doit se résorber dans la
potentialité de I’Ame. L'Homme entre dans I'utérus de la Femme
et gy dissout.

Mais ce retour a la potentialité est d’abord un retour aux
ténébres, une descente aux enfers. Le chaos de la « matiére » est
sombre tant que ses contenus virtuels n’ont pas éclos : ils s'épa-
nouissaient spontanément dans la fleur vénéneuse du monde;
Ihomme a rejeté Penchantement de cette fleur; il lui faut main-
tenant assumer la force qui la faisait éclore pour I'accomplir
dans une fleur nouvelle, noble et pure, qui recueillera le feu divin,

L’alchimiste descend donc au fond de la « matiére », cest-d-dire
au fond de la vie. Il va réveiller la « féminité intérieure »,
mercurielle, qui dort a la racine de la sexualité cosmique, pour
en faire une force de régénération. Dans le désir qui fait éclore
les métaux au sein de la terre et Penfant au sein de la femme
agit une volonté d’immortalité. Mais tant que ce désir s'oriente
uniquement vers Dextérieur, I'immortalité se morcelle dans le
temps, s'objective dans la chaine des générations. La naissance
extérieure « syncope » en quelque sorte la naissance éternelle.
Comme Pécrit Evola : « L’hé I énése 2, »

L’alchimiste refuse de fuir ce mystere sl le pénétre. 11 com-
prend, clest-d-dire « prend en lui » le désir qui partout noue le
Soufre au Mercure, il I'oblige & désirer Dieu.

Visita Interiora Terrae Rectificando Invenies Occultum Lapi-
dem : pour décrire la « descente aux enfers » que résume le mot
VITRIOL, 'alchimie a conservé des symboles trés archaiques : elle
parle d’'un voyage nocturne sous la mer oii le héros, souvent com-
paré & Jonas, est englouti par un monstre. Mais le ventre du
Léviathan devient une matrice : un ceui se forme autour de
Phomme emprisonné; il y régne une chaleur extréme, si violente
que le héros perd tous ses cheveux : quand le monstre le rejette,
il surgit de la mer criginelle chauve comme un nouveau-né.

23, 1. Evola, Lo Yoga della potenza, Milan, 1gkg, p. 303.
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Il renait en effet, et chaque détail de ce symbolisme a son poids
de signification : la mer mélée de nuit, c’est la materia ténébreuse,
Phumidité du Mercure. Le monstre, c’est PQuroboros, le gardien
de l'énergie latente, analogue au serpent de la Kundalini dens la
doctrine tantrique. La chaleur enfin est celle de la passion : la
victoire du héros sera d’en faire une chaleur 4’ « auto-incubation »,
une ferveur rénovatrice : alors le monde n’est plus une tombe mais
une matrice, et le héros, se fécondant lui-méme, devient I'euf
d’olt il renaitra.

L’euvre au blanc,

Dans « l'euvre au blanc », l'alchimiste déploie en les « ano-
blissant » {on pourrait dire : selon leur dimension « sattvique »)
les virtualités de la materia dont il vient de capter la force. Il les
découvre en effet non dans leur obscuration sensible, mais dans
leur luminosité « subtile », dans la transparence d’un psychisme
humano-cosmique purifié, & travers lequel filtre de plus en plus la
lumiére de I'Intellect. Alors que 'homme ordinaire ne connait
des éléments que leur inscription « tellurique » (puisqu'il les con-
nait seulement a travers ses sens faits de « terre »), lalchimiste
observe di leur sub « animique » : aprés les « es-
prits » de la terre, ceux de l'eau, de l'air et du feu se révélent &
lui, et, avec eux, les principes de la vie minérale, végétale et ani-
male : il comprend la « langue des oiseaux ». Ces « esprits » am-
bigus, il les « rectifie », les résorbe dans leurs prototypes angéli-
ques, les tourne vers Dieu. En lui-méme, passions et instincts
correspondants se « cosmisent », s'apaisent, retrouvent peu & peu
leur i diale. La se fond dans la vie, la
vie sexalte et s dépasse dans une pure adoration. A la limite,
la « matiére » cosmique devenue transparente s'extasie dans la
virginité de I'Ame du Monde éternellement ivre de Dieu. L'alchi-
miste dont I'dme est le lieu de cet exhaussement voit la nature de
Yintérieur, on pourrait dire dans son immaculée conception : « Le
paradis est encore sur la terre, mais Phomme en est loin tant qu'il
ne g'est pas régénéré ™, »

Dans le symbolisme végétal fréquemment employé par l'alchimie,

33, J. Bohme, De Signatura Rerum, VIII, 47-48.
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Peeuvre au blanc correspond a Iéclatement du printemps : aprés
le noir hiver, toutes les couleurs se manifestent dans la profusion
des fleurs, mais se confondent peu & peu dans la blanche offrande
d'un lys.

Dans le symbolisme animal, tandis que « I'euvre au noir »
correspond au « vol du corbean », I'cuvre au blanc commence
par le déploiement de la « queue du paon » {la pavonis) et s'achéve
dans la vision paradisiaque d’un cygne voguant sur une mer d’ar-
gent.

Dans le domaine minéral enfin, qui est proprement celui de I'al-
chimie, I'ceuvre au blanc est un « baptéme », un « lavage » qui
purifie la substance métallique pour la cristalliser dans Pargent,
« notre argent vivant, qui est pur, subtil, lumineux, clair comme
de Veau de roche, diaphane comme le cristal et privé de toute
souillure 2¢ »,

Ainsi Feeuvre au blanc at-elle mené I'alchimiste du noir qui,
selon Panalyse de F. Schuon, représente proprement la « non-
coulenr », racine de toutes les « formes » colorées, au blanc qui
est la « sur-couleur », synthése de toutes les formes et promesse
de la « trans-formation » spirituelle.

Dans ls planche de Gichtel, albedo semble correspondre au
« mariage de Mars et de Vénus », c'est-a-dire & I'union du centre
masculin situé immédiatement au-dessus du ceur (dans la région
du larynx) avec le centre féminin situé immédiatement au-dessous
(dans la 1égion lombaire). Vénus, ici, est la déesse de I'amour,
non de I'érotisme; c’est la « Vénus céleste », la réceptivité aimante
& la présence spirituelle. On pressent le role que ces conceptions
ont dit jouer dans le culte médiéval de la Dame, surtout si I'on
se souvient que I'alchimie a souvent adopté le symbolisme de la
« Queste » qui culmine toujours & une image « féminine » de
I'Ame du Monde : la Toison d’Or ou le calice du Graal. On voit
aussi combien ces conceptions sa situent au rebours de toute com-
plaisance érotique, puisqu’il s'agit d’abord de restaurer, dans la
nature comme en Phomme, un état de chaste soumission a la
volonté divine et pour tout dire de virginité. Pour lalchimie, le
vrai héros, « fils du cosmos » et « sauveur du macrocosme », est
celui qui est capable d’offrir une dme vierge a I'étreinte de la
transcendance.

24. Basile-Valentin, in Berlhelot, La Chimie au Moyen Age, II, 83,
25, Perapectives spirituelles et foits humains. p. 84.
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Leeuvre au rouge.

Dans la forme parfaite de 'ame offerte comme un calice, dans
la fleur de cristal ol la matiére s'extasie, soudain flamboie I'Esprit.
Et P'or apparait, la conscience solaire de la toute présence, 'aurea
apprehensio.

Qu’on ne s'y trompe pas : le feu dont parlent ici les textes n’est
pas (ou n’est pas seulement) un des éléments. Clest le feu qui est
« super omnia elementa » et agit « in eis® » — une des langues
de feu de la Pentecdte. La xantosis — Papparition de I'or —
qui marque le début de I « ceuvre rouge » implique une interven-
tion directe de la transcendance, un contact entre la vie cosmique
et son pole supraformel.

Sur la planche de Gichtel, le dragon qui enveloppait le cceur
et ignait son a gobjectiver dans Paffirmati
individuelle, aprés s'étre « dissout » dans la pureté virginale de
I'ame, renait transfiguré sous cet attouchement divin : sa propre
énergie « rectifiée » enfante I'or, la vision solaire de I'unité.

Alors se célébrent I' « inceste philosophal » et la grande hiéro-
gamie des nuptiae chymicae : le Soleil s'unit a la Lune, le Soufre
« fixe » le Mercure; en 'homme PEsprit restaure et féconde la vie.

C’est la rencontre solennelle du Roi rouge et de la Reine blan-
che. Le Roi est couronné d'or, vétu de pourpre; il tient i la main
un lys rouge. La Reine est couronnée d'argent et tient un lys
blane. Prés d’elle s’est posé un aigle blanc, symbole de la « subli-
mation » mercurielle que va « fixer » la force maintenant bénéfique
du Soufre, le lion d’or qui marche prés du Roi.

La réalisation alchimique en effet est essentiellement « incar-
nante »; liée a la sanctification du métier et de Pautorité sociale,
elle ne gévade pas du monde, mais cherche a I'illuminer : c’est
proprement une réalisation « royale » qui exige la « fidélité a la
terre » et, aprés la « montée » extatique de « I'euvre au blanc »,
la « descente » qui fait de 'homme le Salvator macrocosmi.

Le symbolisme qui souligne la nécessité de ce « retour » est
d'une profusion presque déconcertante. Le vase ol s’accomplit
I'ceuvre doit rester « hermétiquement » clos, afin que la partie
subtile du composé, nommée I’ « Ange », ne puisse s’échapper,

16, Liber Platonis Quartorum, Theatrum Chemicum, V.
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mais soit contrainte de se condenser & nouveau et de redescendre
jusqu’a la métamorphose du résidu. Dans le corps apparent réside
un corps spirituel que Béhme assimile & une « huile » & laquelle
il faut mettre le feu pour qu'elle devienne « vie de joie que tout
exalte ¥ ». L’alchimie surtout a longuement insisté sur la virilité
héroique que Yeeuvre doit susciter. L’alchimiste est un « héros
solaire » qui doit faire de la ios, le venin de la vie, un élixir de
longévité; il est le « seigneur du serpent et de la mére », il
« enchaine les mains de la vierge, ce démon fuyant »,"il trans-
forme en pierre vivifiante I'eau des torrents, il soumet « la nature
qui jouit d’elle-méme » & « la nature qui sait se dépasser ». Par
Paccomplissement, nous I'avons dit, d’'une cosmogonie supérieure,
il donne & la sexualité cosmique la noblesse d’un amour libérateur :
amour de homme pour la femme qu’il veut guider vers sa per-
fection; de artisan pour les matiéres dont il délivre la secréte
beauté; du roi pour son peuple qu'il maintient dans I'accomplis-
sement des « petits mystéres », c’est-d-dire dens la transmutation,
par toute activité humaine, de Pordre cosmique en liturgie.

C’est pourquoi mieux vaudrait traduire rubedo par « ceuvre
au pourpre » que par « cuvre au rouge » La pourpre résulte de
T'union de la lumiére et des ténébres, une union qui marque la
victoire de la lumiére. La pourpre est la couleur royale. Clest
aussi, d'aprés Sohrawardi, la couleur des ailes de I'archange qui
préside au destin de humanité, chaque fois quun sage découvre
la sainteté de toutes choses; P'archange a souillé d’ombre une de
ses ailes; le « Silencieux », par sa seule présence, rapproche Paile
blanche de 'aile noire et les unit dans la pourpre %,

Dans le schéma de Gichtel, au premier parcours vers le ceeur,
qui réalisait une intériorisation purifiante, succéde un parcours
inverse d’extériorisation unifiante. Et cette fois, les centres mascu-
lins absorbent les centres féminins.

Le Soleil se projette sur Vénus et la transforme en Mars, péné-
trant Pénergie animale et la tournant vers la guerre sainte inté-
rieure. Mars, & son tour, fixe Mercure pour en extraire Jupiter,
le roi qui, sous Parbre de paix, rend la justice : I'Esprit pénétre
le réve végétal et transforme le cauchemar du monde en un réve

27. De Signatura Rerum, VII, 23, 35, 35.
28, Ct. H. Corbin, op. cit. .
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de Dieu. A travers Jupiter, le Soleil descend dans la force radicale
de l'eau, de la lune et du sexe, dans la nuit dont il s’enveloppe
pour se faire ble aux La fécondité se t :
elle ne transmet plus que la vie. C'est un automne qui s’éternise,
Papparition d’un homme-fruit. Enfin surgit un Saturne régénéré,
désormais dieu de 1'age d'or : le plomb s'est transformé en or,
la conscience de l'alchimiste pénétre le sommell minéral, dans la
pierre comme dans les 0s : rep P bbalisti
relatif au uz, 4 I’ « os minuscule » qui « résiste au feu », et dont
le corps regermera & la « résurrection de la chair », I'alchimiste
acheéve de sanctifier son corps en éveillant de son sommeil de mort
le Dieu qui dort dans la pierre des os. « Tel est le secret au sujet
de la chaux, de lomnipotent calcaire, élément titanique : il est
le corps incorruptible, le seul utile... Qui P’a trouvé triomphe de
la privation® », c’est-d-dire de 'absence de Dieu. 4pokatastase de
la pesanteur, la transfiguration de Saturne est aussi celle des
Titans.

Déeormais la présence silencieuse de I’alchimiste est une béné-
diction pour tous les étres. Il est le roi secret, I'étre consciem-
ment central qui relie le ciel 4 la terre et assure le bon ordre
des choses. Unum ego sum et multi in me® : c’est un mort vivi-
fiant. Mort & lui-méme, devenu nourriture inépuisable, en lui
s'opére le mystére de la « multiplication » et de I’ « accroisse-
ment » 1! est la « panacée », I’ « élixir de vie », I « or potable »,
De la pierre christique a laquelle il s’identifie coule une teinture
rouge et blanche qui réconforte I'ame et le corps. Il est le phénix
qui se consume dans un immense envol d’oiseaux d’or.

La « voie humide » et la « voie sécke ».

La voie que nous venons de décrire assume I’énergie naturelle
pour la transformer en ferveur : c'est la « voie humide ». Les
alchimistes parlent & mots couverts — encore plus couverts que
d’habitude — d’une voie rapide et dangereuse, la « voie séche ».
Celle-ci utilise un feu « contre-nature » analogue, dans le domaine

29. In Berthelol, Les Alchimistes grees, 1. 11, p.
35 E Tetentm i Bintiothecs Chomiea Curtols, L1, p. 115,
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cosmologique, au « Yoga de la connaissance » védantique ou,
mieux, au « sentier direct » du tantrisme. Elle va « directement » du
« moi » & « PHomme Intérieur » sans passer par la médiation cos-
mique, par la lente assomption de I’Ame du Monde. Elle semble par-
tir d’'une « descente aux enfers » encore plus radicale, sans doute
d’une prise de conscience immédiate de I'énergie formidable qui
dort dans la pierre et le systéme osseux; comme dsns le lsnmsme
juste avant Déveil de la Kundalini, cette

Papparence d’une chaleur torride liée & I'affirmation &un « Je
suis » qui n'est plus de lindividu. Cette chaleur, celle de la
« chaux vive », dévore I'objectivation psycho-vitale du Mercure
pour ne laisser subsister que la certitude de Yor.

La « voie séche », qui n'opére plus « avec le feu lent de la
nature », mais avec « la précipitation qui vient du diable », sem-
ble avoir utiliss, pour faciliter les traumatismes de « desldent\fl
cation » qui dislog; les des b
peut-étre des liquides orgamques mélés d'alcool comme « lunne
divrogne ». L’urine, dont on retrouve le symbolisme dans I'alchi-
mie tantrique, désignait surtout, pour les alchimistes, « le feu de
la nature inférieure », UR Inferioris NAturae.

Mais plutét que sur ces méthodes « corrosives » pour lesquelles
les textes, en ’absence de tout enseignement oral, sont difficilement
interprétables, nous voudrions donner quelques indications sur les
processus qui « plaisent beaucoup & Nature ».

III. — LEs METHODES !

Le & haique de I'ascése alchimi explique qu’elle
soit moins renoncement que détachement, moins fuite du monde
que participation purifiée a sa féte divine. Son but en effet est la

31. Nous ne pouvons insister ici sur le role des métaux et du lsboraloire
dans la réalisation alchimigue. lndlquons soulement que les opérations maté.
rielles n’avaient aucune g

selon un enchatnement rationnel de causes et d'effets phynw~chlmlqu¢l Elles
&taient surtout un support de médilation, un moyen d'émerveillement et,
dans ce bui, meltaient particulitrement en valeur cos « qualités secondes »
que 1a science moderne néglige depuis Descartes. Elles constitusient, d'autre
pert, un résullat, une o aura » de la régénération humaine, de sorte gu’elles
agissaient sur les matidres, non par les matitres mémes, mais par la connais-
sance opéralive de leur substance psychique et de leur essence spiriluelie...
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pénétration de I'ambiance cosmique, on pourrait dire, en utilisant
Texpression de M. Eliade, une « cosmisation » de Pame. Comme
le vos Hermetis qui est son support de méditation et, en quelque
sorte, son symbole, I'dme de I'alchimiste doit se faire « ronde »
pour « imiter » la perfection sphérique du Cosmos; elle doit
contenir la terre et son feu inférieur, le ciel avee le soleil et la
lune. Elle doit « s’homologuer » au monde pour devenir avee lui
la « matrice » et I' « euf » d’od naitra le Filius philosophorum,
la pierre miraculeuse.

Comme, selon I'adage, « on ne peut faire de Por qu'avec de
Por », lalchimiste partira des paillettes éparses dans la vie ordi-
naire, « moments de suspension » ou « instants dorés » qui déchi-
rent parfois notre sommeil et laissent filtrer jusqu’a nous, a travers
la montagne de notre ignorance, une lueur de l'or intérieur.

Limagination vraie.

Pour rassembler ces paillettes dor, la pratique majeure de
Talchimie semble avoir été « I'imagination » : non pas I'imagi-
nation au sens vulgaire, mais « l'imagination vraie » que les
textes opposent avec soin & la « fantastique » : « £t vide secundum
naturam, de qua regenerantur corpora in vm:eru terrae. Et hoc

7 per veram i i et non [ =y

L’imagination vraie en effet « voit » les processus « subtils »
de la nature et leurs prototypes angéliques. Clest la capacité¢ de
reproduire en soi le déploiement cosmogonique, la création per-
manente du monde au sens ol toute la création, a la limite, n’est
qu'une Imagination divine. C'est aussi la faculté d’interpréter les
récits bibliques et les mythes gréco-latins comme des réalités tou-
jours présentes qui raménent I'univers & Dieu par la médiation
d’un temps sacré oil nexiste plus qu’un seul Homme.

L'imagination vraie de I'alchimie est une vision : elle voit Pes-
pace comme symbole et le temps comme liturgie.

« Horizontalement », elle pénétre 'ambiance subtile, elle est
« Dastre dans ’homme, le corps céleste™ », Pastrum étant dans
ce texte une expression reprise de Paracelse et qui signifie 'Ame
du Monde.

3. Rosarium, 1I,
33. Ruland, Lumm Althemme
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« Verticalement », elle raméne & la réalité spirituelle la vie
cosmique ainsi déchiffrée : elle prend alors le nom de « médi-
tation » « lmmensa diuturnitas meditationis® », et consiste dans
i et silenci de Dieu ou plutét de I’ « ange
intérieur », du « bon ange » : I'alchimie en effet, dont le réle
doit rester cosmologique, ne cherche pas & s'unir a la transcen-
dance, mais & établir un contact avec elle par le rayon « angé-
lique » qui unit le supraformel au monde des formes.

Ainsi, quand les auteurs hermétiques parlent de « voir avec les
yeux de esprit », il ne s’agit pas, comme I'a cru Jung, d’une pro-
jection hallucinatoire de la psyché individuelle (ou collective) sur
des substances chimiques dont la vraie nature resterait au fond igno-
rée, mais d’une « divination » du mystére des choses, d’abord du
myslére encore ambigu de I’Ame du Monde, ensuite du mystére lu-
mineux de ¥ Espnt 1l Sagit de vmr les choses non plus comme 'hu-
manité, hérédi et les 1éve, c'est-3-dire dans
leur extériorité sensible, mais bien comme Dieu les réve, c’est-a-dire
dans leur intériorité spirituelle.

Au philosophe intelligent Dieu permct par la médiation de la
nature de faire apparaitre les choses cachées et de les libérer de
I'ombre... Ces réalités cachées sont toujours présentes, mais les youx
des hommes ordinaires ne les voient pas — sculement les yeux de
Vintellect ot de la force d'imagination qui percoivent avec uns
véritable vision %.

L’ame déchue réve ‘pour oublier absence de Dieu, cest-d-dire
la mort; elle réve pour se faire un paradis de remplacement;
elle réve la condition individuelle, I'univers sensible et les mille
formes de leur rencontre qu’elle cherche & tourner & son plaisir
par les arts, les sciences et les techniques du monde profane.
1! faut que I'ime meure & son réve pour retrouver Dieu. Cest

les méthod spirituelles cherc} a tuer
le réve de ’ame, soit psr llmplacable question : « Qui suis-je? »
soit plutdt, & notre époque, par I'invocation du Nom divin. L’al-
chimie au contraire, dont la méthode est moins spirituelle que
« psycho-cosmique », va utiliser le besoin de réve de I'ame; au
lieu de « violer 'ame » par la question drastique ou I'invocation,
elle élargit son réve aux dimensions de l'univers et dissout, par

34. Ibid.
35. Novum Lumen, Mussum Hermelicum, p. 574.
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Vamour de la beauté du monde, sa prison individuelle. Quand le
lieu du réve n'est plus I'dme séparée, mais Pame du monde, quand
le réve n'est plus la « viscosité » des apparences, mais la nature
vierge dans sa secréte pureté, alors peuvent interveniz, pour D'éveil
de Tor, les méthodes proprement spmtllelles : « Qui réve? »
est.il d dé; et la pierre elle-mé le Nom divin.

La respiration. .
Cette « poésie vraie » semble s'étre incarnée par une méditation
des grands rythmes corporels.
Les textes laissent ir Putilisation du rythme
Aptes Gallien et Averroes, ils assm-ulent P « esprit vital » & une
de nature psych "ambi du cosmos et
assimilée par ]’homme selon wn rythme paralléle & celui de la
respiration. Cette conception est trop proche de celle du prira
pour que lalchimie n'ait pas connu des exercices respiratoires
analogues & ceux du Yoga et, plus précisément, du Leya-Yoga
tantrique. Dans le symbolisme de ce dernier, dont le caractére
archaique explique qu’il soit souvent identique & celui de I'alchi-
mie, la vie corporelle se trouve partiellement conditionnée par le
contraste de deux « souflles subtils », préna et apane : le premier
lié a la fonction respiratoire, le second a la fonetion sexuelle.
Préna tend vers Je haut, vers une évasion du corps; mais apana
agit sur lui « comme une corde qui arréte un faucon dans son
vol »; et apana, qui retombe toujours vers le bas, doit « rebondir »
sous l'action de prdna « comme une balle qui frappe la terre ».
Si I'on ajoute que prana est mis en rapport avec le soleil et apana
avec la lune, il est difficile de ne pas voir dans leur opposition
un aspect de la dualité Soufre-Mercure, et notamment des deux
oiseaux dont 'un, le « volatil », a des ailes, et 'autre, le « fixe »,
n'en a pas, et dont lart doit utiliser et concilier Pinteraction
perpétuelle. Mais il est bien difficile de préciser quelles sont les
indications des textes sur le « fixe » et le « volatif » qui pourraient,
dans le domaine de I’alchimie humaine, se transposer en techniques
respiratoires®.

36, 1 cst presque cortain cependant que, par un do ses sens, lo symbolisme
identifie * la tantrique sur
|Qs soullles mbéneurs, et notammenl & ll mlllnse de « prina» et @' « apana ».
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Plus facile & déchifrer serait peut-étre le symbole hyperboréen,
hérité a la fois par Ialchimie et par le tantrisme, du cygne. Dans
le Laya-Yoga, la respiration « cosmisée » est symbolisée par la
nage calme du cygne; nous retrouvons ce cygne, vogant sur la
mer d’argent de I' Anima mundi pacifice, & Yapogée de I' « ceuvre
au blanc » : sans doute indiquet-il I'état que les alchimistes,
aprés les initiés de la Gréce antique, ont imploré : « Puisse la
Tespiration sainte respirer en moi! » A la nature comme reflet de
I'lmagination divine correspondait alors la nature comme rythme
d’une divine Respiration.

Le sang.

« L’ame imaginative » est « esprit de la vie », disent les textes,
et « elle demeure dans le sang » ¥, La concentration sur le sang a
travers le rythme circulatoire et la sensation de chaleur corporelle
semble avoir joué un réle majeur dans l'ascése de Dalchimie. Le
sang est la « lampe de vie », le support de I'dme, le Mercure dans
sa modalité la plus proche du Soufre auquel il s'unit dans le cceur.
D'une certaine maniére, I'eeuvre alchimique pourrait se ramener
une transmutation du sang qui, Pabord coloré par I'obscur soleil
de I'ego, s’illumine dans le rayonnement du ceeur du monde.

Déja les auteurs arabes parlent d'une « décomposition qui, au
moyen d’un feu doux, transforme [a nature en sang® ». Et, &
Pautre bout de I'histoire de I'alchimie, Pernéty affirme que la
dissolution, aux dires des philosophes, ne se fait pas ailleurs que
dans leur sang®,

Toute la premiére moitié de Peeuvre, qui résorbe le sensible dans
Yéme, se transcrit donc par une expérience intérieure de dissolu-
tion du corps dans le sang; I'homme finit par ne plus se sentir
que chaleur et pulsation, ferveur et rythme, cest-d-dire vie pure.

Le méle et la femelle, le corps et son esprit vital ne sont aulre
que le corps et le sang... La solution du corps dans son propre
sang ¢st la solution du mdle par la femelle, c’est la solution du
corps dans son propre csprit de vie... Vous tentercz en vain d'obtenir
la solution parfaile du corps si vous n’accroissez en lui 'afllux du

37. De Sulphure, Museurn Hermeticum, p.
38. In Berthelot, La Chimie au Moyen Age, m p. 110,
3. Pornély, Dictionnaire mytho-hermétiguie, . 187,
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sang qui est sa mensirue naturelle, sa féminité et son esprit [vital}
tout ensemble et avec lequel il deit s’unir si étroitemnt qu’ils ae
fassent plus qu’une seule et méme substance 9.

Dans le symbolisme biblique interprété par l'alchimie, le sang
est la mer Rouge qu’il faut traverser pour sortir d’Egypte, Clest-
a-dire du corps. Plus profondément, « le sang est Pépée de flamme
tourbillonnante qui barre la route de 'Arbre de Vie® » : son
rythme crée I'espace-temps. Pénétrer le mystére du sang, c’est unir
le ceeur de Ihomme au ceur du monde dans lequel un rayon non
spatial « perce » I'espace et permet de s'en évader.

Le sexe.

L'alchimie semble avoir connu enfin une érotique sacrée étran-
gement semblable & celle du isme. La logie hermétique,
dans ce domaine, s'est étroitement liée, mais d’une maniére qu’il
est bien difficile de préciser, aux pratiques des « cours d’amour »,
4 Pamour provengal, aux conceptions enfin que les vieilles sociétés
paysannes d’Occident ont léguées 2 la chevalerie par le canal des
initiations juvéniles et qui impliquaient un symbelisme « chto-
nien » et « féminin » de la divinité,

Ainsi, & V'écart de la société patriarcale du moyen dge qui sou-
lignait surtout la fonction biologique du mariage et voyait dans
la perpétuation de I'espice 'excuse du péché de la chair, une autre
tradition, plus primordiale, a survécu : celle qui met l'accent sur
le symbolisme positif de 'amour, et donne pour but & celui-ci la
régénération spirituelle.

11 semble qu'il ait existé un mariage alchimique voué a la

herche du grand et semblable au mariage ique du
Tibet dont le but reconnu n’est pas la procréation des enfants,
mais Pillumination ¢, Les allusions & la sonor mystica, a la « com-
pagne de service », sont fréquentes dans les textes alchimiques;
tontes les opérations que représente le Mutus Liber sont accomplies
par un couple qui se transfigure pour finir dans le hiéros gamos
du Soleil et de la Lune; plusieurs textes d’ailleurs précisent que

to. Triomphe igue, in Bili des Phi chimiques,

“41. In Hippolyle, Philosophoumena, VI, 17.
4a. Tseut aussi signifie « f“uminlﬁon w.
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leffort combiné d’un homme et d’une femme est nécessaire
Pachévement de P'euvre; la célébrité presque mythique enfin de
Nicolas Flamel et de Dame Pernelle souligne I'importance que les
alchimistes accordaient au mariage spirituel. De fait, il est clair
que I'amour humain pouvait étre magnifié par les conceptions
alchimiques sur la sexualité cosmique (et sans doute, secrétement,
sur la « sexualité » divine). Il est clair aussi que le désir, vécu
avec détachement et innocence, pouvait aider I « homme rouge »
et la « femme blanche » & capter 2 sa source méme la féminité
de la « matiére ». Pour le christianisme occidental, Pamour peut,
4 la rigueur, étre sanctifié. Pour Palchimie, il pouvait devenir sanc-
tifiant.

Cette unjon au service de P'ceuvre n’était pas facile. Elle impli-
quait au moins trois exigences.

La premiére semble avoir été ume pureté implacable et une
extréme « sensibilité spirituelle », afin que le plaisir ne s’enferme
jamais en lui-méme, mais éveille un amour de plus en plus vaste,
de moins en moins individuel, qui, suivant les schémas platoniciens
souvent utilisés par I'alchimie comme par les troubadours, méne
de la beauté du corps a celle de I'ame et se résorbe finalement
dans « Pamour de Dieu qui a créé la beauté® ». Ainsi « Punité
de tous les états de Pamour » pouvait-elle mener de I'étreinte qui
transmet aveuglément la mort a 's-mors qui, selon le profond jew
de mots des « cours d’amour », éveille le sens de I'éternité ¥,

La seconde exigence était donc la « cosmisation » de cet amour.
A la limite, ce ne devait plus étre tel homme et telle femme, mais
le Soleil et la Lune qui s'unissaient « pour enfanter Dieu ».

Dans cette seconde opération, écrivait Flamel A un peintre qui
avait illustré un de ses ouvrages, tu as mis ensemble deux natures,
la masculjine et la féminine, et tu les as mariées... c'est-d-dire quelles
ne forment qu'un corps unique, qui est 1'’Androgyne ou I'Herma-
phrodite des anciens. L’homme qui est dessiné iei me ressemble
certainement dans les moindres détails, et la femme représente de
maniére vivante Pernelle. Mais il n’était nécessaire que de repré-
senter Je Masculin et le Féminin, seulerent il a plu au peintre de
nous dessiner ici 5.

43. René Nelki, L'Amour provengal, in Cahiers d’Etudes tathares, n® g-to,
1051, p. 67,

Tk Atmors » est rigoususement identique au grec « ambrosia » el au
sanscrit « amrita », deux noms du breuvage d'immortalité.

45. Irenaeus Orlandus, Nicolas Flamel, cité par Read, Prelude to Chemistry,
p. 101,
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Ainsi « I'hermaphrodite » est Ie but, cest--dire P'origine secréte
qui a poussé I'un vers Pautre I'homme et la fermme comme, d’aprés
les doctrines orientales, 'enfant qui veut naitre les réunit dans
T'union purement charnelle. Pour préparer ce « passage a la
limite », le mariage alchimique ne se presentalt pas comme une
vague fusion, mais comme un affi
par « lart » en union des complémentaires.

Troisiéme exigence de cet amour, l'union des complémentaires
applique aux relations de Phomme et de la femme les étapes de
leuvre alchimique : « dissolution » du masculin négatif dans
le féminin positif, « fixation » du féminin négatif par le masculin
positif. Toutefois, il s’agit moins ici de phases successives que
d’une constante interaction qui entraine, jusqu’a la transmutation
définitive, des « cristallisations » de plus en plus nobles de I'amour.
Cette interaction est la clé des « operauons & deux vases » entre
lesquels devait soperer une circul ivil et parfai
réciproque : ces « jumeaux » (gemini) étaient disposes de maniére
que le produit distillé de chacun, son « ange », se déverse pour
la purifier dans la part opaque de P'autre. Echange créateur qui
semble avoir constitué aussi un des fondements de I'amour pro-
vengal :

Tout se passe, écrit R. Nelli, comme si I’Erotique provencale mu
voulu greffer sur 'homme la « qualité » dominante de la fem
la pitié pour le corps, la « merci »; et sur la femme le couragc et
la vertu masculine 6.

Cette greffe, qui cherche & réaliser Pandrogyne en chaque par-
tenaire, est é bolisée par deux mi d’un
manuscrit du XV* siécle que Jung a reproduites dans son ouvrage,
Psychologie und Alchemie : pendant la « mortification » qui
prépare le mariage et irappe simultanément les deux sexes, on
voit PArbre de Vie croitre du ventre de 'homme et de la téte de
la femme; comme si 'homme, pour se faire digne d’une union
authentique, devait éveiller en lui sa part féminine, renoncer &
la ratiocination de la téte pour sentir s’émouvoir ses entrailles,
et la femme éveiller sa part masculine en se libérant du despotisme

16. Rend Nelli, op. eit., p. bo.
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sensuel et maternel de son ventre pour partager lucidement la
vocation de I'homme.

11 se peut enfin que Palchimie ait connu, non seulement un
mariage propre, mais certaines « techniques » érotiques sem-
blables 2 celles du tantrisme et destinées i éveiller I'énergie du
sexe sans la laisser se gaspiller dans I'émission séminale. Les
textes reprennent souvent le symbole gréco-latin de la « Diane
nue » qu'ils identifient 4 PAme du Monde dont la vision est le
but de « I'euvre au blanc ». Or nous savons que I’ « amour pur »
médiéval, c’est-d-dire I'amour sans union charnelle, comportait
la contemplation de la Dame nue. Comme dans le tantrisme ot la
« denudntmn de la vierge » symbolise la « purification », les

ient ici les app Cette pratique impli-
quait une sublimation intégrale : les textes prédisent le sort d’Ac-
téon, changé en béte et dévoré par les chiens, au profane qui oserait
jeter sur la « Diane nue » un regard d’avidité.

Enfin Valchimie a peut-tre utilisé un maithuma, c'est-d-dire
une union sexuelle rituelle ot le sperme, au moment de I’émission,
est brusquement arrété et doit « remonter », afin que la supréme
concentration de vie qu'il incorporait soit xmmedxatement mobilisée
sur le plan p: pour provoquer un libé
Un texte hermético-kabbalisti VAsch-Mézareph, semble indi-
quer un processus de ce genre en utilisant le symbolisme biblique
du coup de lance de Phinées :

La lance transperca cn méme temps, au moment de leur union
et in locis genilalibus, I'Istadlite solaire et la Madianite lunaire...
La dent ou force du fer, agissant sur la Matiére, la purifie de toutes
ses souillures, L'Israélite ici n'est rien d’autre que le Soufre masculin
et par la Madianite il faut comprendre I'Eau... La lance de Phinées
non seulement tue le Soufre masculin, mais mortifie aussi sa femme;
et ensemble ils sont transmutés en mélant leur sang dans une
méme génération : alors en effet commencent les miracles de
Phinées 47

47, Asch-Mézareph, ch. v, cité par J. Evols, in Lo Traditione Ermetioa,
P Mg,
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Tantrisme et alchimie

Nous Pavons souvent noté, les ressemblances entre tantrisme et
alchimie sont frappantes. Il ny a 13 rien d’étonnant si lon songe
que ces deux tradi le méme symboli
de nature mytho-cosmique et font de I' « homologation » au
monde congu dans sa positivité la premiére et nécessaire étape
de la libération. De méme que I'alchimie a permis de maintenir,
au-dessous de la haute ascise monastique du christianisme, le
caractére sacré de la chair du monde, de méme le tantrisme sem-
ble étre né d’une ématisation lucide des ptions qui sous-
tendaient les rites (et les mythes) profondément poétiques et chas-
tement charnels de la vie quotidienne hindoue, mais que la
spéculation védantine negllgemt de plus en plus au profit d’'une
expression app. dési ée du mystére de
P'unité. Ces communes racines, ce tole en partie analogue expli-
quent les attitudes convergentes du tantrisme et de l'alchimie.
Tous deux partent du corps matériel pour le transfigurer, puisqu'il
n'est rien d’autre que le corps spirituel identifié & sa propre
objectivation par le processus du « désir » cosmogonique. Au
corpus glorificationis de Ialchimie latine correspond ainsi le
« corps de diamant » du tantrisme, et le symbole du diamant
est identique & celui de la « pierre » qui, elle aussi, est un dia-
mant. Cest que les deux traditions ont une conception semblable
de la Nature : l'alchimie est évidemment un « shaktisme » qui
assume jusque dans son ultime obscuration la puissance imma-
nente du Principe afin de sauver homme, selon I'adage tantrique,
par les moyens mémes qui causent habituellement sa perte. De
part et dautre enfin, c’est la méme assomption de la sexualité
positive, assomption qui s'arréte, explicitement tout au moins,
an plan cosmique dans Dalchimie, alors quelle s'initie in divinis
pour le tantrisme : I'opposition du Souire et du Mercure apparait
alors comme une application relativement i de la pola-
risation métaphysique entre Shiva et sa Shakti.

Dans ces conditions, il est normal d'observer les plus grandes
ressemblances entre la « physiologie » subtile du tantrisme et
celle de T'alchimie. La multiplicité des nddis, ces courants de force
subtile qui sillonnent et « animent » Porganisme, culmine & une
dualité, celle de deux artéres opposées nommées pingald et idd.

19
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1da, dont la couleur symbolique est un blanc trés péle, représente
un courant « lunaire » lié au principe shaktique; pingald, d’un
rouge éclatant, est un courant « solaire » et shivaique. Ces deux
nddis, qui sortent de la région sacrale pour senrouler autour de
la colonne vertébrale, ont leur corresp dans les
deux serpents du caducée, dont I'opposition est celle du Mercure
blanc et lunaire et du Soufre rouge et solaire. De méme que la
dualité d’idé et de pingald se résout, avec la réalisation spirituelle,
dans lunité de lartére centrale, jusqu'alors virtuelle, de la
sushéimna, de méme les deux serpents qui se combatsaient, frap-
pés par le baton d'Hermés, s’enroulent autour de lui et, désormais
domptés, apportent au dieu la double puissance théurgique de
« lier » et de « délier ». La nature cosmique dans son état latent,
qu'il faut éveiller et maitriser, est symbolisée, dans Palchimie
comme dans le tantrisme, par un serpent enroulé sur lui-méme :
PQuroboros et la Kundalini. Les deux traditions mettent ce ser-
pent en relation avec la pesanteur, le sommeil et la terre : au
visita interiora terrae hermétique correspond la « descente » dans
le mulédhéra-chakra, le centre subtil qui est & la racine de Pexis-
tence corporelle et qui correspond au fattve de la « terre » : le
tantrisme situe ce chakra 3 la base de la colonne vertébrale, et
Pon peut penser que Palchimie a connu une localisation analogue
puisqu’elle met comme les Tantras la force de la terre en relation
avec la fonction sexuelle et qulelle situe souvent au bas de la
colonne vertébrale le centre lunaire auquel correspond, nous I’avens
vu, to phusikon, I'ensemble des énergies vitales.

Reste, pour achever cette comparaison sommaire des deux
« physiologies » subtiles, le probléme des « centres de vie ». On
est d’abord frappé par les similitudes : sept centres subtils de
part et d’autre, pareillement disposés selon la figure du caducée
et liés au méme symbolisme végétal : au « tronc vertical de I'Arbre
de Vie » sur lequel, avec la montée de Kundalini, fleurissent les
sept lotus des chakras correspond Iimage aichimique de I'Arbre
creux, de la tige qui se couvre de fleurs avec la montée de la
séve mercurielle. Le texte que voici de J. BShme ressemble de
fagon remarquable aux descriptions de « Péveil de Kundalini » :

La qualité-libération passe & travers la qualité astringente [qu'on
peut assimiler 3 I'emprisonnement dans la dure Terre], déchire le
Corps el s’en va hors du Corps, hors et au-dessus de la 'I‘erre [le
Corps et la Terre semblent ici au ]
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et avance ainsi, obstinément, jusqu’d ce qu’ait poussé une longue
tige... Les qualités [union d’idd et de pingald] montent 2 travers
cette tige [sushimna] : elles y génerent les couleurs... Sur la tige
fleurit ensuite un bourgeon qui est un nouveau corps, semblable &
celui qui, primitivement, avait ses racines dans la Terre, mais revé-
tant désormais une forme plus subtile 4.

Cependant on ne peut, semble-t-il, établir une véritable correspon-
dance entre les centres subtils de I’alchimie et ceux du tantrisme
que pour les quatre centres échelonnés de la région sacrale au
niveau du cceur. Ou plutét, la correspondance n’est totale que pour
le cceur : les trois centres alchimis inférieurs repré seu-
lement la modalité shaktique, mercurielle, des chakras correspon-
dants, leur modalité shivaique ou sulfureuse se trouvant dans
les centres alchimiques situés au-dessus du ceeur : par exemple,
le mulddhéra-chekra s'identifie, non au seul centre lunaire de
Gichtel, mais & union du centre lunaire et du centre saturnien
qui se localise dans le cerveau; ce chakra en effet n’est pas seule-
roent mis en relation avec la force vitale de la Kundalini, mals
aussi avec le « dien de la terre » symbolisé par la massi
de I'éléphant et qui correspond de toute évidence 3 Saturne et &
la pesanteur du plomb. Les centres que I'alchimie situe au-dessus
du cceur n’ont par conséquent rien i voir avec les chakras dont
la localisation est approximati la méme. En termes tan-
trigues, la réalisation alchimigue s'arréte au ceeur. Cette différence
est facile a entendre : le tantrisme est une voie ‘spirituelle intégrale,
la derniére « adaptation » de la tradition hindoue : la conquéte
du ceeur, c'est-d-dire. du centre de I'étre humain ou se refléte le
centre supréme, ne sera donc pour lui qu’une étape vers I’ « ascen-
sion » des états supérieurs de l'étre. Le cceur marque la « cos
misation » de Phomme qui a trouvé son centre; au-dessus, les
chakras supérieurs symbolisent les « cieux » supraformels, et la
traversée de la fontanelle, Punion avec la transcendance.

L'alchimie, au contraire, est une science cosmologique qui n’a
jamais prétendu se suffire : elle a toujours été subordonnée a une
voie d'union proprement spirituelle, qu'il s’agisse de la partie
« sacerdotale » de la tradition égyptienne, du soufisme, de I'hésy-
chasme byzantin ou de la grande mystique « intellectuelle » occi-
dentale jusqu'a Maitre Eckhart et méme Angelus Silesius, Clest

48. J. Behme, Morgenrote, VIIL, 48, 5a, 56.
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pourquoi elle se borne & établir un contact dans le ceeur avec le
« rayon solaire » de la transcendance, et fait suivre la « dissolu-
tion » du monde en son centre d’une restauration tout aussi im-
portante,

La réali Ichi est une réalisation « hori le »,
dans le sens de Pampleur cosmique. La réalisation tantrique assume
cette ampleur et la résorbe dans une verticale qui n’est plus de
Pespace. Ce qui correspond finalement au tantrisme, ce n’est pas
Palchimie meédiévale & elle seule, cest lu spiritualité medlevale
tout entiére, avec son souk ique et son
sement purement chrétien.

Ainsi I'Arbre creux alchimique n’est pas identique a I'Arbre de
Vie tantrique : on pourrait dire qu'il est le reflet dédoublé dans
Pambiance cosmique de la racine de celui-ci, le tronc qui se perd
dans les cieux ne laissant d’autre trace que le centre lumineux
du ceur .

*
e

Profondemmt christianisée, située a la jonction des initiations
et cheval Talchimie a itué dans la chré-
tienté médiévale la doctrine centrale des « petits mystéres » cos-
miques. Fils de Dieu par la médiation du Christ, I'artisan ou
Y se it pére et médi par rapport au monde
3 travers Parchétype d’Hermés toujours représenté comme un
vieux roi.
Des fatalités intéri qu’il ne nous ient pas de mesurer
ont, de la fin du XII* siécle 4 la fin du XIV*, rompu cette alliance.

&, 1 ne 'agil ici, évidemment, que d'un aspect du symbolisme du coeur,
concerne le retour A P’élat primordial, c'est-d-dire, en termes chré-

tiens, & 'slat adamique. Le cceur est susceplible d'une signification beaucoup
plus ltale, dans Unindoutsmo méme qui lo considare comme lo sidger ’Atmt,
ghyguriout dans les Uraditions monothéstes sous leur forme In plus hauie,

*Hésychasme ot lo Soufisme : la « dimension » méta ?ue que le tantrisme
« projette » en quolque -orle du oceur 3 la lonlanelle resto alors incluse dany
o ocenr; dans ce cas, da vision de I’ « ceil du coeur onle v pas

po
unier (intelligence objecliv'mle des youx simxhlel, Cest, collet qul « des.

il dans la « gnose » chrélienne dont
t saint Grégoire Palamas en Orienl furent

s plus hauts 1émoins; Vinvocalion du Nom 'divin résumait l'euvre de
rélnlém‘uhon alchimique en résorbant le cosmos dans le Verbe « lieu des
possibles » el 1’ « ouverture » des chakras supérleurs du lantrisme se lrou-
vait réalisée, « mulatis mutandis », par la « descenle de I'intelligence dans le
cteur » ot l'inlégration plénidre de la dimension métacosmique de celuici,
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« Méta-cosmique » par essence, le christianisme est devenu, en
Occident du moins, de plus en plus « anti-cosmique » : Dinter-
diction faite aux fidéles de communier par le vin, cest-a-dire
par le sang; le long combat d’usurpation moralisatrice mené par
la papauté contre la fonction sacrée des Empereurs; le caractére
autonome et profane donné a la nature par le thomisme — autant
d’aspects de ce lent divorce entre le sacré et la vie.

De son cbté, l'alchimie s'est de plus en plus enfermée dans un
cosmos divinisé : la disparition dans les textes de la citrinitas (la
xantosis grecque), c'est-d-.dire de Vintervention d’une influence
transcendante pour la formation de l'or, souligne ce triomphe
de l'immanentisme.

L’opposition du Filius Macrocu.vm et du Fils de Dieu a permis
le monde moderne. Leur avec la dé du
sens profond de I'alchimie et de I'ensemble des traditions « mytho-
logiques », annonce sans doute sa fin.

Car « la Pierre est le Christ ».

« Et je vous dis que si (les disciples) se taisent, les pierres
méme crieront®. »

MAURICE ANIANE.

50. Evangile selon saint Luc, xm, fo.
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TECHNIQUES D’EXTASE EN ISLAM

Ce qui serait étonnant, c’est qu'il n’y eit pas, dans les pays
musulmans, quelque chose d’analogue au Yoga hindou, puisqu’il
sagit de deux traditions se réclamant de l'authenticité de la tra.
dition primordiale. Il n’est pas étonnant non plus que ces méthodes
presen!ent selon les cas, toute une gamme étendue, depuis la pure

1 lle jusqu'aux déchai des rythmcs
et des sons. Ce n’est guére que dans I'Europe moderne quon a
renoncé, par décence bourgeoise et purisme gallican, a faire parti.
ciper le corps aux recherches de Vesprit. Aux Indes comme en
Islam, la musique, la poésie et 1a danse sont des exercices spirituels.

Ce n’est pas dire que le Yoga hindou soit & la source du gou-
fisme musulman. Il peut y avoir des influences dans la formulation
des idées, dans le détail des pratiques, dans les émulations réci-
proques. Mais dans leur essence les deux voies se rattachent aux
mémes principes, ont chacune son originalité; la mystique musul-
mane est incluse dans le Coran, et les hadits « sacrés », comme
Iamande dans le noyau; les analogies formelles, les influences de
détail, sont en second lieu.

Ceci dit, nous pouvons constater que la tradition indienne,
sous sa forme hindouiste ou sa forme bouddhiste, n’a jamais été
complétement séparée de 'Occident. Sans remonter a Pythagore,
il est clair que les expéditions d’Alexandre et leurs suites ont
brassé bien des idées. Le commerce d’Extréme-Orient passait tant
par I'Arabie que par P'Asie cennale 1y nvalt da mystagogues
indiens dans la Perse des Les
jusqu'en Chine.
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Pour ce qui est de I'lslam, né au début du VII® siécle, et de
la 1 en plein ép i dans la Bagdad
du IX® sidcle, les contacts furent précoces sans é&tre massifs :
expédition arabe de 712 dans le Sind; conquéte de 'Inde du Nord
par les Ghaznévides, au XI° siécle; traductions, a Bagdad, au VIII*
et au IX* siécle, de quelques livres indiens. Cest au XVI* siécle
seulement que Baber instaura aux Indes 'empire des grands Mon-
gols, dont le plus prestigieux, Akbar, au XVII® siécle, réva d’une
religion synthétisant IIslam et I'hindounisme.

11 convient de souligner que 'Islam se répandit aux Indes, moins
par la force des armes que par I'influence des confréries goufies,
Qadiriya, Chichtiya, Naqchbandiya. L’histoire et la peinture nous
montrent les mystiques des deux religions fraternisant souvent; il
serait intéressant de voir ce qu’il en reste dans la réalité actuelle.

Quelles que soient les nuances, la « permanence », baga, des
goufis pond & la moksha, déli des védantins, comme
le fana, « extinction », au nirvana; le Houwa, Lui, & l'atmén;
la me’rifa, connaissance, & la jnane; la mahabba, amour, & la
bhakti. Dés le XI* siécle, le voyageur musulman Birouni, traduc.
teur de Patanjali, avait comparé le Yoga au goufisme, citant, dans
son Tarikk al Hind, Hallaj, Chibli, Bisthami’, sur la doctrine de
T'union essentielle, comme aussi Pythagore et Socrate; Socrate que
certains goufis n'ont pas hésité A placer dans leur chaine initia-

tique .
H y a naturellement des nuances, necessalres pour l’aduptzmon
des principes aux diverses collectivités. La

insistera sur l'initiative divine. Les premiers theonclens ont discuté
sur I'importance réciproque de la Connaissance et de I'’Amour,
donnant la premiére place i 'une ou a lautre, mais sans les
séparer et en posant leur 1é i Dans I’ ble, on
penchera plutét vers I'amour, du fait méme des poétes qui usent
plus facilement du symbolisme érotique. Cet amour est chez eux
d’ailleurs, non seulement un sentiment, mais un principe ontolo-
gique, la racine méme de Iétre, de méme que leur Vin est & la
{ois la connaissance divine, I'enivrement de I'amour et le principe
de l'union essentielle.

1. Yoir Massignon, Ewai sur ks origines du lesique technique de la mysti-
que musalmane, 1932, P

. Voir lo poime d'Ibn Khamis, dans Les plus beaus teztes arabes, 1061,
P. 287
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En fait, la voie de bhakti est plus apparente dans I'Islam de
nos jours. Il semble aussi que les cheikhs (sans préjudice de médi-
tations poussées en Khaloua, retraite3, mais semble-t-il, seulement
pour lélite des adeptes) insistent plutdt sur les pratiques collec-
tives, sur le dzikr en commun, de méme que I'Islam exotérique
insiste sur la priére officielle du vendredi, sur le jeiine social du
ramadhén, affaire non seulement de I'individu, mais de la com-
Tounauté, -

Le mot clef est le dzikr, qui signifie & la fois citation, récitation,
litanie, pensée, souvenir. La citation des Noms et Attributs* unit
au cité. Le souvenir est I'anamnése platonicienne des idées éter-
nelles. Le dzikr promeut le « retour » de I'dme pacifi¢e & son
Seigneur. Cest ce que procl: une douzaine de ifi
versets coraniques®, qui prouvent bien que cette révélation ne
se limite pas & un exotérisme, et que I'élément intérieur, bathini,
si couvert soit-il par la couche des législations, prescriptions,
exhortations et contingences historiques, n'y est pas moins fon-
damental. « Dis : Allah! et laisseles a leur jeu vain... Citez-moi
et Je vous citerai.. Nous avons fait descendre le dzikr... Tout
retourne... 1l y a, en vérits, un souvenir pour qui a un CUL.. »
Et le ceeur est le lien d’insertion de I'Esprit, qui est de I'Ordre
divin, dans I'ime, qui se croit séparée avant d’aveir retrouvé son
unité ielle®. Le dzikr, g i du corps et de I'dme,
est un anéantissement en Dieu, dira le cheikh Mounir, tant par les
phénoménes extérieurs dextase et insensibilité qu'il peut provo.
quer, que par les résultats profonds sur I'ime; conversion, pu
fication, pacification. « Le récitant, dzékir, s’anéantit dans la cita-
tion, dzikr, et le dzikr dans le cité, madzkoir?.

VYoyons donc quelques types de dzikr collectif pour lesquels on
emploie, selon les cas, les mots significatifs de sama (audition),
khamra (boisson), zahda (ascése, ferveur hors du monde), touba
(conversion, repentir), *imara (plénitude), haira, ijdeb (attraction,

3. Exemples théoriques dans Blochel, Essai sur I'ésotérisme musulman,
Asin Palacios, El Islam cristionisado, Senoussi, Selsabi

4. La japa-yoga, répéition du Nom, purifie et unifie I'esprit. Citations de
Ramakrishna et de Gandhi sur le Nom, dans Shankara, Hymaes & Shiva,
trag. 1. Herbert, 1ot

Yoir noummem . e VL o VIL as XV, 65 L 36 LV, 5

LRI,

6. Titus Burckart, Du Soufisme, 1951,

. Dit un_anonyme cité par Lescol, Buttein dEtudes orientales, Institut
frangais de Damas, 1937-1938, dans une étude sur Dja
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surtout pour les Aissaouas et les confréries dites « populaires »).

Laspect le plus grossier en apparence, le plus mélé d'influences
étrangéres a I'Islam, de polydémonisme paien, est I'ijdeb des
confréries de noirs issus d’anciens esclaves importés du Soudan;
danse de jon et d’ i mais i dition de ne pas
employer ces mots sans se souvenir de ce que Platon dit de la
mania et de I'enthousiasme, et Aristote de la catharsis. A travers
le symbole d’'un culte rendu & des génies aux noms soudanais,
arabes ou berbéres, que I'on appelle, amadoue et incarne pour
les tendre inoffensifs et agréables, on entrevoit la transmutation
par Tart et en art d’états névropathiques et autres, la
poétique de forces élémentaires, Porchestration des émergies dif-
fuses, sans qu'il soit possible de bien discerner V'inspiration de la
possession, I'art étant aussi bien possession, que la possession
inspiration poétique.

La méme catharsis se retrouvera dans notre deuxiéme exemple
(les Aissaouas) et dans notre troisiéme (la ’imara des confréries
« civilisées », hadaria}, sans quiil soit necessane de passer par
le truct de génies per lisés, de d « »
les sujets, pour justifier le résultat final qui est I'unification et la
pacification de Iame.

Sous I'égide de Sidi Blal I'Abyssin, muezzin du Prophéte, les
confréries négres tiennent leur diwan {ce mot arabe signifie 4 la
fois la société et la féte, la réunion) en automne et au pnnlempl,
et aux principales dates du calendrier lunaire écia-
lement pendant la deuxiéme moitié du mois de chabén avant que
les génies ne soient enchainés durant le ramadhén. Il y a des
séances surtout sacrificielles (taureaux, moutons, boucs, poules)
avec ijdeb individuel, et des séances avec figurations collectives, &
forme parfois carnavalesque, pour les tribus de génies. Chaque
jinn a son air% sa couleur et ses gestes, Il s'agit de trouver
Yair qui convient. A celui qu'il « chevauche », le génie fait
faire certains gestes, tandis quon le revét de telle ou telle couleur,
gestes d’abord stylisés, harmonieux, puis saccadés, délirants, au
moment du départ, qui laisse le patient exténué et heureux, vite
ranimé par un massage®.

& G, Jamblique, Des Myutires, irad, Quillard. 1356, p.
o G iy e e on Egpie, Abysviaie, Funfie, Maroc, Algérie,
Sahara, pays Haoussa, Songhat et Bumbara, aux Aatilles et au Brésil, comme
Yont moniré les tudes de Tremearne, Lelns‘ Rouch, Maitraux, Clouzot,
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Sur les fameux Alssaouas, les écrivains touristes ont écrit de
nombreuses pages sans aller plus loin que la surface. On insiste
en général sur la sauvagerie du spectacle, Ihystérie, le « fana-
tisme ». En réalit, il n’y a rien de sauvage, dhystérique ni de
fanatique; ou p]us exactement ce qui peut sembler tel est intégré
dans un bl et é. Les choses
apparaissent alors comme participant de la liturgie, de l'art, de
Pexercice spirituel, de la recherche du bonheur par Uextase, la
sortie hors de individualité limitée. Les perfc
laires qui suivent Ioffice apparaitront comme des issues et comme
des signes; comme un soulagement toléré a un certain degré de
tension, comme la preuve que I'dme transcende et domine le corps,
le tout ressortissant de cette purification des passions et des éner-
gies qui semble la raison profonde de toute activité désintéressée .

A Ouzers, le hadhra nocturne d’automne comprend deux “par-
ties : d’abord la psalmodie en deux cheeurs d’hommes, du hizeb
sobhan ed.daim, & la gloire de I'Eternel, de Jazouli, qui dure
une heure et est obligatoire avant les jeux du fer et du feu. Versets
coraniques alternent avec les invocations, poémes et priéres, culmi-
nant en trois grandes litanies fortement scandées. La premiére
invoque, sur un air entrainant, « le Puissant doué de majesté...
le Sage doué de beauté.. le Tendre doué de bienveillance... ».
Puis le texte proclame I'incomparabilité de I'Unique, le néant de
la créature qui pourtant accueille 'lmmence dans son ceeur. Le
mouvement s’accentue. Les Beaux Noms sont énumérés en cadence;
la gloire est proclamée de Celui qui est présent en nous par sa
science, sa puissance et sa volonté éternelle; on énumére enfin les
saints de 1'Orient et de FOccident, les coufis précurseurs de Sidi
Mohammed ben Aissa, fondateur de I'Ordre, les grands prophétes,
Abraham, I'ami de Dieu; Moise, I'interlocuteur de Dien; Jésus,
venu de I’Esprit de Dieu; Mohammed, le plus beau des envoyés.

Aprés la pause, les grands tambourins, bendair, attaquent un

Mmes Rechid Pacha, Legey, Dubouloz-Laffin. Voir descriptions détaillées
pour Algor et pour V'Oranie dans : Cahiers du Sud, 1951, 1 305, et Sciences
et Yoyages, juin 1951 On sait le parti qu’a tiré Jeanmaire de ces séances
2ar el de bori, ainsi que celles des Assaouas, pour renouveler la compré-
hension du dionysisme antigue.

10. Le seul ouvrage sérieus est 'Bwai sur la tonfrérie religieuse des
Atssaoua au Maroc, par R. Brunel, 1026, Nous avons essayé de décrire obj
vement la hedhra d'Ouzera, Atlas médéen, avec la traduction du hizeb, Illz»

ies on cheeur qui a précide, et notations de la musique par Léo-Louis Bar-
bas, dans la Resue Africaine, 1951.
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rythme impérieux, discrétement accompagné par le chant doux
d’une flite de roseau, guegha. Un brasero devant Porchestre sert
d’abord & tendre les peaux des tambourins et  faire briler des
encens. Un, deux, trois hommes se lévent, saisis par la jadba,
I' « attrait », et font I'ijdeb, dandinant le torse, laissant aller les
bras et les épaules fortement secouées, la téte penchée en avant.
On tire d’une caisse des sabres, dés debbouz, tiges de fer rondes
et pointues terminées d'un cdté par une boule, des chéches, lon-
gues épingles d’acier. Le cheikh qui préside les mouille de sa
salive. Deux chaouches surveillent les exercices. Les fers sont
imposés par eux, par le cheikh ou par le patient lui-méme. Avant
chaque exercice dangerenx, il faut prononcer la formule : ia akl
et-teslim : oh! gens du teslim (idée d'Islam, de soumission, d’aban-
don confient). 1! faut étre préparé par la priére et en état de
pureté; si 'on nest pas assez « saint », on risque de souffrir et
de saigner. Le sang ne doit donc pas couler; quant & la souffrance,
réduite par I' « état », qui élimine la crainte et délivre Pesprit
d’une partie de ses chaines, elle se borne, me dit-on, & presque
rien, « une pigire d’abeille ».

Chaque exercice comporte une sorte dinitiation propre et une

} « formule », le débutant qui ¢’y livre pour la premiére fois en
demande la permission au cheikh qui lui place la téte dans son
giron, lui parle i voix basse, lui masse la téte et la nuque.
« Fai la permission de jouer avec les sabres et les chéches, mais
pas encore avec les debbouz ni avec le feu », me dit un jeune
gargon qui prépare son bachot au lycée.

Les chéches fins sont enfoncés dans les muscles des épaules,
du bras, du ventre, les lévres, les oreilles, ’arcade sourciliére,
les joues en entrant par la bouche, la peau du cou. Les gros
debbouz sont enfoncés dans les épaules et au-dessus des hanches.
Le cheikh retire les fers, passe son doigt sur la blessure aussitot
cicatrisée. Un danseur se frappe rythmiquement de son sabre les
bras et les jambes, se le passe sur la gorge comme un hachoir
a deux poignées. Un autre, nu jusqu’a la ceinture, se jette sur
une lame tenue par deux fréres et se laisse aller, bras et jambes
pendantes, le ventre sur le tranchant; un autre frére bondit et se
dresse sur les reins du patient; les porteurs exécutent un tour;
I'homme se redresse, une petité ligne rose sur le ventre, entre le
nombril et le pubis, que le cheikh efface de son doigt mouillé
de salive.
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Parfois une douzaine ou plus de fréres (kkouan) dansent en
méme temps, mais chacun pour son compte. Les balancements se
précipitent, se dédoublent, deux oscillations a droite, deux a gau-
che; les bustes se penchent d. ge, les pieds se p en
arriére ou sautent sur place. D’extraordinaires sourires flottent sur
les visages. Parfois un corps s'écroule, en sueur et frissonnant;
on le couvre d’un burnous. D’autres sont apaisés par des massages
des épaules et des reins. Parfois, lors d’un paroxysme, quelqu'un
prend une braise, la porte & ses lévres, danse quelques instants
avec elle et vient s’écrouler devant le cheikh, qui lui passe la
main sur la nuque. On léche aussi rythmiquement sans cesser de
danser une petite pelle de fer chauffée au feu. De temps en temps
tout s’arréte, et un chant bouleversant s’éléve vers les étoiles, a
la fois désolé et confiant, disant I'angoisse et la foi de 'ime en
quéte de I'insondable Réalité ™.

La imara des confréries dites « relevées » est, avec des varian-
tes, une danse en cercle sur place avec rythme du souffle essayant
de rejoindre I'Esprit (comme chez nous, esprit, rouk, et dme, nafs,
se rattachent & des racines signifiant souffle).

Le fameux cheikh Sanoussi, parlant de l'oraison de solitude,
khaloua, décrit les sept degrés selon lesquels arrivent des lumiéres
de diverses couleurs. Il décrit le dzikr, isolé ou en commun : seul,
le khalouati, les jambes croisées, répéte : La ilak illa “liah, en por-
tant la bouche alternativement de dessus I'épaule droite au devant
du ceeur, sous le sein gauche; puis les dix Noms de majesté au
fur et & mesure que son cheikh les lui aura permis et expliqués.
En commun, vétus de noir, les fréres forment un cercle; ils répé-
tent : Houwa, Lui! en remuant la téte de droite & gauche 2.

Les Rat iya, issus des Khalouatiya, forment un cerele fermé,
d’au moins huit, psalmodiant la litanie, sur un mode lent puis
rapide, avec la langue et les membres externes et internes. Puis
ils émettent la kiléla, en tragant comme un cercle autour du ecceur
& partir du nombril des secrets; en disant : ig, on reléve la téte,
penchant a droite; en disant : ilak, on la reléve jusqu’a la moitié
du cercle; en disant : ila’llak, on la baisse du cbté gauche jusqu’a
la moitié du cercle autour du ceeur. Ce qui se schématise ainsi,

11. La manducation du verre pilé, des clous, des scorpions, les figurations
animales, L'omophagie (frisa) semblent abandonnés & Ouzera, od Von insiste
sur Jes valeurs spirituelles, plus que sur les pratiques spectaculaire

13, Extrait du Livre mentionnant les autorités sur lesquelles .Iappuu Ie
cheikh Es-Sencussi dans le soufisme, trad. Colas, s. d., lithogr., p. 6
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selon Moustafa Bakri : I, lever la téte du nombril vers le haut;
ilak, lincliner a droite; illa, Iincliner & gauche; Aligh, la baisser
vers le nombril. 1l g'agit de « placer le Nom dans le ceeur » en
britlant ses écorces. A la fin, les fréres se reposent « comme des
oiseaux qui couvent® ».

Les Msambas, qui parcourent en été les Aurés, dansant et
prophétisent au sommet des montagnes, se rattachent aux Rahma-
niya. L’émission vocale finit par n’étre plus que le & diversement
vocalisé : hou, ha, hi*, Les Rahmaniya de Kabylie emettent Allah
Hou, Hayy! dans une série d’expi violentes, i
suivie de réinspirations plus bréves faisant un bruit de scie. A la
fin, ils se prosternent en étoile autour du cheikh, qui les fait sortir
de leur transe en disant : « Aflahou akbar, Dieu est le plus grand »,
et en claquant trois fois des mains%, Massignon note & ce propos
diverses attitudes. « Les Nagshabendiya clignent des yeux, serrent
les dents et collent leur langue au palais. » Au XII® et au XIV* sie-
cle, variantes de la hildla avec un mouvement circulaire de la téte;
jambes croisées, paumes sur les genoux; ou bien (Semaani) main
droite posée sur la main gauche qui tient la jambe droite : verte-
bres du dos et du cou « érigées ». Senoussi « en son salsabil,
n’hésite pas & décrire parmi les dhikr d’ordres musulmans, les
quatre-vingt-quatre poses des Jijiya, c’est-d-dire des yogis, consi-
dérés comme « musulmans » par Ghawth Hindi (mort 1562)... Le
premier sufi qui ait osé prendre des « poses » en ses dhikr, au
Caire, est Ahmad-ben-Tarkanshah Aysardyi (mort 1330)... En prin-
cipe les répertoires sur les poses en dhikr ne doivent pas étre mis
en circulation, hors des initiés?® ».

A Tihiifel (congrés) des Allaouias de M viennent
chaque été quatre ou cing mille affiliés : bourgeois et lettrés des
villes, montagnards trés frustres du Rif et de Kabylie. Le fonda-
teur de ce rameau des Derqaoua, branche du chadilisme, était
A certains égards un métaphysicien et un manieur d’hommes doué
d’un prestique quasi magnétique V", Le cheikh actuel '8, son disciple,

13. Lior bou Qobrin
(mort en ma/zm), mltrpréte pur e Erore e Dons 5. Do par 1 cheikh
Mustapha Bachtarzi, iraduction du P. Giacobetti, polyc. b. c., 1946, pp. 187-101.

Vi Beiences ef Voyages, 1950.

15. aas. in Der Newe Orient, 1017; cité par L. Massignon, Liidée de
Esprit dans Plslam, in Eranos, Jahibuch, 1065, p- 278.

16. Massignon. ibid., Iy

17. Voir A. Berque, Un mystique moderniste musulman, 1g37.

18, Mort depuis la rédaclion de oelte étuds
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est nettement dans la voie bhaktique. Toujours souriant malgré
de rudes épreuves, il rayonne de bonté et ruisselle d’anecdotes et
d’apologues d’un style qu'on pourrait dne « franciscain ». Il ne
semble pas attacher une imp diale aux
acrobatiques de méditation ni au compte exact (2, 10, 100,
1000 fois, etc.) des formules; plus exactement, il ne veut rien
d'intempestif et régle tout selon les capacités et les besoins. 1}
attache beaucoup de prix i la ferveur du ceeur, & la joie de I'dme,
& 'adhésion an cheikh mourchid (guide spirituel), & Passistance
aux séances collectives, Celles du congrés, intercalées entre les
discours et les réceptions, ont lieu dans un vaste rectangle bordé
de tribunes. Des dizaines de halqas, cercles de 20, 50, 100 kkouan
{fréres; ou fogara, « pauvres ») participent & cette hallucinante
’imara (plénitude). Les yeux clos, debout, formant un cercle fermé,
serrés les uns contre les autres, la main droite sur la main gauche,
doigts croisés, les fogara fléchissent le corps de haut en bas, sans
que les pieds, en principe, se lévent complétement, tandis que
s'exhale un grand rle, tel, quand il est bien réglé, le bruit d’une
scie géante. Le ilaha est devenu : Alak, puis Lk, puis Houwa,
Hou, H, qui sort, non des lévres, mais du gosier. Au centre, le
gothb, le « pdle », dirige la cadence en battant des mains, surveille
tous et chacun, change la place de tel frére, arréte quand le
désordre menace ou que la fatigue est trop grande. Au centre
encore, un ou deux chanteurs qui chantent, sur les modes classiques
« andalous », des poémes d’Ibn al Faridh, du cheikh al-Alaoui
ou du cheikh Adda. « Clest Lui PAmour... L’amour est toute la
vie. Tu en périres... Il est en moi... Ils m’ont donné & boire et
mont dit : ne chante pas...? »

Parfois le fléchissement du corps se fait avec un rile; parfois
il y en a deux pour un; parfois I'expiration est en deux coups
avec un senl cri; parfois (mode des Beni Zeroual) il y a deux cris
avec un léger mouvement de la téte de gauche & droite™.

9. Les séances ordinaires commencent par le concert spiritul, e foqora
assiy, jambes orotsées, bAARGant o buste, d'avant en arsidre, répétant : Allsh !
aprds cheque vers du chanieur, avant de se lever ensemble d'un Tond pour
la ‘imara proprement
o. Un professeur 3 la Facullé do Médecine d"Alger décril de Ta faon sui-

vante Ie mécanisme physiologique de Ia “imara

& Lo nom d'Allah n'est pac articulés mais lo rythme 2 deux temps de I'expi-
ration correspond & ses deux syllabes.

che Teste entr'ouverle ot Ja langue immobite.
<1 vagit d'un fon rauque, paraissant dmaner e la trachée par une chasse
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Au bout d’une heure environ de cet exercice, qui devrait étre
épuisant, mais se prolonge souvent toute une nuit, comme pour
reposer les poitrines, les tétes sont projetées en avant (tel un baeuf
qui mugit) et Pon entend un bouleversant cri rauque, lent d’abord,
puis plus vif, jusqu’a ce qu'il rejoigne la cadence primitive. Les
yeux sont toujours clos, les visages tendus dans une expression
qui tient de la douleur et de la joie, douleur du corps qui perd
son Ame, joie de 'ame qui se perd en son Dieu. « Je n’ai que
mon dme et je la donne... » Et le chanteur dit toujours les vers
brillants d’Ibn al Firidh, au centre de la rose de feu d’ou sort le
bruit d’'une forge ardente. « Ce qu’on éprouve est indicible », me
dit un adepte enthousiaste, qui m’explique les détails, beaucoup
plus complexes qu’on ne pourrait croire, me conduit devant chaque
halga, et rejoint celle de ses éléves qu'il a soigneusement dressés
aux techniques de la Plénitude .

EMiLE DERMENGHEM.

{orcte de alr contenu dans 13 profondeur du thorax en une expiration vio-
len!e ot brévi

« Tous les muscles resplrﬂlmres interviennent, mais principslement, semble-
i, o disphragm
' Un tel toodde de respiration entratne une hyp ot une surox:
nabion qui, pour wemvisager Que. los conséquences musculaxres, doit. ai
grandement les danseurs, méme 4gés, & maintenir Iz cadence du mouvement
do flexion st dextension de leurs morbres infériours. »

21, Les Allaouias pensent que leur fondateur est lo cheikh mourchid du
sidcle, missionné pour réformer, stimuler, organiser, adapter. Il a done réglé
plus sirictement |a danse extatique.

otons. que selon ley Derqaota marocains, celte forme collective de la
“imara en cercle, serait venue des Naqchabendiya orientaux (irds répandus
aux Indes). Seqqali, puis Moulay Larbi Derqaoui 1'auraient adoptée aux débuts
du sidcle dernier.




Dr HUBERT BENOIT

DOCTRINES PROGRESSIVES ET DOCTRINE ABRUPTE

L’homme qui souffre de sa condition intérieure et y applique
sa réflexion congoit la possibilité d'un changement, d’'un accom-
plissement, d'une Réalisation de I'étre humain. S'il étudie alors
T'essentiel de ce qui a été dit sur cette question « depuis qu'il y
a des hommes et qui pensent », il découvre un grand nombre de
doctrines. L'une d’entre elles, dont la formulation la plus frappante
se trouve dans le bouddhisme Zen', revendique le nom de « doc-
trine abrupte », s'opposant ainsi & toutes les autres qu’elle nomme
« doctrines progressives ». Nous voulons tenter de définir ce qui
distingue Ia doctrine abrupte des doctrines progressives, car cette
importante distinction nous semble généralement mal comprise, du
moins en Occident.

Pour distinguer deux choses I'une de P'autre, il nous faut trou-
ver, parmi les divers aspects qu'elles présentent et dont beaucoup
sont identiques, le juste critére. Avant d’exposer notre opinion
sur ce point, nous devons éliminer deux idées inexactes qui se
présentent tout d’abord 2 Pesprit.

Une premiére erreur consiste & croire que I'lllumination « abrupte »
n'implique pas de travail intérieur préparatoire. Lorsque le Zen
nous dit : « II vous suffit de voir directement dans votre propre
nature », cela ne signifie pas que cette « simple » vision soit
possible sans une préparation. Dans la doctrine abrupte comme

1. On frouve aussi, dans M'histoire du Zen, des conceptions « progressives ».
Mais 1a doclrine abruple, dont le plus illusire représentant est Hui-neng. le
Sixidmo Patriarche. a prévalu durant I'dge d’or du Zen pur.
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dans les doctrines progressives, un pi prép ire est impli-
qué, et ce point n Vest done pas le critére que “nous cherchons.

D'autre part, le mot « abrupt » expnmsm I'idée que I'IHumi.
nation se produit de fagon soudai ée, nous i
#tre tentés de croire que c'est cette idée qui caractérise le Zen.
Nous nous tromperions; un patient effort pour obtenir quelque
chose peut étre couronné de succés d’une fagon soudsine sans
qu'il y ait pour cela le moindre doute sur le caractére progressif
de la méthode utilisée. Ainsi voit-on s'effondrer en un instant la
falaise que les vagues ont longuement minée.

a diffé réelle entre doctri i et doctrine
abrupte doit étre cherchée dans la maniére dont ces doctrines
congoivent les rapports existant entre le _processus qui précéde
IIllumination et cette Il

Les doctrines progressives se fondent sur Ii dce que la conscience
de Ihomme, avant l]]lummanun, est séparée de son Principe.
La discrimi physiqs le entre la Manifes-
tation et le Principe tend un piége & notre pensée, et ces doctrines
tombent dans le pidge. L'erreur n’est pas de concevoir une discri-
mination, mais de considérer comme deux entités les deux termes
discriminés. Ici, par exemple, les concepts de Principe et de
Manifestation sont deux aspects de la Réalité Une; en tant que
concepts, mon intellect discursif a le droit de les disjoindre, et
cette disjonction analytique est féconde; mais je me trompe si,
prenant ces deux aspects pour deux entités, j'oublie P'artifice qui
les sépare et si, par 18, je les crois réellement séparés. C'est comme
les deux faces d’une médaille; je ne me trompe pas en distinguant
Tavers et le revers, mais je me trompe si je considére ces deux
faces comme deux entités et si je m’interroge sur la fagon de les
réintégrer en un tout.

Selon le degré de subtilité des doctrines progressives, le Prin.
cipe dont la conscience humaine est supposée séparée est congu
comme extérieur (notion de « Dieu ») ou comme intérieur (notion
du « Soi »). De toutes maniéres, il s'agit de relier ce qui est sup-
posé disjoint, délié; c’est ce que nous proposent les religions.
Cette entreprise de relier deux péles disjoints est congue de fagons
diverses selon la modalité attribuée & la séparation. Qu bien la
conscience est supposée séparée de son Principe par un vide &
travers lequel il faut jeter un pont : le travail intérieur est alors
considéré comme une construction; par exemple la conscience in-

30
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formelle du Soi est supposée endormie et il faut Péveiller; cest
comme une fonction qm o ’existe que virtuellement et dont il snglt
de construire I’ Ou bien la i est

séparée de son Principe par des obstacles, des écrans, et il faur
alors détruire ces obstacles; I'obstacle est, par exemple, I'imagina-
tion, et il faut apprendre & vider le mental de toute image; le
Principe du mental est congu comme un lmmlr pur et brillant
que ternit la ére de Li 3 le travail inté-
rieur doit enlever cette poussiére. Selon ces conceptions, le travail
intérieur, qu'il soit constructeur d’un pont ou destructeur d’obsta-
cles, est évidemment vu comme progressif; plus je construis mon
pont ou détruis mes obstacles, plus je prog dans la réintég;
tion de ce qui est supposé désintégré, dans la réunion de ce qui
est supposé désuni.

La doctrine abrupte ne voit pas les choses ainsi. Elle sait que
la discrimination Principe-M. ion est un simple artifice ana-
Iytique; cette discrimination, qui préexiste en nous subconsciem-
ment, doit étre faite consciemment, sans quoi nous ne pourrions
jamais la dépasser, mais elle ne doit ére faite que pour étre
dépassée; je ne dois pas I'énoncer sans me rappeler aussitét que
ses deux termes sont seulement deux aspects de l'unique Réalité.
Ainsi fait la doctrine abrupte qui n’aboutit nullement & la néces-
sité de relier ce qui n’a jamais été désuni. Si elle reconnait la
nécessité d'un travail intérieur, c'est du seul point de vue des
apparences, parce qu’il nous parait affectivement qu’il y a en nous
quelque chose de desum qu'il faut reumr, cest d'un pomt de
vue null ique mais seul énol aul-
lement réel mais seulement illusoire. Le travail intérieur o’ Vest plus
nécessaire tout court, nécessaire en soi; il est seulement nécessaire
i je tiens & ne plus souffrir de mes illusoires angoisses (angoisses
dans lesquelles je puis tout aussi bien rester si je veux); il n’y
a pas de salut qu'il faille absolument obtenir, et 'homme qui ne
fait aucun travail intérieur n'est pas conmsidéré comme passant i
cbté de la réalité de Iexistence. Relativement le travail intérieur
est donc nécessaire (si je veux cesser de souffrir, ce qui ne regarde
que moi), mais absolument il est inutile; il est subjectivement

nécessaire mais objectivement inutile.
Ce travail qui n’a rien & obtenir de réel mais seulement une
ion de phénoménes illusoires, qui se fait donc dans Iil-

ilusoire. Rappelons ici une distinction que

lusoire, est lui
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nous avons développée ailleurs?, entre le « satori-état » et le « sa-
tori-événement » : selon le Zen, tout homme est de toute éternité
dans I'état de satori. Le satori-événement est seulement cet instant
historique, anecdotique, ol Phomme cesse soudain de ne pas se
rendre compte qu'il a toujours été dans le satori-éat. Et ce sa-
tori-événement n’a d’apparente réalité qu'aux yeux de I'homme
qui ne Pa pas encore vécu. Celui qui 'a vécu se rend compte
qulil a toujours été dans le satori; pour lui, le satori-évén
ment, cette frontiére entre deux périodes jadis supposées dif-
férentes, perd toute réalité lorsque a disparu I'iltusoire différence
de ces deux périodes. Le travail intérieur qui aboutit au satori-
événement, et qui ne semble réel que tant que le satori-événement
semble lui-méme réel, n’a pas plus de réalité véritable que Pévéne-
ment auquel il aboutit. A mesure que se poursuit ce travail inté-
rieur qui n’aboutit en somme 2 rien, on ne peut donc pas parler
de progrés. D'ailleurs les confidences des maitres Zen, et notre
propre expérience si nous travaillons le Zen, confirment effective-
ment ceite idée; & mesure que notre travail se poursuit, nous sen-
tons en nous une double modification : notre intuition de la vérité se
développe en profondeur, et en méme temps nous nous sentons
de plus en plus ignorant et asservi par cette ignorance; gagnant
d’une part et perdant de Vautre, nous avons 'impression de rester
dans Pensemble sur phce, de ne faire awcun progrés. Ce travail
peut nous rapproch )! du satori-évé sans
constituer pour cela le moindre progrés. Comment pourrions-nous
progresser puisque nous n'avons rien & acquérir, ’homme étant de
toute éternité de la nature de Bouddha? Ainsi Hui-neng a--il
pu dire : « I n’y a pas d’accomplissement, il n’y a pas de Réali-
sation. »

Le Zen compare celui qui cherche la Réalisation a4 un homme
qui, monté sur son beeuf, cherche ce beeuf partout. Chacun de
nous a un certain domaine a explorer ainsi; tout se passe comme
si nous devions constater I'absence de notre beeuf, dans le domaine
ol nous espérions le trouver, pour que nous voyions tout & coup
que notre beeuf était 1a depuis le début, Cette comparaison n’est
pas bonne du point de vue de la distinction « doctrines progres-
sives-doctrine abrupte », car, comme toute lllnstramm prise dans
le plan des phénomé elle renf inévitabl, la notion

2. Cf. La Doctrine supréme, t. I, Le Cercle du Livre.
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de causalité et par conséquent de progression. Mais elle va nous
étre utile d’'une autre maniére, L’adepte de la doctrine abrupte,
il comprend clairement le caractére illusoire de tout travail
intérienr en méme temps que sa relative nécessité, est dauns une
situation bien particuliére : puisqu'il désire échapper a I'angoisse,
il désire faire le travail intérieur qui est nécessaire pour cela;
mais en méme temps il ne croit pas a ce travail; il est tiraillé
entre un désir de travailler intérieurement, de chercher et de trou-
ver quel effort faire, et une certitude intellectuelle que tout effort
est illusoire. Cet antagonisme entre I'affectivité et I'intuition intel-
lectuelle pure se traduit par une succession de tentatives avortées;
cet homme va, malgré son intuition intellectuelle et parallélement &
elle, espérer un moment en tel effort intérieur, il va #y adonner;
et puis, plus ou moins vite, il vérifie la vanité de cet effort par-
ticulier et il Yabandonne. Cet homme sait qu'il est monté sur son
beeuf, mais il ne le voit pas encore; malgré ce qu’il sait, la partie
de lui qui ne voit pas encore espére que le beeuf doit se trouver
dans tel coin de son domaine, et il va fouiller ce coin; il ne trouve
rien et il interpréte correctement cet échec grace & ce qu'il sait;
il recommence dans un autre coin de la méme maniére, et ainsi
de suite jusqu’a ce qu'enfin il ne sache plus ol chercher.

Ceci nous améne a parler de la notion de « voie ». L'adepte
d'une doctrine progressive croit qu'il y a une voie (celle qui fait
progresser) et, selon sa conception de ce qui le « sépare » de
son Principe, il congoit ce qu’il estime étre la « vraie voie ». Il
suit alors ceite voie, et son travail intérieur revét par conséquent
un caractére plus ou moins ﬁxe. systématisé; cecl comporle des
exercices Tépétés avec persé une ou plusi
L'adepte de la doctrine abrupte, au contraire, sait qu’l] uy a
pas de voie. Pour son travail intérieur relativement nécessaire,
quoique illusoire, il a pourtant besoin d’une forme, d’une voie;
mais, parce que cet homme sait que toute voie est impasse, il
reconnait vite pour impasse la voie qu'il explore, puis la sui-
vante, etc. Le travail intérieur de cet homme est morcelé, semblable
& une ligne brisée dont les segments se raccourcissent de plus en
plus. A la fin, ce travail n’est plus qu’une question constante sur
Tintrouvable voie, il n'est plus qu'un doute pur. Aussi le Zen
appel]e -1l « Grand Doute » I'état intérieur ultime qui précéde

le satori-évé

On entend dire parfois : « 1l n’y a qu'une Réalisation, mais
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il y a antant de voies que d’hommes différents. » Ceci émane d’une
conception « progressive » Pour la doctrine abrupte, il n’y a
pas mille voies pour mille hommes; pour chaque homme, il y
& une multitude indéfinie d'impasses qu'il s'agit d’intégrer en une
impasse unique, et cette impasse unique est la méme pour tous
les hommes; cette impasse unique consiste a comprendre avec
tout son étre que P'idée de « Réalisation » est illusoire, que Fidée
d’une « voie réalisatrice » est illusoire, parce que tout est réalisé
de toute éternité.

Ceci explique pourquoi nous avons parlé des doctrines pro-
gressives et de la doctrine abrupte. Il y 2 autant de doctrines
progressives que d’adeptes de ces doctrines; il ne saurait au con-
traire y avoir qu'une seule doctrine abrupte.

Doctrines progressives et doctrine abrupte me sont pas des

éthodes adaptées & diffé structures h et menant au
méme résultat. La doctrine abrupte dénie a toute doctrine progres-
sive le pouvoir de concilier réellement notre dualisme intérieur
apparent. Est-il nécessaire de préciser que ceci ne constitue pour-
tant pas la moindre condamnation des doctrines progressives par
la doctrine abrupte, puisque, selon celle-ci, il n’y a aucune nécessité
objective & concilier en nous quoi que ce soit?

Dr HuserT BenolT.



ROGER GODEL

LES SCIENCES CONTEMPORAINES
DEVANT L'EXPERIENCE LIBERATRICE

Tandis que le chercheur de vérité oriental poursuit son itinéraire
vers lintériorité de son étre, le savant d’Occident s'efforce d’inter-
toger le monde extérieur’. Dans la substance et dans Pordre du
cosmos se situerait la réalité dont il espére saisir P'expression.
Le « réel » pour lul, c’est objet, c'est la chose (res), clest la

é Pour itre la réalits il lui faut
pénétrer dans Vintime structure de la matiére qui I'entoure, par
voie d’analyse et par un effort de reconstruction sans cesse renou-
velé en synthéses progressives. L’homme acquiert ainsi la science
des lois qui dessinent & chaque instant la configuration mouvante
du monde. Il peut insinuer et faire jouer son vouloir, son cllmx
dans le mécanisme de la causalité.

Mais voici que soudain Yexploration du champ objectif fait
déboucher le théoricien des sciences physiques — & un tournant

Cest ainsi, du moins, que se présentent les apparences de la recherche et
de leur aboutissement. lm‘sque nous vimes, ma femme et moi, lors de notre
premier voyage d’élude aur Indes, lo Sage connu sous le nom (avjourd'hui
universellement célabre) de Ramana Maharshi, nous eQmes U'impression d’tre
confrontés avec une conscience établie dans la plus profonds intériorits,
Mais le Sago dans VInde Sri qui nous
spensé son enselgnement. eut tdt fait de mous démonlmr le caractire
Taciics Ao 1a dichotomie ob s'opposent le raonde oxlériour of T2 subjectivits
Ce sl i reste relalivemenl valable, toutefois, dans le contexte: od il se
frouve ici expos
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de la mécanique quantique — sur une position bien inquiétante;
un univers incertain lui apparait oli Pobservateur et le phénoméne
observé se trouvent inextricablement entremélés. Si étroite est
leur confrontation qu’ils se reflétent I'un dans P'autre sans pouvoir
se séparer ni se confondre.

Dans ce territoire de Iindétermination 8% i toutes les
images et les formules familiéres & notre expérience des choses.
Les notions d’énergie, de matiére exigent une transformation si
profonde qu’elles perdent leur sens originel; I'énergie se condense
en matiére, la matiére se dématérialise en rayonnement. Les ondes
associées & la propagation des grains de lumiére n’ont pas besoin
d’un substrat pour se répandre dans I'espace-temps; elles n’on-
dulent ni dans un fiuide, ni dans un solide, ni dans un gaz. Seul
le fil irrée! de Panalogie les rattache i I'image d’une vague ridant
la surface de P'eau. En fait ce sont des ondes de probabilité, des
ondes de conscience que notre pensée projette au loin : variation
curviligne d’une abstraite fonction. A chaque point de la courbe
correspond un coefficient variable de probabilité en faveur de la
présence de photons; chance maxime sur la créte, minima au
creux.

Sur cet horizon avancé de I'esprit scientifique, le jeu des phé-
noménes se laisse saisir sous I'aspect de termes complémentaires.
Mais le régne de la dualité n’est ici qu'une apparence, puisque les
pdles antinomiques solidairement couplés se déterminent récipro-
quement et se résolvent I'un par Pautre. Leur opposition relative
correspond au mode d’approche d’une pensée que limite son propre
dynamisme investigateur. La réalité est au deld de cette surimpo-
sition dattributs dualistiques; pour P'atteindre il faut rompre avee
les formes tempom-spahales & apprehe'nslon et laisser surgir dans

sa éité la lle, présente en nous &
notre insu. En ce foyer de la conscience non dimensionnel cesse
tout déploi: d’app Mais Fi i en sciences

physlques se propose d’explorer un autre domaine; ce qui Pinté-
resse ¢’est 'ordre naturel du monde ambiant; le génie de la recher-
che Pincite & pénétrer profondément dans la trame complexe des
phénoménes; chaque pas lui ouvre de nouvelles perspectives; parce
que sa pensée procéde par analyse, elle découpe et suscite une
diversité transfinie de représentations mentales. Aussi restet-il
nécessairement pris dans les mailles de la relativité. Méme s’il
parvient a grouper dans la vue d’ensemble d’une synthése, si com-
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préhensive soit-elle, la pluralité des éléments que Pesprit d’analyse
a fait jaillir, il nen demeure pas moins captif de la forme. Tous
ses efforts ne le porteront pas plus loin. Il importe que nous le
sachions : ni Pesprit de synthése ni l’analyse ne peuvent donner
accés & la connaissance du réel. Ce dernier terme de la recherche
demande pour s’accomplir un zutre mode de réalisation irréductible
aux dynamismes de la pensée informatrice.

Toutefois les isitions des sciences i pour
limitées qu'elles soient, offrent un preclellx enselgnement. Elles
abattent la barriére fictive que notre moi corporel a établie in-
dément entre le monde « objectif » et la « subjectivité ». A bien
considérer les faits, toute représentation de nos sens et de I'in-
tellect porte en elle, inextricablement liés, des éléments empruntés
& Pextériorité et a notre intériorité. Les choses, telles qu'elles nous
apparaissent, sont les produits de nos modes d’appréhension et
de notre activité. Selon I'heureuse expression de P. Rousseau,
« Pobjectivité s’évanouit » et « le monde atomique enléve a notre
vieille idée d’objecuvlte toute sa raison d’ére... Un atome n’est-il
pas un objet, non moins réel qu'une montre, puisque lui aussi peut
&tre pesé (a la chambre de Wilson) et que ce méme appareil per-
met de le voir, donc de le situer dans l'espace? Pourtant quand
on le serre de prés, cette soi-disant réalité glisse entre les doigts
et g'évanouit. Vu i la lumiére de la mécanique ondulatoire et du
calcul des matrices, Iélectron se dissipe en une vague nébuleuse
métaphysique? ».

A la lumiére de ce lucide et impitoyable examen de la critique
scientifique, les notions de concret, de réalité objective, s’évanouis-
gent, en effet. De méme, le concept « dlexistence » révéle son
caractere factwe et s'effondre dés qu'il est soumis & un sérieux
examen épisté ique, comme I'a dé é fort bien Eddington?,

Parvenue sur le seuil de T'échelle électronique, notre pensée
renonce i toutes les habitudes que lexercice des sens lui avait
imposées, autres sont les apparences & ce niveau, Des représen-
tations — aussi familiéres quimprécises, telles que le concret,
le plein, le vide, Yespace, le temps, V'enchainement causal — ne
sont plus applicables. L’on persiste a les employer, mais c’est la

2. Plerre Rousseaw, La conquéte de la Science, pp. 379, 280, Arthdme
Fayard, &d., Paris. 1945.

3" Eddingion, Th philosophy of physical science : the doncept of ezistence,
PP. 154 el 5q., Cambridge, 1p49.
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un abus de langage. En somme, le monde des apparences senso-
rielles sest effacé pour céder la place 4 un aspect de l'univers
irréductiblement autre.

Tandis que le physicien dépouille ainsi le champ de sa recherche
de tant dattributs et de qualités, il manque de s'apercevoir que
cest, en fait, sur lni-méme — sur ses propres modes d’appréhen-
sion — qu’il procéde au dépouillement. Dans la mesure exacte ou

Pobjet de son i i perd les eres d'objectivité, 'obser-
vateur, lui aussi, rejette conjoil sa gangu jective pour
tendre vers l’1mpersonne]. « Le Calcul !ensonel disait Langevin,
sait mieux la physique que le physici éme‘. » Pendant

que se poursuit, & travers le jeu de la pensée mathématique, le
déroulement d’une équation, D'opérateur n'est rien d’sutre que
TI'impersonnalité d’une norme en train de s'exprimer. Tel est son
champ de conscience — empli par l'action de I'impersonnel. De
cette qualité normative procéde toute la valeur de la formule pro-
duite.

En prenant conscience des aspects micro-physiques qui carac-
térisent un champ intra-atomique, le chercheur éclaire dans ss
propre intériorité la fonction correspondante. Il pénétre en lui-
méme, parallélement & la pénétration dans l'objet, jusqu’a certain
niveau profond de Vesprit o les structures de P'atome et du
noyau deviennent concevables. En lui se révélent des articulations
de la pensée homologues aux configurations de la matiére étudiée.
Sur ce plan les catégories de I'objet et du sujet se lient dans
un systéme d’étroite mterrelatmn plus qu'elles ne s'opposent. La
pensée agi du et son matériel
d’étude forment ici un plexus indissoluble dont le réseau se projette
comme sur un écran dans le champ de conscience en travail. Clest
donc lui-méme — ou plutdt ses propres fonctions mentales con-
{fondues avec ce qui fut leur objet — que I'observateur découvre.
11 assiste & son initiation dans un monde déconcertant d’oll sont
bannies toutes les notions usuelles de temps, d’espace, de causalité,
d’identité et d'individualité, d’extérieur et d’intérieur, de simul-
tanéité et de succession de mouvement, de matiére et d’énergie, de
masse, de corps. Il reconnait la relativité de toutes les apparences,
variables et 1mpermanentes selon les divers points de vue, la com-

lé ité des jes d i

5. Cits par M. C. Bachelard dans le Nouwvel caprit scientifique, p. 5&.
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1

Cette ascése de Pesprit familiére au physicien, nous trouverions
grand profit i la mettre en ceuvre dans la recherche d'une connais-
sance de nous-méme. Elle est aisément applicable & I'examen de
notre étre biologique.

Je regarde ma main gauche, je pose sur elle la main opposée.
Au contact, comme pour mes yeux, elle appartient au monde des
objets. Mon corps est aussi un objet « extérieur » pour autant
que je peux voir et toucher sa forme. Mais par l'entremise d’une
voie directe d’appréhension, je le revendique comme mien; il se
rattache 4 la subjectivité de mon étre. Je sais le mouvoir &4 mon
commandement. Fait singulier, les mouvements compliqués et mul-
tiples que je fais executer & mes doigts éveillent dans mon champ
de le d’une indivisible unité, Et cependant
ils exigent la mise en action d’une pluralité abondante de neurones
et de muscles antagonistes.

A contempler l’image mobile de ma main animée devant mes
yeux, dans le temps meme ou ]81 consclenoe de la mouvoir de
Pintérieur, je dé 1 i

a de ce dou-
ble aspect. Cette dualité des termes me gene, il semble que les
deux perceptions ne parviennent pas i se recouvrir et a se rendre
réciproquement témoignage. L'une et l'autre saffirment irréduc-
tiblement sur le plan de la sensorialité. La résorption de leur
antagonisme s’accomplit pourtant quelque part; 'expérience nous
en donne la certitude. Mais ol se produit-elle? En ce point olt
Pintégration se réalise dans V'unité de I'étre, ni les sens, ni lintellect
et ni méme les coups de sonde les plus pénétrants de Pintrospection
n’'ont accés. Ce moi intime est indivisible; il ne connait done pas
la pluralité dans l'espace et dans le temps. Clest pourquoi il ne
peut contenir aucune image non plus qu'un sujet et un objet.
On le croit vide parce que sa nature est incompatible avec toute
différenciation formelle. Erreur lmpnmble a Dintellect dont la
{fonction diversi est ble d' le principe d’une
conscience pure d’image et de sentiment,

Ce méme foyer d'intégration ol réside, dans la simplicité de
I'expérience, notre étre indivisible résorbe en lui nos actes, nos
pensées, nos représentations. Tout ce qui apparait un moment
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dans notre champ de conscience va glisser dans ce gouffre du
moi authentique.

Mais cet abime dont nulle sonde n'explorera jamais le fond,
est-ce bien moi? Pourrais-je soumettre & un examen cette intério-
rité sans forme? La contempler est impossible; et il serait non
moins absurde de vouloir analyser Iindécomposable. Pour la
connaitre il faut vivre par elle, se laisser engloutir. Clest en s¢
perdant en elle qu’on redécouvre sa véritable identité. Alors seule-
ment sont dissipées les erreurs imputables 4 une fausse position
du moi. Je cesse de m'identifier avec mon image corporelle et
de me complaire dans ce reflet 4 la maniére de Narcisser Le flux
des émotions, des pensées, des velléités et des actes qui s'écoule
dans le champ de mon attention révéle son impermanence. Cela
n’est point essentiellement moi, non plus que les configurations
mobiles des multiples personnalités qui m’habitent. Ces structures
changeantes coulent et tourbillonnent au fil du courant mental de
méme que les éléments physico-chimiques empruntés & ambiance
se composent et se décomposent sans interruption pour constituer
cet aspect de la vie que je nomme mon corps. S'il était possible
de rendre lumineux tous les phénomeénes et les atomes qui tracent
leur sillage avec la rapidité de I'éclair dans mon entité biolngiqlle,
rien n’y apparaitrait jamais stable. Et pourtant ]e me sala un
et en repos au delu de cette d'i

i a individualité. Serait-ce parce
que le mouvement en moi se résout quelque part dans Pimmuable,
le temps dans lintemporel?

Si 'homme de culture occidentale décide de suivre la philosophie
impliquée dans les sciences contemporaines jusqu'a la conclusion
normale, il tendra né i a indre une perspective ot
g'efface antinomie qui oppose le monde objectif 4 la subjectivité.

Le temps, Pespace, la causalité, I'indétermination, Paspect dua-
hsthue dont sont Tevétus les phénoménes ambiants et ses propres

i comme des catégories
issues de la relativité ¢ conjointe de son esprit et des choses. L'image
de son corps, sa sensorialité, ses émotions et jusqu'a son m!ellect
iront rejoindre le cosmos auguel ils appartiennent.

Que restera-t-it de lui au terme de cette discrimination épisté-
mologique? Une évidence singuliére irréductible 4 tout qualificatif.
Certes une telle réalisation exempte de contenu peut sembler bien
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pile & qui ne I'a pas expérimentée. Mais sans doute compense-
4 elle Vévanouissement des sithouettes et des ombres par Iintensité

ble de sa ful, Toutefois, de cette connaissance
inqualifiable rien ne peut étre dlt, car aucune formule n’en passe
le seuil.

1

A Yinverse du cherch idental dont ja dé he est tournée
vers le « monde extérieur », c'est au dedans de lui-méme que
Plndou ouvre un itinéraire vers la réalité. 1l est en route depuis
plus de vingt.six siécles; et cela lui procure sur nous une sérieuse
avance. Sa pérégrination Iui a depuis longtemps enseigné que
les mots « extérieur », « intérieur », « sujet », « objet » perdent
leur signification & partir d’un certain point de vue. A peine

é, en Occident, & cette vérité &ié-
mentaire. Pour le Sage — ou libéré-vivant, selon Pexpression
védantique — le réel c’est 'axe permanent de notre étre, et non
la perception que nos sens évoquent ou le concept construit par
Pintellect, cest 'expéri intime de Pindividualit¢; elle se révéle
dans la d de toute qualification; la dialectique est
vaine quand elle prétend donner & Cela — I'indénommable — un
nom.

Ainsi PIndou, choisissant le chemin le plus court, la voie directe,
a atteint le but de la course, tandis que le chercheur occidental
se perdait dans les méandres de la logie. Socrate, d
plus i que ses d iers et que ses ins, sut
abandonner & temps ces pistes 4 longs circuits et plongcu vers
Pintériorité. Bien lui en prit, apparemment.

Mais de nos jours, parce qu'une intime liaison commence d’ap-
parenter les Sciences physiques avec celles de la vie, la voie
cosmologique pourrait cesser d'étre Pitinéraire interminable et
aberrant qu'elle fut jadis. Encore fautil qu'une saine et lucide
épinémologie en éclaire le cheminement et que Ditinérant renonce
& se complaire dans la re]auvnc des points de vue. Mais s'il est
soutenu par une persévé ble, ses pas le p par
un chemin qui lui est propre vers le but®.

6. « That path alone, by following which » man becomes grounded in the
Knowledge of the real, « 1 » principle, is the right path l'or him. There is
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Dc quelle sorte est la transmutation qm se réalisera en Jui
du voyage? Di dons-le au j kta, cet homme
établi & la derniére étape.

Mais voici que nous ne savons plus comment formuler notre
embarrassante question. Cest qu'en effet la prise de conscience
de lintemporel abolit au regard de Pétre libéré les apparences du
devenir. Donc, rien ne se 3z dans la phénoménologie d’un
humain incarnant la Sagesse. C'est 13 un des plus déconcertants
paradoxes de cette paradoxale situation. Quant 4 la nature méme
de Texpérience transcendante, il est entendu qu’aucune dialectique
ne peut littéralement en rendre compte.

Serions-nous condamnés a garder le silence sur le probléme
capital de la Réalisation? Il est certain que jamais la langue
humaine n’a proféré de vérité absolue. Le caractére de complé-
mentarité qui affecte toute allégation condamne le langage méta-
physique plus particuliérement a exprimer des termes d’apparence
contradictoire.

L’homme « libéré-vivant » connait I'indestructibi
véritable, celle dont il éril Vessence i
dition humaine se résout, par lui, dans I’ Inconditionné. Son rayon-
nement bénéfique — d’amour et de connaissance — s'exerce avec
un désintéressement absolu sur les &tres qui I'approchent. 1l stimule
en eux, silencieusement ou par la parcle et I'enseignement de sa
vie, la recherche du vrai.

Toutes les activités de sa nature d’homme parfaitement inté-
gré® obéissent aux injonctions de le Sageese impersonnelle. Cest
un instrument d’abond: di un vigilant
que meut la vérité.

Pourtant rien d’extraordinaire ne le différencie des gens de
sa race. Ce que nous appellerions, un peu & la légére, ses qualités

B one single path which suits ! slike » (traduit ot i Atmananda d'un
t o o va, disciple de a, in Atma Darshan,

P iing diffirence fosdsmentale oppose le Sage indien s philosophe d'0c-
cident, Chez 1o Sage toutes les activités psychiques — aflectives, intellectuelles.
spirituelles — sont harmonicusement intégrées par le fail méme do
orientalion vers Je centre, :uss: 12 conduite de sa vie est-elle en plalna mlnr-
IS avec ce quiil enseigne. IL ma rien 4 cachier, Son existence est un livre

St on ol e aanuel o morale, s ane Tormulation e Véthiqus
Ta'blus haute. Peuton en dife autsnt du stvant occidental T Dans nos cultu
la philosophie a trés 18t revélu le caractire d’une spéculation mentale, elll
concerne seulement Fintellect. On la voil se développer trop souvent en marge
do'la vio — parure pour Ia facade intellectuslte putoL que (onction du coeur.
Le philosophe pense la philosophie, le Sage vit la Sage
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et ses défauts, le font semblable au commun des mortels. 11 appa-
rait pleinement humain.

Un trait particulier caractérise cet éire unique : son incapacité
absolue de faire le mal. Loi éthique & soi-méme. Dans Pamour
réside sa liberté et son déterminisme — transcendance de con-
traires”.

v

il est satisfait de l’enselgnement et du specucle que lui offre
un Sage, Pauditeur occidental souhaite, recevoir de
lui des psycho-techniques. La théorie ne lui suffit pas, il veut la
mettre en pratique. Avant de quitter celui qui I'a éclairé sur I'es-
smuel ll sollicite des directives. Que dois-je /anz’ demandetll
avec il D i des une d des pro-
cédés efficaces, Il lui parait impossible de pouvoir progresser sans
le secours d’une technologie éprouvée, vers un but qu’il a entrevu
& peine,

Son exigence est légitime. Cest & la technicité que nos civilise-
tions, comme aussi les sciences contemporaines, doivent leur con-
figuration propre. De meme, sous P'effet d’'une discipline méthodi-
quement appli les d llectuelles de homme et son

Y

p éthique sont de subir d’intimes et pro-
fitables o ions. Le mathématicien, le physicien, le psycho-
logue, au meme titre que Partisan, le poéte ou le virtuose, suscitent
en des capacité lles, grice a I'emploi d’une ascése

soutenue avec persévérance.

Aux Indes, les divers exercices du Yoga, s'ils sont convenable-
ment pratiqués, sous le contréle d’une direction compétente, pro-
duisent des résultats remarquables auxquels les médecins de I’Oc-
cident commencent & accorder depms peu Pattention sérieuse que
méritent de tels fm!s‘

Les civilisatis dentales et oriental i unani-
mement que Phomme doit mettre en @uvre une psycho-technique
adéquate s'il veut accéder & un niveau supérieur du développement
de ses facultés.

R Godel, Essi sur I Baprience ibératrice, Gallimard, &d. Paris, 162,

& DF Therdse Brosse, La Science ezpérimentale du Yoga et e Problime de
ta Cinifisafion contemporaine, in Approches de Pinde, puplié sous la direction
da Jacques Masui, Paris, 19bp.
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Mais PExpérience libératrice — ce jaillissement sigu d’une
intemporalité manifeste en nous — dépendrait-elle, pour sa réali-
sation, des exercices gymnastiques que la psyché s'impose a
elleméme? Cest bien douteux. L'état de liberté inconditionnée
{Sahejs), dénouement (au sens propre de ce terme) de toute
recherche poursvivie jusqu'aux limites extrémes les plus déliées
de la nature humaine, re peut s'acquérir par U'entrainement, par
effort, par une tension quelconque — fiit-ce celle du pur désir.
Son intemporalité méme et sa secréte omniprésence sous Ion-
doiement du flux temporel exclut I'idée naive d’une technique
d’abordage.

L’Expérience libératrice est une réalité donnée, fulgurante. On
établit sa demeure en glissant, sans une pensée, dans son évidence.

Parce que IExpérience se révéle absolument irréductible & la
nature de lintellect et de la sensibilité émotionnelle dont elle
transcende les qualités spécifiques, I'hétérosuggestion non plus que
Pautosuggestion ne peuvent I'imiter d’aucune maniére. La joie
abondante qu'elle dispense a la psyché n’est quun reflet de l'in-
commensurable paix réalisée & I'arriére-plan.

S'il est vrai que l'usage de nos mécanismes psychiques ne peut
aucunement déterminer en nous la réalisation de I'lnconditionné,
devons-nous pour autant renoncer a toute tentative d’approche
mentale vers la réalité libératrice? Les recherches orientées dans
ce sens seraient-elles vaines? Mais alors, 2 quoi bon écrire! Pre-
nons le parti de nous taire, et méme l'enseignement du Sage devient
inutile.

En fait, quand un libéré.vivent affirme que I'Expérience de

] est entié indépend. des lois du détermi-
nisme, qu ‘elle ne peut &tre produite par des conditionnements
psychiques, ni prendre appui sur leurs structures, cest tout le
probléeme de la causalité qu’il remet en question. Sa logique est
saine : la notion de déterminisme implique celle d'un champ tem-
porel qui offre le substrat nécessaire au déploiement de ses séquen-
ces causales. Or, au foyer de I'Expérience ot le Sage est établi,
la temporalité se résorbe. Avec elle s’évanouit Toptique du déter-
minisme. La réalisation de la vérité, & Pultime éveil, efface les
images fallaci « d'itiné ique » — cette illusion de
cheminement vers le centre —, delapes. d’épreuves, de progrés,
de reculs dont était jadis hante le champ de conscience de celui
qui se croyait un « pélerin de PAbsolu ». Dans le plein jour
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tlaboré

qu'évoque I'homme libéré-vivant, les p par
Thistoire perdent leur consnstance' car sa VlSlOl’l non dimension-
nelle procéde d'un foyer ol les valeurs temporo-spatiales sont
réduites 4 n'dtre rien d'autre que des formes conceptuelles d’ex-
pression. Bien qu’il fasse usage en ses entretiens d'une dialectique
applicable & l'espace-temps, le Sage a toujours soin d’en signaler
et d’en corriger ambiguité. Les ressources — depuis longtemps
connues aux Indes — du principe de complémentarité lui per-
mettent d’opposer par couples les termes antxgoms!es egalement
vrais dans leur o’

Ses auditeurs, tenus par lui en evelL De risquent pas d’au.nbner
4 sa terminologie dualistique un sens littéral, Pour eux, comme
pour leur instructeur, les images familiéres d' « itinéraire », de
« discipline », de « passage au dela », de « proximité » ou
d’ « éloignement », d’ « obstacles » par rapport au foyer de
l’Expenence, ont la valeur de simples analogies, une valeur de

Ces i lles figures verbales sur lesquelles
lespnt prend un appu: provisoire ne compromettent pas plus I'en-
que les inévitables imperfections d’un

diagramme nentravent les recherches du géométre.

Malgré tout ce qui peut et doit étre dit, en principe, au sujet
de I'indétermination de I'Expérience libératrice, nous sommes bien
obligés de reconnaitre que le chercheur de vérité emploie des
melhodes prunques en apparence fort unles et que lefficacité de

avec é est admise par

P
les maitres les plus éminents.

Ce fm n'est pas mcampsnble avec la nature inconditionnelle de
IE Les diverses disciplines exercent leur
pouvoir sur les dynamismes du champ de conscience’ dont elles
transforment la structure dans le sens d’une plus exacte intégra-
tion. Elles ne procédent pas au dela.

Sous leur influence® les images du moi corporel — ces produits

1o St pour les temps modernes les Etudes remarquables que M. M. Siephane
upasto a consacrées & cetle x Science de Ia contradiction a. asco, L'Ea-

g.ntm:e microphysique et o Pensée huraine, Presses Universitaires de France,

ris, 1941. Et S. Lupasco, Le principe d’antagonisme et la Logique de D'éner.
oo ot o Go P, 2eh

10. Nous ne pouvons entreprendre de donner, dans ls cadrs o cet article,
une Gescription, dos technigus, Chaque individu requiert, e effel, une con-
duito appropriée exacteroen ne peut exister de mélhodes
pratiques qui soient apphclbles T généuhlé Geshcas, Tous les mattres du
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d’une sensorialité infantile pathologiquement surestimée (narcis-
sisme) — sont dépouillées de la puissance attractive qu’elles exer-
caient sur Pattention. L'énergie ainsi libérée s'oriente alors spon-
tanément selon sa loi propre et se laisse résorber par le foyer
naturel d’oli elle est issue, dans 'axe d’intégration qui est reconnu
pour étre le moi authentique.

A mesure que 'homme prend plus intensément conscience d’étre
ce principe méme, il tend & établir 12 son centre de gravité. 1l
lui apparait qu’il est Cela, indivisible, permanent, lieu unique
de référence pour toute la phénoménologie en flux alentour. Sa
position, & une certaine profondeur de la psyche, est celle d’un
témoin de soi meme. témoin qu: se pourralt définir comme un

point imp ] et indifférencié d'i ion. Toutefois le temps
et D'espace, bien qu’amenuisés & I'extréme, n’ont pas encore dis-
pern d’ici. Et les psycho-techniq les plus perfecti ne

conduiront pas leurs adeptes au dela de cette frontiére. Mais la
psyché est préparée maintenant & faire fructifier sur ce sol, dans
toute son ampleur, Pexpérience ultime si elle vient a surgir. La
plupart des conditionnements défectueux qui eussent opposé une
résistance aveugle & Pimprégnation ont molli et cédé. De souples
techniques, adaptées dans chaque cas 3 la diversité des tempeéra-
ments individuels, ont infléchi dans une méme direction — vers
Tindivisible unité de ] étre — les eendances intellectuelles, affectives
et les i les du

Avant d’apprendre i connaitre ce qu'il est authentiquement,
Ihomme a di, au préalable, désepprendre. Durant cette phase
d’instruction négative il découvre et rejette les identifications er-
ronées qui 'ont fixé jusqu’alors a un stade infantile d'égocentrisme.
Les méthodes qui lui sont appliquées doivent tenir compte
Tétat larvaire dans lequel il se trouve encore retenu. C'est & un
enfant obstinément assoupi qu'elles s'adressent, & un enfant semi-
automate et dont la croissance est bloquée. Le disposer au réveil
et le délier de I'engourdissement n'est pas une tiche facile. Clest
donc dans les limbes du sommeil ou de I'état crépusculaire que
les psycho-techni devront né i opérer.

Par leur force persussive, elles incitent 'intellect en léithargie
& géclairer au foyer d’une raison plus haute, tandis que la sen-

yoga reconnsissent la nécessité de diriger individuellement les sujels en
exer
2
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sibilité lourde saffinera en résolvant avec la lucide intuition du
ceeur les énigmes initiales; elles sollicitent I'esprit d’abandonner
les fausses notions du moi, de rejeter l'illusion d’une dualité oh
s'opposeraient un monde d’objets et la subjectivité, de découvrir
sous le jeu des sens, de la pensée et de toutes activités biologiques
en géne'n.l, le foyer qui les absorbe et d'oit elles énwrgenl, substrat
unique, permanent et insondable.

Le pouvoir des psycho-techniques g'étend plus loin encore. Les
plus subtiles d’entre elles ménent la pensée jusqu’a cette indécise
frontiére ot Pintuition transcendante la recucille et appelle. Au
bord de cet abime de silence cesse toute possibilité de formula-
tion. Le centre — cette réalité indénommable mais suprémement
vivante — ne se laisse connaitre qu’a la faveur d’une immersion
exhaustive. Sa nature méme le soustrait & toute représentation en
termes d’objets ou de sujets.

Aucun exercice de ion ou de détach aucune
ascése mi invocation ne peuvent forcer ce seuil.

Parvenu en ce lieu de repos que nul n’outrepasse sans étre
appelé %, Thomme peut attendre dans la joie que I'amour et la
connaissance dissipent la fiction des derniers liens. L’expectative
de P'ultime visitation I'a établi dans une claire prescience de I'épi-
phanie prochaine. Déja il découvre la paix des confins ob la
vie et la mort échangent indifféeremment leurs masques.

Mais c’est embrasement de la Sagesse, jaillissant & Pimpro.
viste, qui ménera & parfaite maturité sa nature d’homme : mort-
vivant, libre d’illusion temporelle.

RoGeEr GODEL.

11, Par lo terme « appelé », dont la consonance peul parafirs trop reli-
gieuse, nous entendons seulement marquer la tature absolument incondition-
nés, (r:nwendnnu de I'Expérience pure : « Atma is known only by Atma »,
dit
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CREATION, CONTEMPLATION ET YO0GA

Lorsqu’on a cherché des analogies pour mieux faire comprendre
P'expérience mystique, c’est & Pinspiration des artistes et des poétes
qu’on a souvent songé. L’analyse des « états mystiques profanes »,
tentée par I'abbé Henri Bremond dans Priére et poésie, repose avant
tout sur un certain paralléli dans le développ des deux
sortes d’expérience, une phase plus ou moins anxieuse, troublée,
impatiente, préparant quelquefois I'activité du créateur, de méme
que le mystique doit traverser tout d’abord le vide et la nuit avant
quapparaisse la lumiére intérieure. Le rapport de ces phases d’ari-
dité et d'illumination a été également étudié & la fois chez des
mystiques et des écrivains au Congrés de psychologie religiense
organisé par les Carmes, 3 Avon, en juillet 19371,

La ne s'arrétent pas les ressemblances que Pon 2 voulu établir
entre spirituels et créateurs. Dans les deux cas, on retrouve une
libération du mm profond que ne parslysent plus les activités
di ives et i de deux plans de I'ét
qu'illustrait Bremond par la pnrabole claudélienne d’Animus el
d’Anima. Allant plus loin encore, ce dernier n’hésitait pas a &’ap-
puyer sur le témoignage, « non pas de quelques illuminés, mais
de Platon, de tous les postes, de tous les héros et de Phumanité
tout entiére. Unani on regarde D'inspiration comme une
visite, souvent méme on nomme le visiteur ». Finalement, cest
moins comme une création que comme une révélation que bien des

IS inations et , dans Etudes itaines, octobre 1937
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poétes auraient envisagé la partie la plus géniale de leur @uvre.
1 faut néanmoins reconnaitre que le créateur a aujourd’hui cessé
de se considérer sérieusement comme un messager surnaturel. En
dépit des arriére-plans dualistes ou méme théistes implicites dans
cette interprétﬂtion, celle-ci n’a plus actuellement, méme aux yeux
des croyants, qn une valeur de métaphore, et s'il y a divergence

entre )! sur la part respecti 1l ya lieu
d’attribuer au travail volontaire et a la préparati
de I'inspiration, qui peut apparaitre avec la soudaineté d’une irrup-

tion etrangere"

En avangant dans la lecture de Bremond, on finit par se deman-
der si le plan qu'il adopte pour confronter I'extase mystique et
Pinspiration poétique ne pose pas le probléme sous une forme
msoluble. 11 est certain que ces deux expériences obéissent & des
i et la lusion de Priére et poésie est
virtuellement commandée par cette erreur initiale de méthode. Ne
serait-il pas plus fécond de comparer des phases entre lesquelles
existe une correspondance naturelle ? Il y a en effet une forme de
contemplation poétique (que Bremond a lui-méme évoquée avec
sympathie), et c'est elle qu’il faudrait rapprocher de la contem-
plntzon rellgleuse Le poete, par ailleurs, n’est pas le seul & traduire

s de iques ont écrit et souvent connu
le ﬂux i le de I'inspiration. On donc de part et
d’autre deux moments paralléles : d’abord passivité réceptrice et
ensuite expression. Pour étre fructueuse, une étude de Pexpérience
mystique ou prémystique chez des laics ne doit pas gattacher a
la période de traduction lmenn-e, mals surprendre plutdt les
moments de solitude et de &g
lement et de communion avec lambmnee, car cest alors que cet
état ressemble le plus & celui des mystiques religieux®.

Artistes et poétes ne sont pas les seuls & connaitre ces moments
de bonheur et de concentration tranquille (chaque homme en re-

Le jouraal do Charles Du Bos, du 1o Juin 192 8 consersé Iécho d'une
convnrnhon 4 ce sujet entre Bremond et Valéry, dont les poinis de vue tatent

posés.
a Cest précisément cette élapo ol le podte enregulre o subit

Bos dams < longwe mirouction sux Eertts en prose &
ont Vun des phus beaws textes, a ¢ Lettro de Lord B
pour I'élude de I'sxpérience mystique profane. « Ce que
découvert, remarguait Edmond Jaloux, Gest Vetat Iyfiquo por, Léiat Iynqlm
en soi, antérieur A loule expression poétique, indépendant d'alle, mais sans
lequel cetle expression est impossible. »
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trouverait aisément la trace plus ou moins fréquente dans ses
souvenirs), mais on pense d’abord & eux parce qu'ils ont su mieux
que d’autres exprimer ces joies étranges auxquelles les préparent
une vie plus libre, des heures de flinerie féconde, une réceptivité
plus vibrante. Dans ces minutes a la fois calmes et enivrantes qui
vous saisissent le plus souvent au milieu de la nature et supposent
au moins la solitude, il s’opére quelquefois un passage, tantdt gra-
duel, tantét instantané, a des états proprement mystiques dont
on pourrait analyser avec précision les étapes et les signes. Ainsi
en estil dans cet extraordinaire fragment d'un poéme d&’Emily
Bronté : La Prisonniére, out Charles Morgan voit « la plus per-
suasive iption d’extase ique » que isse la langue
anglaise :

Mais d'abord descend une paix silencieuse, un calme muet :

La lutte s’achdve de la détresse et d'une farouche impatience.
Une ineffable musique apaise mon cceur, harmonie informulée
Dont je ne pouvais réver 1’existence avant d’avoir renoncé i la Terre.
Et voici I'aube de I’Invisible; I'Insaisissable se révéle vrai;

Mon sens externe est aboli, c’est I’essence de mon ime qui vibre :
Ses ailes sont presque libérées; trouvés son foyer et son port,

Elle se penche, évaluant I'abime, et puis ose le bond final.

Oh | terrible est le choc qui la repousse, intense la douleur
Quand 'oreille recommence d’entendre et F'eeil recommence de voir;
Que le pouls se Temet & batire et le cerveau a penser,

L’3me & sentir la chair et la chair A sentir ses liens4.

Certains traits caractéristiques de I'extase se retrouvent en effet
ici : tout d’abord un détachement et une paix, un retrait de la
conscience qui se libére, s’exalte et soudain pergoit cet Invisible
qui lui échappe habituell Ce réflexe d’hésitation et de recul
devant « I'abime » commun i beaucoup de mystiques, de méme
que cefte sensation de limite, de contraction douloureuse, qui
marque la fin de Pextase et le retour, sont autant de signes de
Pauthenticité de cette expérience. On en découvrirait d’analogues
chez Wordsworth, par exemple dans les vers écrits en 1798, prés
de I'abbaye de Tintern, on il a attesté I'importance de la nature
dans sa vie intérieure et relaté les impressions ou symptdmes
qui annongaient pour lui 'extase : ralentissement du cceur et de
la respiration, sommeil de tout le corps, intensification et joie de

4. Morgan, Reflets dans un miroir, y®® série, trad. de I'anglais par Christine
Lalou, Slock, 1046, pp. 163-164.
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avil: fond. i

Yame, et soudain de I'énergie qui anime
aussi bien les choses et I'univers que 'homme lui-méme.

Mais de tels états sont exceptionnels chez les écrivains ou
artistes, et ceux qui ont eu une expérience aussi avancée n'en ont
Ppas été mailtres, ils ne pouvaient s’y replonger chaque fois qu'ils
Yauraient voulu, et souvent, parvenus & un certain ége, ils I'ont vu,
avec regret, définitivement disparaitre. Pourquoi des états mysti-
ques caractérisés restent-ils si rares chez les podtes, pourquoi ceux-
ci ne connaissent-ils d’ordinaire que les phases préparatoires, des
moments de recueillement ou parfois de contemplation cosmique,
et pourquoi faut-il finalement constater si peu de réussites com-
plétes parmi eux ? Il serait facile d’éluder toutes ces questions en
observant qu'a intérienr méme des milieux monastiques, ol les

diti de vie parai dant plus f bles au déve-
lopp de V'expérit ystique achevée, celle-ci demeure spo-
radique. Beaucoup de religieux et de religieuses, parvenus i la
quittude, ne peuvent dépasser cette étape®. Si l'extase, qui repré-
sente le paroxysme plutdt que la forme ultime de cette expérience,
reste aussi peu fréquente dans les couvents, pourquei s’étomner
qu'elle n’éclate qu'exceptionnellement chez des laics dont Pexis.
tence est, par la force des choses, bien plus extérieure et disper-
sée ? Et 'on se demande si, par ailleurs, les conditions mémes de
la création artistique ou littéraire ne constituent pas directement
un obstacle & Vapparition des états mystiques.

+
x

La science psychologique du Yoga est ici susceptible d’éclairer
ce probléme. En décomposant les diverses pmthues du Yoga,
on constate qu'il p tout un ices qui modi-
fient et utilisent les fonctions physiologiques pour faire du corps
un instrument de perception supérieure. L’une des principales
transformations qu’il réalise porte sur le cerveau et la pensée,
dont les mécanismes courants doivent étre freinés pour permettre
& la conscience de changer de niveau. Cette altération volontaire
dans le fonctionnement de notre esprit consiste & établir en celui-ci
un vide de plus en plus poussé, qui, loin d’aboutir a la torpeur ou

. P. Aug. Poulain, Des Grdces d'oraison, Beauchesne, 1931, 11 &d.,
It i Ao
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T

au sommeil, un état particulier d’hyp
Clest par ce p &' i é par un arrét
quest défini en substance le Yoga dés le debut des aphorismes de
Pataitjali : Yoga citta vritti nirodak. 11 faut apaiser les tourbillons
mentaux qu'entretiennent 3 la fois les stimali extérieurs des sens,
comme les excitations plus obscures qui émergent du subconscient,
Alors 8% i les pensées, émotions et images lles la
i s'identifiait et qui Pempéchaient de dé it sa propre
nature. L'énergie spirituelle doit donc échapper aux processus
d’activité ou de connaissance différenciée dans lesquels elle est
habituellement engagée. Grice & cette apparente immobilité, les
forces physiologiques et psychiques peuvent se polariser, et I'il-
lumination se déclenche lorsque le point kimite de concentration
est atteint.

Ce travail préliminaire, qui semble p négatif et facile,
comprend en réalité bien des degrés, car la maitrise de la pensée
et du subconscient exige de longs efforts. On peut parvenir assez
vite & suspendre pour un moment le déroulement discursif des
idées et des formes mentales. L'esprit reste alors bloqué dans une
sorte d’euphorie silencieuse. Cela ne signifie pas pour autant que
les traces ou impulsions laissées en nous par le passé et virtuelles
dans le subconscient (samskdras, vdsands) sont abolies. Leurs
manifestations sont simplement enrayées. Pour obtenir leur disso-
lution effective, il faudrait anemdre de plus haul,s états de :amadlu
qui lisent la force des d en
nous et netioient la mémoire. Mais la destmcnon de ces traces
subconscientes ne suffit pas : lorsque le mystique a dépassé cette
zone de phantasmes intérieurs et qu'il se trouve en présence de
visions d’étres ou de symboles de lumiére, il lui faut encore tra-
verser cette région séduisante et trompeuse a laquelle il a la ten-
tation de s'attarder, pour réaliser la vacuité totale, la seule qui
lui donne accés au plus haut mveau de cette expérience. Une étude

des diffé it que le dépouil
lement de plus en plus radical que nous venons d’évoquer sous
son aspect négatif n’est pas propre au Yoga : on en retrouverait
aisément ailleurs des équivalents, en particulier dans la longue tra-
dition chrétienne qui s'étend du Pseudo-Denys I’Aréopagite & nos
jours.
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Si la nécessité initiale de la maitrise de la pensée et du silence
lntenenr apparait comme une des lois les plus permanenm et
bles de toute psychologi on sans
difficulté quels écueils doivent rencontrer sur le chemin de cette
expérience les créateurs que leur lctlvlw oblige & un travail
obsting, aussi bien vol que ient, et au
de techni d'expression®. Pendant les matériaux de
Fauvre future peuvent gaccumuler, s'organiser et mirir dans
Pesprit sans que la vie intérievre en soit ébranlée. Mais quand
cette phase d’élaboration lente s'est achevée et qu'approche la
période finale de formulation, l'artiste ou lécrivain devient un
obsédé tourmenté par sa propre création. L'inspiration peut alors
parvenir & un degré de temsion extraordinaire comme Rilke en
connut au début de février 1922, lorsqu'il écrivit les Sonnets ¢
Orphée et acheva les Elégies : « Tout ceci en peu de jours, c’était
un ouragan indicible, une tempéte dans l'esprit comme jadis &
Duino. Tout ce qui était fibre et tissu en moi sembla se briser.
Impossible de penser a me nourrir... », confiait-il alors & la prin-
cesse de la Tour et Taxis, qui devait décrire ainsi son état : « Ce
fut comme une fidvre ardente, il ne pouvait ni dormir ni manger,
il lui fallait écrire toujours, écrire sans arrét, sa main ne pouvait
suivre Deffervescence passionnée de son cerveau. 1l essaya quel-
quefois de sortir pour respirer un peu d’air et, & peine dehors, il
devait reprendre vite, vite son carnet et vite écrire de nouveau
Révreusement sans s'arréter”. »
Les phases de création nont pas toujours ce dynamisme tor-
rentiel. Elles comportent généralement des pauses oil le cerveau se
détend. Mais méme pendant le repos d’une promenade ou du

6. Pour &ludier la créalion nous avens surtout utilisé soil des journaux
intimes, soit des interviews d'écrivains, en particulier I'enquéte d'A. Hlnel et
3, Pusy aupris d'suteurs dramatiques (dnnée prvchologigus, 1ol), oo
Gasion Picard : Not derivaing definis par ensmémes (Goulel R de
Charensol : Comment ils dcrivent (Aubler, 1g3m). Un hon choit da. taxtes
citations 50 trouve dans I'dctomatisme dans l'ari, par lo 5 Antofne Siravd
(Riviere, 5. ), o dans anthologie do Charles Braibant : Le Métier d'deri-
vain (Corrba, 1951). Lire également : Essi sur Ia création artistique, par
L. Rusu (Alean, .?.35)

7. Princesse do la Tour et Tasis, Souvenirs sur Rainer Maria. Rilke, publiés
par M. Bets, 1936, pp. 100, 203.
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sommeil, 'élaboration de 'euvre se poursuit subconsciemment, et
en revenant 4 son travail, I'auteur découvre le progrés réalisé pen-
dant V'interruption apparente. Il serait dangereux de prolonger
par trop celle-ci, sous peine de perdre I'élan acquis. Aprés une
coupure prolongée & l'excés, I'effort de reprise est beaucoup plus
considérable. Ne parvenant plus & rédiger un article, alors que
la veille les idées bouillonnaient en luj, Delacroix attribuait ces
difficultés 4 un manque d’entrainement et enviait Byron de pouvoir
retrouver son inspiration au commandement : « Quand je regarde
ce papier rempli de petites taches noires, mon esprit ne g'enflamme
pas aussi vite qu'a la vue de mon tableau ou seulement de ma
palette. Ma palette fraichement arrangée et brillante du contraste
des couleurs suffit pour allumer mon enthousiasme. Au reste je
suis persuadé que si j'écrivais plus souvent, jarriverais & jouir
de la méme faculté en prenant la plume. Un peu d'insistance est
nécessaire, et une fois la machine lancée, j’éprouve en écrivant
autant de facilité qu’en peignant®. » Mais les écrivains de métier
connaissent eux-mémes la nécessité de cette mise en train, dont on
“ne doit pas ignorer le double aspect, & la fois mental et physio-
logique.

11 faut en effet que, dans les profondeurs du subconscient, se
soit peu & peu éveillé le dynamisme organisateur qui assimile et
répartit les matériaux bruts 3 incorporer a I'euvre, comme des
particules de métal obéissent aux lignes de force invisibles d'un
champ magnétique. Plusieurs écrivains ont spontanément retrouvé
cette analogie avec V'action de I'aimant. D’autres ont comparé le
méme processus a la formation naturelle d’un cristal, i la préci-
pitation d’une matiére flottant jusqu’alors & I'état diffus. Dans le
Journal des Faux-Monnayeurs, le 6 janvier 1924, Gide rapproche
I’élaboration du roman, qui lui semble prendre graduellement une
vie propre, de la croissance d’une plante qui se développe, mais
qu’on doit bien se garder de forcer. Qu'il s’agisse de musique, de
création littéraire, ou de progrés spirituel, « la révélation en
apparence la plus subite est précédée d’une inconsciente, lente
préparation® », et au moment ol Feuvre s'organisait en lui, Gide
éprouvait une inquiétude, un vide, mais il savait qu'il fallait alors
résister 3 toute diversion, s'obstiner devant sa page blanche, pour

8. Delacroix, Journal, >1 juillet 1850.
9. Gide, Journal, samedi 19 février 1916,
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permettre aux données qui s'agitaient en lui de se combiner et de
prendre forme. Mais aprés cette « silencieuse attente qui précéde
le bon travail », et lorsque celui-ci est déclenché, il importe de
I'interrompre le moins possible. Cest pourquoi, & cette phase, le
besoin d'isolement améne certains a se réfugier 4 la campagne,
ou dans un hétel d’une petite ville ot ils sont inconnus, ou bien
& s'enfermer farouchement chez eux, refusant de répondre & quel-
que visiteur que ce soit. Alors I'écrivain prolonge son travail
nocturne et arrive & écrire parfois jusqu'a quinze ou dix-huit heu-
res par jour. « Kafka, observe Maurice Blanchot, ne peut pas
ou n’accepte pas d’écrire « par petites quantités », dans l'inaché-
vement de moments séparés. C'est ce que lui a révélé la nuit du
22 septembre ofl, ayant écrit d’un trait, il a ressaisi dans sa plé-
nitude le mouvement illimité qui le porte & écrire : « Ecrire n’est
possible qu’ainsi, avec une telle continuité, une ouverture aussi
compléte du corps et de 'ame. » Et plus tard (8 décembre 1914) :
« Vu & nouveau que tout ce qui est écrit fragmentairement, au lieu
de I'étre dans le cours de la plus grande partie de la nuit ou de
toute la nuit, a moins de valeur et que, par mon genre de vie,
je suis condamné a cette moindre valeur. » Nous avons la une
premiére explication de tant de récits abandonnés dont le Journal,
dans son état actuel, nous révéle les débris impressionnants™®. »
Des recherches scientifiques peuvent exiger une continuité tout
aussi rigoureuse que la création artistique ou littéraire : « A
certaines périodes, a-t-on écrit a propos du Dr A. Carrel, il dis-
paraissait et se mettait 4 travailler vingt-quatre heures sur vingt-
quatre. C’était sa formule. Dans un moment de création féconde,
ne pas s'interrompre, sous aucun prétexte. Penser au probléme
sans arrét; ne rien voir, ne rien entendre. Un matin on se réveille,
et la solution est 13 avec la lumiéret. »

1l est donc indispensable d'utiliser au maximum son élan et
d’extérioriser le plus vite possible, dans une premiére esquisse sou-
vent hitive {qu’on remaniera profondément par la suite dans toute
une série de rédactions), Feeuvre qu’on porte en soi. Dans cette
période dynaquue toutes les xmpreasmns ou idées qui se présen-
tent viennent s’y Y/ les se pour
s'insérer dans une réalité imaginaire, les du i

1o. Kajko et Vesigence de Lrusre, dans Critigue, o 58, mars 1953, p. 301
"D R. Soupault, Alesis Carrel, 1673-1944, Flo, 1953, pp. 04-05.
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ou du dramaturge se mettent a exister par eux-mémes, ils s'autono-
misent, tandis qu'ils n’étaient encore au début qu'une fiction
artificiellement entretenue : il leur arrive méme de survivre 4 la
fin du travail, et leur auteur trouve parfois malais¢ de #'en dé-
faire?. On peut dire que toute la vie psychique de Pécrivain
est prodigieusement exaltée. Et ce qui est congu dans cet état
a une qualité plus haute, que des critiques différents se sont accor-
dés & recomnaitre : « Dans presque tous mes romans, déclare
Frangois Mauriac, on trouve ume centaine de pages — placées
soit an début comme dans Thérése Desqueyroux, soit & la fin
comme dans Destins — qui sont écrites dans une sorte d’état
second. Je passe mon temps & guetter le passage de I'oiseau; puis,
quand j’ai trouvé ce ton de vol plané, il s'agit de le faire durer
le plus longtemps possible. Jéeris alors quatre ou cinq pages par
jour, mais je sais exactement quand gca sarréte et je ne fais pas
une ligne de plus. Si j'aime Le Neud de Vipéres, c'est que, de
tous mes livres, c’est celui qui coincide le plus avec Pinspiration...
Dans tous mes livres, les parties volontaires sont mauvaises, non
point tant en elles-mémes qu’a cause du changement de ton; Peffort
y apparait davantage... Ce sont surtout les critiques qui ont éveillé
mon attention sur ce point; plusieurs d’entre eux, a chacun de mes
livres, ont signalé une partie qui leur semblait meilleure : ¢’était
toujours celle que j'avais écrite dans cet état de ferveur. Ces
périodes coincident généralement avec les mois que je passe cha-
que année & la campagne; j’y arrive avec un roman commencé,
et c’est la-bas que ¢a décolle™. »

*
e

L'intensification des facultés inventrices de Iesprit, Pactivation
des idées et images qui s'organisent dans le subconscient, puis
jaillissent sous une forme qui étonne souvent celui qui les pro-
jette, ne doivent pas &tre seulement étudiées sous leur angle psy-
chologique pur, comme la prolifération soudain précipitée de
matériaux d’ordre mental qui s'étaient accumulés et combinés plus

12, « Quind un rommn st fai, Dorgetts n'échappe pus encors compldte.
ment aux personnages qu’il a 1 en a loujours cing ou six, tent
A la tratne, aussl, pour s'en ibarsasean, poue o ‘chapper, 82 qul a achevs
un livze, i) part’ en voyage » {Charensol, p. 8c).

13. Charensol, pp. 147-148.
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ou moins dans I'ombre pour aboutir & une ceuvre que Pauteur
n’aurait plus qu’a extérioriser. L’inspiration a un aspect physio-
logique qui doit entrer en ligne de compte lorsquon veut confron-
ter création et Yoge. Quand la préparation de P'cuvre est assez
riche et que I'écrivain se passionne de plus en plus pour celle<ci,
« la crise de travail commence. C'est comme un surcroit de cha-
leur vitale qui monte au cerveau; on est pris, envahi par son sujet
et on se met & écrire avec fisvre », avouait Alphonse Daudet.
11 ne s’agit pas que d’'une métaphore. L'un des fréres Goncourt
confiait & un enquéteur qu'il a « toujours écrit dans la fizvre,
une figvre qu’il croit réelle, avec élévation de température et aug-
mentation du pouls’® », Pour Maxence Van der Meersch également
cet état « s'apparente & la fisvre : chaleur dans la téte, pouls un
peu accéléré, sensation de briler, résistance accrue a la fatigue® ».
Cette inspiration ardente peut sembler & la limite du pathologique,
comme & certains moments celle de Chopin devant son piano :
« Ses regards s'animaient alors d’un éclat fébrile, ses levres s'em-
pourpraient d’un rouge sanglant, son souffle devenait plus court'’. »
Et lorsqu’on lui demandait comment il composait sa musique, Gré-
try déclarait : « Mais comme on fait des vers, un tableau... Il
me faut plusieurs jours pour réchauffer ma téte. Enfin je perds
Pappétit, mes yeux s'enflamment, Pimagination se monte. Alors
je fais un opéra en trois semmnes %, » Toutefois, ce travail pas-
sionné ne p pas une exaltation malsaine
ou un deseqmllbre (notons en passant que quelques-uns de ceux
qui ont ressenti cette fivre étaient phtisiques), il peut amener
une stimulation de tout organisme et méme accroitre la faim ™.
D’habitude cependant, le créateur évite toute surcharge alimentaire
qui freinerait son inspiration. Bien que la trop forte dépense
nerveuse accentue parfois la profondeur du repos nocturne, en
général le sommeil devient plus léger et plus court. Chez beaucnup
la i érébrale aboutit & I'i ie, ce qui

est bien préhensible, puisque la circulation et lactivité du
cortex sont lnlenslﬁces par le travail mental, que viennent encore
Iquefoi des excitants comme le café. Ainsi instau-

15. Année Mchaloglquz, 1804. P. 9a.

15. Ibid.,
16, Wlamihations et sécheresses, p
7. b .ud L Antamiome. s Fart, p. 0.

Tbid.
Io. Année prythologique, 1Ros, pp. 79, 132.
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rée et entretenue pour une durée plus ou moins longue, cette sti-
mulation cérébrale permet une réalisation rapide de I'euvre qui
hantait Partiste ou Décrivain, Cette fisvre a quelque chose de
nuisible quand l'accélération s'exagére. « Méfions-nous de cette
espéce d’échauffement, qu'on appelle Iinspiration, écrivait, une
nuit, Flaubert... Dans ce moment-ci, par exemple, je me sens fort
en train, mon front brile, les phrases m’arrivent, voild deux
heures que je voulais écrire et que de moment en moment le
travail me reprend. Au lieu d’une idée, j’en ai six, et, ot il faudrait
Pexposition la plus simple, il me surgit une comparaison. Jirais,
je suis sir, jusqu’a demain midi sans fatigue. Mais je connais
ces bals masqués de Vimagination d’od I'on revient avec la mort
au ceeur, épuisé, n'ayant vu que du faux et débité des sottises.
Tout doit se faire a froid, posément®, » On pourrait expliquer
cette attitude de Flaubert par son goiit pour le style longuement
travaillé, par son mépris d’une rédaction trop liche et trop facile.
Mais d'autres auteurs ont partagé sa méfiance. Dans une page
de journal, Ramuz analyse ainsi les étapes de cet échauffement
cérébral : « Jai besoin, pour me mettre au travail, de toute une
gymnastique. Il y a d’abord, d’ordinaire, le matin, aprés un lever
pénible, une ou deux heures de profond découragement, de désil-
lusion compléte, d’inertie absolue. Ensuite, peu & peu je renais;
je reprends confiance en moi-méme autant qu'il est possible, et
c’est bien peu, mais enfin je m’isole : c’est la l'acte important;
je me concentre, je cesse de me comparer... C'est alors seulement
que le travail redevient possible. Je laisse 1i mes aveulissantes
réveries, je retrouve hier et je songe & demain, tisserand qui
poursuit sa toile et renoue aux fils brisés de nouveaux fils. Le
métier bourdonne doucement, puis plus vite. Les idées viennent,
&’abord banales; elles sont suivies par d’autres qui sont mieux &
moi et par d’autres enfin, les intimes. Il faut s’exprimer. Je prends
mon papier et ma plume; c’est une nécessité; je serais malheureux
si j'étais privé de mes outils. La plume va lentement, puis va
toujours plus vite. Bientdt le cervean s'échauffe et j’ai peine a le
suivre; j’ai peur de rester en arriére; c’est alors un galop de
phrases faites d’avance, faites hors de moi, faites trop vite, qui
finissent par m’échapper, me laissant le désespoir de n’avoir pas
saisi au vol tout ce qu'elles semblaient devoir m’apporter. Clest

30, Letire & Louise Colet, 37-38 [évrier 1853 (citée par Braibant, p. 97).
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la fidvre, et qui se prolonge, une trépidation intérieure sans cause
extérieure apparente, qui m’empéche de rester en place, me fait
aller de-ci, de-la, tout aussi désastreuse vraiment que lapathie
du début.

« Ainsi, entre deux périodes intzoductives, il y a un moment bref
qui pourrait étre fécond. Hélas! il passe malgré moi, et bien trop
vite; je ne suis plus maitre de ma machme, lu phyulologle mur
vient; par je ne sais quel mécani
et la vapeur g’échappe en sifflant sans mettre en branle les rouages.
Cela tient-il simplement & un mauvais état de santé, 2 un manque
d’exercice et aussi de sommeil ? Trop peu au début, trop ensuite,
un équilibre instable entre deux, et qui n’est que momentané quand
il devrait étre définitif 2. »

*
.

Certes, une ivati érébrale et mentale p. iq
comme celle qui vient d’étre évoquée & plusieurs reprises, se
situe aux antipodes des processus du Yoga D'un cdté, cest le
dechamement de lunagmatlon, de la pensée et des mécanismes

i qui les p De Plautre, c’est un arrét
pmgrusli du courant des idées ou images, I'entrée dans une sorte
de paix bile, qui ne itue pas par elle-méme Pexpérience
mystique, mais qui en conditionne dans une grande mesure Pap-
parition. Cette effervescence intérieure, ces vrittis que le créateur
suscite et cultive pour donner naissance & son ceuvre, le yogin
doit les juguler et les réduire & néant. Il semblerait donc que,
poussées & Pextréme, ces deux expériences soient incompatibles et
vouées & se nuire réciproquement. Et cependant une analyse des
effets de DI'entrainement yogique et de mombreuses constatations
individuelles récentes que cette techni utilisée d’une
fagon appropriée pourrait favoriser la création. Si les Occidentaux
qui ont pratiqué intégralement le Yoga sont encore assez peu
nombreux, par contre les méthodes qui en dérivent sont chez nous
de plus en plus connues et expérimentées. Bien des manuels les
ont décrites, et du Hmdous quahﬁcs sont venus former des
éléves, Si les (en i
sont généralement slmphﬁcs pour éviter tout forgage dungereux de

a1. Ramuz, Journal, 18g6-1943, Grastel, 1945, pp. 41-4> (11 a0dt tgos).
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¢ i le p hologi et cérébral du Yoga se
retrouve dans ce qu'on & appele des méthodes de « méditation » 2.
Cenx qui les ont essayées ont remarqué que ces techniques accroi
sent la capacité de concentration et produisent un repos merveux
accéléré. En sortant de son exercice, le méditant éprouve une
puissance contenue et paisible, ses jouissances visuelles sont plus
vives. 1l faudrait observer dans le détail les modifications prove.
quées sur le plan de la physiologie cérébrale par le Yoga et la
concentration pour comprendre les effets complexes qui en résul-
tent. La ci érébrale parait comme dans ins-
piration, mais la légére chaleur sentie & la téte en méditant est
loin de la suractivité fiévreuse du cerveau que nous décrivions
plus haut : elle coincide au contraire avec la mise au repos de
nombreuses régions du cortex qul peut, dans ces conditions para-
doxales de i et d'i relative, i en un
temps plus court ses énergies. Tout le potentiel psychique est
accrit. Des méditants ont vu, sprés un entrainement qu’ils n’avaient
nullement entrepris dans ce but, s’accentuer leur facul!e dmenuon
et parfois d’analyse. L'i ification de la ei i

qui résulte d’'une concentration au miveau, soit du ceur, soit de
la téte {en particulier dans la région préfrontale dont I'importance
pour Dattention et la synthése mentale est aujourd’hui démontrée),
peut &tre aussi réalisée par d’autres moyens que par le Réja-Yoga
ou ln mednnnon. Plusieurs postures renversées du Hatha-Yoga

Pirrigation de la téte®.

Le Yoga est donc susceptible de développer oet état de plé-
pitude qui facilite la création, et il est significatif que certaines
des conditions corporelles et mentales les plus favorables pour
préparer lillumination mysthue soient les memes que pour lms-
piration et pour les phé de

Co terme, qui peut préter b confusion. ne désigne plus ic a réflexion
continue, approfondie. qu’évodue tude pour mous le mot « méditation =,
e e Sreemeation sée oii la pensée discursive n'est
plus cullivéo pour olle-maéme, mais constilue ceulement un support proviscire
qui doil disparalire 3 son tour. La concentration pourrait d'ailleurs 2ussi bien
so réaliser b partir d'un objet ou d'une image que de la

23. Cetle culture physigue hindoue se caractdrise par importance qu'elle
domne dans tous ses sxercices 3 la dynamisation du sysline nerveus, en oppo-
silion avec une ) e I'a_maintes
fois snnhgné la revue Yoge-Miminsd depuis 1ga4. Une. thance de lunn -yog,
oi1 tous I s’exécutent
Pion sueune, v'achiva.d-tne. manitre. touta hatrelte oer de Jn congenier
tion et laisse une impression de force, de paix et d'équilibre intérieur.

22
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{clairvoyance, télépathie, prémonition, etc.). Une psycho-physio-
logie comparée de ces divers ordres d'activités psychiques excep-

ionnelles (états iq création et mé je) devrait per-
mettre un Jour # la fois d’éclairer ce domaine, qui est central pour
une en profond des mécani de lespnt humain,

et aussi de rendre plus accessibles des expériences qui sont encore
& Theure actuelle plus ou moins rares, souvent mal comprises et
difficiles & diriger. En attendant cette synthése qui ne sera satis-
faisante qu'aprés de multiples recherches scientifiques {et parmi
celles-ci les travaux en cours sur la physiologie du Yoga a la fois
dans PInde et en Occident offrent une importance primordiale), il
est déja révélateur de constater que le niveau de conscience le plus
élevé, atteint dans les états yogiques et mystiques, est aussi le
plus fécond puisqu’il entraine fréquemment I'apparition des deux
autres sortes de phénoménes, écriture ou parole inspirée d’une
part, et « pouvoirs » psychiques d’autre part®. Néanmoins ces
divers plans d’expériences ont leurs lois propres, qu'il faut bien
connaitre afin de ne pas agir a contre-courant, et de ne pas se
heurter & des obstacles supplémentaires, alors qu'il en existe natu-
rellement déja trop qui tiennent davantage & la constitution méme
de 'homme qu’a son ignorance.

L’étude et la pratique conjuguées des techni iques et
du Yoga ne manqueront pas d’avoir des répercussions importantes.
11 est permis den attendre non seulement un moyen direct d’action
sur le systime nerveux, et par exemple une aide limitée dans la
création, mais surtout Paccés & de nouveaux plans de conscience
dont la maitrise est encore rare et fragmentaire dans Pétat présent
de l'évolution. Faute dnvou' découvert des méthodes d'intériori-
sation et de ibles avec leur ion du
monde et praticables comme une expérience psychologique dé.
pouillée, combien d’écrivains ou de penseurs, depuis plus d’un
siécle et demi, furent incapables de progresser sur cette voie dont

24 On sait que la Iroisidme partie des yoga-sutras est entitrement consa-
crée  la description de ces pouvoirs étranges qui se rencontrent dans toutes
Tes traditions mystiques.
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des éclairs spontanés leur avaient laissé entrevmr Pexistence.
Quelqs d’entre eux éprouvérent des Pélargi
ou décl du moi, és d'une joie
Mais la plupart, comme nous Tavons remarqué plus haut, ne
dépassirent pas les phases de début. Il serait vain de prétendre
marquer toujours avec certitude les limites oli s'arréta tel ou tel
de ces &crivains, et p]us encore de réduire aux conﬁdenoes pubhees
le nombre des i i ou i qui se
déroulérent en dellors du cadre rles rellglons, car blel\ des états
premeux de ce genre n'ont laissé aucume trace écrite. Et, dans
les i que nous édons déja, ou qui devraient étre
recueillis de mos jours au cours d’une enquéte, il serait souvent
difficile de distinguer exactement les éléments qui entrent en jeu.
Le choix de textes récemment réunis par Jacques Masui : De lo
vie intérieure (Cahiers du Sud, 1951) montre Ia complexité de
ces états spontanés qui dessinent toute une chaine allant des moda-
lités élémentaires de la contemplation & ses formes les plus hautes
ot elle devient & la fois fusion et connaissance. Quelque valeur
que le critique attribue a ces instants, quelque place qu'il leur
assigne dans la longue échelle mystique, ’homme qui les a vécus
s’en soucie peu. Il lui suffit d'en garder le souvenir et, de temps
en temps, d’en vivre qui épanouissent et rechargent Iétre & l'ex-
tréme comme celui-ci : « 5 mai 1897. Un beau jour passé au
bord du lac en pleine nature — idéalement pur, un lac idéalement
bleu, des montagnes idéalement belles, un soleil de mai, semeur
de vie qui vous met dans les veines comme un sang nouveau,
qui vous donne des & 1 lles, des idées une
vie nouvelle. J’ai vécu en un jour tout un mois de mon existence.
Cette journée, je la garderai dans ma mémoire, comne une relique
qu’on tire quelquefois de sa chdsse pour la contempler. Personne,
pas un étre humain pour giter la solitude grandiose du paysage,
pas un cri, rien que le grand chant des vagues, un chant d’amour
aux ies toujours lles et toujours les mémes.
Et voici que le soleil semait sur la créte des vagues des milliers
détincelles; il semblait qu'il tombait du ciel une pluie de diamants.
L’ame s’abandonne, oublie ses soucis, ses craintes, et, peu a peu,
s'exalte jusqu’d occuper dans Pétre toute la place que le corps
laisse & Pesprit. La raison s'en va, la mémoire disparait, limagi-
nation méme s’envole; il ne reste plus quune sorte d'extase a quoi
on céde tout entier. C’est un de ces moments comme on en Vit
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peu dans la vie et qu'il faut savourer longuement pour en garder
toujours Parriére-goiit®, »

Pareilles minutes divresse sont une des sources de la sensibi-
lité poétique. Et lorsque André Breton voulait donner un exemple
des émotions intenses que P'écrivain ne doit pas chercher  traduire
hétivement s'il veut qu'elles enrichissent le « foyer vivant » dont
une grande cuvre future peut naitre, il songeait & P'un de ces
instants de contemplation : « Quand je rédigeais ces, notes, il
y a quelques jours, 3 la campagne, la fenétre de ma chambre
donnait sur un grand paysage ensoleillé et mouillé du sud-ouest
de la France, et je découvrais de ma place un trés bel arc-en-ciel
dont la queue senfouissait tout prés de moi dans un petit enclos
& ciel ouvert croulant de lierre. Cette maison trés basse et depuis
longtempe en ruines, ses murs qui semblajent n’avoir jamais sup-
porté de toit, ses poutres rongées, ses mousses, son sol de gravats
et d’herbes folles, les petits animaux que j’imaginais étre tapis dans
ses angles, me ramenaient aux plus lointains souvenirs, aux toutes
premiéres émotions de mon enfance.. Les couleurs du spectre
n’avaient jamais été si intenses qu'au ras de cette petite maison.
C'était comme si toute cette irisation véritablement eiit pris nais-
eance 13, comme si tout ce qu’une bitisse analogue avait signifié
pour moi jadis, la découverte du mystére, de la beauté, de la peur,
eiit été nécessaire a lintelligence que je puis avoir de moi-méme
au moment od j’entreprends de me découvrir la vérité. Cette petite
maison, elle était le creuset, le foyer vivant qu'ici je désirais faire
voir. C'est en elle que tout ce qui m’avait désespéré et enchanté
en vivant s'était fondu, s’était dépouillé de tout caractére circons.
tanciel. Il n’y avait plus qu'elle devant cette roue lumineuse et
sans fin™. »

Si fugaces, si isolés soient-ils, de tels sommets d’émotion péné-
trante représentent pour besucoup les états les plus puissants et
les plus suthentiques qu’ils aient jamais rencontrés sur la voie
de Pillumination, et leur souvenir laisse la certitude qu’un déve-
loppement ultérieur est pouibk Malgré le doute que I'on a souvent
sur leur portée, ces impressions constituent le pomt de depan le
pllls sir pour dre la longue rech ol

'écrivain, Dartiste, sont parfois engagés & leur insu. Mais il est

25, Ramuz, Journal, pp.
26, Broton. Position pollﬁqvu du Surréalisme, €d. du Sagitlaire, 1935,
pp- 38-bo.



CREATION, CONTEMPLATION ET YOGA 321

difficile de pousser plus loin ces états sponuneu avec la mécon-
naissance des lois qui diti leur
de contemplation dans la nature, quelle que soit leur plénitude,
ne suffisent pas. L'intervalle qui les sépare parait étre un temps
de stagnation, alors qu’il pourrait au contraire contribuer a inten.
sifier les états de conscience grice aux techniques de silence
mental et d'intériorisation. Ainsi devraient alterner les moments
de ravissement sensoriel et les moments de concentration dans
un vide de plus en plus profond, ol s’accroit I'énergie potentielle
de Desprit, tandis que Pécrivain connait surtout d’habitude le vide
apparent ol S'organise son auvre et le vide plus ou moins épuisé
qui suceéde aux crises créatrices. Mais le poéte ignore souvent
cette alternance ou s’y refuse : afin de renouveler son émerveille-
ment il préfére poursuivre sans cesse de nouvelles excitations
dant que pour indre Jle le plus
aigu il faut savoir, 4 linstant voulu, fermer lea yeux au dehors
et faire refluer la vie sur elleméme pour I'exalter.

Certains se soucient peu de dépasser le plan immédiat de leurs
impressions naturelles. D’autres au contraize regrettent plus ou
moins consciemment de ne pas s’avancer plus vite sur la voie qu'ils
ont pressentie. A ces derniers, le Yoga risque d’apprendre quelque
chose. Néanmoins ils ne doivent se faire aucune illusion sur cet
apport. Il ne g'agit pas d’une exp facile. Et il apparti
& chacun d’eux de redécouvrir comment harmoniser les phases de
création et de repos, de contemplation et de retrait intérieur, pour
ne pas étre un jour surpris et paralysé par leurs contradictions.

" Peut-étre alors retrouveront-ils plus souvent ce niveau supérieur
dont b p de cré ont eu la lgie parce qu'ils ne

pafvenaient pas i 8’y maintenir.

Jean Bruno.



GABRIEL GERMAIN

VALERY AU SEUIL DU Y0GA

SON EXPERIENCE DU « MOI PUR »
ET SON ECHEC SPIRITUEL

Dans des circonstances d’allure assez romantique, au cours d’une
nuit d’orage, & Génes, en aoiit 1892, le jeune Valéry a décidé de
renoncer 2 la poésie, bien que ses premiers essais aient recueilli
les encouragements de Mallarmé. Avec une belle énergie et toutes
les apparences d’'une modestie rare chez un débutant (il n’a pas
tout a fait vingt et un ans, étant né le 30 octobre 1871), il entre-
prend sa réforme intellectuelle. « Qui a du courage doit perdre
ses meilleures années 3 se refaire entiérement le cerveau’. »

Ses ambitions ne visent pas & moins qu'a dérober le secret
du génie littéraire. Nourri de Poe, de Beudelaire, de Mallarmé,
pourquoi ne tiendrait-il pas qu'il existe des « recettes » infaillibles
pour parvenir au chef-d'euvre ? De facon plus générale encore,
car il ne se limite pas aux seules opérations de I'art, il espére
saisir en quoi consiste la puissance des grands esprits. A la fin
de 1894, Vintroduction & la Méthode de Léonard de Vinci lui
donne l'occasion d’esquisser les découvertes qu'il a faites dans leur
analyse — ou plutét dens cet exercice particulier & Valéry qui
consiste & opérer, sous la figure d'autrui, I'étude de ses propres
préoccupations ®,

Il sent que la puissance des esprits supérieurs git dans leur
faculté de « reculer devant une idée ». Formule ambigué, mais

3. Leltre & André Gide du 7 seplembre 18gs.
2.« Jo ne trouvai pas mieux que d'atiribuer 1 Vinfortuné Léonard mes
ions, Irlnspt)arllnl le désordre de mon esprit dans la complexité

té, p. 200

gt (
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qui séclaire bientdt : il s'agit de « prendre du recul » devant
Pidée, d'intercaler un intervalle entre I'acte de penser et la pensée
qui en résulte, de se voir soi-méme en train de penser. D’ou cette
autre {ormnle qui, pnse au sens courant des termes, paraitrait
inguliére. : « La des opérations de la pensée n'existe
que rarement, méme dans les plus fortes tétes® » Valéry veut
désigner ici l'attitude qui permet au penseur de se détacher de
ses pensées parce qu'il sest vu les produire. Désormais il ne les
considére plus comme les dons divins de Pinspiration, mais peut
jouer avec elles en toute liberté, et surtout en opérer la critique
sans illusion.

Une fleur, une proposition, un bruit peuvent &tre imaginés simul-
tanément; on peut les faire se suivre d'aussi prés qu’on le voudra;
Tun quelconque de ces objets de pensée peut aussi se changer,
8tre déformg¢, perdre successivement sa physionomie initiale au gré
de Tesprit qui le tient; mais la connaissance de ce pouvoir, seule,
lui confére toute sa valeur. Seule elle permet de critiquer ces for-
mations, de les interpréter, de n’y trouver que ce qu'elles con-
tiennent ¢,

Ainsi donc, & cette lucidité supérieure, il n’échappe plus que
nos idées sont de notre confection. Il en serait de méme de nos
perceptions, puisque Valéry inclut dans sa phrase « une fleur »,
« un bruit », si 'on était sir qu'il ne céde pas déja, comme sou-
vent plus tard, au désir de pousser la pensée jusquau point oil
elle prend une allure agressive. On aboutirait dans ce cas & un
idéalisme total, au sens kantien et postkantien du mot. Valéry
y tend du moins, mais il est clair quil n’y est pas conduit par
une analyse systématique de la structure de D'esprit. A vrai dire,
sa pensée nest pas encore dessinée de fagon trés sire, pour la
question qui nous intéresse. Il faut en connaitre le développement
ultérieur pour préciser tout a fait ce qu’il a dans Iesprit. Mais
la théorie du « Moi pur » se trouve 12 en germe.

Ur an aprés, La Soirée avec M. Teste® donne au jeune Valéry
une nouvelle occasion de s'étudier, non plus & travers un héros
de la pensée, mais sous les traits, d’ailleurs schématisés®, d'un

! Je cite I'Introduction d'aprds le texte de Variété, p. a0g.

H Pnbhéa en 1896 dans la revue Le Centaure, mais écrite on 1895.

& Som existance, dira son CTéAlour, « no pourrait s prolonger dans le réel
plus de quelques quarts d’heuro » (Préface, p. 10 de la nouvello &ition aug-
mentée).
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homme volontairement effacé. M. Teste ne livre pas tout son
secret, mais, dit son interlocutesr, « j’ai fini par croire que
M. Teste était arrivé a découvrir des lois de Pesprit que nous
ignorons? ». Clest cette découverte qui lui permet de se passer
désormais de livres, car il n’a voulu retenir que les connaissances
dont il prévoit qu'il aura besoin. Clest elle seule qui excuse son
assurance prodigieuse et le sauve peut-étre de I'odieux® : « Croyez-
moi & la lettre : le génie est facile, la fortune est facile, la divinité
est facile... Je veux dire simplement que je sais comment cela se
congoit. C’est facile®. » Si 'on cherche dans la structure psycho-
logique de M. Teste les raisons de sa supériorité, peut-étre en
trouvera-t-on la plus importante dans cette remarque : « Je suis
‘un peu 'homme de Pattention. » Il donne ici des marques saisis-
santes de son attention au corps'®; mais, un le devine, celle qu'il
porte & la pensée ne peut pas étre moindre.

B

11 faut attendre vingt-trois ans (Notes et digressions de 1919)
pour en apprendre davantage. Que s'est-il passé dans la vie inté-
rieure de Valéry durant un quart de siécle ? Avait-il atteint, dés
1894, a la pleine conscience d’un état dont il n’aurait pas encore
su donner une description satisfaisante, & ce moment, faute d’'un
langage approprié ? Ou bien lui at-il fallu encore de longues
années pour approcher le centre de son étre ? Parmi les documents
publiés jusqu’a présent rien ne permet encore de trancher la
question.

Ce qu'il y a de certain, c’est que désormais il a appris a ¢'iden-
tifier & son regard intérieur; il a su le distinguer des états fugitifs
que celui-ci contemple; il a fait effort pour le détacher autant que
possible de tout objet et le considérer & I'état pur, quand il n'est
plus conscience que de lui-méme.

Tantét il définit de fagon plutét négative cette conscience pous-
sée « & D'état le plus abstrait » : il Pappelle « un détachement
sans repos et sans exception de tout ce qui y parait, quoi qui

. P. 1.
& Ls Marrateur n'y échappe pas loujours. Se phrase iitisle - « La bétise
n'est pas mon tort » donne envie de le défénestrer plutdl que de )'écouter.

o P. 33,
1. Valéry est un podle du corps; on ne le dit peut-dtre pas assez.
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paraisse ! ». Ce serait alors en quelque sorte un pur miroir en
mouvement, indifférent & ce qui s’y refiéte. Tantdt, au contraire,
elle lui parait une activité, puisqu’il la définit tout aussi bien un
« acte inépuisable, indépendant de la qualité comme de la quantité
des choses apparues® ». Ce n’est pas sans doute un autre aspect
de sa nature qu’il veut exprimer, quand il voit en elle une « pure
relation immuable entre les objets les plus divers ! », car il semble
bien qu’il faille prendre ici « relation » dans le sens d'acte de
relier.

Comment peut-elle, & la fois, se détacher de tout et tout relier ?
La contradiction est dans le langage, non dans la réalité profonde.
Puissante pour lier, cette conscience doit et peut aussi se délier
pour devenir absolue. Loin d’étre forme vide, elle posséde « du
corps », c'est une « attention substantielle! » On ne saurait
rien trouver de plus intérieur dans Phomme, d’autre fondement
pour sa pensée. Aussi appelle-t-il cette puissance « le moi pur ».
Elle fonde notre étre intérieur : elle le dépasse aussi en un sens.
« Le moi pur, élément unique et monotone de I'étre méme dans
le monde, retrouvé, reperdu par lui-méme, habite éternellement
notre sens; cette profonde note de l'existence domine, dés que
lon ecuute, toule la complication des condmons et des variétés

e 5, » Etre surp possible & définir, que « ce
moi inqualiﬁnble, qui n’a pas de nom, qui n'a pas dhistoire,
qui nest pas plus sensible ni moins réel que le centre de masse
d’'une bague ou d’un systéme planétaire, mais qui résulte de tout,
quel que ~pit ce tout!® »,

Ce dernier texte pourrait faire naitre un doute. S'il n’est « sen-
sible » qu’a la fagon d’un point d'équilibre, le « moi pur » ne
risque-t-il pas d’apparaitre comme un étre de raison ? Ne surgirait-
il pas, comme une conclusion purement logique, au terme d’une
argumentation intellectuelle, loin d’étre donné dans une expérience
interne ? Mais, dans son Descartes de 1937, Valéry a su trouver
des expressions encore plus fortes, qui ne laissent pas de doute
sur le caractére de sa découverte, lorsqu’il décrit « cette sensation
inexprimable, devant laquelle les moyens du langage expirent, les

1. Yoriete, po. 1031103
3a. Ibi
13, bed P. 195

16. lbid., p. 9.



326 GABRIEL GERMAIN

similitudes ne valent plus, la volonté de connaitre qui 8’y dirige
s'y absorbe et ne revient plus vers son origine, car il n’y a plus
d’objet qui la réfléchisse. Ce n’est plus de la pensée” ». Qulest-ce
donc ? Comme une lumiére pure, qui s'apercevrait elle-méme sans
avoir & se regarder dans un miroir.

Au total, malgré les hésitations du langage, bien compréhen-
sible en un tel sujet (et d’ailleurs Valéry n’use pas d'un vocabulaire
abstrait rigoureux ), on voit avec certitude qu'il s'agit d'une
expérience interne : « cette profonde note » que « I'on écoute »,
Valéry I'a entendue; cette « sensation inexprimable », il I'a
éprouvée. Il faut insister sur limportance de cette expérience,
dont je ne crois pas que l'on ait jusqu'ici dégagé tout le sens.

*
s

Connaissance d’une réalité permanente qu’une attention bien
dirigée peut toujours retrouver, indescriptible dans le langage
dont nous nous servons pour décrire notre vie intérieure, car « ce
n'est plus de la pensée », Pexpérience du moi pur ne saurait étre
confondue un instant avec la distinction classique entre « pensée
pensante » et « pensée pensée », qui ne dépasse pas le niveau
de la simple réflexion. Il ne suffit pas non plus d'opposer le
moi pur (comme « la personne ramenée 4 sa plus extréme sim-
plicité » par un acte de volonté) aux complications et aux vulga-
rités du moi naturel ®; interprétati ill mais 1 lé
et qui ne rend pas assez justice & I'étrangeté de la decouveﬂc i
la confusion dans laquelle elle plonge celui qui I'accomplit, ni
ne laisse soupgonner la profondeur de la « note »°éternelle ainsi
entendue.

11 faut quitter 'exégése littéraire et la psychologie de manuels
oli je ne pense pas qu'aucune vie intérieure un peu développée
se reconnuuse Jamals. LOccndent noﬂre pas ici d'explication
connait un peu
les Yoga et sait quelle sna.lyse de I'dme s’y trouve impliquée se
retrouve tout de suite en terrain familier. Il suffirait, en somme,

13 Farite IV, p. a%o.
8. Malgré 'amour qu'il professe pour la notion de rigueur.
Bémol, Poul Valéry, pp. 265-176; malgré sa conscience habituelle,
lnuleur ne semble pas avoir Televé ou apprécié les textes les plus significatifs
& oot égard.
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d’avoir lu avec soin la Bhagaved-Gité et, de fagon plus spéciale,
son treiziéme chapitre, celui du « discernement yogique de prakriti
et de purusha » ou encore de « la distinction entre le Champ
et Celui-qui-connait-le-Champ ».

Le Champ (Kshetra) est défini d'abord comme le corps; mais
il ressort de la suite® qu'il faut entendre par 1a tout ce dont nous
prenons connaissance par le corps : les sens et leurs objets, puis,
impliquée en eux, la puissance indifférenciée (avyakta) antérieure
& Dapparition du multiple® et qui fonde a la fois les sens et les
abjets des sens, le corps et le monde. Enfin, c’est aussi, beaucoup
plus subtilement, notre traduction subjective des apports extérieurs
et notre traducteur, c’est-d-dire notre capacité de discerner le
multiple en méme temps que d’unifier la connaissance sensible.
Le Champ s'étend donc des choses et de leur étoffe premiére a
la représentation que nous en avoms et a lintellect qui la batit.

Placée en dehors du Champ (donc en dehors et au-dessus du
moi ordinaire) est Celui-qui-k it (Kshetra-jia). D'emblée
Krishna révéle a Arjuna le sens dernier de cette découverte : c'est
lui meme, Krishna, qui dans tous les Champs tient ce réle de
C 2, Cette identification n'empéche pas de définir ce
« Moi Supréme » en fermes qui conviennent & toute expérience
que I'on peut prendre de lui, a part de toute conclusion sur sa
nature.

Cest un « témoin détaché » (upadrashtr, nom tiré d’un verbe
« voir avec détachement », dérivé lui-méme d'un verbe « surveiller
du regard, voir d’une vision intérienre »), donc un témoin de
qualité supérieure, puisqu’il nest pas pris par les états de com-
science qu’il contemple. Mais il ne saurait &tre pure passivité®,
puisqu’il est « celui qui consent » {anumant) i Papparition de ces
états (il peut en effet la suspendre), celui qui les « porte », les
« maintient » (mais peut soustraire son appui), celui qui « tire
jouissance » de leur spectacle (bhakir, d’une racine qui peut expri-

o, Comparer 2 ot 7 (ou 1 et 50, suivant que les &itions adumetient ou
non 1 s question initiale’
rd 3 la fois avec Liniorprétation de Semart, n. 47, p. 63 de son

atlion, .Zu. comprend avyakia comme « la prakriti considérée en quelque
sorte &' 1Elat Sbsteail avant que, par Ta différenciation des eires. o coses
ris une réalité concrdle scoesiible auz sens . ot dvec oelle de Shri Auro-
indo : » Liénergie non mantfestée, non discrimins s, p. 3o7 de I'&dition
{francaise de 194a.

22. 8tr. 2 (qu 3).

a3, Malgré Senart, p. 44, str. 23
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mer les jouissances de la chair), donc du monde sensible tout
entier. $'il est dit un peu plus loin que ce « témoin » est « ina-
gissant » (akartr), &'il est précisé que, « tout en résidant dans le
corps, il n’agit point », le méme vers ajoute immédiatement qu’ « il
n’est point soumis & la souillure » du contact sensible, qu’il ne
peut donc étre dit passif, au sens ordman-e du mot, plus qu'actif %,
On it la le isti de la pensée in-
dienne, qui, aprés avoir fait un pas dans une direction, en esquisse
immédiatement un autre dans la direction opposée, non pour
annuler le précédent, mais pour faire comprendre qu’ils sont éga-
lement nécessaires, aucun systéme d’affirmations n’épuisant jamais
le réel®,

De Ja méme fagon, en effet, d’autres passages affirment du
Moi Supréme qu'il parait « avoir tous les sens avec lenrs modes,
mais qu’il est dépourvu de tous les sens », que, « détaché de tout,
il porte tout », que, « dépourvu de guna il jouit des guna », qu'il
est « & Vextérieur et & Pintérieur des étres, immobile et mobile,
- lointain et proche », de fagon que nous soyons forcés de con-
clure qu’ « il est trop subtil pour 8tre connaissable® », et que
nous nayons pas de peine a Iidentifier au « Brahman supréme
qui n’a pas de commencement, qui est dit ni &re ni non-étre® »,
Mais & peme le du Moi Supréme et Divin
estil posé que le texte affirme son essence lumineuse, qui le rend
« connaissance et objet de la connaissance, accessible par la con-
naissance® ». Tant il est vrai qu'inaccessible & un certain degré
de connaissance il peut le devenir & un autre.

Recourant dans le méme chapitre au vocabulaire de la philo-
sophie sémkhya, le poéme identifie le Champ avec la Prokrili,
que l'on peut définir en gros la dynamis divine, Iactivité créatrice
de la multiplicité des formes, tandis que Celui-qui-connait. le»Cllamp
est le Purusha, le nous illumi situé au-d des
tions {comparé ici & Déther céleste et au soleil) 2.

It était indispensable de considérer dans toute sa complexité

8. 29 et 31
5. 16 réel ‘su sens absolu du mot, quil ne faut pas confondre avec le

o augquel nous fail croire sponlmimznk le témoignage de nos sens ot
que consiruit nolra esprit, fous jeux tenus au contraire pour foncidrement
® jrri ».

16. 14 ot 15.

2. 13,

8. 17,

29. 19 et 32.33.
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le chapitre X111 de la Bhagavad-Gitd, bien que I'on puisse s’étonner
de le voir passer sans cesse de I'observation intérieure & la méta.
physique et méme a la théologie, et qu'il semble conduire ainsi
fort loin de Valéry. En fait, on se tromperait et I'on égarerait le
lecteur si Pon veulait séparer ces aspects, aussi unis dans la pensée
qui inspire le poéme que le sont les orgules d’un vivant. On ne
ferait que de la étendant isoler le psy-
chique du speculauf Phumain du dwm Et d’ailleurs certaines
des notions que j'ai soulignées vont trouver leur emploi dans la
suite de Pexposé. Déja pourtant, il apparait que la description du
moi pur a mis elle aussi en lumiére, & Pintérieur de nous-mémes,
Texistence d’un observateur détaché, qui peut aussi bien se définir
un « acte inépuisable », qui « domine (..} toute la complication
des conditions et des variétés de Pexistence », « inqualifiable »,
sans nom et sans histoire, et qui « habite éternellement® notre
sens » (comme il est dit du Brahman supréme, identique au vrai
moi, qu « il réside au ceur de chacun ») — bref, un purusha
au-dessus de la prakriti.

*
bl

La Bhagavad-Gité n’avait pas a préciser comment cette analyse
de I'ame fonde la pratique yogique; selon toute vraisemblance,
c’était parfaitement inutile pour des lecteurs ou des auditeurs
qui le savaient. Mais reportons-nous au Yoge-Sitra de Pataiijeli :
nous y lisons dés la deuxiéme phrase : « Le Yoga consiste & empé-
cher la conscience (citta) de former des vritti » {selon Pétymologie
des « billons # », c’est-a-dire des ¢ ions mentales instables,
les seules qui puissent apparaitre dans notre moi ordinaire ).
« Alors le Purusha réside en lui-méme sans modification 2, »
Dégager le moi profond des apparences mentales (donc prendre
conscience du moi pur), telle est, d’aprés le manuel classique de
la question, la premiére étape du Yoga.

Non moins classique est la méthode a suivre pour apaiser les
vagues et laisser reposer le lac de Desprit (la comparaison suit

30, Adverbe remarquable sous la plyme do Valéry, méme si l'on ne veut
s forcer sa signification et en lirer des conclusions métaphysiques.
31 Mot apparenté au latin pertere, faire tourmer, et & vaﬂez, m\lrblllon
. Faute du lexle, je me sers de Ia traduction donnée par Vivekananda, A
4 1 ‘suite de son Roja-Yogu, pb. 136 sa. de édition francae, en la précisant
&’aprds ses propres références aux lermes sanscrits.
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dans Patadijali le texte cité a Pinstant, mais elle figure chez beau-
coup d’auteurs et demeure proverbiale). Il s'agit de s'entrainer
& couper la racine de toute vritfi, i son apparition devant I'eil
intérieur, pour réaliser le vide sur notre écran mental, oti n’appa-
raitra plus que le rayon luminenx du « témoin détaché® ».
« 1l y a un semédhi, précise plus loin Pataiijali %, qui est atteint
par la pratique constante de cessation de toute activité mentale. »
On le qualifie d’asamprajiiata, « qui n'exerce pas la faculté de
discerner » (les états fragmentaires de la vie intérieure). On par-
vient ainsi a Pétat de niruddha, d° « arrét » mental.

Voici comment M. Mircea Eliade décrit en termes occidentaux
le semddhi en question : « Lorsque la pensée devient définitivement
immobile, lorsque I'oscillation méme entre les modalités de la médi-
tation ne trouble plus le citta, on réalise I'esamprajiiata samadhi,
P'extase de la vacuité totale, sans contenu sensoriel et sans struc-
ture intellectuelle, état inconditionné qui n’est plus « expérience »
{car il n'existe plus 14 de relation entre la conscience et le monde),
mais « révélation ». » Ce qui est ainsi révélé, cest précisément le
« Moi Supréme » de la Gitd. « La révélation sans intermédiaire
du purusha est, en meme temps, la découverte expérimentale d’une
modalité logi ible a la i profane {..).
Le yogin prend p ion de soi-mé une « stase
non différenciée », dont I'unique contenu est I'étre ®. »

On le voit : la découverte du moi pur, i la condition de la
développer dans le sens yogique, aurait pu conduire trés loin
Valéry. 1l avait posé le pied sur le premier échelon de la montée
spirituelle. Or tout se passe comme #'il I'avait toujours ignoré,
et il est trés instructif de voir pourquoi il a échoué & tirer de
sa découverte un parti positif, pourquoi au contraire elle I'a con-
firmé dans ses tendances négatrices. A travers le cas personnel
de Valéry, c’est I'échec intérieur d’un grand nombre de nos con-
temporains qui se reconnait.

*
ax

On sait que deux grandes voies s'ouvrent i I'ime & partir de
Tintuition du moi pur. Dans la premiére, dont on vient de recon-

38, Fauti o souligner I Si Te rincipe paralt r3s simple, son application
vest bnuwup

155.
38 NeRatnes du Yoga, pp. roberor.
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naitre le début a I'aide des classiques indiens, I'expérience poussée

jusqu’a la connaissance du Moi Supréme est considérée comme

un contact avec I'Absolu en tant qu'esprit, dtman et méme

pardtman; c'est un accés au Dieu a la fois immanent et transcen-

dant qui est celui du dharma classique. Voie affirmative, dite

saguna, « avec attributs » (reconnus dans ls nature divine); voie
ique de la théologi

Dans la seconde, qui est celle du bouddhisme, on refuse toute
position logique par rapport a l'objet de cette expérience (on ne
le nie pas, contrairement aux interprétations trop faciles de certains
bouddhistes eux-mémes) et I'on s’en sert pour réduire le monde
et le moi ordinaire & I'état d’une collection de phénoménes dis-
continus, sans existence « réelle », De li on peut parvenir & l'ex-
périence de la Vacuité universelle (shunyatd), qui est tout autre
chose qu’un néant; c’est une des « réalisations » essentielles qu’il
faut entendre sous le nom de Niryane. Par la d’ailleurs, il se peut
que Yon rejoigne 'Absolu du cété de la Nuit. Cette voie négative
est dite nirgung, « sans attribut »; on peut jusqua un certain
point la comparer a la voie apophatique.

On ne g'attend naturellement pas a ce que Valéry, parvenu & ce
carrefour, s'engage dans la voie affirmative. Non qu'a certains
moments, on le verra, il n’ait fait vers elle un pas ou deux. Mais
il avait mis trés tdt entre p hé 4 jamais, le probléme de
Dieu, en tome tranquillité d’esprit, semble-t-il. On ne saisit chez
lui & ce sujet ni traces de débat intérieur ou d’inquiétude, con-
trairement & Gide, ni de justification philosophique. Sur le tard,
dans une conversation, il s’exclamera : « Dieu, voild un mot qui
accroche®, » Mais ce n'est pas son &me qui supporterait I'accroc,
<'il devait s’en produire un; ce serait sa pensée. Elle ne saurait
accepter un terme qu'il a rangé une fois pour toutes dans « les
fausses profondeurs », avec les mots « mort, vie, amour », et qu’il
compare & « un coup de gong dans une salle vofitée™ », Donc la
voie saguna était fermée devant lui e priori; on pourrait presque
dire : de naissance, tant le sens du divin parait fonciérement
absent de son ceuvre.

La voie négative, au contraire, semblait faite pour lui. Mais
encore eiit-il fallu qu’il conniit le bouddhisme de fagon sérieuse

$. Paul Valéry sivant, p. aZa, témoignage do Marcelle Crespelle.
37. Mauvaires Pensées, p.
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et qu'il consentit a s’y intéresser. C’est en vain que Pon chercherait
dans son euvre la moindre trace d’une attention, méme fugitive,
qui se soit portée dans ce sens. Plus encore que son ami Gide,
il resta persuadé toute sa vie que 'Europe est « la partie pré.
cieuse de 'univers terrestre, la perle de la sphére, le cerveau d’un
vaste corps® », Le reste de I'humanité constitue pour lui « les
négres variables et les fakirs indéfinis ». Et voila la cause enten-
due...

En fait, Valéry ne pouvait trouver en Europe de précédent qui
Paidit & interpréter sa découverte du moi pur d’une fagon qui
ne fit pas la simple expression de son tempérament. Or celui-ci
ne lui permettait guére de dépasser la toute premiére phase dans
la libération des apparences : celle olt tout ce qui avait paru capital
dans la vie intérieure, comme, & plus forte raison, & Pextérieur,
commence par perdre son éclat sous la lumiére pure que I'on a
entrevue. « Tous les phénoménes, par 1i frappés d’une sorte
d’égale répulsion, et comme rejetés successivement par un geste
identique, apparaissent dans une certaine équivalence [...]. Tout
cela est égal®. »

Cette dépréci: gapplique aux objets qui nous
entourent. C'est pourquoi le réel tangible, celui du monde sensible,
n'a ni saveur ni signification. Ses éléments sont interchangeables et
aussi peu pourvus les uns que les autres d’une voix pour sexpri-
mer. « Le réel ne signifie rien, ne profére rien. Cael non enarrant
quidquam. Ce qui est n’a rien & dire., » Valéry annonce de la
sorte nos partisans de I « absurde », qui ne font qu'étaler en
larges tartines ce qu’il avait su concentrer. Tout Vessentiel des
pages les plus connues et les meilleures de La Nausée se rencontre
déja dans cette phrase du Vinci de 1894, & propos du mot « na-
ture » :

il

Le plus souvent, il suscile la vision d'une éruption verte, vague
et continue, d’un grand travail élémentaire s'opposant & I’bumain,
d’une quantité monotone qui va nous recouvrir de quelque chose
plus forte que nous, s’ enchevétranl se déchirant, dormant, brodant
encore, et A qui, les podtes de la cruauté,
de la bonts et plusieurs autres intentions 4.

38. La Crise de l'upnl, 1919, dans Variété, p. 23.
39. Variété, p.

to. Propos, p. 9

&r. Variété, p. 218,
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Mais Valéry ne va pas moins loin dans la destruction du moi
ordinaire et rejoint 4 peu prés les conclusions de 'anatza bouddhi-
que. Rien ne trouve gréce : ni notre machine a penser et & sentir,
ni ce centre auquel nous rapportons tout ce qui nous arrive et
qui forme notre personnalité.

Notre personnalité elle-méme, que nous prenons grossidrement
pour notre plus intime et plus profonde propriété, pour motre sou-
verain bien, n’'est qu’une chose, el muable, et accidentelle, auprés
de ce moi le plus nu (...). Son acte est toujours relatif; ses chefs-
d'ceuvre sont casuels. Elle pense périssable, elle pense individuel,
elle pense par raccrocs {...). Et d’ailleurs elle n'est pas sire d'tre
positivement quelgu’un £,

En 1932 encore, il répéte que le moi pur est celui qui « s'op-
pose méme & Plidentité, 3 la mémoire méme, & la personnalité du
sujet® ».

Puisqu’il ne reste de solide, de « réel » an sens indien du mot,
que cet « esprit de I'esprit », on ne saurait se reconnaitre tout a
fait dés que Pon en sort. Sous peine de se trahir, « Jhomme de
Pesprit doit enfin se réduire sciemment & un refus indéfini d'étre
quoi que ce soit# ».

La critique que Valéry aimeit & faire de la philosophie trou-
verait sa meilleure justification dans cette chute de valeur de toute
idée (en tant que vaine « formation » de Desprit) par rapport
a la conscience de degré absolu. La philosophie occidentale, sur-
tout quand on la prend sous ses aspects les plus scolaires, a été
souvent pure construction de concepts. Elle a dressé des édifices
dont les matériaux semblent & Valéry aussi incertains que les plus
banales des idées, les assemblages tout aussi arbitraires que les
spéculations de café. « L’homme méme qui s’y livre sciemment
ne sait expliquer exactement ce qu’il fait*, » Elle vaut seulement
comme exercice de langage. « La philosophie, si 'on en déduit
les choses vagues et les choses réfutées, se rsmene maintenant
a cing ou six probl® précis en app i inés dans
le fond, niables & volonté, toujours réductibles & des guerelles
linguistiques, et dont la solution dépend de la maniére de les

Ga. I X
4. Ibi 221, La politique de Uesprit.
0 foid. g o,

§. Ibid., 1, p. 17, Pragments d’un Descartes.

23



334 GABRIEL GERMAIN

écrire. » Son intérét git « dans la délicatesse de I'appareil logique
et psychologique de plus en plus subtil (...); il ne réside plus dans
les conclusions. Ce n'est donc plus faire de la philosophie que
d’émettre des considérations méme admirables sur la nature et son
auteur, sur la mort, sur la durée, sur la justice (...). Notre phi-
losophie est définie par son appareil, et non par son objet® ».
Pure gymnastique intellectuelle, dont la valeur pour exercer I'esprit
reste sans doute inférieure, dans l'estimation de Valéry, & celle
de la poésie et des mathématiques.

Mais ici se révéle une premiére inconsistance dans sa pensée.
11 a voulu exempter de cette dépréciation générale I'idéal de con-
naissance qu’il tenait de sa jeunesse, et dont le modéle le plus
parfait lui paraissait la rigueur des géométres. On sait d'ailleurs
que sa faiblesse en mathématiques l'avait empéché de préparer
le concours de I'Ecole navale, et I'on peut voir dans son culte
pour cette science un désir secret de compenser un échec trop
réel par une exaltation vengeresse. Le chef-d’euvre de Desprit
humain, c’est donc, selon lui, la géométrie grecque. I est carac-
téristique de son esprit et de son « hellénisme » qu’il n’admire ni
la Gréce dionysiaque ni la Gréce éleusinienne et orphique, qu'il
ignorait peut-étre de bonne foi, car elle n’était guére connue en
France au temps ol il formait son esprit. Il s'en tient & la Gréce
des lignes, celle de l'architecture et de la géométrie, celle d’Eu-
palinos.

Pour construire notre science, il a fallu qu’un medele relativement
parfait tui 0t proposé (...). La géométrie grecque a 16 ce modele
incorruptible, non seulement modéle proposé 4 toute connaissance
qui vise & son état parfait, mais encore modele incorparable des
qualités les plus typiques de I'intellect européen .

La Grece de Valéry, c’est encore celle des sophistes, au nombre
desquels il n’éprouverait aucun chagrin de se voir rangé. « Le
rhéteur et le sophiste, note-t-il, sel de la terre. Idolatres sont tous
les autres qui prennent les mots pour les choses et les phrases
pour des actes®. » Convaincu que la pensée se raméne a des
variations sur le langage, il appartient de fait & la famille d’esprits

46. Ibid., p. ¢8.
47. Conférence 3 1'Université de Zurich, 15 novembre 1933, dans Variété,

P 8. Rhumbe, p. 127,
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qu'a poursuivie Platon. Aussi a-t-l repris plusieurs fois & son
compte la formule de Protagoras : « L’homme est la mesure de
toutes choses. »

Ce faisant, il s'enfonce dans les contradictions et les difficultés.
Contradictions, car, au regard du moi pur, aucune méthode con-
ceptuelle ne garde de valeur absolue; Valéry aurait donc dit cri-
tiquer sa notion de « rigueur », la valeur de la logique géométri-
que, les notions mémes sur lesquelles elle repose. Difficultés, car
la formule de Protag n’a que les apy de la clarté. '

Ici il fallait choisir. Quel homme désigne-t-on, quand on répéte
qu'il « est la mesure de toutes choses » ? Celui qui poursuit un
jeu de construction, avec des pensées « périssables, individuelles,
de raccroc » (celui qui habite le Champ de la Connaissance) 7 Ou
bien, derriére 'homme transitoire, un esprit universel, aux opéra-
tions toujours valables, supérieur 4 la personnalité (Celui-qui-
connait-le-Champ) ?

Or Valéry a hésité. Parfois il a penché nettement dans le
deuxiéme sens.

Dire que 1'homme est mesure des choses, ¢’est opposer A la diver-
sité du monde I'ensemble ou le groupe des pouvoirs humains; cest
opposer aussi & la diversité de nos instants, 3 la mobilité de nos
impressions, et méme 2 la particularité de notre individu, de notre
personne si; i et comme i dans une vie
locale et fragmentaire, un Moi qui la résume, la contient, comme
la loi contient le cas particulier, comme le sentiment de notre force
contient tous les actes qui nous sont possibles... Nous sentons,
quand nous méritons de le sentir, ce Moi universel qui n’a point
de nom, peint d’histoire, et pour lequel notre vie observable, notre
vie recue et conduite ou suble par nous m'est qu'une des vies

que ce moi et pu épouser 80,

Le moi pur est ici nettement senti (puisqu ll saglt de sentir)
comme absok a notre ] (et
non pas seulement universalisable) et sans doute placé au-dessus
du temps et de la mémoire, puisqu’il aurait aussi bien pu « épou-
ser » un autre individu. C’est dans ce sens que Valéry a parlé de
la « générelité presque inconcevable » du génie, qui « le porte

4. Valéry a confié 3 Aimé Lafont qu'il connaissail mal Platon et savait trop
peu de gree pour s'intéresser & lui (Figaro littéraire, 19 juillet rg5a). 11 ai
surprendro ses nlerlocuteurs; il wen Teste fas moins vrai que o « plato-
nisme » d’Eupalinos est de pure fo

o Variété, b, 25745, thxte da movembre 1933,
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en quelque maniére a la puissance de I'univers correspondant ».
Car seul I'homme de génie sait s'identifier au moi pur, ce « pro-
nom universel, appellation de ceci qui n'2 pas de rapport avec
un visage ® »,

Valéry — qui I'eiit imaginé ? — s’approchait 'de I'orthodoxie
indienne. C’est en effet un monstre assez singulier qu'une « perma-
nence fondamentale d’une conscience », surtout quand on réduit
celle-ci 4 sa pure fonction de conscience, indépendante de tout
objet, surtout enfin si, comme il 'ajoute, « rien ne la supporte » %,
Peut-elle subsister ainsi en suspens dans une sorte de vide ? Mais
cherche-t-on a rendre a cet universel assez de « support », assez
d’étoffe pour qu'il ait de I'étre (et I'expérience nous impose de
dire qu’il est), on est tenté dy voir ce que 'homme connait de
plus étre en fait détre, tenté d’y sentir PEtre universel.

Valéry, comme tant de ses contemporains, avait trop horreur
de V'étre pour avancer jusque-ld. Mais il avait répugné d’autre part
& suivre la voie négative jusque dans son sens le plus profond,
jusqu’aux négations radicales qui Pauraient détaché des derniéres
positions intellectuelles. C’est 12 qu’une aide bouddhique aurait pu
Iui étre utile. Faute de se dépouiller tout a fait, il va rester trés
déconcerté entre un monde qu’il a déprécié et un moi dont l'es-
sence lui échappe.

o

Eitil rencontré un guide, il est douteux qu'il Vet suivi. Il
lui manquait, pour avancer, de remplir certaines conditions spiri-
tuelles qu'exigent, avec un accord significatif, tous les maitres
de la vie intérieure. La encore son cas est exemplaire.

Certes Valéry avait rajson-de proclamer comme vertus cardinales
du penseur « la liberté, la pureté, la singularité et Iuniversalité
de Dintellect ». 11 fut dévoué jusqu'au sacrifice a la liberté et &
la pureté; il fut conscient de luniversalité, Mais il s'est égaré
sur la singularité, qu'il a entendue en littérateur et en artiste,
dans un sens tout & fait exclusif : c’est pour lui le fait d’étre seul
de son espéce.

11 ne faut pas prendre pour une affirmation de petit jeune
homme entété de lui-méme ce qu'il écrivait & Gide le 10 novembre
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1894 : « Je te disais abandonner les idées que j’avais dés que d'au-
tres me semblaient les avoir. Clest toujours vrai. » On ne saursit
non plus préter au seul M. Teste « la joie de se sentir unique
— grande volupté particuliére ». Dans son dge milr, il ne fait qu’ac-
centuer les formules de ce genre. Parlant de Stendhal d’abord ®,
puis de Descartes, il se plait & reprendre le terme d’égotisme,
forgé par le premier, et il en caractérise la méthode du second &,
1l en fait gloire & I'homme supérieur. Il voit dans « Porgueil
absolu qui ne veut dépendre que de soi » un grand principe de
force créatrice. « L’amour, la haine, Penvie sont les lumiéres de
Pesprit; mais l'orgueil en est la plus pure. 11 & illuminé aux hom-
mes tout ce qu'ils avaient a faire de plus difficile et de plus
beau. Il consume les petitesses ct simplifie la personne méme®. »

Ce que perd Valéry en senfermant dans sa « volupté » d'étre
unique, c’est la soumission & I'expérience interne et externe, l'art
de tirer legon de tout et de corriger en conséquence les vues
de lesprit. Sans cette souplesse, point de progrés intérieur. La
pensée de Valéry reste rigide a travers toute sa vie.

11 écarte de plus en plus également la sympathie, la faculié de
communion, plus capitales encore. Il cultive au contraire les dif-
férences qui séparent. « Se mettre tout a I'écart et au dela de toute
comparaison. Les « grands hommes » font sourire certains hommes
incommensurables”. » Ces « hommes incommensurables » s’ap-
pellent sans doute Descartes, Vinci, Poe ou M. Teste, qui trouvait
« le génie facile » Mais on sait combien il entre en eux de
Valéry.

Entre Phomme « incommensurable » et l'individu ordinaire, il
ne découvre rien de commun que les éléments les plus vulgaires
de notre nature. « Tout &tre fort et pur se sent autre chose qu’un
homme et refuse naivement de reconnaitre en soi I'un des exem-
plaires indéfiniment nombreux d’une espéce ou d’un type qui se
répéte. » Il s'excuse, sans beaucoup de conviction, de dire qu’ « en
allant un peu trop loin sans doute », &tre incommensurable « c’est
refuser d’étre mortel et vouloir aveuglément ne pas étre de méme
essence que ces gens qui passent et fondent 'un aprés l'autre autour
de nous® ».

54. Ibid., 11, 193o.

55. Faussement da:lleurs mais on n’a pas fini de travestir Descartes. —
Variéts, p. 218, texlo de 1037,

56. , Pp. 8p et 172.

57, lbld, p 9r.
58, Ibid., p. 9a.
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Rien de ce qui attache les hommes ne peut retenir « individu
de premiére grandeur »; « il sent bien qu'il ne peut pas se définir
entiérement devant lui-méme par les données et par les mobiles
ordinaires. ¥ivre, et méme bien vivre, ce n’est qu'un moyen pour
lui (...). Agir, ce n'est encore qu’un exercice. dimer, je ne sais
pas s'il Iui est possible® ». De fait Valéry lui-méme, malgré la
« gentillesse » que lui ont reconnue ceux qui Pont approché, mal-
gré lattachement qu’il a marqué dans sa jeunesse a Mallarmé,
connut-il la vraie communication avec les étres ? Il s’est attaché &
quelques rares esprits, mais disparus, recréés par lui a son image ®,
en vertu de ce narcissisme qui a éé sa plus profonde inspiration
— et la raison de son échec dernier. Il a poussé un jour ce cri
du ceeur : « L'existence des autres est toujours inqueetante pour le
splendide égotisme d’un penseur L »

Hélas! a qui finit-il par ressembler quand il écrit : « Je demeure
peu lecteur, car je ne recherche dans un ouvrage que ce qui peut
permettre ou interdire quelque chose 3 ma propre activité® »?
Au sénateur Pococurante : « Je ne lis que pour moi; je n’aime
que ce qui est & mon usage . »

*
P

Ainsi done, Valéry a heau s’étre dépouillé de certaines illusions
ol 'homme s'embarrasse d’ordinaire, il est resté trop attaché a
ce lui-méme quil aurait dii savoir renier, comme & quelques idoles
intellectuelles de son temps, pour parvenir a la lucidité supérieure.
Tant il est vrai qu'il fatt & 2 la pe'nsee, méme dans des usages qui
sont d’abord prop non la recmude,
mais le renoncement a soi, Phumilité et la charité, et quil n’y
a pas un Yoga de la connaissance qui se puisse poursuivre loin
sans une maitrise de Iétre tout entier ®.

So. Ibid., p. :83.
On remarquera qu'ils sont lous masculins. On ne voil pas que Valéry
s soit Intéressé au génie féminin.

Or, Variété, p. 148. — Gide 2 noté avec la farocité lucide qu'il réservail
& ses meilleurs amis : « Incapable de vraie sympathie, il no s'esl jamais laissé
Asiraire do sol par sulrui » Gournal, 8 Al 1ga7).

6a. Variété,

G5, Candide, XXV, « Oh 1 quel homme supéricur 1 dissit Candide entre ses
dents, quel gfand génie qual co Pocoeursnie | Rien ne pout Tui plar, »

L3 bouddhismo domands su yogin sila, 1a pratique des varius cardinales.
Do = jours Shri Aurobindo donne comme méthode une « eynihise des
yoga »
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Loin de trouver dans la connaissance du moi pur une assurance
et une source de joie, Valéry se détache progressivement d’une
vie qui lui parait dépourvue de sens et de saveur. C’est en vain
que Pon a essayé de montrer de l'optimisme dans Fexclamation
du Cimetiére Marin : « 11 faut tenter de vivre! » Tenter! c’est
déja significatif. Mais voici qui compléte : « Vivre est une pratique
essentiellement monotone %, » Et cette terrible formule du vieillard
asséne le dernier coup : « La vie est la chute d’un corps®. »

Du moi pur lui-méme, resté en suspens dans un vide spirituel,
Pintérét de Valéry se détourne parfois. L'intuition quil a crue
décisive n’est peut-étre qu'un arrét devant un mur noir : « Ce
noir que je regarde quand je pense®. » Si le moi universel n’est
que pure puissance, il risque aussi de se trouver « réduit i la
supréme pauvreté de la puissance sans objet ». « Ce n'est plus
qu’un corps noir qui absorbe tout et ne rend rien ®, » A le regar-
der fixement la vue se brouille. « A peine si nous pouvons con-
cevoir et ébaucher ce que c’est que de penser la pensée, et dés
ce second degré, dés que nous tentons d’élever & cette seconde
puissance notre conscience, aussitdt tout se trouble®. » La aussi
Tége ne fait qu'apporter plus d’incertitude : « Le Moi n’est peut-
étre qu'une notion commode aussi vide que le verbe « ére » —
tous les deux d’autant plus commodes qu’ils sont plus vides™. »

itude et dégoiit conduisent & un refus uni 1 dont Valéry
veut faire une loi de notre nature : « Nous-mémes consistons
précisément dans le refus ou le regret de ce qui est; dans une
certaine distance qui nous sépare et nous distingue de Pinstant.
Notre vie n’est pas tant I'ensemble des choses qui nous advin-
rent ou que nous fiimes (...) que celui des choses qui nous ont
échappé ou qui nous ont dégus™. » Les trois derniéres répliques
de son Faust viennent montrer qu'il faut comprendre je quand il
dit nous :

Tu ne sais que nier.
‘Ton premier mot fut Non,
Qui sera le dernier.

65. Variété, p 233,

6. ge, p. 184,
©. Logibaok de M. Teste, ip. 50, nousalle &ition.
. Variat, b vo e, 189, texle do

019
- Ibid. 1t Discours en Phonnéur de Geethe, do 1g3.
0. M

7 Morsatis fm quel, t. I, p. 88).
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La méme cuvre résume son expérience de la vie au moment
d’en sortir :

J'en sais trop pour aimer, j'en sais trop pour hair
Et je suis excédé d'étre une créature.

Mais, au fait, nous étions prévenus depuis longtemps : « Il n’y

a pas un grain d’espérance dans toute la substance de M. Teste™. »
5,
e

Au fond, ce penseur aux formules tranchantes, volontiers explo-
sives, ne serait-il pas un timide et un hésitant, comme semblent
le montrer encore ses transports d’orgueil au cerveau, son goit
des paradoxes, Pagitation physique décelée par ses cigarettes con-
tinuelles comme par son parler précipité et confus, 'expression si
divisée de sa physionomie ? Il n’a pu se résoudre & reconnaitre
de l'étre en Ini-méme, encore moins a se plonger dans la con-
science de I'Etre.

Faute de décision de sa part au moment capital que j’ai cherché
4 préciser, il se range, lui qui se veut « incommensurable »,
dans cette foule qui, autour de nous, est en train de se suicider
en se coupant des sources permanentes de toute vie, soit par
impuissance & assumer la charge d’étre, soit par crainte de perdre
ce qu'elle appelle son intelligence.

Si Valéry n’avait été que ce penseur replié sur une mortelle
blessure, il resterait comme un témein de cette fin assez lamentable.
Dailleurs un témoin de haute qualité, par Pacuité de certaines
analyses, leur nouveauté en Occident, la tension de la conscience
et 'art de Vexpression. Ce serait un type supérieur de « damné
vivant® », un damné de luxe, de bien meilleure société que les
damnés visqueux qui lui ont succédé dans le « Huis clos » de
Fenfer intellectualiste.

Heureusement il ne pensait pas toujours. Clest ce qui a sauvé
Valéry poéte de Valéry penseur.

GABRIEL GERMAIN.

72 Lottre de Mme Bmilie Teste, p. 53. On ne voit pas qu'il soit possible de
tirar do son uvTe un systbme cohGrent jusqu'as boul, un, valérys it,
algnt los gonboan slovi.en co sens 4o M. Bémol. T, S. Eliot ost allé dun
mot au fond de Valéry : = Son esprit, je crois, était profondément destructeur
 ninilise » GPaul Valéry ivert, p- 6.

opposer au « libéré vivant ».
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LA RESPIRATION VOLONTAIRE®

Comme on sait, les Orientaux ont développé toutes sortes de
méthodes et de pratiques pour fortifier I'influence de la pensée
sur le corps, de 'esprit sur la matiére. Ils visent & accroitre et
& enrichir ainsi la personnalité humaine, qui est avant tout une
puissance spirituelle, et & intensifier la volonté, expression par
excellence du pouvoir conscient et réfléchi, de sa puissance de
contrdle et d’action.

Or, parmi ces procédés psycho-physiologi la iration joue
un rdle capital, et les Orientaux en ont, de tout temps, reconnu
la grande valeur. D’une part, la respiration est une fonction phy-
siologique capitale, nécessaire au maintien de la santé et de I'équi
bre nerveux et humoral; d’autre part, tout en étant spontanée et
naturelle, elle peut &tre réglée, contrdlée par la volonté. Elle permet
un échange matériel et spirituel continu avec le milieu ambiant,
elle dirige la plupart des fonctions et des activités, elle assure
une bonne vitalité et apporte & organisme quantité d’éléments
matériels et énergétiques, des forces psycho-physiologiques inap-
précisbles.

Les Orientaux attribuent & la respiralicn un pouvoir extraordi-
naire, quasl surnaturel, qui permet & esprit de dominer la matiére.
La respiration a ainsi un ere spirituel indi ble, et son
exercice constitue une pratique & la fois hygiénique, médicale et
religieuse, presque un rite. Si I'on jette un coup d’eeil sur la lin-

. Dt Walter Miche), La respiration volontaire, un vol. in-i® de 134 pp.,

Librairic Malotne, Parie, 195,
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guistique, on se rend compte.que dans la plupart des langues indo-
européennes le méme terme désigne aussi bien I'inhalation d’air que
le souffle et Fesprit.

Bien des religions et des p}ulosophxes orientales et méme occi-
dentales dent les ires réguliers et systé-
matiques. C'est surtout le Yoga qui les enseigne et les pratique
et qui leur attribue une valeur éducative et spirituelle incontes-
table.

La médeci idental ionaliste, positiviste et ériali
en grande partie, a longtemps négligé cette méthode, hygiénique
et thé i a la fois inté utile et simple. C'est seu-

lement ces vingt & trente derniéres années que la science médicale
s'est rapprochée des méthodes empruntées a I'Orient et a étudié
entre autres l'influence et les effets multiples de la respiration
correctement pratiquée. Nous devons savoir gré au Dr W. Michel
{Genéve-Fribourg) d’avoir résumé dans som ouvrage si instructif
toutes les expériences et les observations faites en ce domaine
et de nous présenter ainsi ‘en une vue synoptique large et claire
Ie pmbleme de la sous I'angle scientifi

médical et i Ainsi on peut
se rendre compte comment la science occidentale rejoint et com-
pléte la sagesse orientale et confére aux procédés qu'elle emploie
une assise solide et sérieuse. On peut dire que les savants occi-
dentaux et les sages bonddhistes et hindous arrivent par des voies
différentes 4 des résultats analogues, sinon identiques, et cest la
un fait réjouissant aussi bien pour les hommes de science et les
praticiens que pour les malades et tous ceux qui ont & ceeur de
jouir d’'une bonne santé et d’une maitrise psycho-physique stable
et siire.

PP
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Avant dana]yser plus en détail les effets »hysico-chimiques,
et. de la respiration volontaire,
disons ici bri¢vement en quoi elle consiste.

Le principe c’est, répétonsdle, de contréler consciemment et
d’une maniére réfléchie Pinspiration et Pexpiration, d’en régler &
volonté la durée, la profondeur, I'intensité. Une erreur qu’on com-
met souvent, c’est de croire qu’il faut respirer le plus rapidement
possible. Ce serait une faute d’autant plus grave qu’elle entraine
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des conséquences ficheuses pour la santé et les fonctions du corps.
Une respiration rapide, haletante, fatigue l'organisme et est tou-
jours superﬁcielle. Les résultats qu'on atteint ainsi sont exactement
opposes a ceux qu’ on se propose d’obtenir.

ire doit, an ire, étre lente, p
et regullere. Elle comprend quatre temps, I'inspiration et Pexpira-
tion séparées Pune de l'autre par une période de rétention de
Pair et une courte période d'arrét postexpiratoire. Ce sont surtout
les trois premiéres phases qui importent. Leur durée varie d’aprés
la constitution individuelle, Iétat de santé ou de maladie, I'équi-
libre intérieur, le degré d’entrainement du sujet. Au début, Pinspi-
ration est d’environ trois secondes, l'expiration de trois i quatre
secondes et la période de rétention de six secondes enviren. Puis,
au fur et & mesure que Pindividu s'entraine et s’adapte, la durée
de ces phases s’allonge et peut comporter au bout d’un certain
temps 9, 9, 10 et 24 secondes environ. Bien entendu, il n'y a dans
tous ces chiffres aucune régle fixe; tout est affaire de dosage et de
nuances.

Les exercices respiratoires peuvent étre pratiqués [assis, couché,
debout, etc.] en diverses positions et de différentes maniéres, selon
les écoles et les auteurs. Voici le procédé que préconise le Dr Mi-
chel.

Dans le premier exercice, le sujet est assis droit et immobile;
il inspire et expire profondément une douzaine de fois. Cet exer-
cice qu'on pratique matin et soir & jeun permet de rééduquer les
fonctions respiratoires.

Dans un second exercice, on se bouche d’abord la narine droite;
on aspire lentement par la narine gauche, puis on expire par
Pautre narine. On renverse ensuite ordre des narines, en respirant
par la narine droite et en expirant par la narine gauche. Par Ia,
on ghabitue & respirer trés lentement, ce qui favorise un déplis-
sement graduel et harmonieux des alvéoles pulmonaires.

Enfin, le troisidme exercice se pratique comme le précédent,
mais on y intercale un temps d’arrét ou de rétention entre I'inspi-
ration et I'expiration.

I convient de ne passer d’un type d’exercice au suivant que
lorsque le précédent a été bien pratiqué pendant un certain temps,
c'est-d-dire quand il est devenu en quelque sorte habituel, auto-
matique. On doit Sentrainer lentement et ne pas dépasser une
dizaine ou une douzaine de respirations.

1
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11 est possible de combiner la pratique des respirations volon-
taires avec des exercices gymnastiques réguliers, bien adaptés et
correctement dosés. D’autre part on peut associer la spirothérapie
{traitement par la respiration) avec des cures d’air et de soleil
diverses qui en accentuent ou en nuancent les effets et qui ont
souvent des indications. analogues.

Nous ne saurions analyser toutes les modalités du procédé respi-
ratoire et nous nous contentons de souligner ici qu’il doit étre
pratiqué réguliérement pendant quelques minutes matin et soir,
éventuellement aussi au milieu de la journée, et qu’il exige, au
début du moins, un contrdle médieal minutieux,

*
e

Quels sont les effets de cette respiration volontaire {ou pro-
fonde)? Pour bien les comprendre, il faut songer que c’est un
P pl a la fois physique et chimique. 11
existe en effet une irati éri {ou ilation pulmo-
naire) consistant dans I'inhalation d’air frais par le travail régulier
de tout Pappareil respiratoiré (nez et rhinopharynx, trachée, bron-
ches, alvéoles pulmonaires) et l'exhalation d’air vicié amené dans
les poumons par le sang vemeux des artéres uuhnonanras, et d'au-

tre part une respi ou l grice a laquelle
Ies cellules du corps peuvent absorber les éléments nutritifs et
énergétiques de Iair inspiré, et libérer des déchets gazeux, produits
par D'activité des organes, en les éliminant dans le sang. La veine
pulmonaire et les artéres (non comprise Fartére pulmonaire), trans-
portant Dair {rais inhalé depuis les poumons jusque dans tous
les tissus et cellules du corps et les veines (sauf la veine pulmo-
naire) et Partére pulmonaire qui charrient les produits de com-
bustion depuis les organes jusqu’aux poumons, sont les vecteurs et
instruments indispensables de’ ce double travail.

On voit ainsi que la respiration a un double aspect : physique
d’une part, puisqu’elle consiste en un transport et un échange cons-
tants d’éléments gazeux, chimique d’autre part, car elle fournit
aux cellules certains « aliments » contenus dans Pair et les débar-
rasse de produits toxiques. Ce sont, comme on sait, Poxygéne (0,),
gaz vivifiant, nutritif et dynamogéne au premier chef, et Panhy-
dnde carbomque (CO,), un des produits principaux du travail

ire. Nous d encore plus loin sur le réle
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respectif de chacun de ces deux gaz. Notons cependant que l'air
contient en outre d'autres gaz et éléments qui, sans jouer de role
aussi essentiel dans Porganisme, ne doivent cependant pas étre
sous-estimés. Ce sont Vazote, contenu pour 4/5 dans l’atmuaplwre
et qui intervient dans le i Lul )
les gaz inertes tels que I'hélium, Pargon, etc., enfin des poussiéres
minérales qui, si elles sont assez abondantes, comme c’est le cas
dans les agglomérations urbaines, peuvent exercer une influence
nocive sur l'appareil respiratoire et, indirectement, sur le reste
de Iorganisme.

Enfin I'air total comme tel a aussi une grande importance.
11 faut relever en outre que la présence dacides volatils dans
certains milieux — par exemple au voisinage de volcans, d’usi-
nes, etc. ~— peut se montrer trés salubre, de méme que I’air marin.

- La quantité d’air inspiré a aussi son intérét et son importance.
Elle varie selon le milieu, le poids du corps, sa structure, sa
position, selon Yactivité et la mentalité de P'individu. L'inspiration
normale améne en moyenne 500 em?® d’air. Grice & I'inspiration
profonde, on y ajoute généralement 1000 a 1500 cm® d’air supplé-
mentaire. Si I'on inspire normalement et que Pexpiration qui suit
est profonde, on expulse 2000 cm?® d’air, soit les 500 cm® dair
normaux et 1500 cm?® d’air de réserve. L'inspiration et l'expira-
tion profondes permettent d’éliminer 4000 ecm?® d’air, correspon-
dant & la capacité vitale. Celle-ci s’accroit peu 4 peu avec l'en-
trainement. 1l reste alors encore dans les poumons environ 1200 cm®
d’air résiduel. Bien entendu, tous ces chiffres varient avec Pétat
de santé ou de maladie, la constitution, etc.

Ajoutons ici guelques mots sur I'anatomophysiologie de P’ap-
pareil respiratoire. Le rhinopharynx et particuliérement le tissu
lymphatique et les amygdales jouent un réle dans la défense de
Porganisme. Toutes les voies aériennes supérieures ont, entre
autres, pour tiche de réchauffer et d’humidifier I'air inspiré. Les
parois bronchiques ont une fonction mecamque et protectrice con-
tre les agents microbiens. Les p deux éléments
particuliérement inté et utiles & itre : les cellules
migratrices ou cellules & poussiére qui retiennent les corps étran-
gers et liquéfient la fibrine coagulée du plasma sanguin, les fibres
collagénes et élastiques sur le pourtour des bronches et des veines
qui interviennent dans le dépli des alvéoles
au moment de inspiration. Le poumen ient aussi des cor-
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rélations nerveuses étroites avec le reste de l'arbre respiratoire,
T'appareil digestif et d’autres organes. Enfin les plévres participent
également 2 la respiration. Leur fonction normale dépend d’un bon
fonctionnement du diaphragme.

Ajoutons ici que Pacte respiratoire est réglé d’abord par les
nerfs innervant les bronches et les poumons — l'influx sensitif
étant formé par I'extension ou la compression des alvéoles, etc. —,
puis chimiquement par la teneur du sang en CO, qui stimule
les centres respiratoires de la moelle allongée, enfin mécaniquement
par élasticité des fibres péribronchiques et autres, dont nous venons
de parler.

Pour bien saisir I'influence de la respiration volontaire sur la
santé et Iéquilibre physique, il faut se rendre compte des gon-
nexions internes qui existent entre la respiration extérieure et
intérieure, et les diverses fonctions cofporelles. Considérons-les
brievement les unes aprés les autres,

L’inspiration et l'expiration agissent d’abord directement sur
la circulation. La premiére entraine une diminution de pression
dans la cage thoracique, une augmentation de pression dans la
cavité abdominale; il en résulte un afflux du sang de I'abdomen
vers le thorax. La seconde a un effet exactement contraire et
détermine un courant sangum en sens oppose Ce double mouve-
ment active ainsi i a non
dans les cavités thoracique et abdominale, mais aussi vers le
bassin et les extrémités. Le travail du ceeur est aussi intensifié :
il v a afflux de sang vers le ceur gauche au moment de I'inspi-
ration et mouvement contraire lors de I'expiration.

Les changements de pression intrathoracique influencent les
extrémités nerveuses du sinus carotidien et de la crosse aortique,
qui réglent a leur tour la pression artérielle.

La pression sanguine varie ainsi avec la respiration; il est
possible également que des influences nerveuses se fassent sentir
el

D’autre part, rappelons que ce sont le sang et les vaisseaux qui
sont les moyens de propagation par excellence des gaz respira-
toires. L'état du sang, sa teneur en hémoglobine, la matiére colo-
rante sanguine qui sert de vecteur a Poxygéne, avec lequel elle
forme l‘oxyhemcg]obme, et 3 a Panhydride carbonique, jouent un
réle dé ion p en amenant une quan-
tité lé i d’O,. peut en partie la carence en
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hémoglobine ou un manque de globules rouges. La respiration
dirigée sur Pinspiration et la rétention d’air inspiré soulagent le
coeur et augmentent la diurése® L'inspiration profonde corrige
les effets de Poxydation le de ’hémoglobine; Ia irati
profonde agit de méme sur une réduction anormale de I'hémo-
globine.

On peut se rendre compte indirectement de Paction de la respi-
ration profonde sur la fonction circulatoire en considérant les
effets du manque d’oxygéne. On a remarqué par exemple que la
respiration prolongée a travers un masque & gaz entraine souvent
des troubles cardiaques et circulatoires, et certains cas d’angine
de poitrine reconnaissent cette origine. Il peut aussi en résulter des
arythmies?® cardiaques et un infractus¢ du myocarde (par manque
d’oxygénation de cet organe).

Nous avons parlé tout a 'heure de I'importance de la période
Qarrét dans le rythme cardiaque. En effet Dinspiration, méme
prolongée, ne suffit pas. 1l faut, en outre, que I'oxygéne inspiré
ait le temps de pénétrer dans le sang artériel et d’arriver en
quantités assez grandes jusqu’a toutes les cellules du corps; c’est
pourquoi la période de rétention doit étre suffisamment prolongée.

Passons aux entre la iration et les i
digestives. Celles-ci sont égal 1 de nature physiq
et chimique. La respiration agit d’abord par voie mécanique et
nerveuse sur les mouvements péristaltiques de I'estomac et de
Iintestin — ainsi que des organes annexes. Elle régularise leur
activits, stimule et tonifie leur musculature lisse. Il faut y ajouter
leffet mécanique direct du piston diaphragmatique.

D’autre part, laction de la respiration est chimique. Elle in-
fluence la composition du milieu intérieur, du sang et des humeurs.
Pour comprendre ce fait, considérons de plus prés les phénoménes
de la respiration tissulsire. Au moment de l'inspiration, I'hémo-
globine se charge d’oxygene avec lequel elle se combine et qu'elle
transporte vers les cellules, Puis "oxyhémoglobine est réduite, et
Thémoglobine se charge de I'anhydride carbonique pour I'amener
vers les poumons. On peut dire que le rythme de la respiration,
la présence et Pabsence slternées d’oxygéne permettent l'absence
et la présence du gaz carbonique. Clest ainsi qu'en alternant la

2. Eliminalion de V'urine.
3] Troubles du rythme.
4. Infiltration d'un tissu non vascularisé par du sang.
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présence d’0, et de CO,. I'hémoglobine et la respiration réglent
la réaction absolue du sang, son degré d’acidité (exprimé par la
fonction PH). La fixation d’oxygéne au niveau des alvéoles et sa
libération au niveau des tissus, de méme que la fixation du CO,
dans les tissus et sa libération dans les p dépends

la tension (c'est-d-dire de la pression ou force expulswe et pro-
pulsive) de chacun de ces gaz dans le sang, de leur baisse ou de
leur élévation par rapport au milieu ambiant : or la tension de
Poxygéne est déterminée, & son tour, par le degré d'acidité du
sang. On a trouvé, par des investigations approfondies, que, toutes
conditions extérieures étant égales, le PH sanguin et le CO,
alvéolaire sont constants, et cela grice a la présence dans le sang
de réserves alcalines, de bicarbonates alcalins (de soude en parti-
culier) qui jouent le role de tampon protecteur, empéchant aussi
bien une hyperamdlte qu une hyperalcalose de se produire. L'alti-
tude, la p i bien des maladies, la noun
ture, les remédes, le travml, les soucis modifient prowsmremenl
le PH, mais le seul moyen de le transformer d’une fagon dura-
ble, c’est la respiration volomalre

Aprés cette longue digressi: himi idé 4 nou-
veau I'influence de la respiration sur les fonctions digestives et sur
la nutrition.

On sait que I'acide chlorhydrique sécrété par 'estomac est en
rapport avec Pacidité générale des humeurs. Si l'estomac séeréte
de plus grandes quantités d’acide, il y a tendance & I'alcalose. Les
fortes déchlorhydrations par diarrhées, vomissements ou sueurs
profuses entrainent une diminution de l'acidité chlorhydrique
(HCE) gastrique et une augmentation de l'acidité. Ce qui nous
intéresse davantage ici, c’est le fait qu’une forte ventilation pul-
monaire diminue la quantité d’HCE gastrique. Elle agit surtout
sur Pacidose quelle régle et modére, et influence ainsi Iacidité
gastrique comme I'alcalinité intestinale.

Elle intervient également dans les processus de nutrition. Ceux-
ci présupp une teneur suff des tissus, des humeurs et
du sang en oxygéne, qui dépend & son tour d’un apport suffisant
et prolongé de ce gaz au moyen de la ventilation pulmonaire. On
a constaté que ce sont les hydrates de carbonne® qui profitent le
mieux de P'oxygéne inhalé, car ils sont complétement brilés et

5. Sucres et amidons,
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formé diti 1

dans les en eau et en anhydride
carbonique. Si lindividu fournit un effort musculaire intense
et prolongé, il se forme 4 la longue dans les muscles et dans
le sang des substances de déchets, en particulier de I’acide lactique
produit de désintégration incompléte des hydrates de carbone.
Senl un apport abondant d’oxygéne au moyen de la respiration
volontaire permet d’éliminer cet acide en le transformant en eau
et en CO,. La respiration réalise l'oxydo-réduction continue grice
4 laquelle la cellule utilise pleinement le glycose (sucre de raisin).

Les protéines® et les graisses sont moins bien utilisées dans
les conditions normales. Aussi, les obéses, par exemple, présentent
des déficiences du melnbohsme que seule une respiration profonde
permet de b non en activant la
circulation, mais aussi en favorisant une transformation et, par
suite, une utilisation satisfaisante des graisses.

Parmi les autres substances qui interviennent dans les échanges
intercellulaires, il faut signaler surtout les vitamines qui jouent
le role de ferments et {avorisent, activent bien des processus
physiologiques, entre autres les oxydations cellulaires et le méta-
bolisme interne. De ce point de vue leur travail ne peut que profiter
de la respiration volontaire qui leur fournit, entre autres, I'oxy-
gene nécessaire. Ce sont surtout les vitamines C (acide ascorbique),
B, (eneurine) et B, {lactoflavine et nicotylamide) qui interviennent
dans les échanges intercellulaires et dont la carence peut étre, en
partie au moins, compensée par la spirothérapie (traitement par la
respiration),

On peut rapprocher les vitamines des in-
ternes de certaines glandes). La plus intéressante a considérer ici,
c’est la thyroide qui agit directement sur le métabolisme basal,
clest-d-dire sur l'absorption d’oxygéne et I'élimination d’anhydride
carbonique par les organes et les tissus. L'administration de cer-
taines préparations, telles que la thyréoglobuline, la thyroxine, etc.,
agit sur la respiration qu'elle stimule, active les oxydations, aug-
mente le métabolisme basal; il en est de méme de I'implantation
expérimentale (greffe) de parties de la glande; enfin le métabolisme
basal et tous les processus biochimiques sont accrus dans les états
hyperthyroidiens (de suractivité thyroidienne), tels que la maladie

N

6, Albumines, subslances complexes contenant de 'atole et d'origine avant
toul animale.

2%
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de Basedow. Inversement, l‘ablsuon de la glande et les états d'in-
suffisance thyroidienne (créti ) i une di-
minution de toutes les combustions. Une épreuve intéressante permet
de se rendre compte du rdle de la thyroide dans les processus
respiratoires. C’est celle de I’ « apnée volontaire ». On détermine
la durée de temps pendant laquelle un homme peut suspendre sa
respiration; cette période est de 20 & 25 secondes chez un individu
normal non entrainé et peut augmenter chez les sujets exercés,
les bons nageurs par exemple. Elle s'abaisse considérablement chez
les basedowiens et s’éléve chez les myxedémateux.

Quant aux autres glandes endocrines {a sécrétion interne), leurs
rapports avec la respiration sont moins nettement visibles, mais
sont cependant indiscutables; c’est le cas surtout de I'hypophyse,
des surrénales et des glandes génitales, dont les fonctions sont
en connexion avec le degré d'acidité (PH) du sang.

Enfin, il convient de noter les relations entre la respiration et
Ia peau d'une part, entre la respiration et les reins daulre part.

En ce qui concerne la premiére, elle a des fonctions 4’
et d'élimination 1mporlanles; elle contribue 2 régler la température
et Phumidité du corps en éliminant de la chaleur, de lair, des
sels organiques et inorganiques. Son activité dépend en grande
partie de l'acidité des humeurs qu'elle influence également. On
peut parler d’une respiration cutanée qui compléte la respiration
pulmonaire.

Les reins, pour leur part, sont des organes d’excrétion complé-
mentaires des poumons. lls évacuent les déchets liquides non
gazeux du métabolisme, les produits azotés et autres non éliminés
par les poumons, et contribuent aussi & maintenir un équilibre
acido-basique; ils controlent la chimie du sang et collaborent ainsi
avec les poumons. La production d’urée et d’ammoniaque dans les
reins va généralement de pair avec la production d'alcalins et de
gaz carbonique. La respiration confére au sang Péquilibre col-
loidal (les colloides sont des substances non cristallines, ne se
dissolvant pas dans l'eau, ol elles forment des suspensmns gelan-
neuses), grice auquel les alb et les
gardent I'homogénéité et intégrité qui assurent Iéquilibre du
métabolisme azoté.

Si la collaboration entre les poumons et les reins est troublée,
ce sont ces derniers qui en -.bissent les premiers les conséquences
ficheuses.
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Ainsi, on peut dire que la respiration est en connexion plus
ou moins étroite avec la plupart des fonctions corporelles. Elle
fournit & Porganisme l'oxygéne et I'énergie dont il a besoin,
régularise son équilibre humoral et nerveux, favorise les combus-
tions organiques, stimule les échanges nutritifs, assure une bonne
hématose (artérialisation du sang veineux), et établit ainsi la qua-
lité et la quantité des globules rouges, accroit la vitalité des hu-
meurs, distribue la masse sanguine dans les régions et les organes
ol elle est nécessaire, selon leurs besoms et leur état fonchonnel
L’apport régulier d’oxygéne en quanti ffi et Pélimi
continue d’anhydride carboni grice 4 la respirati
permettent de prévenir et de | souvent trés
bien des troubles fonctionnels, nerveux, et méme parfois organi-
ques. D’autre part, cette respiration agit aussi sur I'état psychique
et est pour Porganisme physique et moral une source de force,
déquilibre, de paix et de joie. Elle permet 3 'homme de faire
de Pentrainement sportif, moyen d’éducation de Dintelligence et du
cavactére, de la volonté et de la maitrise de soi-méme.

Chacun des temps de l'acte respiratoire a — insistons-y encore
une fois — son importance et son utilité. L'inspiration profonde
et lente améne dans les alvéoles pulmonaires une quantité abondante
d’air, et par suite d’oxygéne; le temps d’arrét ou de rétention
suffisamment prolongé permet une hématose profonde, une absorp-
tion de V’air inspiré par le sang et plus particuliérement par I’hémo-
globine, condition préliminaire essentielle 2 une bonne aération
des tissus, enfin Dexpiration profonde évacue de grandes quantités
dair vicié et en facilite ainsi le renouvellement dans les tissus
et les cellules.

La physiologie confirme les données empiriques, pressenties
depuis longtemps par les philosophes et les sages orientaux. Elle
prouve clairement, objectivement que I’air est un élément essentiel
de vie, de santé, de force et d’équilibre, que l'activité de toutes les
cellules et de tous les tissus dépend de son renouvellement régulier
et continu. Certes, on sait depuis trés longtemps que la respiration
est une des fonctions maitresses de tout organisme animal et végé-
tal; cependant, cest grace aux investigations les plus récentes de
1a science physiologique qu'on saisit de prés toutes les connexions
étroites qui la relient au métabolisme interne et & Iactivité de
tous les organes.

Py
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1] est temps d’examiner briévement les indications de la spiro-
thérapie (il n’y a pas de contre-indications). Ce sont d’abord, bien
entendu, les affections de I'appareil respiratoire qui en bénéficient,
et parmi elles emphyséme (dilatation exagérée et permanente des
alvéoles pulmonaires avec rigidité de la cage thoracique) et la tu-
berculose chronique. Dans la premiére de ces deux affections, on
appose une sangle ou une ceinture thoracique aux malades, de fagon
2 obtenir une expiration lente; I'inspiration n’est pas suivie d’un
moment de rétention, en revanche, & I'expiration succéde un temps
d’arrét. Par ce mouvement forcé, on obtient un relichement du
tonus des fibres élasti En ce qui la tub !
spirothérapie s'allie aisément & la cure d'altitude ou de mer. La
respiration volontaire augmente I'hématose et le pouvoir bactéricide
du sang; elle favorise aussi I'élimination des toxines. On a égale-
ment recommandé la spirothérapie dans bien des pleurésies chro-
niques et leur séquelles (suites).

Une seconde série d’indications, ce sont les maladies cardio-
vasculaires et les troubles circulatoires les plus divers. La respira-
tion volontaire régularise le rythme du ceeur, combat efficacement
les spasmes et relichements vasculaires, les hyper- ou hypo-
trophies (augmentations ou diminutions de volume) du muscle
cardiaque, les crises d’angine de poltnne et d’asthme cardiaque
et bien d’autres désord: & des lies de la pres-
sion sanguine. Comme nous I'avons déja dit, la respiration volon-
taire agit mécaniquement et chimiquement sur le ceeur et la
circulation.

Un troisiéme groupe d'indicati prend les troubles fonc.
tionnels et organiques du tractus digestif. I! s’agit particuliére-
ment des anomalies du tonus et du péristaltisme gastro-intestinal :
spasmes, ptoses’, atonies, etc. Les catarrhes et troubles moteurs
des voies biliaires, les stases® du foie et des autres glandes annexes
sont aussl favomblement mﬁuences Nen est de méme de bien des

La 1 ire fortifie
la musculature lisse et rétablit son excitabilité et sa conducti-
bilité automatiques.

7 Rescentes par relichements des ligaments.
8. Ralentissement du coura:
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Signalons ensuite les affections des reins — inflammations aigués
ou chroniques, troubles secretonea avec ou sans calculose, anoma-
lies de la diurése. La respi lontaire agit soit en déck
les reins, soit par Pintermédiaire de la circulation, soit enfin par
action neuro-végétative.

Les maladies du sang et du metabol)sme, le dlsbete, P'obésite,
les rhumatismes, ete., bénéfi de la spi: pie qui
active toutes les fonctions du corps, combat les stases et stimule
I’hématose et la circulation.

1l en va de méme de bien des déficiences du systéme nerveux
central ou sympathique, telles que spasmes, insomnies, asthénies,
dépressions, irritabilité, névroses, etc. La respiration volontaire
crée un nouvel équilibre nerveux, tonifie les nerfs et les centres,
régularise leurs fonctions.

Mentionnons enfin les troubles de la grossesse (vomissements
incoercibles, ete.}, les désordres génitaux (dysménorrhées?, métror-
ragies 1%, etc.), les dermatoses d’origine humorale (urticaire, eczéma,
psoriases, lichen, etc.), certaines maladies allergiques (par hyper-
sensibilité) telles qu’asthme, fisvre des foins; enfin la respiration
volontaire favorise la cicatrisation des plaies opératoires en accrois-
sant leur vascularisation.

On voit que la spirothérapie ouvre 4 la médecine, & I'hygiéne
et & la thérapeutique de nouveaux et vastes horizons. On ne sau-
rait la comparer aux méthodes chimio- ou physiothérapeutiques
connues, car elle repose iell sur des fonds phy-
siologiques et naturels. Elle consiste & activer et a entrainer de
fagon régulitre o systemzmque une fonction du corps qui, aban-
donnée a ell et i développée, n’exerce pas sur
T ble de I’ i physique et mental Iinfl capitale,
équilibrante et tonifiante qu ‘elle est appelée & déployer. On peut
dire que les Orientaux ont vu juste quand ils ont insisté sur la
nécessité d’entrainer Ia respmmon e1 lui ont attribué bien des
vertus i i et méme morales;
les investigations "de la science moderne n'ont fait que confirmer
les intuitions empiriques de ces sages et de ces philosophes.

Dr W. BisCHLER.

9. Regles douloureuses.
10. Hémorragies utérines en dehors des ragles.
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SHRI AUROBINDO

LE YOGA ET LA PSYCHANALYSE

A plus d’une reprise, il est arrivé que T'on ait associé le yoga & la
fains p: se sont efforcés

de rechercher entre suz des points de contact consldéraﬂl le
yoga comme Vancélre
analytique sous toutes :es ]arme: Quelques-um ont mtme uoulu
construire de toutes pidces un
prises chez Uun et chez Pautre. D’antres cependant ! ont séneuumnt
mis en garde les trop zélés simplificateurs qui, dans une hdle de
néophytes, voudralent rabaisser une science de Uesprit 3 une inves-
tigation des plus basses régions de la subconscience. Il ne mangue
pas @’intérét de donner Uopinion d’un maitre hindou en oefle ma-
tidre. Nous la trouvons chez Shrt Aurobindo :

Je trouve difficile de prendre les psychanalystes au sérieux quand
ils essayent de sonder ¥ 2 la lueur il
de leurs lampes de poche; et cependant on devrait peut-dire le faire,
car le demi-savoir est peut-étre un grand obstacle A la venue A la
surface de la vérité. Cette nouvelle psychologie me fait Ueffet d’en-
fants qui_apprendraient un alphabet sommaire et pas trés adéquat,
ot qui en PA.B.C. du avec
le i per-eg et en imaginant que leur premier
livre de débuts obscurs : b, 4, ba, est le cceur méme de la - réelle
connaissance. Ils regardent de bas en haut et expliquent les lumitres
les plus hautes par les mais les
de ces choses sont en haut et non en bas. Le supraconscient,
et non subconscient, est le vrai fondement de tout. On ne peut
trouver la signification du lotus en analysant les secreis de la vase
ol il pousse; son secret doit &re trouvé dans V'archétype céleste
du lotus qui s’épanouit & jamais dans la lumitre d’en haut. De

1. Par_exemplo C,G. Jung. Cl. Le Yoga et VOccident, in Approches de
PInde, BA. Cahiers du Sud, Paris, 1950, p. 3s0.
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plus, le champ que ces psychologues ont choisi pour eux-mémes
est pauvre, obscur et limité : vous devez connailre le tout avant
de pouvoir connaitre la partie, et le supérieur avant de pouvoir
vraiment comprendre l'inférieur. Telle est la promesse de la plus
grande psychologic qui aitend son heure, et devant laguelle ces
pauvres titonnements disparatiront sans aboutir  rien.

*
ey

La psychanalyse de Freud est la dernidre chose que l'on devrait
associer au yoga. Elle se saisit d’une certaine partie de la nature,
la_plus sombre, la plus périlleuse, la plus malsaine : la région
subconsciente Gu vital inférieur, isole ses' phénomenes les plus mor-
bides et leur attribue une action hors de toute proportion avec teur
vrai, réle dans la nature. La psychologie moderne est upe science
dans l'enfance, 3 la fois inconsidérée, maladroite et mal ébauchée.
Comme dans toule science au début, le mental humain se livre ici
sgns contrainte A son habitude universelle de se saisir d’une vérité
partielle ou locale, de la généraliser indfiment et d’essayer &’expli-
quer tout un champ de la nature en ses termes étroits. De plus,
Vexagération attribuée aux complexes sexuels réprimés est un men-
songe dangereux; elle peut avoir une influence néfaste et tend 2
rendre le mental et Je vital, non pas moins, mais plus fonciérement
fmpurs qu’auparavant.

Tl est vrai que le subliminal est la partie la plus importante de
la nature humaine et qu'il contient le secret des dynamismes invi-
'sibles qui expliquent ses activités de surface. Mais le subconscient
vital inférieur qui est tout ce que la psychanalyse de Freud semble
connattre (et elle ne connait de cela que quelques coins mal éclairés)
n’est rien de plus qu’une portion hornée et trds inférieure de l’en-
semble subliminal. Le mot subliminal se tient en arridre et soutient
tout ’homme superficiel; il contient un mental plus large et plus
efficace derritre le mental de surface, un vital plus vaste et plus
puissant derridre le vital de surface, une conscience physique plus
subtile et plus libre derridre l'existence corporelle de surface. Ei
au-dessus d’eux il s’ouvre & des régions supraconscientes supérieures,
de méme qu’il s’ouvre au-dessous d’eux A des régions subconscientes
inférieures. Si 1'on veut purifier ou transformer la nature, il faut
s’ouvrir au pouvoir de ces régions supérieures, s'élever jusqu’d elles
et par elles changer 2 la fois I’#tre subliminal et celui de surface.
Méme cela doit &tre fait avec soin, pas prématurément ni imprudem-
ment, en suivant une direction supéricure et en gardant la bonne
attitude; car autrement la force attirée peut étre trop forte pour le
cadre d'une nature obscure et faible. Mais commencer par ouvrir
Je subconscient inférieur, en risquant de soulever tout ce qui est
malpropre et obscur en lui, c’est sortir de son chemin pour s’attirer
des tourments. D’abord, on doit rendre le mental supérieur et Je vital
forts, fermes et pleins de Ja lumidre et de la paix d’en haut; ensuite,
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on peut ouvrir le subconseient et méme se plonger en lui, avec plus
de sécurité et quelque chance d’un changement rapide et heureux.
. pour tejefer quoi que ce soit de ’étre, on doit d’abord en
devenir conscient, avoir une claire expérience intérieure de son
action, et découvrir sa place réelle dans les ceuvres de la nature.
Alors on peut agir sur lui pour 1’éliminer si cest un mouvemcnt
néfaste, ou le ¢ a’un
mouvement supérieur et vrai. C'est cela ou quelque chose de ce
genre qu ‘on a essayé grossuérement et improprement, avec une con-
et dans le systtme de la psy-

chanalyseA

Soulever les mouvements inférieurs jusque dans la pleine lumidre
de la conscxence afin de Ies connaitre et de soccuper deux, est
un procédé ne peut s’ sans
cela. Mais on ne peut Tenssir veaiment que si une lumire et une force
supéricures sont & l'ceuvre pour surmonter, plus ou moins vite, la
force de la lendance offerte 4 la transformation. Bien des gens, sous
prétexte 4’ « », non le
adverse, mais le i de leur au lieu de le
Tejeter, trouvent des justifications pour le prolonger ou le répéter,
et ainsi jouent avec lui, se plaisent & son retour et l’éternisent;
ensuite, quand ils veulent s’en débarrasser, il & une telle emprise
sur eux qu’ils se frouvent impuissants dans ses griffes et ne peu-
vent étre libérés que par un terrible conflit ou une intervention
de la Grice divine.

. sucune partie n'est plus ignorante, plus périlleuse, plus dérai-
sonnable, plus ohstinée dans ses répétitions que le subconscient vital
inférieur et ses Le soulever ou mal
& propos par Vezpérience, c'est risquer de baigner aussi les parties
conscientes dans son flot sombre et sale, et ainsi d’empoisonner le
vital tout entier et méme la nature mentale. On devrait donc tou-
jours commencer par une expérience positive, non par une négative,
et faire descendre dans les parlies de I'dtre conscient qui sont 2
changer quelque chose de la nature divine; c’est seulement quand
ceci a ét4 fait suffisamment, et qu'il y a une ferme base positive,
qu’on peut avec sécurité faire lever les éléments adverses cachés dans
le subconscient, afin de les détruire et de les éliminer par la puis-
sance de la tranquillité, de la lumidre, de la force et de la con-
naissance divines.

(Les Bases du Yoga, Paris, 1945, Pp. 301205, passim.}
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livre du méme nom par Theos Bernard, Londres, Rider, 1951. Sur le
Yoga lanirique, les ouvrages d’Arthur Avallon, chez Luzac et Co.,
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H n'existe matheureusement aucune bonne traduction frangaise des
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tes, de Jha : The Y les satras
de Patanjali avec le commentaire de Vydsu et le tmté Yoga-sara-san-
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It n'est pas inutile de consulter également les upanishads traitani
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ger sous le titre : The Yoga Upanishads, Madres, 1952 (nouvelle édi.
tion révisée).
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