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CONSIDERATIONS
SUR L'ALCHIMIE

« Faire du corps un esprit et de l'esprit un corps » : cet
adage résume toute l'alchimie. L'or méme, qui représente
extérieurement le fruit de I'ceuvre, apparait comme un corps
opaque devenu lumineux, ou comme une lumiére devenue
solide. Transposé dans l'ordre humain et spirituel, I'ct est
ia conscience corporelle transmude en esprit, ou 'esprit fixé
dans le corps.

Car le métal vil, qui représente la matiére proche de
I'ceuvre, n'est autre chose que la conscience liée au corps et
comme plongée en lui, C'est 13 le « corps métallique », dont il
faut tirer I’ « dme » et 1" « esprit », qui sont le Mercure #t le
Soufre. Si le « corps » n'était pas une réalité intérieure, i ne
pourrait pas servir de matiére & 'ceuvre spirituelle.

Chez 'homme ordinaire, « connaitre » et « étre » se pola-
risent en quelque sorte en pensée et conscience corporelle ;
la premiére représente une intelligence séparée de l'étre de
ses objets, tandis que la seconde est un état d’étre passif et
comme privé d'inteiligence. Cette dichotomie s'observe
méme dans l'état de réve, ol la forme psychique du corps
est plus ou moins détachde de sa forme sensorielle. Le retour
aun centre, qui est le coeur en tant que « leu » de Vesprit, com-
portera une intégration et comme une inversion des deux
pobles : la conscience corporelle deviendra A sa maniére intel-
ligente, elle se transmuera en un état statique de connais-
sance, et du méme coup la pensée — ou le mental — se cris-
tallisera sous l'action fulgurante de Uesprit. -
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Cette transmutation de l'esprit en corps et du corps en
esprit se retrouve d'une maniére plus ou moins directe et
évidente en toute méthode de réalisation spirituelle ; 'al-
chimie, cependant, en a fait son théme principal, conformé-
ment au symbolisme métallurgique qui se fonde sur la possi- -
bilité de changer la qualité et I’ « état d’aggrégation » d’un
corps.

Aun début de V'ceuvre, la conscience corporelle est chao-
tique et obscure. Elle est alors comparée au plomb, et le
« régime » qui correspond A cet état de la « matiére », est
attribué A Saturne. Cette planéte représente le principe de la
condensation, et ¢’est ce quiexplique son assignation — appa-
remment contradicioire —au plomb parmi les matiéres corpo-
relles, et & la raison parmi les facultés de I'dme  par rapport
a la dimension existencielle des autres facultés, la raison est
comme un point sans étendue, La polarité de la pensée et
de la conscience corporelle — lopposition « esprit » —
x corps » — se retrouve donc dans la nature de Saturne, et
cela corrobore le caractére hostile, entravant et méme
sinistre que cette planéte revét dans ['astrologie divinatoire.

Sur le plan méthodigque, la condensation saturnienne
devient concentration : {'intelligence se retire de Pextérieur
vers Uintérieur ; devenue un seul point, elle plonge dans la
nuit intérieure du corps.

Selon la doctrine alchimique, tout métal est constitué par
{'union plus ou moins parfaite des deux principes appelés
Soufre et Mercure ; de méme, la conscience corporelle, assi-
milée au métal & transformer, est tissée de ces deux prin-
cipes ou forces subtiles, & la fois opposées et complémen-
taires : le Soufre, qui est mile, et le Mercure, qui est {éminin,
se combinent dans la consclence corporelle chaotique — ou
dans le métal vil — de sorte qu'ils se neutralisent ou s'en-
travent mutuellement.

Basile Valentin (2) écrit @ « Ou U'dme, l'esprit et la forme
métalliques sont présents, 1& aussi doivent se trouver l'ar-
gent vif, le soufre et le sel métalliques... » (1) Il compare
donc le Mercure 4 P'Ame et le Soufre 4 Vesprit, et ¢'est bien”

1. Alchimiste allemand du XVe siécle. .
2. QL De la Grande Plerre des Aneiens Sages, publié avec Les douze Clefs
de la Philosophie (Trad., Eugéne Canseliet}, Paris, 1956,
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ainsi qu'il faut comprendre ces deux principes, tout en
tenant compte du fait que 'alchimie les considére avant tout
comume puissances ou forces coopérantes sur le méme plan
de la « nature ». $'il arrive que le méme auteur, ou d’'autres
alchimistes, appellent le Mercure « esprit », il faut entendre
par 12 que sa nature « volatile » s'oppose A celle des corps
inertes et solides, et dans ce sens le Soufre et le Mercure sont
tous deux des « esprits ». D'autre part, le Mercure, en tant
que « substance » de la forme intérieure ou psychique du
corps, correspond & l'esprit vital, intermédiaire entre I"Ame
et le corps.

Selon (aléne, Vesprit vital est une substance trés pure
répartie dans V'espace cosmique et que le coeur assimile par
un processus analogue a la respiration, en la transformant
en vie animale. Il est facile & voir que ceci correspond au
role du prdna, du « souffle vital », tel que le concoivent les
Hindous et dont l'emploi dans le laya-yoga, le « yoga de la
solution », parait directement analogue 2 'usage que font les
alchimistes de leur « dissolvant universel »,

De méme que la respiration rétablit rythmiquement le
lien entre 'organisme physique et 'ambiance cosmique, lien
que la solidification progressive des corps tend & rompre, de
méme l'assunilation parallele mais plus intime de lespnt
vital maintient la continuité entre la forme psychique du
corps et sa substance cosmique. Frére Marcanton écrit 4 ce
sujet: «Ce n'est pas que je ne sache bien que votre Mercure
secret n'est autre chose qu'un esprit vivant, universel et
inné, lequel en forme de vapeur aérienne descend sans cesse
du ciel en terre pour remplir son ventre poreux, qui nait
ensuite parmi les Soufres impurs, et en croissant passe de la
nature volatile & la fixe, se donnant 4 soi-méme la forme
d’humide radical... » (1} Le « ventre poreux » de la terre cor-
respond ici au corps humain ; quant aux « Soufres impurs »,
ils ne sont rien d’autre que les corps grossiers enfermant en
quelque sorte leur Soulre, qui est leur principe formel. S'al-
liant a la forme psychigue du corps, le Mercure se solidifie
pour ainsi dire, tout en constituant son « humide radical »,
son Aylé ou sa substance plastique.

1. La Lumiére sortani par sei-méme dez Ténébres, Paris 1687,
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Si l'on considére le mercure ordinaire, on remarquera
qu'il est le seul, parmi les métaux connus dans l'antiquité
et au moyen 4ge, qui se présente normalement sous 'aspect
liquide et qui s'évapore sous 'action du feu artisanal ; il est
donc 4 la fois un « corps » et un « esprit » Par lui, on peut
liquéfier 'or et l'argent; aussi sert-il, en métfallurgie, 3
extraire le métal noble d'un mélange de minéraux impurs
et insolubles ; I'amalgame sera exposé au fen gui en chassera
le mercure et mettra 'or & nu,

De méme que le mercure vulgaire forme un amalgame
avec l'or, le Mercure subtil contient le germe de Y'or spin-
tuel : le souffle vital, tout en étant « humide » de par sa
nature, qui est celle de 'énergie cosmique féminine — de la
Shakti selon la doctrine hindove —, véhicule le principe igné
de la vie. Ramené 4 son prototype universel, le Mercure cor-
respond 4 Vocéan primordial du mythe hindou, a Prakriti,
qui porte Huranyagharba, U'enf d'or du monde.

Conformément & ce prototype universel, le Mercure com-
porte un aspect maternel ; plus exactement, il est lui-méme
V'aspect ou la puissance maternelle de la maferia du monde
animique. De ce fait, les alchimistes lui donnent parfois le
nom — quelque peu déconcertant — de « menstrae »; ils
entendent par 14 le sang matriciel gui nournt 'embryon tant
qu'il ne se déverse pas vers l'extérieur en se corrompant;
le Mercure, en effet, nourrit 'embryon spirituel enfermé dans
le vaisseau hermétique.

Cest 4 travers la conscience corporelle, apparemment
fermée sur elle-méme, et dans le plus intime de celle-ci, que
Valchimiste retrouve ceite substance cosmique qu'est le
Mercure, Pour la « capter », il s'appuyera sur une fonction
corporelle telle que la respiration, et ceci est significatif pour
tous les arts spirituels apparentés 4 'alchimie : a partir d'une
modalité physique, la conscience, qui est essentiellement
intelligence, remontera, 4 travers ses propres « enveloppes »,
jusqu’a la réalité universelle dont cette modalité est le reflet
ou l'écho. Une telle intégration ne peut toutefois se produire
sans une sorte de grace ; cela présuppose d’ailleurs un cadre
sacré, de méme gu'une attitude excluant toute aventure
prométhéenne ou égoiste,

Le Mercure est donc, en méme temps et selon les diffé-
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rents plans de sa manifestation, le « souffle » subtil qui anime
le corps, la substance fugitive de 1'dme, la puissance lunaire,
la materra de tout le monde animique et finalement la mate-
ria prima. De mé&me que !'énergie universelle que les Hindous
appellent Shakii posséde non seulement un aspect maternel
mais également un aspect terrible et destructif, le Mercure
est & la fois |’ « eau-de-vie » ot le « poison mortel » ; ¢’est-a-dire
que sa nature « humide » est génératrice ou dissolvante, sui-
vant les cas.

« Laissez donc le mixte — écrit Synésius (1) prenez son
simple, car il en est la quintessence. Considérez que nous
avons deux corps de trés grande perfection (V'or et V'argent,
ou le cceur et le sang), remplis d'argent-vif. Tirez-en donc
votre argent-vif, et vous en ferez la médecine, qu’on appelle
quintessence, ayant une puissance permanente, et toujours
victorieuse. C'est une vive Jumidre, qui éclaire toute dme qui
I'apergoit une fois. Elle est le nceud et le lien de tous les élé-
ments, qu’elle contient en soi, comme elle est l'esprit qui
nourrit et vivifie toutes choses, et par le moyen duquel la
nature agit dans l'univers. Elle est la force, le commence-
ment, le milieu et la fin de I'ceuvre. Pour vous déclarer le
tout en peu de mots, sachez, mon fils, que la quintessence
et la chose occulte de notre pierre n'est que notre dme vis-

- queuse, céleste et glorieuse, que nous tirons par netre magis-

tére de la minidre {2) qui seule I'engendre, et qu'il n'est pas
en notre pouvoir de faire cette eau par aucun art, ia nature
pouvant seule 'engendrer. Et cette eau est le vinaigre trés-
aigre qui fait du corps de }'or un pur esprit. Et je vous dis,
mon fils, de ne faire aucun compte des autres choses, parce
gqu’elles sont vaines, mals seulement de cette eau, qui brile,
blanchit, dissout et congele. Cest elle enfin qui putréfie, et
qui fait germer... »

Bien que le Mercure, & l'instar de la substance universelle,
contient en puissance toutes les qualités naturelles — aussi
est-il souvent représenté comme androgyne —, il se polarise

1. Alchimiste grec. Il est peut-8tre identique avec 'éveéque Synésios de
Cyréne {379-413), disciple de Hypatia, piatonicienne d'Alexandrie. CI.
Bibliohéque des Philesophes Chimigues, Paris 1742.

2. Selon Moriénus, c'est I'homme qui est la minidre de la chose avec

laqueile on accomplit le Magistére, (Dialogue du roi Khalid avec Iermite
Moriénus ; Bibl. des Phil, Chim.).
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par rapport au Soufre en se manifestant comme froid et
humide, tandis que le Soufre se manifeste comme chaugd et
sec. Rappelons ici que la chaleur et la sécheresse, qui sont les
deux qualités males, correspondent & la dilatation et 2 Ia
solidification, et que les deux qualités féminines de I'humidité
et du froid se tradnisent par la solution et la contraction.
Le Soufre imite en quelque sorte, 'une maniére dynamique
et indirecte, action du principe formel, de l'essence, qui
« déploie » les formes et les « fixe » sur un certain plan d'exis-
tence. La solution et la contraction par contre, qui pro-
vienment du Mercure, expriment la réceptivité du principe
plastique ou féminin, sa faculté d'épouser toutes les formes
sans étre retenu par elles, et son action délimitante ou sépa-
rative, qui est un aspect de la maleria. Dans Pordre arfisanal,
P'analogie du Soufre avec le principe formel se trahit par
I'action coloranis du premier : ainsi, 'union du soufre et du
mercure vulgaires produit le cinabre ; dans celui-ci, le mer-
cure fluide est a la fois fixé et coloré par le soufre ; or, dans.
le symbolisme métallurgique, la couleur est analogue a la
qualité, donc & la forme, selon la signification traditionnelle
de ce terme. — Précisons toutefois que le cinabre n'est qu'un
produit imparfait des principes dont il s’agit, de méme que le
soufre et le mercure vulgaires ne sont pas identiques aux
deux principes alchimiques qu’ils symbolisent.

Dans la premigre phase de U'ceuvre, ¢’est laction solidi-
fiante ou coagulante du Soufre qui s'oppose a la libération
du Mercure, de méme que 'action contractante de ce der-
nier neutralise le Soufre. Le neceud se desserre par l'accrois-
sement du Mercure | dans la mesure ol celui-ci dissout la
coagulation imparfaiie qu'est le « métal vil », la chaleur dila-
tante du Soufre entre & son tour en jeu. Au début, le Mercure
agit & Yencontre du pouvoir solidifiant du Soufre, puis il en
réveille la force génératrice qui manifeste la vraie forme de
Tor. Cecl est analogue au combat amoureux entre homme et
femme : ¢’est la fascination féminine qui dissout la « solidifi-
cation » de la nature virile et en réveille la puissance. Et il
nous suffira de rappeler ici que cette fascination, spmtuelle«
ment canalisée, joue un certain réle dans les méthodes tan— :
triques. -

Dans « Les Noces Chymlques de Christian Rosencreutz »,
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Jean-Valentin Andréae (1} raconte la parabole suivante :

~« ... une belle licorne, blanche comme la neige, portant un
colier en or signé de quelques caractéres, s’approcha de la
fontaine, et, ployant ses jambes de devant, s'agenouilla
comme si elle voulait honorer le lion qui se tenait debout
sur la fontaine. Ce lion, qui en raison de son immobilité com-
pléte m'avait semblé en pierre ou en airain, saisit aussitét
une épée nue qu'il tenait sous ses griffes et 1a brisa au milieu ;
je crois que les deux fragments tombérent dans la fontaine.
Puwis il ne cessa de rugir jusqu’a ce gu'une colombe blanche,
tenant un rameau d’olivier dans son bec, voldt vers lui 4 tire-
d’ailes ; elle donna ce rameau au lion qui 'avala, ce qui Jui
rendit de nouveau le calme. Alors, en quelques bonds joyeux,
fa licorne revint & sa place. » —- La blanche licorne, animal
lunaire, est le Mercure dans son état pur. Le lion est le
Soufre qui, s'identifiant au corps dont il est le principe for-
mel, parait d'abord immobile comme une statue. Par 'hom-
mage du Mercure, il se réveille et commence & rugir. Son
rugissement n’est autre gue sa puissance créatrice : selon le
Physiologus, le lion vivifie par sa voix les lionceaux nés-
morts. Le lion brise I'épée de la raison, dont les morceaux
tombent dans la fontaine, ol ils se dissoudront. Il ne cesse de
rugir jusqu’a ce que la celombe de 'Esprit Saint lui donne 2
manger le rameaun d’olivier de la connaissance. — Tel nous
semble étre le sens de cetie parabole que Jean-Valentin
Andreae ne tient certainement pas de lut-méme.

Sous un certain rapport, le Soufre entravé est donc la
raison ; c'est elle qui contient l'or de Uesprit 4 U'état stérile.
Cet or doit d’abord &tre dissous dans la fontaine de Mercure
pour devenir le « ferment » vivant qui transformera d'autres
métaux en or.

La premiére action du Mercure, ¢'est de « blanchir » le
corps. Artéphius (2} écrit : « Tout le secret... ¢’est que nous
sachions extraire du corps de la Magnésie 'argent-vif non
brilant, qui est I'Antimoine et le Sublimé Mercurial ; ¢’est-
a-dire, il faut extraire une eau vive, incombustible, puis la

1. Johann Valentin Andreae (1586-1654). Cf. Les Noces Chimiques dc
Christian Rosencreufz (trad. Aurigen. Ed. Chacornac. Paris 1628},

2. Alchimiste médiéval dont la vie est inconnue. « Artéphius » est pro-
bablement un pseudonyme (Bibl. des Phil. Chim.).
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congeler avec le parfait corps du Soleil qui se dissout en elle
en une substance blanche congelée comme si elle était de i
créme, jusqu'd ce que tout cela devienne blanc : toutefois
d’abord le Soleil, par la putréfaction et résolution qu’il subit
en cette eau, perdra sa lumiére, s’obscurcira, noircira, puis
s'élévera sur l'eay, et peu & peu une couleur blanche en une
substance blanche y surnagera ; ¢'est ce qu'on appelle blan-
chir le laiton rouge, le sublimer philosophiquement ef le
réduire en sa premiere matiére, c'est-d-dire en soufre blanc
incombustible et en argent vif fixe : ainsi 'humide terminé
c'est-a-dire, l'or, notre corps, ayant subi la liquéfaction réi-
térée dans notre eau dissolvante, 1l se convertira et se réduira
en souire et en argent vif fixe ; et de cette facon le parfait
corps du soleil prendra vie dans ceite eau, et se vivifiera,
s'inspirera, croifra et se multipliera en son espéce, comme les
autres choses... »

Le soleil dont parle Artéphius, et qui doit mourir et se dis-
soudre dans i'eau mercurielle (1) avant de renaitre, n’est
autre que la consclence individuelle liée au corps, I'ége cor-
porel en quelque sorte, qui n'est or ou soleil qu'a 1'état
latent. Les alchimistes appellent souvent « or » ou « soleil »
ce qui est virtuellement de Por.

Le « blanchissement » du « corps », qui suit le « noircisse-
ment », est tantoét décrit comme une dissolution du corps
dans l'eau mercurieile, tantét comme une séparaticn de
I'ame du corps. C'est que la réduction de la conscience cor-
porelle 4 sa substance psychique fait que 'dme se retire des
organes sensoriels et se répand pour ainsi dire dans un
«espace » 4 la fois intérieur et tllimité. « Il monte de la Terre
au Ciel — dit la Table d'Emeraude — et redescend du Ciel
en Terre, recevant ainsi la puissance des choses supérieures
et inférieures. » Dans le méme sens, on parle d'une sublima-

tion qui doit étre suivie d'une nouvelle coagulation. e oy

Lorsque la conscience intérieure est ainsi réduite A sa
matiére premiére, pareille 4 la lune et i l'argent, le Soufre
se révélera dans sa vraie nature, gui est une puissance éma-
nant du centre mystérienx de 1'étre, de son essence divine.

1. Ou dans I'Antimoine, qui est-également un dissolvant et quf, en alchi-.
mieg spirituelle, est un synonyme du Mercure.
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Clest le rugissement du lion solaire, gui est comme une lumidre
S0nOTe Ou comume un son jumineux. Le Soufre « fixera » la
substance fluide et insaisissable du Mercure en hui donnant
une nouvelle forme qui est 4 la fois corps et esprit.

Artéphius écrit @ « ... les natures se changent les unes les
autres, parce que le corps ineorpore l'esprit, et l'esprit change
le corps en esprit teint et blanc... cuis-le dans notre eau
blanche, c'est-a-dire dans du Mercure, jusqu'a ce qu'il soit
dissous en noirceur ; ensuite, par une continueile décoction,
la noirceur se perdra, et 4 la fin le corps ainsi dissous montera
avec Yame blanche {la conscience corporelle se résorbant
dans 1'dme), et I'un se mélera avec l'antre, et ils s'embrasse-
ront de telle facon qu'ils ne pourront jamais plus éire sépa-
rés ; c’est alors que l'esprit s'unit aa corps {par un processus
inverse du premier) avec réelie concordance, et ils deviennent
une seule chose permanente {le corps « fixant » Uesprit, et
Pesprit rendant la conscience du corps pur état spirituel) ;
et ceci est la solution du corps et la coagulation de l'esprit,
qui ont une méme et semblable opération. »

La plupart des alchimistes ne parlent que du Soufre et du
Mercure comme natures constitutives de l'or; d’autres,
comme Basile Valentin, y ajoutent le Sel. Dans l'ordre arti-
sanal, le Soufre est la cause de la combustion et le Mercure
celle de Vévaporation, tandis que le Sel est représenté par
les cendres. Si ie Soufre et le Mercure sont des « esprits », le
Sel sera le corps et plus exactement le principe de la corpo-
réité. En un certain sens, le Soufre, le Mercure ¢t le Sel cor-
respondent respectivement a Uesprit (c’est-&-dire 4 'essence
spirituelle}, & I"Ame ef an corps de 'homme, ou encore &
I'dame immortelle, & 'esprit vital et au corps.

Si la distinction de ces trois natures n'apparait pas tou-
jours nettement dans les descriptions de Peceuvre alchimique,
cela tient & ce qu'elles n'y sont pas considérées comme telles
mais seulement A travers leur action sur le plan cosmique, et
plus exactement sur le plan subtil ou animique, ol leurs
forces s'entrelacent de mille maniéres. En raison de cette
compiexité du domaine dont il s'agit, les descriptions les
plus « archaiques » de l'ceuvre sont les plus justes, parce
qu'elles englobent tout dans leur symbolisme ; que l'on se
souvienne ici des paroles de la Table d’Emeraude : le Soufre,
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puissance solaire, et le Mercure, puissance lunaire, sont.le:
« pére et la mére » de I'embryon alchimique ; le « vent », qui
n'est autre que le souffle vital, nature seconde du Mercure,
" «a porté dans son ventre » ; la « terre », c'est-a-dire le COTPS,
en est « Ja nourrice »...

Lorsque le corps ou plus exactement la conscience corpo-
relle est purifiée de toute « humidité » passionnelle, — et |
sous ce rapport elle correspond aux « cendres », — elle sert 3
retenir Uesprit « fugif »; auvtrement dit, elle devient le
« fixatif » d'états spirituels que le mental ne saurait mainte-
nir, Il en est ainsi parce que le corps est I’ «inférieur » qui cor-
respond au « supérieur », selon la formule de la Table d’Eme-
raude.

L’état spirituel qui s’ « appuie » sur le corps n'a cependant
pas de commune mesure avec lul ; ¢'est comme si une pyra- :
mide renversée, et illimitée dans son extension, s‘appuyait )
avec sa pointe sur terre ; il va sans dire que cetic image, qui '
suggére un état d'instabilité, n'est valable que sous le rap-
port de l'étendue.

Dans Vordre de U'art sacré, U'image humaine qui exprime le
plus directement la « spiritualisation du corps et 'incorpora-
tion de l'esprit » est celle du Bouddha : 'analogie avec le .
symbolisme alchimique est d'autant plus frappante que
cette image comporte des attributs solaires — auréole oun
rayons — et qu'elle est souvent dorée. Nous pensons surtout
aux statuts mahayiniques du Bouddha, dont les meilleures
expriment jusque dans la qualité plastique de leur surface
cette plénitude & la fois immuable et intense que le corps
contient mais qu’il ne circonscrit pas. -

Basile Valentin compare le résultat de la conjonction de . !
P'esprit et du corps au « corps glorieux » des résuscités (1).

Morienus (2) dit : « ... Quiconque aura bien su nettoyer
et blanchir I'dme, et 1a fazre monter en haut © et aura bien
gardé son corps, et 6té de lui toute obscurité et noirceur, avec
la mauvaise odeur ; elle pourra alors se remettre en son

1. Op. cit. — Ceci est & rapprocher du réle que joue I'immortalité du corps
dans {'alchimie chinoise.
. Le Dialogue du roi Chalid avec Uermile Morienus est peut-etre le pro— .
uuer texte alchimique traduit de l'arabe en latin. i

. Y.
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corps ; et & Pheure de leur reconjonction apparaitront de
grandes merveilles... »

Et Rhasts (1) éorit @ « ... Alnsi chaque dme se reconjoint
avec son premier corps ; et en aucune manidre elle ne pour-
rait se réunir avec un autre : et-dorénavant ils ne se sépare-
Tont jamais plus; car alors fe corps sera glorifié et réduit &
incorruption ¢t a une subtilité et lueur indicibles, de sorte
qu'il pénétrera toutes choses pour solides qu'elles puissent
étre, parce que sa nature sera telle que d'un esprit... »

Titus BURCKHARDT.

1. Thasts est sans doute Ia forme gréco-fatine de arabe Razi, le nom
entier étant AbQ Bekr ar-Rael (826-925). (Bibl. des Phil. Chim.).



LE MARIAGE DE LA SAGESSE
ET DE LA METHODE

{suile et fin) (1)

LA partie initiatique de la tradition thibétaine est con-

nue comme « Voie des Maniras » (en thibétain : Ngaks
Lam), en opposition avec Dio Lam, la Voie des Suifras, les
écritures canoniques généralement accompagnées des com-
mentaires et traités théoriques qui s'y rapportent, La
seconde est 'apanage de tous les hommes et constitue la
matiere des études scolastiques, La Voie des Mandras, d'un
autre cOté, n'est accessible que sous certaines précaniions
4 cause de son caractére essentiellement pratique et « opé-
rafif », qui pourrait conduire & des abus. L’ajchimie de
I'"dme est un champ ol expérimentation arbitraire n'est
ni inoffensive ni souhaitable. Par suite, acces a cette voie
requiert, comme premiére condition, le rattachement ré-
gulier 4 une ligne initiatique (gy#id) oliil est possible de rece-
voir l'enseignement d'un Lamae qualifié qui devient alors
pour le disciple son propre Maitre spirituel ou guru, Pour
appartenir au gysd un postulant doit d'abord étre accepté
par le Gyiid-Lama ou son représentant, qui peut agréer ou
rejeter le candidat sans donner aucune raison; le refus,
cependant, nexclut pas la possibilité de renouveler la de-
mande plus tard. Avant gue le nouvel arrivant soit prét a
devenir un disciple régulier du Lama dans Ja plénitude de

ce sens, il doit entreprendre un entrainement préliminaire:

appelé « le Prélude » et qui consiste principalement en quatre

exercices spéciaux nommés les quatre Buwm du fait que .

chaque exercice doit &tre répété cent mille fois. Cette lign
de conduite de début, en dehors de son but général de pré:
parer le corps et le mental aux choses d'un niveau plus élev

1. Voir E. T., depuis mai-juin 1961,

. JU—
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qgui viendront ensuite, peut aussi servir en gquelque sorte
comme un filtre permettant d'écarter ceux dont l'attirance
vers la voie, procédant d’une simple imagination passagére,
n'est pas durable. Néanmoins, une fols qu'une personne
a été rattachée a la vole par la réception du lung { = auto-
risation) préliminaire, il Ini reste toujours la possibilité,
malgré le peu d’ardeur qu'eile peut avoir montré au début,
de rencuveler l'effort en reprenant son travail spirituel Ja
ou elle 'avait laissé. L'effet d'une grice sacramentelle est
ineffacable en elle-méme, de quelque fagon qu'elle ait été
regue ou utilisée. Appartenir & une famille initiatique c’est
participer, soit activement, comme il convient, soit plus
ou moins passivement, & un courant d'influence spirituelle
se répandant en descendant A partir de la source originelle
de la révélation, A travers la dynastie des Lamas, célestes
ou humains, qu'une compassion providentielle a chargés de
cette transmission. En un certain sens un tel gysid (le mot
signifie littéralement cordon) correspond, sous une forme
spécifique, A ce qu'est la tradition elle-méme en un sens
plus général et plus global; une ligne initiatique, est en
quelque sorte une artére par laquelle 'esprit traditionnel
coule avec une particuliére intensité. Si la voie des Swuiras
est essentiellement le véhicule de la sagesse traditionnelle
sous toutes ses formes, la vole des Maniras s’occupe des
meilleurs moyens de « réaliser » ce sur quol les Sufras ont
déja attiré V'aftention, c’est-a-dire, en d'autres termes, de
la Méthode.

Chaque pas nouveau dans la vole initiatique requiert
un lung ou un wang approprié (wang = pouvoir ou faculté ;
on emploie aussi le composé wang-lung), permettant au pro-
gressant de renouveler ses forces aprés Vaccomplissement
d'un grand effort et avant d'en affronter un auntre. Le pro-
cessus entier doit étre regardé comme un voyage, soit long,
soit court, ponctué de haltes appropriées qui varieront en
importance selon les degrés de connaissance auxquels elles
correspondent. Un tel voyage n'est jamais sans périls, et
son accomplissement requiert des efforts bien soutenus et
bien dirigés ; quoiqu’il puisse se produire sur Ja voie, le mo-
ment doit finalement arriver ol il sera demandé au voya-
geur d'engager tout ce qu'il posséde sur la perle trés pré-
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cleuse ; pour le reste, il doit se contenter de se fier 4 la
grice de son Lama, comme il est dit. En aucun cas, up*
voyage spirituel n'est entrepris seul, quelles que puissent
étre les apparences ; il y a toujours une effusion de gréice,
sans laquelle un tel voyage ne serait méme pas concevable.

Le lung inaugural est souvent en rapport avec I’usége
d'un lvre, spécial et propre au gy#d, contenant toutes les
instructions nécessaires pour les quatre Bum ; ce ivre doit
&tre retenu, opération facile pour la plupart des thibétains
dont l'éducation comprend toujours une grande part d’étude
par cceur, mais difficile pour un étranger — pour étre plus
aisés & retenir par cceur, la plupart des traités tantrigues
sont présentés en vers ; jusqu’a ce que le lung ait été diment
conféré, il est interdit de lire le Bvre ou méme d’en tourner
les pages. En dépit de cette prohibition salutaire un certain
nombre d'informations concernant le contenu de ces livres
est venu jusqu'en Occident, ce qui ne peut que signifier que
quelques uns des possesseurs de ce « secret initiatique » ont
manqué 4 leur serment, soit en communiquant les textes A
des étrangers soit en divulguant des détails : un texte comme
le « Livre des Morts » thibétain, pour donner un exemple,
n'aurait jamais 40 éire publié, car, pris en dehors de son
contexte propre, il a servi seulement 4 alimenter la curio-
sité des marchands de sensationnel et & fournir des ¢iéments
aux interprétations plus que douteuses de la psychologie
profane. Ce livre concerne principalement deux sortes de
gens, d'abord les mourants, an profit desquels il est expres-
sément destiné, et ensuite les Lamas dont la fonction spé-
clale est d'assister les mourants, et qui, pour remplis cet
office, doivent recevoir & la fois un lung et un entrainement
dans cet art particulier. Il y a cependant quelques raisons..
de supposer quece texte a été aussi destiné a servir de guide .
4 un processus méthodique de « mort initiatique », en tant

que prétude A une « régénération spirituelle » | et dans ce
cas sa divulguation profane, en violation des conditions
imposées traditionnellement, doit é&tre regardée comme
encore plus regrettable que s'il ne s'était agi que d'um
simple question de rites funéraires.

Le lung lui-méme, dans le cas d'un livre, consmte
lecture & haute voix du texte entier devant le disciple: paJ:
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le Lama qui confére ce lwng. Pratiquement, cependant, il
existe divers moyens régulitrement admis d'abréger cette
tache ; méme dans ce cas, une telle lecture prendra un temps
considérable, il est donc courant de l'interrompre en son
milien ; on sert alors le thé et tous les participants soni auto-
risés & se reposer. Une. telle Interrupiion pour le thé est
habituelle dans les services des temples et est typique de
la maniére pratique dont les thibétains envisagent toutes
ces choses,

La® descriplion ci-dessus, bien que sommaire, pourra,
espérons-nous, jeter quelques inenrs sur les tfravaux inté.
rieurs de la vie initiatique telle qu'elle est comprise au
Thibet ; on y trouve beaucoup de choses comparables 4 ce
qu'on voit dans d’autres traditions, mais elle posséde, comme
nous l'avons vu, certaines caractéristiques qui lul sont pro-
pres.

Si Ton revient & des considérations plus générales, les
principaux moyens spirituels en valeur dans les écoles tan-
triques se résument sommairement en deux rubriques:
visualisation, et mantra ou formule incantatoire ; ces mé-
thodes peuvent ou &f{re employdes isolément cu en combi-
naison selon la tradition de chaque gy#dd particulier,

La visnalisation consiste, essenticllement, dans 1'évoca-
tion imaginative de divinités diverses, et les livres tantriques
sont largement utilisés pour leurs instructions détaillées
relatives & la construction de tel ou tel mandale ou cercle
centré sur un aspect divin donné, dont les attributs, les
couleurs, les déités qui l'accompagnent, les noms, ete..., en
méme temps que leurs correspondances symboligues, doi-
vent entrer dans la mémoire dans leur ordre propre et élre
correctement groupés auntour de la figure qui préside au
centre. La construction d'un mandale tequiert ja combi-
naison de la géométrie sacrée et de 'imagination figurative,
et il en eviste beaucoup d'exemples, magnifiquement des-
smés soit sur des rouleaux de coton imprégné de plitre, soit
sur les murs des temples, pour servir d'aide mnémotech-
nique a ceux qui pratiquent cette sorte de méditation ;
I'une des plus splendides séries que j'al vues de tels man-
dalas se trouve dans le clolire supérieur de grand temple
de Sakya. Je posséde moi-méme un tel tableau du mandala
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de la Grande Compassion, souvent utilis¢ par les Gelugpa
auxquels il appartient en propre.
On distingue dans la création d'un mandala deux procédes
complémentaires appelés respectivement kyepa (= pro-
duire) et dipa (= rassembler). En évoquant les divinités,
pour ainst dire, hors de soi-méme et en les réintégrant en
soi dans lordre décrit {ce processus sera répété aussi sou-
vent que le Lama instructeur le juge utile) on enseigne au
disciple que «le Royaume des Cieux est en lui-méme »,
mais aussi que tout ce qui participe de la forme, celle-ci
fut-elle divinement informée, est illusoire en dernidre ana-
lyse ne laissant place qu'a CELA qui n'a pas de forme, de
nom, ni d'attributs exprimables. Ce que nous venons de g
dire donne une image trés inadéquate de ce qui se produit
dans la visualisation et n’est pas, dans ce cas, basé sur une
expérience directe; mais cela est suffisamment en accord
avec d’auntres descriptions dignes de confiance pour donner
au moins vn aper¢u du mode d'opération de cette méthode.
Avec. le mantra le procédé est analogue, dans ia mesure
oll un manira représente une forme sonore de la divinité
correspondant aux formes visuelles déja mentionnées, Un
mantra peut consister en une seule syllabe, un nom, ou
encore peut-étre composé de plusicurs mots qui, cependant,
ne sont pas toujours assemblés en une phrase qui puisse étre
analysée logiquement, et en fait le cas contraire est le plus
habituel. Pour la plupart ces formules sont du genre appelé
zung {dharany en sanscrit) et & cause de leur caractére qui
semble dit au hasard, des commentateurs éirangers les ont
volontiers décrits comme un « jargon » desting seulement 2
décevoir les paiens. En réalité, leur vertu est dans une
certaine mesure liée & leur caractére « non logique » (et non
pas illogique), étant donné gue l'un des objets de médita-
tion dans une telle formule est de pénétrer son sens sans
engager-le mental dans une opération de ratiocination au
détriment de l'intellection. Découvrir le sens « secret » d'un
zung est donc quelque chose de comparable an koan ou.
« énigme spirituelle » des adeptes du Zen, en Chine et aw
Japon. L
Un mantra peut ou fournir un théme de méchtafzon ou
encore il peut étre «invoqué», c'est-a-dire répété soit & .




o g——

%
';
l

LE MARIAGE DE LA SAGESSE ET DE LA METHODE 273

haute voix, soit en silence, et cette pratique, le japa hindouy,
est trés répandue au Thibet ; le terme dont on se sert pour
le décrire est deba qui signifie littéralement le ronronme-
ment du chat. Il est universellement reconnu que Uinvoca-
tion, en tant que « support », est particuliérement adaptée
aux besoins de I'Age Sombre qui est la phase finale d'un
cycle humain, pendant laguelle beaucoup de moyens spiri-
tuels valables en des temps plus favorables sont devenus
impraticables. En mettant & part ces raisons profondes, il
est facile de voir que la grande simplicité et la concision de
cette méthode, et le fait qu'eile ne requiert aucun appareil
extérieur dans son exécution, recommandent son usage dans
des circonstances particuliérement difficiles © un homme
peut invoquer méme en présence de railleurs et de persécu-
teurs sans que ceux-cl se doutent de ce fait, alors que touie
autre méthode attireraif l'attention et des représailles,

Il n’est pas besoin de dire que 'usage de la concentration
sar ce manira n'est pas ur expédient facile destiné seule-
ment aux simples d'esprit (blen qu'eux-mémes puissent
aussi l'utiliser a leur maniére) mais au contraire demande
une préparation intellectuelle qui n'a pas de minces consé-
quences ; l'élément de répétition est seulement accessoire,
valable comme tel pour assurer i la fois la continuité et
le rythme. Au Thibet, comme dans les autres endroits ot
Uinvocation est en usage méthodigue, un lung ou autorisa-
tion initiatique doit précéder l'emplol de toute formule de
mantra, faute de quol l'invocation restera au misux sans
effet et au pire dangereuse, 2 cause de "émission irréguliére
du pouvoir inhérent au manira,

Tous les maniras maintenant en usage au Thibet ont été
apportés originellement de I'Inde par les initiés Tantriques
des premiers siécles qui ont suivi introduction du Boud-
dhisme an Pays des Neiges ; ils restent invariablement dans
leur forme sanscrite, parce qu'un manira, éiant une forme

. divine du son, ne peut soufirir une mauvaise prononciation

et encore moins une traduction dans une autre langue.
La science hindoue des manfras insiste sur ce point. Cepen-
dant, en pratique et & cause de leur répétition par des gens

_inhabitués aux sons du sanscrit, beaucoup des wmaniras

utilisés an Thibet ont maintenant faussé compagnie 4 leur
18
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vraie prononciation si bien qu'un Hindou les entendant
serait tout A fait choqué par la manire dont les rendent
présentement les thibétains, et qui, & ses oreilles, sonnerait
vraiment d'une fagon barbare.

A ce sujet on peut raconter une bonne histoire ; mais
avant dele faire on doit expliquer que les thibétains, et aussi
les hindeus, ont une heureuse maniére de tourner & 1'occa-
sion sens dessus dessous une régle consacrée, uniguement
pour vérifier que le mental des gens n’est pas prisonnier de
la tégle au point de la metire en contradiction avec elle-
méme, ce qul peut arriver facilement la ol «l'esprit d'alter-
native », si fort chez les européens, est poussé jusqu'a la
pédanterie. Beaucoup d'histoires existent dans lesquelles
méme des saints hautement vénérés ont vu les réles se
renverser au profit de gens apparemment inférieurs ou méme
de pécheurs, histoires dans lesquelles, par un retournement
paradoxal, le saint a été amené a défendre « la lettre qui tue »
¢t le pécheur « esprit qui sauve » Cette possibilité de rire
des choses qu’on vénére, sans toutefois perdre cette vénéra-
tion dans le récit, fournit a la vie spirituelle une sorte d’é-
chappement sain ; mais cela ne cadre pas avec une perspec-
tive sentimentale et c’est probablement pourquoi ce genre
d’humour a rarement trouvé place en Occident. Maintenant
venons-en & notre histoire.

Il était une fois un vieil homme vivant 4 Lhassa, humble
et profondément pieux, dont le seul plasir, chaque jour,
était de se rendre en un certain endroit sous la colline du
Potala ol se dresse le palais du Dalai Lama, pour s’y livrer
4 Vinvocation d'une formule qu'ilavait regue deson Maiire
¢’était la seule instruction que ce dernier et donnde au
vieil homme, qui ne demandait rien de mieux. Le Dalal
Lama, regardant de sa fenétre, avait souvent remarqué cet
homime, assis bien tranguillement et remuant seulement
les lévres; et une autre chose qu'il avali remarquée était

la fréquente apparition, au-dessus de la téte du wieillard, .

de diverses formes sacrées, telles que Parasols, Bannilres
de Victoire, Roues de la Doctrine & huit rayons et de feurs
de nuances diaprées. Trés intrigué, il envoya un jour cher-
cher le viell homme et lui demanda: « Que faites-vous
donc chaque jour assis au-dessous de ma fenétre ? Je vois

=T
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.que vous répétez des parcles et serais heureux de savoir
lesquelles ». Le wvieil homme répondit : « C'est. une formule
gue m'a donnée mon Maltre en me disant de la répéter
aussi souvent que possible, A toute autre personne il me
serait interdit de la dire, mais votre Sainteté a le droit de
la connaitre », sur quoi il répéta les mots. « Cela est treés
bien », dit le Prétre-Roi, « car j'ai vu des signes propices,
mais je dois vous dire une chose, puisqu'il se {rouve que je
connais le sanscrit : vous prononcez votre mantra incor-
rectement ce qui est une erreur, car c'est une régle cardi-
nale du manira que la prononciation n'en soit pas déformée.
Je vais vous montrer maintenant comment il doit &tre pro-
noncé. » Le vieil homme répondit : « Je n'ai aucune con-
naissance des signes ; mais qu'il vous plaise de m’aider 3
dire le mantra comme il faut », aprés quoi il se mit & répéter
les mots plusieurs fois guidé par le Lama jusqu’a ce qu'il
et enfin réussi & le faire correctement, aprés quot il prit
congé. Le jour suivant ii était a son poste en bas de la col-
line, invoquani comme on le lui avait montré. Le Dalal
Lama le regarda, ainsi que les jours suivants : mais on
étaient les parasols et les fleurs ? Il n'y en avait plus & voir
et 1ls ne reparurent plus jamais.

Il nous reste maintenant & examiner un dernier exemple
de méthode spirituelle, qui est apparentée 4 'Invocation
en roison de son caractére de répétition mais dans laquelle
ni paroles, ni pensées ne jouent aucun réle, son instrument
essentiel étant le corps seunl, a4 tel point qu'elle justifie
presque notre invention du terme « Invocation Somatique »
pour la décrire. Elle consiste & faire le four d’'un lieu sacré
ou méme exécuter un pélerinage étendu par prosternations
successives, en ce sens que l'exécutant mesure sa longueur
tout au long de la route choisie, faisant une marque 14 ol
sa téte touche le sol chaque fois qu'il se prosterne et prenant
position sur cette marque avant de recommencer son geste.
Cette pratique, par son caractére évidermnment exceptionnel
appartient & la catégorie des méthodes appelées « extraor-
dinaires » ; elle représente une manifestation spéciale de la
tendance héroique dans la spiritualité thibétaine, mais par
ailleurs elle n'a pas une importance particaliére.

De nos jours les disciples du Gyalwa Karmapa, téte d'une
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branche importante de l'ordre Kagyidpa {(ce Lama vient
récemment de trouver asile aux Indes), ont monitré un
certain penchant pour cette méthode, la poussant 4 un
point ol elle parait a la plupart des gens approcher la li-
mite de l'endurance nerveuse et corporelle. Par exemple,
un de ses disciples, avec l'autorisation du Lama, décida de
joindre le nouveau siupe érigé par le Maharaja du Sikkim
sur un ravissant contrefort boisé au pied de sa résidence i
la Cathédrale de Lhassa, le Jo-Khang (de Jowo == Sei-
gneur), en se prosternant tout le long du chemin ; ce passage
comprend, en plus des montées et des descentes, la traversée
du principal déversoir de la chaine du Grand Himalaya !
Encore plus remarquable était le pélerinage entrepris par
un autre disciple du méme Lama & la montagne sacrée
du Kailas, connue des thibétains sous le nom de « Précieuse
Neige ». 5i, au circuit, dextrorsum autour de la montagne,
on ajoute les voyages de départ et de retour a la maison,
cet homme aura couvert plus de trois mille kilométres nu
cours de son pélerinage. On estime que faire trois a quatre
kilomeétres par jour représente une bonne performance, ce
qui totalise pour le voyage environ trois années de proster-
nations consécutives,

S1 certains se trouvaient disposés a se poser la question
de l'utilité de ce four de force, la réponse serait que, en dehors
de toute question «d'acquisitions de mérites » dont nous
n'avons pas a parler ici, il est tout & fait certain que celui
qui a passé par une telle expérience ne sera plus jamais le
méme homme qu'avant, quant & ses attitudes & {'égard des
choses de ce monde ; le détachement sera devenu presque
une seconde nature pour lui. I va sans dire que ce cas excep-
tionnel a été mentionné, non pas & cause de l'attraction
qu'il pourrait exercer sur certaines mentalités — les thi

bétains eux-mémes ne dramatisent jamais de telles choses —, -

mais parce qu'il marque une sorte d’extréme dans le do-
maine de la consécration méthodique de soi-méme qui est
seulement concevable dans un entourage traditionnel ol
la norme de Veffort spirituel est naturellement élevée, .11
n'est pas douteux que les thibétains, & Vheure actueile
peuvent & bon droit réclamer d’8tre considérés comme le
peuple le plus religieux du monde : c'est ce fait, plus gue
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tout autre chose, qui a conféré 2 leur destin présent une
signification quasiment cosmique.

1i n’est pas douteux que dans un sens « cyclique » la dis-
parition de la derniére civilisation traditionnelie intégrale
qui existait dans le monde est un événement dont les impli-
cations vont trés loin, un «signe des temps » qui ne peut
&tre lu que par ceux qui ont des yeux pour voir ; dans l'en-
semble du monde, si quelques-uns ont protesté contre {'abo-
minable traitement infigé aux thibétains, la plupart se sont
contentés de prendre une attitude de cynisme complaisant
en face de Youtrage, en soutenant leur propre mauvaise
conscience an moyen de subterfuges légalistes concernant
le statut international du Thibet avant invasion ; et pen-
dant ce temps, le travail de subversion continue sans empé-
chement, au refrain incessant de l'emphase progressiste
accompagné de cette cruauté méticuleuse ol les commu-
nistes malitres de la Chine ont st largement surpassé leurs
mentors russes.

En présence de ces faits counus publiquement, certains
seront amenés A se poser cette question : me pouvons-nous
rien faire pour aider les tlubétains dans cette extrémité,
puisque les profestations ne paraissent pas suffisantes et
gque le désir d'agir pour la défense des victimes d'une telle
oppression est naturel a tout ceeur généreux 7 A cette ques-
tion la réponse doit &tre, qu'd part les secours de toutes
sortes qui peuvent étre offerts 4 ceux qui se sent échappés
aux Indes et au Népal (et il en vient de plus en plus, presque
chaque jour), il v a peu de choses & faire dans ce sens : avec
quelle joie on auvrait voulu alder ces robustes guerriers les
Khambas, Kshatiriyas du monde thibétain, dans le combat
inégal qu'ils ménent dans les montagnes des provinces de
I'Est {x); mals les circonstances tant géographiques que
politiques ne se prétent guére & une telle intention.

La grande question demeure donc sans réponse : que peut
faire chacun de nous & ce titre, sinon dans le monde, sinon

1. Que la hatte actuelie reléve de la « guerre sainfe s et non pas d'un
mouvenmient national dans le sens profane, est attesté, enire autre, par les
emblémes choisis par les KKhambas pour leur drapeau, lesquels expriment
un sens nettement contemplatif et ésolérique. En effet, au milieu a été
placée Ja roue & huit rayons, le Dharma Chakra, symbolisant la Voie Boud-
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au Thibet, au moins en soi-méme, car toute chose doit néces-
sairement partir de 1 ? lci le Thibet, méme s'il n'en reste
que le souvenir, a quelque chose & nous apprendre : car si
la mortelle civilisation humaniste, qui en définitive a placé
les instruments de ceercition dans les mains des oppresseurs
du Thibet, doit sa premiére impulsion et sa vaste proliféra-
tion par la suite au fait qu'elle a enlevée Dieu du centre
du microcosme humain, lui-méme — et done, puisque
Vhomme reste forcément le central de notre monde, pareil-
lement de toutes les branches de l'existence — par consé-
quent le réentronement effectif de Dieu dans ce méme
ceeur qui 'a rejeté sl témérairement doit étre le premier
pas dans foute voie de rétablissement, arrive ce qui peut
entre temps. Pour un tel départ maeinienant est toujours le
morment favorable quelles que scient les circonstances.

Le¢ message du Thibet martyr & toute dme humaine est
que la voie de la vraie Théocratie est en soi-méme : méme
mainfenant, méme dans ce monde modemme en désintégra-
tion, la récompense attend l'homme qui cherche de tout
son ceenr, adoptant les yeux de la Sagesse et marchant avec
les jambes de la Méthode habilement appliquée.

Marco Pariis,

dhique, avee, dessous, deux épées croisées, une ayart la forme de 'arine
traditionnelle des Khambas, tandis que l'autre represente l'épée flam-
boyante de Manjusri, Seigneur de la Sagesse, dont il se sert pour trancher
les neeuds de I'Ignorance. En plus, ce drapeau montre cing crines symboli-
sant les  cing sagesses » dont la réalisation intégrale accomplit la recons-
titution du corps épars du Bonddha Dorge Chang, celui qui préside In vie
initiatique sous le double rapport de la Sagesse et de la Méthode.




I.LA PRASHNA UPANISHAD
et son Commentaire

par Shankaricharya
{Smiie) (1)

MAINTENANT LA QUATRIEME QUESTION
1. Alors Saurydyani Gargya demanda..,

Sh. — Avec les trois Questions {précédentes) on 2 examiné tout
le domaine de la connaissance inférieure, le monde de la trans-
migration, soumis au changement, impermanent, caraclérisé
par {la distinction entre) fins et movens de réalisation. Trois
{autres) questions sont maintenant introduites pour examiner
ce qui est sans la distinction entre fin et moyen de réalisation,
la vérité au deld dua prdna, du mental et des sens, ce qui est bien-
faisant et paisible, sans changement, impérissable, accessible par
la connaissance supérieure, ce qui, appeld Purusha, comprend
Pextérieur et 'intérieur, ce qui est non-né {2},

Dans la deuxiéme partie de la Mundaka Upanishad il est dit :
+ Tous les étres naissent du Supréme Impérissable comme les

1. Voir E. T. depuis mai-juin 1961,

2. Anandagiri : Est particulierement qualifié pour la connaissance supé-
rieure, objet des trois Questions qui suivent, celui qui est détaché (de tout
autre but) par Vinstruction sur l'issue {respective) des rites et de ia connais-
sance, qui posséde la connaissance {expesée plus haut) du prdna, dont la
pensée est (parfaitement) concentirée et {complétement) purifiée. Toute ques-
tion supplémentaire serait superilue si Vimmortalité obtenue par la connais-
sance de ce qui précéde était Pimmortalité véritable, malis, ainsi que in-
dique le commentaire, il s’agit d’un événement & Pintérieur de Paxistence
conditionnée, avec la relation entre fin et moyen de réalisation, une produc-
tion, une manifestation. Du fait que le Brahmsa non supréme et le prdna
impliquent la distinction entre ce qui est & réaliser et le moyen de réaliser,
ils sont impermanents et appartiennent & 'existence conditionnée, au sam-
séra. Dans ce qui suit on va expliquer que tel n'est pas I'Atma... La cinguieme
Question reléve encore de la connaissance indérieure puisgu’eile concerne la
méditation du monosyliabe Om, mais en tant que son fruit correspond A la
Délivrance par degré et pour autant que ce fruit culmine dans le Soi non qua-
lifié en passant par "obtention du Brahina non supréme, elle a8 également
<comme objet la connaissance supérieure.
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étincelles d'un feu éclatant et c'est 14 gu'ils retournent. » Quels
sont ces éires qui émanent ainsi de I'Impérissable ? Comment,
aprés en étre sortis, y retournent-ils ? Qu’est-ce qui caractérise
cet Impérissable ? Afin de provequer ces explications, on
demande ;

... Vénérable, dans cet homme, quels sont les dévas qux
dorment ? Quels sont ceux qui veillent ? Quel est celui qui
voit les réves ? Qui jouit de cette félicité ? En quel déva sont-
ils {alors} tous établis ?

Sh. - Dans cet homme-ci, ce purusha pourva d'une téte, de
pieds, cte., quels instruments d’action et de perception dorment,
cessent leur activité ? Quand cet homme est éveillé, la veille étant
Vabsence de réve, quelssont les instruments qui fonctionnent ? i
Parmi les dévas répartis en effets et instruments (1}, qui voit les ' '
réves ? Le réve est une vision semblable & celle de la veille et sur-
venant dans le corps de celui quiest sortide I'étatde veille. Le sens
dela question est : cela est-il accompli par un déva ayant la nature
de Veffet ou la nature d'un instrument de connaissance ou d'ac- :
tion ? Quand Factivité de la veille et celle du réve ont pris fin, :
qui jouit de cette félicité, pure, sans aucun trouble, caractérisée
par U'absence de tout effort ? Alors, avant cessé leurs activités
de la veille et du réve, étant parfaitement unifiés, en qui sont-ils
tous établis ? L'explication est : comme les {différents) sucs dans
le micl {tixé) de fleurs (variées), comme les (multiples) riviéres
{enirées) dans la mer, ils sont tous rassemblés dans Vindisting-
tion. On objectera : Quand les instruments d’action et de per-
ception ont cessé de fonctionner, ne se tiennent-ils pas dans S
teur doman vespectif {2) ? Pourquoi alors demander en quoi o
s'effectue V'unification des instruments d'action et de perception

des hommes plongés dans le sommell profond ? Ce qui justifie
cette question est le fait que dans l’état de veille V'ensemble de
ces instruments opére pour un malitre et reste sous sa dépen-
dance. 1! est donc normal de demander en qui, pendant le som-
meil, et en raison précisément de cette dépendance, s ‘effectue
le rassemblement de ces différents instruments. La question
correspond & cette supposition. En Poccurrence, on désire savoir
spécialement quel est celui ¢ en gui tous {les effets et instruments)
sont établis », existent, au moment du sommeil profond ou de
{a dissolution universelle. --

1. Comme effets, i1y a le corps oule prdna, comme instruments ily ale
mental et le reste (A\rnnd,wili)
2. Leur dtman respectif, ¢'est-d-dire leur canse (updddna) substantieno
{ibidem),
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2, 1] lui répondit : De méme, 0 Gargya, que les rayons du
soleil couchant deviennent tous un dans cette orbe de lumiére
et en sortent chague fois qu'il se idve, ainsi tout devient un
dans ce déva supérieur, dans le mental. Alors cet homme n'en-
tend pas, ne voit pas, ne sent pas, ne gotite pas, ne {ouche pas,
ne parle pas, ne prend pas, ne jouit pas, n'expulse pas, ne
bouge pas, et on dit qu'il dort.

Sh. — Le maitre lui répondit : Ecoute, & Gargya, ce que tu
demandes. Comme les rayons du soleil quand il disparait & I'ho-
rizon deviennent sans exception cette orbe de lumiére, ne font
plus qu’une seule masse lumineuse, perdent leurs différences,
deviennent indiscernables et, quand le soleil se léve, se déploient,
sont dis?ersés, de méme, le monde des cbjets des sens, etc,,
devient un, indifférancié, dans ce déva supérieur, éminent, lumi-
neux, qu'est le mental. Celui-ci est supérieur aux autres déuvas
tels que 'ouie, l'eeil, ete., parce qu'ils lui sont subordonnés.
Quand cet homme est sur le point de s'¢veilier, comme les rayons
sorteat du disque solaire, de méme les auires dévas sortent dua
mental, retournent A leurs occupations. Parce qu'au moment da
sommeil les instruments tels que l'ouie, etc., avec lesquels se
fait la connaissance des objets tels que les sons, eic., ayant sus-
pendu leur activité, sont comme 5'ils ne faisaient qu'un dans le
mental, cet homme, appelé Dévadatta ou autrement, n'entend
pas, ne voit pas, ne sent pas, ne godte pas, ne touche pas, ne
parle pas, ne prend pas, ne jouit pas, n’expulse pas, ne bouge pas,
et les gens disent : il dort (svapisy {1},

3. Les feux du prdna veillent (alors) dans cette cité. Le
souffle apdna est le feu du maitre de maison ; le souffle vydna
est le feu de la cuisson sacrificielle, et le prdna, qui est amené
du feu du maitre de maison, en ratson de cet acheminement,
est le feu de V'oblation.

Sh. — Quand les instruments d’'action et de perception, tels
que Y'ouie, etc., dorment dans cette cité aux neuf portes qu'est
le corps, les feux du préna, les cing soufiles vitaux, comme des

1. Le commentaire dit : « comme si les sens ne faisajent qu'un dans le men-
tal », car cette unification de la vue, de l'ouie, ete., consiste uniquement
pour ceux-¢i 4 rester sous la dépendance du mental aprés avoir cessé leurs
occupations. Il ne peut s’agir d'une unité véritable ¢tant donné que les sens
ne sont pas de la méme matiére (prakriti) que le x}aental, faute de quoi une
unification consubstantielie) n'est guére possibie (Anandagiri).



282 ETUDES TRADITIONNELLES

feux, veillent (pour le protéger). 1ls sont comparables aux feux
rituéliques pour les raisons suivantes. Le souffle apdna est le fen
du maitre de maison et voici pourquoi. Au moment prescrit pour
V'accomplissement du rite agnifotra [consistant & verser l'abla-
tion dans le feu sacré), le feu de V'oblation est amené (praniyatd)
du feu du maitre de maison, qul en est ainsi 'acheminement
{pranayana). De méme, chez celui qui dort, le prdna est comme
amené {jrdnivatd) de la modalité apdne pour passer par la bou-
che et les narines, et ainsi le prdna correspond an feu de Vobla-
tion. Quant au souffle vydna, étant donné qu’il sort de la cavitd
sud du ceeur, il est le feu de la cnisson sacrificielle, appelé aussi
feu du sud, & cause de son emplacement dans cette direction (1),

4. Celui-ci est le souffle samdna parce qu’il conduit d'une
facon égale ces deux offrandes : l'expiration et inspiration.
Le mental est le sacrifiant et le souffle nddna est le fruit du
sacrifice, car il conduit chaque jour le sacrifiant au scin de
Brahma.

Sh. — « Celui-ci », c’est-a-dire l'officiant, celui qul accomplit
le rite de U'agnihotra. Le soufile samdna distribue, comme les deux
oblations de l'agnthotra, Vexpiration et 'inspiration, d'une fagon
constante et égale {samam), pour la conservation du corps. Ce
souffle est & la fois 'officiant et le feu sacré parce qu'il conduit
{comme ces derniers) les deux oblations. Quel souffle ? L'uddna.
Ainsi, tont an darmant, le sage accomplit Vagnihotra et il n’est
jamaits sans rite, seion ce que dit la Vajasanéyaka Upanishad :
¢« Méme quand il dort tous les éléments {gui le composent) entre-
tiennent le feu (de la vision) ». Ici, il s’agit du mental qui, comme
sacrifiant, veille, ayant déposé les instruments et leurs objets
exténieurs dans les feux éveillds du prdna el désirant parvenir &
Brahma comme on désire le fruit de egniioira. 11 est le sacri-

1. « Pour le sacrifice quotidien, un brahmane doit avoir trois feux domes----
tiques sacrés, placés sur trois foyers formant un are dont la corde est du coté .-
de I'Orient. Tourné du ¢oté de 1'Orient, le brahmane s’avance accompagné de-»
sa femme. En tace de lui, a POrient, est le feu sacré appelé dhavaniya (de
T'oblation)..., & sa droite, du coté du midi, est Je feu sacré appelé dakshing.
(sud)..., et A sa gauche est le feu sacré appelé gdrhapaiya (du maitre de mai-
son)... Des branches de ficus religlosa, de I"herbe séche du kusha, du beurre
chnﬂe du riz et de la graine de sésame sont alors jetés dans le feu avec for
incantations par le branmane cependant que sa femme, comme symbole d
leur union, pose la main deoile sur fe bras gauche de son mart, Ce n'est qu’ w
compagné ainsi de sa femme que le brahmane peut offrir des oblations quo-
tidiennes, S'il est veuf, il doit remettre son droit de sacrifler & son flls atn
marié, ou, A défaut, A son pius prache parent mariés {A. Bou:qum, Brou‘amd
karma ou Rites sacrés des brahmanes, note 84), B
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fiant, celui au profit de qui le rite est accompli, en raison de son
activité prépondérante parmi les effets et instruments et en rai-
son de son départ vers Brahma comme vers un paradis {acquis
par le rite). Le souffle uddna est le fruit du sacrifice, car ce fruit
est obtenu an moyen de 'uddna. Comment ? Le souffle uddna
a soustrait le sacrifiant appelé mental & la modalité du réve et
ainsi le fait parvenir chaque jour & l'Impérissable, & Brahma,
comme {Vagnihotva méne) an varadis {1},

Le Sage gui sait cela, & partir du moment ol l'oufe, etc., se
reposeé jusqu’au moment ob il sort du sommeil profond, savoure
le fruit de tous les sacrifices, contrairement & ce qui arrive aux
ignorants, voués & ce qui est vain, Cette connaissance est, certes,
digne de louange. Bien entendu, ce n’est pas pour le sage & Pex-
clusion des autres que les sens dorment, que les feux du préna
veillent, que le mental, grice & son indépendance & l'égard des
dtats de veille et de réve, retourne chaque jour dans le sommeil
profond. Au méme titre que le sage, tous les étres vivants par-
courent successivement (2) les étais de veille, de réve et de
sommelil profond, mais c’est la connaissance de cela qui est
digne de louvange {car elle permet de discriminer comme appar-
tenant & la categorie du ¢ toi », du connu, ce que les ignorants
identifient avec le moi, avec le connaisseur). Quant a la question :
qui voit ces réves ? Voici la réponse :

1. Anandagiri : Le fruit du sacrifice étant obtenu tout de suite aprés la
mort, laguelle a pour cause {occasionnelle) le {retrait dans le) soulMe udina,
celui-cl gst assimilé au frujt du sacrifice du fait qu'il est Uoccasion de Vobten-
tion de ce fruit et par identification de la cause {nceasionnelle) avee effet,
Mais ce n'est pas exclusivement par ia porte de fa mort que Paditna procure
le fruit du sacrifice. Selon a Révélation « tous les &ires vivent ot jouissent
d*une mesure {infime) de cette Béntitude » {de Brahma), d'od il appert que la
fruit de n’importe quel sacrifice a pour essence Brahima et procure Brahma
de cette facon. Comment Vuddna procure~t-il chaque jonr ee feoit do saeri-
fies ? Comme (1 procure) un purudis. I o wsit oo eflel Jan paradis feu dgard
A sa jouissance précaire). L'uddna fait parvenir au sein de Brahma, de Impé.
rissable, qui constitue Pessence véritable du fruit de tous les sacrifices. Alors
qu'une obtention quotidienne de Brahmna est impossible par les rites, une telle
obtention se réalise méme pour ceux qui s'abstiennent des rites, et ainsi
{Puddna procure (4 tous) le fruit attendu des rites, Brahma comme iruit de
tous les sacrifices. Commuent ? Cireunlant par le canal appelé sushumnd i1 v
fait entrer te mental et par ce passage le {ait parvenir & Brahma.

2. Cette succession est relative A U'état de veille et ne doit pas étre trans-
portée au deld de cef état de maniére & devenir un processus de création a
rebours. Les svénerments de "état de veille et de P'état de réve ne se situent
pas dans les mdmes conditions d’existence et le sommeil profond, se situant en
dehors du temps, ne saurait constituer dans le temps de 1'état de veille un
point de départ ou d’aboutissement quittd ou atteint par un développement
progressif. Drautre part, le menlal élund la « cuisun J'8lre » dus &tuls de vellle
et de réve, I'indépendance du mental dont il est ici question ne signifie pas
que ces états, de leur coté, existent indépendamment du mental. Pour Uélre
considéré, I'un ou Pautre état est résorbd avec le mental, subsistant unigue-
ment pour lous ceux dont le mental n’est pas résorbé -~ ou Hluminé.
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feux, veillent (pour le protéger). 1ls sont comparables aux feux
ritudliques pour les raisons suivantes, Le souffle apdna est le feu
dun maitre de maison et voici pourquoi. Au moment prescrit pour
I'accomplissement du rite agnikolra {consistant & verser I'obla-
tion dans le feu sacré), le feu de 'obiation est amené (prdmyate')
du feu du maitre de maison, qui en est ainsi acheminement
{pranayana). De méme, chez celui qui dort, le prdna est comme
amené (prdaniyaté) de la modalité apdnra pour passer par la bou-
che et les narines, et ainsi le prdnae correspond au feu de 'obla-
tion. Quant au souffle vydna, étant donné qu'il sort de la cavité
sud du cceur, il est le feu de la cuisson sacrificielle, appelé aussi
feu du sud, 2 cause de son emplacement dans cette direction (x).

4. Celui-ci est le souffle samdna parce qu'il conduit d'une
facon égale ces deux offrandes : Vexpiration et l'inspiration.
Le mental est le sacrifiant et le souffle uddna est le fruit du
sacrifice, car il conduit chaque jour e sacrifiant au sein de
Brahma.

Sh. — ¢ Celuni-ci », ¢’ost-d-dire Vofficiant, celui qui accomplit
le rite de Vagnihotra. Le souifle samdna distribue, comme les deux
oblations de Uagnihoira, 'expiration et 'inspiration, d'une fiu;on
constante et égale (samam), pour la conservation du corps. Ce
souffle est & la fois l'officiant et le feu sacré parce qu'il conduit
{comme ces derniers) les deux oblations. Quel souffle ? L'uddna,
Ainsi, tout en dormant, le sage accomplit l'agniiofra et il n'est
jamals sans rite, selon ¢x que dit la Vijasanéyaka Upanishad ;

« Méme quand 1l dort tous les éléments (qui le composent) entre-
tiennent le feu {de la vision) ». Ici, il s’agit du mental qui, comme
sacrifiant, veille, ayant déposé les instruments et leurs objets
extérieurs dans les feux éveillés du prdna et désirant parvenir &
Brahma comme on désire le fruit de Vagnihotra. Il est le sacri-

1. « Pour le sacrifice quotidien, un brahmane doit avoeir trois feux domes- -
ticnies sacrés, placés sur trois foyers formant un arc dont ta corde est du coté
de I'Orient. Tourné du coté de ¥ Orient, fe brahmane s'avance accompagné de
sa femume. En face de lui, & POrient, est le feu sacré appelé dhavaniga (de
I'oblation)..., 4 sa droite, du cdté du midi, est le feu sacré appelé dakshina
{sud)..., et A sa gauche est le feu sacré appelé gdrhapatya (du maitre de mal-
son)... Des branches de ficus religlosa, de Pherbe séche du kusha, du beurre
c!ar:ﬁé du riz et de la graine de sésame sont alors jetés dans le fen avee force
incantations par le brahmane cependant que sa fernme, conune symbole de
feur unjon, pose ia main droite sur le bras gauche de son mari, Ce n'est qu'a
compagné ainsi de sa femme que le brahmanc peut olfrir des oblations'qu
tidiennes. 8"l est veuf, il doit remettre son droit de sacrifler 4 son fils alné
marié, ou, a défaut, & son plus proche parent marié » {A. Bourquin, Brai
karma ou Riles sacrés des brahmanes, note 34). :
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fiant, celui au profit de qui le rite est accompli, en raison de son
activité prépondérante parmi les effets et instruments et en rai-
son de son départ vers Brahma comme vers un paradis {acquis
par le rite), Le souffle uddna est le fruit du sacrifice, car ce fruit
est obtenu au moyen de Puddna. Comment ? Le souffle wdina
a soustrait le sacrifiant appelé mental 3 la modalité du réve et
ainsi le fait parvenir chaque jour & UImpérissable, & Brahma,
comme ('agrihotra méne} au paradis (1},

Le Sage qui sait cela, & partir du moment ol Poufe, etc,, se
repose jusqu’au moment ou il sort du sommeil profond, savoure
le fruit de tous les sacrifices, contrairement & ce qui arrive aux
ignorants, voués i ce qui est vain. Cette connaissance est, certes,
digne de lovange. Bien entendu, ce n'est pas pour le sage & l'ex-
clusion des autres que les sens dorment, que les feux du préna
veillent, que le mental, grace & son indépendance a I'égard des
états de veille et de réve, retourne chaque jour dans le sommeil
profond. Au méme titre que le sage, tous les étres vivants par-
courént successivement {2) les états de vetlle, de réve et de
sommeil profond, mais c’est la connaissance de cela qui est
digne de louange {car elie permet de discriminer comme appar-
tenant & la catégorie du « toi », du connu, ¢z que les ignorants
identifient avec le moi, avecle connaisseur;. Quant i la question :
qui voit ces réves ? Voici la réponse :

1. Anandagiri : Le fruit du sacrifice étant obtenu tout de suite aprés la
mort, laquelle a pour cause {oceasionnelle) e fretrait dans 1e) souffle uding,
celui-ci st assimilé au fruit du sacrifice du fait qu'il est occasion de M'obten-
tion de ce fruit et par tdentification de la cause {occasionnelle} avec Ueffet.
Mais ce n’est pas exclusivement par la porte de fa mort que Puddna procure
le {ruit du sacrifice. Selon la Révélation « tous les étres vivent et jouissent
d'une masure {infime) de cette Béntitude s {de Brahma), d’olt il appert que le
fruit de n'importe quel sacrifice a pour essence Brahma et procure Brahma
de cette fagon. Commant "uddna procure-t-il chagque jour ce fruit du sacri-
fice ? Comme (it procure} un parvadis. Il s'agit en eilet d'un paradis {eu dgard
A sa jouissance précaire). L uddna fait parvenir au sein de Brahma, de I'Impé-
rissable, qui constitue Pessence véritable du {ruit de lous les sacrifices. Alors
qu‘une obtention quotidienne de Brahma est impossible par les rites, une telle
obtention se réalise méms pour ceux gui s'abstiennent des rites, et ainsi
V'uddna procure (3 tous) le fruit attendu des vites, Brahma comme {ruit de
tous les sacrifices. Comment ? Circulant par le canal appelé sushumad il y
fait entrer le mental et par ce passage le fait parvenir & Brahma.

2. Cette succession est relative & 1'état de veille et ne doit pas étre trans
portée au dela de cet état de maniére A4 devenir un processus de eréation i
rebours, Les événements de P'état de veille et de V'état de réve ne se situent
pas dans les mémes conditions d’existence et te sommeil prafond, se situant en
dehors du temps, ne saurait constituer dans le temps de I'état de veille un
point de départ ou d'aboutisserment quitté ow atteint par un développement
progressif. D'autre part, le mental étant la « raison d'étre » des états de veille
et de réve, 'indépendance du mental dont it est ici question ne signifie pas
que ces états, de leur ¢oté, existent indépendamment du mental. Pour 'éire
considérd, un ou 'autre dtat est résorhé avec te mental, subsistant unigue-
ment pour tous ceux dont le mental n'est pas résorbé — ou illuming.
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5. Ici, dans le réve, ce déva jouit de (toute) sa majestéd, I}
revoit ce qu'il & déja vu, réentend ce qu’il a déja entendu,
revit ce qu'il a vécu dans divers endroits et différentes
directions. I1 pergoit le vu et le non-vu, 'entendu et le non-
entendu, ce qui a été éprouvé et ce qui n'a pas été éprouvs,
ce gui existe et ce qui n'existe pas. Etant tout, il pergoit
tout.

Sh. — Ici, dans P"état de réve, avant que ne s'instaure le som-
meil profond, tandis que oule et les autres instruments sont
inactifs et que les souffles vitaux veillent pour protéger le corps,
dans cet état intermédiaire, avec ces instruments résorbés en lui,
ce déva jouit directement de sa majesté, de toute sa puissance,
devenant plusienrs entités indépendantes et se caractérisant
comme étant ce gui est pergu et ce qui pergoit.

On objectera : Dans la jouissance de cette majesté, le mental
peut-il étre autre chose qu'un instrument de celui qui pergoit
directement ? Sil'on parle d’une perception autonome, il ne peut
s'agir que du (véritable} connaissenr, Ashéira-jna, le « connais-
seur du champ » {de la manifestation) ? Aucunement. L'autono-

ie du connaisseur {en tant que connaisseur de 'un ou l'autre
état) est due a son conditionnement par le mental car, en réalité,
le connaisseur {envisagé en lui-méme) ne dort ni ne veille. La -
Vajasanéyaka Upanishad enseigne que I'état de veille et 1'état
de réve attribués au connaisseur résultent de son conditionne-
ment {illusoire) par le mental : ¢ avec 'intellect {dhi} devenant
un réve, il semble penser, il semble bouger ». Par conséquent,
il convient de parler de Fautonomie du mental dans la perception
de sa majesté {puisque ce Gui est attribué au Soi cormme connais-
seur déterminé de cet état revient en fait au mental). A cela cer-
tains objecteront que cetie association {du Soi} avec le condition-
nement mental infirme la déclaration que le connaisseur est dans
le réve sa propre lhmiére Ii n'en est rien. Leur difﬁculté provient

distinction duvaliste et méthodique du soi et du non-soi""
laquelle il n'y aurait pas de voie védantique). '

« La ou il y a comme un sutre, on croit voir un autre » (Bljlha ;
Aranyaka Upanishad, 4-3-39), mais il n'y pas de contact. (tée




LA PRASHNA UPANISHAD 285

avec une mesure {1}, car « pour celui qui connait Brahma tout
est devenu le Soi et alors que percevrait-il et avec quoi ? » (ibi-
dem, 4-5-13). Par conséquent, ne peuvent &tre troublés {par le
conditionnement apparent de Sof} que ceux gul ne possédent de
Brahma qu'une connaissance défectueunse et non ceux qui savent
que Vdtmd est Punique (réalité). Dans ce cas, objectera-t-on,
Findication que cet homme ici {dans le réve) est a lui-méme sa
propre lumidre est sans portée (car on peut en dire auntant de
Pétat de veille si cela ne signifie pas 'absence du mental dans le
réve) ? Ce qui est dit {sur le conditionnement mental daos le réve)
est peu de chose alors gu'il est dit (& propos du sommeil profond)
« il se tient dans U'dkdsha du ceeur» (thidem, 4-4-23) et cette locali~
sation dans la cavité du ceeur invaliderait bien davantage la
pure essence lumineuse du Soi. On répondra peut-2ire: Bien
que ce soit exact, la moitié du fardeau (qui ainsi fait obstacle
A la pure lumidre du Soi} n’est-elle pas enlevée si dansle réve
'homme est purement et simplement sa propre lumiére ? Aucu-
nement, car la Révélation dit encore que 1a (dans le sommeil pro-
fond) « il repose dans le péricarde (puriiaf} et dans les canaux
subtils » {Fbidem, 2-1-15) et cette connexion avec le péricarde et
les canaux subtils rend chimérique Yidée qu’on enléve la moitié
du fardeau en disant que 'homme est dans le réve sa propre
lumiére (sans le mental). Pourquoi alers dit-on qu'ici dans le
réve 'homme est sa propre lumidre ? N'est-on pas en présence
d’une parole révélée qui, relevant d'une autre branche de la doc-
trine, est ici sans application ? Aucunement. Une unité de vues
s'impaose, étant donné que le Soi est unique et forme le seul objet
que tous les textes du Védanta sont censés nous révéler et que
nous devons désirer connaitre. Dans ces conditions, on deit pou-
voir justifier I'assertion que I’dsnd est dans le réve sa propre
lumiére, car la Révélation nous apprend comment les choses
sont 7 Déposant toute présomption, écoutez donc ce qu’'elle dit
car méme au bout de cent années {d’efforts) tous les soi-disant
pandits {réunis) seraient incapables de découvrir la substance
de la Révélation.

il est possible d'expliquer que I'essence lumineuse du Soi ne
subit aucun dommage dans le sommeil profond en distinguant
Vabsence de connexion (réelle) avec 'dkdsia du ceeur, le péri-
carde et les canaux subtils. Pareillement {dans le réve) on croit

1. Le mot « mesure », mdird, signifie ici selon .fmandagiri 1 ce qui est pergu,
It faut sans doute y voir aussi une allusion aux « mesures » du monosyliabe
sacré Oin dont parlera la cinquitéme Question, c’est-a-dire 'un et l'autre état,
déterminé par la confusion du Sei avec le mentail, comme on vient dele pré-
ciser,
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voir une autre entité dans le mental rempli d'impressio’m'q\zig
s’épanouissent et dont la cause occasionnelle est Vignorance,ile
karma et le désir, mals V'essence lumineuse de celui qui pergoit,
est {et demeure) antre que ces impressions résiduelles, lesquelles
ont la nature de ce qui est pergy, tandis que ce qui pergoit est
(et demeure) distinct de tous les effets et instruments {qui cons-
tituent cette perception), ce que le raisonneur le plus arrogant
est inacapable de réfuter. Clest donc avec raison qQu'il est dit -
les sens étant dissous dans le mental et celui-ci n'étant pas
dissous, le (déva) fait-de-mental (manomaya) voit des réves (1).

Comment jouit-il de cette majesté ? Tout ce qui a été vu aupa-
ravant, un fils, un ami, laisse dans le mental ane vdsend ou
impression résidueile, de sorte que par ignorance le mental croit
voir ce fils, cet ami, lesquels ne sont alors qu'un développement ’

1. Se contentant d’énoncer le principe qui résout la Qifficulté, Shankara
néglige de répondre aux questions qu'il n sotlevées par hypothése. Précisons
que Pabsence de mental invogquée par Padversaire supposé afln de préserver
Iintégrité de Pessence lumineuse du Sol révélée dans e réve aurait pour con~
séquence de faire de cette Jumidre I'objet méme des madifications pergues
dans cet état. Ainsi, c’est la présence et 1a nature objective-du mental qui
sauvegardent j'inconditicnrament de ce qui éclaire ces modifications. Dans
une incidente que nous avens supprimée parce que sa traduction et été
redondante, Shankara préeise ¢ « la vdsand a pour cause le karma par ignos
rance s, sans doute pour assigner au réve une cause extrinstque et ainsi main-
tenir la distinction (relative) entre P'un et "autre état, réve et veille. De toute
fagon, il ne s’agit jamais que d'une cause occasionnelle (nimifla), qui ne per-
met pas d'inférer que le réve est un effel ds Uétat de veille. La graine et le
bois de I"arbre pergu en réve ne proviennent pas des arbres apergus dans 'étay
de veille ! En fin de compte, les deux états ont la méme « raison d'dtre » : le
karma par ignorance. Leur différence se limite au fait que e réve est condi-’
tionné par le sen mental tandis que Pétat de veille est conditionné par le
mental assujett] aux sens. De cet assujettissement résulte que les bmpressions
enregistrées s’épanouissent dans Je réve en oblets pergus avee le caractére
d'8tre < cela s ef non pas « moi », on mental, conformément aux conditions
duns lesguetles ont é16 semds dans e mental les germes que sont les pdsands
{de la racine vds, parfumer, renforcerment de la racine vas, demeurer, habiter).
Au révedl, quand le réve apparait sous son vrai jour, comme la notion d'étre
« cela s et non pas « moi » comprend égo du réve, Je caractére objectif, pergu,
du mental s'avere total, comme s*avéce totalement dégagde de tout caractére .
objectil, perceptible, la lumiére <« subjective » qui éclairait impassiblement
tout cela. — Pourquol est-ce a propos du réve gqu'il est dit + = homme est &
lui-méme sa propre humibre s {swayam-fyotis) ? Comme le rappeile Andnda-
giri : 1a présence et Pinterférence des lumitres propres aux effets que sont
1"état de veille, ete., et des lumiéres des instruments tels que les yeux, etcy
rendent difficile "'appréhension que te Soi est d’essence huninease. n revans
che, dans le réve, ces jumitres étant absentes, cette prise de conscience est
tacilitée. Les lumitres des effets et instruments, tels que le soleil, brillent éga:
lement dans le réve, mais comme il s’agit uniquement d'impressions résis
duelles et de choses pergues {¢e quiest vérifié au réveil), ces objets ne possédent
aucune capacifé d’éclairerment. Avee ces constatations, on est en mesure. de
comprendre Pessence lumineuse du Soi, laguelle se manifeste dans le réve 1o}
qu'il est (et non tet qu'il paralt sur le momenty, ce qui est impossible ailleurs
C'est done avee raison gue ja Rwelatmn tient compte des part:vulnu":té
réve.
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de ces impressions. De méme, ce qu’il a entendy, il le réentend
grice & la vdsand ; par ignorance il croit parcourir de nouveaa
des lieux qu'il a déja visités. Il en est ainsi pour ce qu'il a vu
dans cette vie-ci et pour ce qu'il n'a pas vu, c'est-a-dire pour ce
qu'il & vu dans une autre vie, car il est impossible d’avoir une
impression résiduelle de ce qui n'a été pergu d'aucune fagon, Ii
en va de méme pour ce qui a été entendu et ce quin’a pas été
entendu, ¢= qui a ét6 pergu dans cetie vie par le seul mental et ce
qui n’a pas été percu par le mental, mais que celui-ci a pergu
dans une auntre vie. Ce qul existe {réellement), par exemple de
Pean véritable; ce qui n'existe pas {réellement}, comme !'eau
d'un mirage. En résumé, il voit tout, ce qui est dit {ce que tout
le monde salt}, et ce qui n'est pas dit {ce que les autres ignorent).
Etant tout, il voit tout, étant conditionné par toutes les impres-
sions mentales, étant Vdoman de tous les instruments d’action
et de perception, le déva mental voit des réves.

6. Lorsqu'il est submergé par fas, la chaleur lumineuse,
ce méme déva ne voit plus aucun réve et alorsla félicité vient
dans ce corps.

Sh, — Lorsque ce déva ayant la nature du mental est envahi
de toutes parts par &fas, la chaleur lumineuse, solaire, résidant
dans les canaux subtils et appelée aussi pive {1), il devient la
porte par laquelle se retirent {du champ de la conscience) les
impressions résiduelles et alors les rayons du mental, avec tous
les instruments {2}, se résorbent dans le cceur. Lorsque le mental
comme le feu embrasant une biiche, reste dans cette conditicn,
pénétrant le corps entier {3} sous la forme d’une connalssance
indifférenciée, il est alors profondément endormi. Dans cet étag,
a ce moment, le déva appelé mental ne voit plus de réve, car le
seuil dela vae {ainsl que des autres perceptions) est fermé par
tdjas. Alors vient dans ce corps cette félicité {bien connue), qui
est une connaissance sans entrave, qul pénétre le corps indis-
tinctement, paisiblement ().

Dans ce moment, les effets et instruments d’action et de per-

1. Une des trois humeurs de la physiologie hindoue : pitta, vdla et kapha,
bile, vent et phlegme.

2. Non pas ces instruments meémes mais, comume ou I'a vu dans une note
précédente, ce qui les actualise.

3. Cest pourquoi il est toujours possible en agissant sur son corps de tirer
quelqu'un du sommeil profond, ce v quelqu’un » restant identiflé (par igno-
rance) au mental avee lequel il ressuscite en cas d’alarme dans le corps anguel
cet atre est encore 1ié par le mental et le karma,

4, Comume le remarque .&nandagiri, au premicr abord il peut sembler illo-
gigque de parler d’une venue dans le corps de la Iélicité qui définit I'essence de
1'étre endormi comme 571 s'agissait d’une félicité qui est engendrée & ce mo~
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ception, qui sont liés au karma, au désir eta ' wnorance sontan
repos. Ces efiets et instruments $tant an repos, I’ Atma lui-méme;
qui, avec des conditionnements adventices, deviendra (sur-le
champ) autrement, est {tel qu’il demeure derri¢re le voile de ces
conditionnements} un, heureux, calme. La comparaison ‘qui
suit décrit cet état avec la {correspondante) réintégration (dans
leur principe immuable) des mesures {limitatives) telles que la
terre, etc., créées par Uignorance (responsable de leur différen-
ciation illusoire dans le courant des formes) :

7. Comme des oiseaux se tiennent i I'abri dans un arbre,
ainsi, mon ami, tout ceci se tient dans I’ Aémd supréme,

Sh. — Le sens de cette comparaison est : de la méme maniére, R
O jeune homme de mine averante, que des volatils vont demeunrer
dans un arbre, ainsi ce tout dont on va parler se tient dans 1" 4i-
mdé supréme, dans I'Impérissable. Qu’est-ce que ce tout ?

8. La terre et son élément subtil, 'eau et son élément sub-
11, le feu et son élément subtil, le vent et son élément subtil
Vakdske et son élément subtil, la vue et ce qui est visible,
I'oule et ce qui est audible, V'odorat et ce qui est odorable,
le golit et ce qui peut étre golté, le toucher et ce qui peut
étre touché, la voix et ce qui peut &tre émis, les mains et
ce qui est saisissable, les organes de génération et ce dont
ils jouissent, les organes d'excrétion et ce qui est a rejeter,
les pieds et ce qu'ils peuvent parcourir, le mental et ce qui
est mentalisable, Uintellect et ce qui est intelligible, la pen-
sée et ce qui est pensable, la lumiére et ce quiest éclairable,
le prina et ce qu'il soutient.

Sh. — La terre grossiere avec ses cing qualités {skabda, son,
sparsha, toucher, ripa, forme, rasa, saveur, et gandha, odeur) et
son élément subtil {déterminant), lequel est 'odeur envisagée en
elle-méme (gandhatanmdtrd). De méme Veau (grossiére, avec ses
quatre qualités : son, toucher, forme ¢t saveur) et son élément,
subtil déterminant {la saveur envisagée en elle-méme, rasatan-
mdtrd). De méme le feu (son, toucher et forme) et son élément |
subtil déterminant (ripatanmdird). De méme le vent (son et tou-

ment-14 alors que, comme félicité de Pessence, elle demeunre identique avant
comme aprés. Le glosateur ajoute : quand il 0’y a aucune agitation sous Ia
forme d’une connaissance particulitre, la félicité de I'essence brille parfaite-
ment comme la famme d'une lampe 4 'abri du vent, raison pour Iaquellelo
commentaire dit « sous la forme d'une connaissance indifférenciée ».
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cher) ef son éiément subtil déterminant (sparshatanmdtrd). De
méme l'éther (dkdsha) et son élément subtil (dkdshatanmdtrd).
I} s’agit des cing éléments grossiers et subtils. Pareillement,
Yorgane de la vue et la forme visible, l'oufe et ce qui est audible,
Vodorat et ce qui est odorable, le golt et ce qui peut étre gots,
le toucher et ce qui peut &tre touché, la voix et les sons qu'elle
peut émettre, les mains et ce qu'elles peuvent saisir, les organes
de génération et ce dont ils peuvent jouir, les crganes d'excré-
tion et ce qui est & rejeter, les pieds et ce qui peunt &ire parcourn,
En résumé, les organes d'action et de perception. Le mental
(manas), dont il a déja été question, et ce qui est mentalisable ;
Vintetlect (buddhi), qui est essentiellement détermination, avec
son objet ; I'égo (ahamidra), c'est-a-dire le sens interne {aniah-
karana) en tant qu'il se fait le centre de toute prise de conscience,
et son objet ; la pensée {chilfa), le sens interne en tant que doué
de conscience, et son objet. La lumiére {#jas) désigne {ici) la peau
comme mode d’expression (par geste et mimique) indépendam-
ment du sens tactile, avec Pobjet qu’elle manifeste. Le prdna
ou souffle vital, ce qu'on appelle le fil {sdira) sur lequel tout est
relié, car cette multiplicité d’effets et d’instruments, avec nom
¢t forme, est assemblée pour un autre {1).

Et ainsi, celui qui, comme diman (de cet assemblage), était
enfré ici {dans ces conditionnements}, tel le soleil reilété dans
P'ean, avec la nature de jouisseur et d’agent,. ..

1. Toutes ies notions qui sont énumérées dans I'Upanishad sont des caté-
gories qui relévent de ce qu’on appelle le panchikarana, 1a « quintupartition »
(des cing éléments}, le principe formatenr 2 Ia cosmoiogie selon te Védanta,
théorie dont ce passage est, avec d'autres, I"autorité seripturaire. Comme con-
séquence de ce principe, ces notions sont solidaires les unes des autres, impli-
quantle développementsimaitané des organes de connaissance et d’action dans
1'ordre subtil et grossier. Rien n’est, en afletf, plus contraire 4 une perspective
hindoue, que Ia conception d'une possibilité de manifestation envisagée en
faisant abstraction d'un « sujet » qui actualise consciemment cet « objet .
Nous nous harnerons i cette seule remarque, car nous préfdérons pour Vins-
tant insister sur le fait que la buddhi, comme on vient de l¢ constater, est
résorbée dans le sommeil profond au méme titre que tout le reste. Ceci con-
firme ce que nous disions précédermment sur I'immanence du sens interne
{aniahkarana}, dent manas, buddhi, chitta et ahamkdra sout des modalités
«formelies s, Cest en raison de leur identification par ignorance avec la buddhi
que les &tres, dans le sommeil profond, « sont entrés dans le Vraiet ne savent
pas qu’ils sont dans le Vrai v (Chhdndogya Upanishad, V1, 9, 3). Si & ce mo-
ment la buddhi était « en acte + £ non « en puissance +, il 0’y aurait aucune
« réintégration en mode passif » et chacun au sortir d’un seul sommei} protond
serait délivré, démonstration par "absurde puisque dans ce cas il ne saurait
&tre question d'un sommeil quelcongue. Ceei aidera sans doute 4 comprendre
ce gue Shankara ne cesse d'expliquer, que l'identification de la buddhi avec
te Soi, de V'intellect avec la pure conscience, est e fondement méme de P'exis-
tence conditionnée, tandis que la diserimination de la duddhi comme non-Soi
constitue Ja Libération finale. ¢ Aussi longtemnps que dure la connexion
{sambandha) avec e conditionnement de ia buddh!, aussi longtemps 'fune

18
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-g. Celui qui voit, touche, sent, gofite, pense, détermine,
agst, le purusha fait de connaissance, est (alors) établi dans
V' Aimd supréme, impérissable.

Sh. — L’expression « fait de connaissance» se référe 4 la con- -
naissance distinctive dont la buddhi notamment est Vinstru.
ment. En vertu de la relation entre Uinstrument et le sujet de
Y'action, « fait de connaissance » signifie : celui qui connait, qui
est essentiellement connaisseur. Le terme purushu s'explique
par la plénitude (phrna) des conditionnements (wpddhi) dési-
gnés ci-dessus par ¢ ensemble des effets et instruments ». Comme
fe soleil qui était reflété dans l'eau retourne au soleil {qui cons-
titue sa réalité), celui-la {le connaisseur conditionné) est établi
(lors du sommeil profond) dans le support de 'univers, dans le
suprémie et impérissable Aémd.

Ce qui suit indique le fruit dévolu & celui qui connail cette
unité (autrement que par la réintégration passive du sommeil
profond} :

10. Il entre {consciemment} dans le supréme Impérissable,
celui qui connait {au deld du sommeil profond} ce qui est
sans ombre, sans corps, sans attribei, pur, impérissable. Fn
vérité, celui qui {ainsi) connait tout, devwnt tout. Mon ami,
écoute (encore) cette stance :

Sh. — Il accede au supréme Impérissable, dont on va donner
les caractéristiques, celui guiest débarrassé de tous les appétits.
Sans ombre : exempt de toute obscurité (famas); sans corps :
exempt de tous les corps constitués per le nom et la forme ; sans
attribut : exempt de tous les gunas tels que rajas; par consé-

vivante (fiva) reste assujettie 4 I'cxistence conditionnée et A la transmigra-
tion... Aussi longtemps gue ' Atma transmigre {en apparence}, aussi long-
tempe que la connaissance parfaite n'a pas mis Gn a la transmigration, aussi
longtemps continue sa conjonction {samyoga) avec la buddhi {Commentaire
des Brahma-Siitras, 11-3-30). Malgré ta différence de leur point de vue respec-
tif, le Sankhya, le Yoga, lec Védanta, etc., sont complétement d’accord sur.ce,
pomt capital, de sorte que ce qui caractérise la mentalité occidentale, 14 conss
cience considérée comme un synonyme ou un attribut, voire comme un pro-
duit de Pintollect. va au rebours de toulss les doctrines hindoues. Dans son;
commentaire du Sankhya {Tatlva-Kaewumudt, XLIV) comme dans son con
mentaire des Yaga-satras (Tattve-Vaishdradi, 1, 19), U'éminent Vachaspati;
Mishra cite cette parole des Purdinas sur le sort qui attend les « captifs:» dB.
l'une ou P'autre production do la Prakeiti ; « Coux qui s'absorbent dans;le
wtenz vuslonl Gling b Leonnsigration) pendoal Jdis reusvandadras ou “Y““ ;
cosmiques ; ceux qui s'absorbent dans les éléments y restent pendani cen
mwwideras 5 ceua gui o' abisorbent dents Mehdinkdra y restent pendant il
manvaniaras ; ceux qui s'absorbent dans la buddhi y restent pendant:c
suidle manvwstbaras s, Ces chifres val évidennnent wne vileur purement Sﬂn@
boligue o siguifient, dhaccord avee les Upanishads, gue '« amour » e,
buddhi est la plus redoutablie des déviations. :
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quent il est {absolument} pur. Ce qui est impérissable : parce
que débarrassé de toutes les caractéristiques (de ce qui est impex-
manent) ; ce qui est la vérité appelée Puwrusha, indémontrable
{avec des prémisses empiriques) et par conséquent supra-men-
tale. Celui-1a connalt, discerne ce qui est paisible, ce qui com-
prend Uextérieur et Vintérieur, ce qui est non né. Celul guia
renoncé i tout, celui-}a, & mon ami, connait tout {1). Pour lui
il n'y a rient qui puisse étre ignoré. Auparavant, par ignorance
{de l'unique réalité), 'omnaiscience vl faisait défaut, mals la con-
naissance (de ’'Afmd) ayant chassé Vignorance {qui le retenait
dans la limitation) il est devenu tout. ('est ce quc résume cette
stance versifide :

1x. Celui qui connalt cet Impérissable, olisont établis, avec
tous les dieux, le connaisseur, les prénas et les éléments, celui-
13, & mon ami, connaissant tout, pénédtre tout,

Telle est la quatridme question dans la Prashna Upa-
nishad de "Atharva-Véda,

Sh, -~ Celul qui connait cet Impérissable ob entrent, avec s
ddvas tels qu'Agni, le connaisseur (conditionné}, les prdnas, tels
que la vue, les éléments, tels que la terre, celui-la, o jeune homme
de bonne mine, connaissant tout, entre dans tout {2).

Telle est la quatriéme question dans le commentaire de la
Prashna Upanishad du vénérable Shankarachirya, disciple du
vénéré Govinda et instructeur des ascltes errants Paramahansa.

1. 11 n'est peui-étre pas hors de propos de soaligner cette déclaration de
Shankara sur ia portée du renoncement dans la voie métaphysique. Clest,
en effet, par le détachement que s’opére la concentration de l'intellect comme
moyen de réalisatioa duns un ordre secondaire et ¢'est encore et nécessaire-
ment par le détachement que cet « instrument de Ja chute v devient « Vins-
trument de la rédemption », clusl--dire de la Deliveance., Pans la mesure
oft ’on mdéconpait que le renoncement est la « porte étroite » qu'i faut fran-
chir pour entrev dans ia veole de la connaissance oa nivile le fossé qui sépare
te Védanta d’une quelconque spéculation profane. Selon Shankara, comme
pour les autres dehdryas, sinon plus encore, e détachement est Ia clé du
Védanta. 11 nous parait utile de le rappeler aprés avoir constaté que ce mot
de renoncement, dana phs d'un expusd veeldentat des doctrines hinduues, ne
figure pas méme tne seule fois !

2. Sil'on ne tenait pas compte du facteur ignorance comme cause {ocen-
sionneile} de tout le cosmos en tant que pergu et congu comme réalité indé~
pendante et multiple, cette « rentrée » équivaudrait & une eréation & rebours
et la Détivennee d'un seul dtie entrudineralt pour tous les aadres i destrae-
tion « physique + de ta manifestation, ce qui est évidemment démenti par les
faits. Pur vonséquund, U 8'agit d'une destruction du monde d’ordre métaphy-
sique, la disparition (efTective) de l'ignorance révélant le monde tel qu'il n'a
Jamais cesse '8tre au regasd de la connalssance supréme at, comme la corde
et le scrpund, le potean ot le voleur aux aguets, In coexistence {provisoire) de
'un et l'autre monde constitue ni deux choses ni une seule et méme chose,
e¢ qui pour Pintellect est « inexplicable »,
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MAINTENANT LA CINQUIEME QUESTION

Sh. — A présent on introduit une question qui intéresse celui
qui désire recourir A la méditation de la syllable Om pour obtenir
la réatisation du Supréme et non supréme Brohma {1) :

1. Alors Shaibya Satyakima lul demanda.' Vénérable,
celui qui médite profondément jusqu'a l'instant de la mort
la syllabe Ohn, quel monde conguiert-il ainsi ? Le Sage lui
répondit ;

Sh. - Celui gui médite jusqu'a la mort, qui pense tant qu'il
est en vie 4 la syllabe Om, est comme un prodige parmi les
hommes. Ayant détaché ses sens des objets extérieurs, il co-
centre sa pensée sur la syllabe Om dotée par dévotion {b}zak.e‘z)
de la nature de Brahma. Une méditation proionde {ebridhydna)
corziste en un courant ininterrornpu de l'idée de v Atmd, sans
distraction avec des idées opposées ou voisines, toujours égale
comme la flamme d'une lampe & l'abri du vent. Il consacre toute
sa vie & cette méditation en observant ies muitiples disciplines
spirituelles telles que la vérité {en paroles), l'absence de tout
désir (pour ce qu'il ne posséde pas), l'absence d'attachement
(pour ce qu'il posséde}, le renoncement (aux distinctions sociales),
la. pureté {corporelle), le contentement {en toute circonstance),
Uabsence de duplicité {dans le comportement). Plus d'un monde
peut &tre conguis par la connaissance et I'action. Quel est celui
que cet homme conguiert par la méditation profonde de la syllabe
Om ? Pippalada répondit A celui qui 'interrogeait de cette fagon :

2. Ce qu'est la syllabe Om, Satyakama, est, en vériié, le
supréme et le non supréme Brahma. C'est pourquoi, avec ce
suppmt le Sage atteint I'un et 'autre.

1. ?\nandagi:i : Avec la quatriéme question, pour celui qui est hautement .
qualifié, on a expligué 'obtention de I"Impérissable par la connaissance du
propos {énoncé) précédé de Pdclaircissement des catégories {de l'existence’
conditionnée). A présent, pour celui gui, mmédlocrement détaché, n’est pas
quahﬁe (pour la connaissance supréme) et qui médite la syllabe Om « visant ;
V' Aima comme un arc s, on intreduit une cinquidme question concernant
12 méditation de la syllabe Om pour réaliser par degré I’ Impérissable en pas
sant par 'obtention du Brafluna-loka. E
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Sh. — Brahma en tant que supréme est Ia réalité impérissable,
appelée Purusha ; en tant que non supréme i est appelé Prdna,
Premier-N¢, et la syllabe Om est cela précisément. Brahma con-
siste en la syllabe Om parce que celle-ci en est le pratica, le sym-
bole (1). Etani donné que le supréme Brahma est insaisissable
par un moyen terme, un son, etc., il est impossible, en raison de
sa nature supra-sensible, de le comprendre par le seul mental.
En revanche, il favorise de sa grice {2) ceux gui, & la place d’une
effigie comme celle de Vishnou ou une autre, méditent avec la
syilabe Om dotée par dévotion (bhakii) de la nature de Brahma,
ce qui est compris d'aprés 'autorité de la docirine. £t il en est
de méme pour le non supréme Brahma. C'est pourquot la syllabe
Om est considérée comme étant & la fois le supréme et le non
supréme Brahma et c’est pourquoi aussi le Sage, par la médita-
tion méme de la syllabe Om, le moyen pour obtenir la réalisa-
tion du Soi, atteint {selon ses capacités) le supréme ou le non
supréme Brahma, la syilabe Om étant le support le plus proche
de Brahma (3}.

3. 5’1} médite une seule mdird, illuminé par celle-ci, il vient
rapidement sur terre. Les Rzks le conduisent dans le monde

1. Le terme prattka désigne une représentation matérielle comme toutes
celles gui sont ¢n usage dans la pratique d'un culte qui n’est pas « icono~
claste ». Dans 1"Inde ces « supports » sont en principe destinés a aider la médi-
tation et ia concentration, d’ol leur importance, leur multipticité et leur
caractére canounique, d'ofl aussi sans doute Vincompréhension quasi totale
dont témoignent & ce sujet les non-Hindous. La seule étymologic du mot pra-
tika, tourné vers {prati}, est déja une réfutation de Yimputation « barbare o
d’idalatrie. « 115 ont une curieuse cérémonie qui cousiste & parer les idoles, &
les mener en cortége, A jes dépouiller de leurs omements sur la rive du fleuve,
A les v précipiter ; aprés quoi les gens rentrent chez eux, §'ils pensent que
"image est un dieus, comment peuvent-ils en user de la sorte ? Avec insis-
tance les Hindous nous affirmaient que idole n'dtait gqu’une commodité, com-
me e signe X employé par les algébristes pour désigner la quantité inconnue...»
{W. Wallace, S. J,, De I'Evangélisme au Catholicisme par la route des Indes,
p. 168).

2. Anandagiri : Quand la pensée est purifiée par la méditation de celn, ce
qui est sans attribut se révéle spoutanément. Par vénération, comme par
politesse, la nature de Brahma est aftribuée 2 la syllabe Om sur laquelle la
pensée se concentre.

3. Pour la clarté de la suite nous signalons sommairement ce qui distingue
tes différents Védas, au nombre de trois ou de quatre sefon qu'on ¥ range ou
non Y Atharva-Véda. Les Riks désignent Jes strophes des hymnes du Rig-Véda
adressées aux dieux, strophes qui sont récitées. Les Yajus {prononcez « yad-
jous ») désignent les formules sacrificielles du Yajur-Véda, formules qui se
rapporfent en général aux accessoires du culte et qui sout murmurdes, Les
Sdmas ne sont pas sutre chose que les strophes chantdes des hymnes qui com-
posent i¢ Rig-Véda. L Atharva-Véda ne figure pas dans I'Upanishad ea rai-
son de son caractére spécial ou de son accession tardive au rang de Véda. I}
est en effet constitué en majeure partie d'exorcismes, d'imprécations, d'in-
cantations, etc., qui relévent plus de "ordre humain que de 'ordre divin.
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des hommes ot, parfait en ascése, abstinence et foi, il jouit
de la grandeur. SRR

Sh. — Méme s'il ignore que la syllabe Om est composée de
trois mesures (mdéird), il suit néanmoins une voie excellente,
griace &4 la méditation de la syllabe Om. Malgré le défaut d'une
connaissance partielle, il reste protégé par la syllabe Om et pe
suit pas une mauvaise voie ol il perdrait le fruit de la connais-
sance {acquise) et des actions {accomplies). Au contraire, méme
si la sytlabe Om se réduit pour lui & une seule mdtrd, qu'il médite
constamment, illuminé par la syllabe Om caractérisée par une
seule mawd, promptement {quand il est mort) il atteint sur terre,
quoi ? le monde des hommes. Nombrauses sont, en effet, sur
terre les catégories de naissances et ¢’est dans le monde des hom-
mes que les Riks aménent le sddhaka (celui qui suit une vole de
réalisation spirituelle). Les Riks sont la forme du Rig-Véda.
Forme du Rig-Véda, les Riks constituent la premiére mderd
méditée de la syllabe Om. Etant ainsi, parmi les hommes, le
premier des deux-fois-nés, parfait en ascése, abstinence et foi,
il jouit de la grandeur, de la puissance. Il ne devient pas un
mécréant agissant selon son bon plaisir, « ayant manqué V'union
{avec Brahmaj, il ne s'égare pas » {1).

1. Anandagiri: La syliabe Om {dans ce cas) demeure une approche (de
Brahma), car elle garde son efficacité, 1l ne sait pas que la syllabe Om est
formede de trois mdatrds, A, ete., ot doit 8tre méditée sous cette forme. Ii pense
que seule ta syllabe A est & méditer, Malgré I'imperfection d’une connaissance
timitée & un seul aspect, il ne suit pas une mauvaise voie, Au contraire,
grice & la puissance de la méditation profonde de la syllabe Om, au pouvoir,
de la méditation d'un seul de ses aspects, il suit une voie excellente. La
syllabe Om, qui est compaesée de trois mdtras, réduite & une malrd correspond
a la sylabe A. Elle est caractérisée par cetie mdird et aussi par le {ait d'tre
une mdtrd. Certains expliquent qu'il s’agit de la syllabe Om entidre avec pré-
dominance dune mdfrad sur les deux autres, mais la glose {de... 7) et Vachas-
pati précisent qu'il s’agit bien de la syllabe A. Par « illuminé » il fant enten-
dre : par sa méditation il a une perception directe (sdkshdtkdra) de cetle -
mdird. « 1) atteint sur terre », exige un complément direct, lequel se trouve
dans la deuxiéme partie de la stance : le monde de 'homme, et ainsi le sens
est complet. Le monde de 'homme signific : un corps d'homme (manushgas
sharira). Si une naissance humaine était de régle sur terre, cette précision |
serait inutile. 11 y a pius d'une sorte de naissance, le bétail et les autres. La
naissance humaine étant pour lui certaine, on dit comment se fait 'obtention
de la condition humaine. La terre est la syllabe A et celle-ci est, selon la;
Révélation, le Rig-Véda. La syllabe A forme le Rig-Véda, Ainsi on a ]
mdiré méditée avant ia forme de ia syllabe A a pour forme le Rig-Véda. Les
Riks, au moyen de ce qui forme le Rig-Véda, le conduisent dans le monda
des hommes. Tel est e sens. I} a manqué 'union : il a le défaut d’une con
naissance Umitée 4 un seul aspeet mais sa foi ne lui est pas enlevée. Cecl esk
un écho concordant de la Bhagavad-Gita (VI, 40) : « car quicongue agita

bien... » EEtE




LA PRASHNA UPANISHAD 205

4. Maintenant, si, avec deux mdirds, il se réalise dans e
mental, les Yajus le conduisent dans le monde intermédiaire,
le Soma-loka. Aprés y aveir joul de la grandeur, il revient
(ici-bas).

Sh. — Par contre, s'il connait la portion qui correspond %
deux mdirds, $'il médize la syllabe Om caractérisée par deux md-
irds, il se réalise dans ce qui est V'essence de I'état de réve, dans
le mental, dans ce qui est de la nature du mental, dans ce qui
constitue le Yajus et dont la divinité tutélaire est Soma ; il le
devient par la concentration de la pensée. Devenu tel, quand il
meurt, les Yajus, sous la forme de la deuxiéme mdtrd, le con-
duisent dans le monde intermédiaire, dans Vassise de 'espace
intermédiaire dont la forme est [a deuxiéme mdtrd, le Soma-ioka.

Les Yajus lul font obtenir le Sema-loka, ¢’est-a-dire, une nais-
sance « lunaire ». Aprés avoir joui de la grandeur dans le Soma-
loka, il revient, il vient de nouveau {punar} dans le monde des
hommes (1},

5. Mais s'il médite le supréme Purusha avec les trois mdtrds
qui forment la syllabe Om, i se réalise en féjas, en Strya.
Comme le serpent se libére de sa peau, il se iibére de tout mal
et les Sdmas le conduisent dans le monde de Brahma. Par
dela cet état qui intégre tout ce qui vit, il contemple le supré-

1. Anandagiri : La syllabe Om caractérisée par le fait d'ttre la deuxiéme
mdird devient la syllabe U, 1) ne s'agit pas de deux mairds ; puisqu'on a parlé
d’abord de la syllabe A, le commentaire dira «sous la forme de la deuxidme
syllabe ». Dans "Upanishad, instrumental « avee deux matrds » a le sens
d'an accusatif, d'apres ce qui est dit au début {« 5'i} médite la syliabe Om »).
L’expression « il se réalise dans le mental » veut dire : la méditation ici
ahoutit 4 une prise de conscience individuelle (abhimdna) 4'identité {tdddtimya)
résultant d’une perfection du mental pergue directement. Etant donné que
fe terme mental n’implique pas la notion de réalisation ou de ceile de son
fruit, la syllabe Om dont parie {'Upanishad est définie comme étant 1'diman
du réve, du Yajus, ete,, au moyen d'indications comme celle du réve, qui est
une modification du mental. Le sens est : avec la syliabe U il fait une médi-
tation profonde qui abhoutit & une perfection (sampatli). A ce propos, certains
disent que les stances (2 et 3} sont {telles queiles) rien moins qu'une louange
{explicite) et qu’il faut les compléter par : avec la syllabe A il s'agit d'une
méditation de Virdj ne faisant gquwun avee I"état grossier (vishva), et avee |a
syllabe UJ d’'une méditation de Hiranyagarbha ne faisant qu'un avee I'$tat
subtil (faijasa). Dans cette vue, le mot mental appelie Hiranyagarbha celui
qui prend conscience que le réve est une modification de 'ceut (subtil), ce que
le commentaire exprime avec « essence de 1'état de réve + ¢i les autres pré-
cisions. Toutefois, la glose {de... ?) explique la meéditation des deux mdirds
réunies et 1a perfection dans le mental comme étant une cogitation (cintanam)
par le mental, par concentration mentale (sans parler de ’état de réve).
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me Purusha, « celui qui réside dans la cité (du corps) » 1l y
a (4 ce propos) les deux stances suivantes :

Sh. — En revanche, si, avec trois mairds, c'esi-a-dire avec
la syllabe Om caractérisée par une connaissance dont I'objet
correspond aux trois mdirds (réunies} et servant de pratika, de
symbole et de support, s'il médite le supréme FPurusha, par cette
méditation profonde... L’Upanishad emploie {'instrumental
{(x avec trois mdfrds ») parce que la sylabe Om est un support
et comme elle ne sépare pas {par rapport 4 cette méditation) le
supréme du non supréme, c¢’est le support qui est 1'objet de ¢ si
il médite », sinon les deux accusatifs {des stances 1 et 3) seraient
infirmés, Méme si I'emploi du troisiéme cas (indirect) garde {en
fait}) une valeur instrumentale, le contexte donne le sens : g'il
médite les trois mdtrds (comme étant) le Purusha supréme,
selon la maxime : « abandonne un seul pour le profit de tous »...
Done, par cette méditation profonde, il se réalise sous la forme
de la troisiéme wdird en #é7as, en Strya (le principe de fas), et
s’i} meurt alors qu’il médite (encore}, i1 ne revient pas de Strya
comme on revient {inévitablement) du Soma-loka. Comme l'ex-
prime la comparaison, te} le serpent libéré de sa peau, il se libere
de toute impureté et les Yajus, sous la forme de la troisiéme
mdtrd, le conduisent en haut, dans le monde de Hiranyagarbha,
le Brahma-loka, appelé Vérité, Hiranyagarbha est l'dtman de
tous les étres en vie et transmigrants. I} est le sol interne sous la
forme de lien {(subtil) de tous les &tres, car toutes les dmes
vivantes {fivas} sont incluses dans ce qui est essentiellement sub-
til. C'est pourquol il est jiva-ghana, masse compacte de vie. Le
Sage qui connalt pariaitement la syllabe Om composée de trois
mdirds, méditant {davantage dans cet état), contemple (alors)
par deld la masse de vie que constitue Hiranyagarbha, le su-
préme Purusha, ' Atmé, « celui qui réside {shayaté) dans la cité
(puri) », antrement dit : celni qui est entré dans tous les corps.

Les deux stances versifies qui suivent éclairent ce qui précéde {1): 1.

1. fmandagiri : Le commentaire dit qu'il a «ta forme de la troisiéme
maird s, Bien que par la méditation des trois mdtrds il soit formé des trois

mdirds, néanmoins, comme la troisiéme mdird est ici sans caractére commun-
(avec les deux autres en raison de sa transcendance), il est compréhensible-

qu'on l'indique comme prépondérante. Dans une autre version, I'expression

« sous la forme de la troisiéme matrd » au locatif qualifie S&rya, parce que Ia:”

syliabe Ma correspond 4 Aditya, le Soleil, La nature de masse compacte de vie

propre 4 Hiranyagarbha est inférée de sa connaissance de 'avenir. Sa forme’
de lien (subtil) signifie le lien {linga) collectif, Toutes les &mes vivantes en:
tant que conscientes de leur Hen (subti]) individuel {sont incluses) dans le
lien subtil collectif que constitue Hiranyagarbha, comme la vache en géné—

i
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6. Mortelles sont {en elles-mémes) les trois mdirds utilisées
{tantot bien et) lides 'une & l'autre, (tantdt mal et) séparées
ies unes des autres. Quand elles sont vtilisées parfaitement en
actes internes, externes et intermédiaires, celul qui sait ne
tremble pas.

Sh. - Les trois mdirds, les v mesures » de la syllab= Om, sont :
ta syllabe A, 1a syllabe U et la syllabe Ma. La mort existe pour
elles, elles n'échappent pas 4 la mort, elles appartiennent au
royaume de la mort. Elles sont (et doivent étre) utilisées pour
méditer le Soi. De plus, elles sont (et doivent étre) associées.
(Juand leur objet est spécialement celui de I'une d'entre elles,
on les utilise mal. Il ne tremble pas, ne vacille pas, celui qui
connalit {cela), le yogl qui connait la composition (indéfectible)
de la syllabe Om telle gu'elle est ici décrite. Objets d'une méme
méditation, elles constituent des actes d’union parfaits en un
temps parfait, méditation sur (Vunicité de} 'homme (restant
identique) dans les états de veille, de réve et de somumeil profond,
(intégrant de cette facon) ce qui est exténieur, intérieur et inter-
médiaire. Rien ne peut ébranler celui \yui sait ainsi, qui pergoit
tous les hommes éveillés, révant et dormant profondément,
avec leurs conditions respectives, sous la forme des trois mdirds
dont 'dtman est la syllabe Om. Celui qui sait cela, étant devenu
tout en étant Udiman de la syllabe Om, pourquol tremblerait-il
et devant quoi (1) ? La deuxiéme stance qui suit résume tout :

ral comprend toutes les vaches perticulidres, comme la forét contient tous
les arbres, Le Sage qui médite maintenant (de cette fagon) obtient ensuite le
Brahma-loka. 1.4, dans le Brahma-loka, par dela les dtres mobiles et immobiles,
par deia ce qui intégre tout ce qui vit, il pergoit le supréme Purusha et ainsi
il est délivré, .

1. ‘?mandagiri : Les trois mdlrds sont mortelies parce qu'elies n'affranchis-
sent pas de la mort ceux qui les méditent séparément et sans avoir en vue
Brahma. Avec Brahma en vue et «enlacées », elles n'ont pas ce défaut.
L'hoemme éveillé ne fait qu'un avec Vaishvanara (le principe de la manifes-
tation grossitre} et sa condition est ce qui est commun (vishva), le corps gros-
sier et 1'état de veille ; 'homme qui réve ne fait qu'un avec Hiranyagarbha
(le principe de la manifestation subtile) et sa condition est Pétat lumineux
(tatjasa), le Jien subtil (linga), 'état de réve :promndémcnt endormi, il est
Ishwara (le Seigneur de la manifestation) et Afmd (la réalité supréme), sa
condition étant prdjna (intelligence globale), le non-manitesté ¢t I'état sushu-
pti (de somrnell profond). il ne trembile pas (en aucune circunstance) celui
dont la méditation consiste dans l'identitlcation des syliabes A, U et Ma
avec ces trois états et ainsi les trois mdfrds utilisées ensemble et prises & part
caractérisent les actes d'union ainsi réalisés, Une telle méditation ne sépare
pas ia syilabe Om de ce qui est I"dfman de tout,le supréme Brahms {quand
cet diman est envisagé en lui-méme), Ishwara {quand il est envisagé par
rapport 4 la manifestation). Rien ne peut ébranler celui qui est tout en lui-
méme pulsqu’il n'y a pius rien en dehors de lui-méme,
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7. Par les Riks, ce monde-ci, par les Yagus, le monde inter.
médiaire, par les Sdmas ce que les podtes inspirés connaissent.
Avec cette syllabe Om précisément comme support le Sage
atteint cela et aussi ce qui est sans ombre, sans 4ge, immortel,
supréme. Ainsi {en est-il}. S

Telle est la cinquié¢me question dans la Prashna Upanishad
de I'Atharva-Véda.

Sh. - Par les Riks ce monde-ci, celui des hommes ; par les
Yajus le monde régi par Soma ; par les Sdmas le Brahma-loka,
le troisiéme monde que les podtes pleins de sagesse n'ignorent
pas. Le Sage atteint ce triple monde avec la syllabe Om comme
moyen de réalisation et caractérisée comme étant le Brahma non L4
supréme. Avec cetfe méme syllabe Om il atteint le supréme
Brahma, !'lmpérissable, le Vrai, appelé Purusha, ce qui est
paisible, délivré, exempt de tout ce qui distingue la manifesta-
tion, état de veille, réve, sommeil profond, efc., et par coust-
quent non sujet aun vieillissement et & la mort. Il est sans peur
puisqu’il est au dela de la décrépitude et autre changement,
supréme parce qu'il est au-dessus de fout. Cela également on
I'atteint avec la syllabe Om comme support, comme démarche de
réalisation. Le mot « ainsi » indigue que le propos est terminé,

Telle est la quatridéme question dans le commentaire de la
Prashna Upanishad du vénérable Shankarachirya, disciple du
vénérs Govinda et instructeur des ascétes errants Paramahansa.

(A4 suivre.)
Tradut du sanscrit

et-annoté par RENE ALLAR,

NOTE DE LA REDACTION

Les lecteurs des Eiudes Traditionnelles n'auront pas manqué ™’
de remarquer que notre collaborateur M. René Allar, dans les
commentaires personnels dont il accompagne ses traductions
depuis 1957, met souvent en question, entre autres, la notion!
d'intellect d’une fagon quelque peu étonnante. Ce point p_r_é;i
sentant pour notre revue une certaine importance, nous nous,
proposons de Vexaminer plus spécialement lorsque la publica
tion du présent travail de M. Allar sera finie. S

Michel VArLsan. :



LES LIVRES

The Way and the Mountain, par Marco Pallis (Peter Owen
limited, London). Dans ce remarquable ouvrage, qui est un re-
cueil d’essais rédigés & des épogues et sur des sujets différents,
M. Marco Pallis, bien connu des lecteurs de cette Revue, se pro-
pose tout d'abord d'offrir au public de langue anglaise une «in-
troduction & la Traditions. Il use pour cela du symbolisme, par-
ticuliérement évident, de la Voie (the Way) et de la Montagne
{the Mountain). Souvent les termes qu'il emploie sont fort heu-
reux, ainsi lorsqu’il écrit que « la voix de la Tradition est une in-
vitation & la liberté, murmurée & 'oreille de la servitude exis-
tentielle ; tout ce qui, & un degré ou d'une maniére quelconques,
fait écho a ce message, peut étre appelé traditionnel ».

Le deuxié¢me essal contenu dans ce volume est constitué par
Ia version anglaise de « La Vie active », dont il a déja été rendu
compte ict méme, lorsque cet opuscule fut publié en frangais il y
a quelgues années. Nous n'y reviendrons donc pas, mais nous
voudrions nous arréter un peu plus lopguement aux essais sui-
vants, et tout d’abord a celuvi qui se rapporte aux relations exic-
tant entre les diffiérentes traditions. A ce sujet, M. Pallis montre
que, si les antagonismes, 4 notre époque, font souvent place &
de réels rapprochements et & plus de compréhension, les chré-
tiens éprouvent toujours beaucoup de peine & admettre ce qui
se situe en dehors de leur propre religion. En effet, ils s'adonnent
couramment 2 une sorte d’idolatrie des faits historiques sur les-
quels leur foi repose, ce qui les empéche de la transposer sur le
plan universel. 1’Oriental, pour sa part, tombe facilement dans
le travers opposé, surtout lorsqu'il n’est plus protégé par le mi-
lieu traditionnel : sous 'effet des influences modernes, il tend 2
mépriser, au nom d’une sorte d'idéalisme néo-spiritualiste, les
éléments formels de la tradition, en particulier sa doctrine, ses
Tites et ses expressions artistiques. Pour élucider ces questions,
'auteur cite opportunément les ouvrages les plus capables de les
éclairer, soit ceux de René Guénon et de ¥rithjof Schuon.

Quant au choix de la voie, M. Pallis fait de judicieuses considé-
rations sur les possibilités existant de nos jours. Il définit Patti-
tude & adopter devant ceux qui ont & opérer un tel choix et sur
les conseils qu'il convient de leur donner, lorsquon se trouve
ainsi placé dans la situation d’un ¢ upaguru ».

Particuliérement intéressants sont les chapitres se rappor-
tant plus spécialement & la tradition tibétaine et illustrant plu-
sieurs des idées exprimées dans les précédents essais. Le Tibet,
rerparque justement 'anteunr, exerce une sorte de fascination sur
un nombre croissant d’Occidentaux. Cela tient au fait que ce
pays est longtemps demeuré fermé aux explorateurs étrangers
et aussi au contraste existant entre la mentalité tibétaine, res-
tée traditionnelle, et celle de notre société moderne laique. Dans
le monde d'aunjourd’hui, les Tibétains font figure d’étranges
attardés, alors qu’en réalité, c’est la civilisation moderne qui est
anormale, ainsi qu'on le constate dés que I'on se réiére 2 la véri-
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table finalité de 'homme. Ne voir, 4 la maniére des modernes,,
que la périphérie des choses est inconcevable pour les Tibétaing
traditionnels, de méme gue leur paraissent inadmissibles touteg
les idées progressistes, humanitaires ou idéalistes qui, en fait
masquent un état de révolte contre 1'Ordre spirituel. Ce Tibet
restd fidéle A sa tradition a gagné la réputation d'un pays ¢ mys-
térieux » ol se produiraient des phénomenes étranges. En réa-
iité, il est possible, pour qui est doué de quelque perception, d'y
déceler, comme un parfum, la présence d'uneinfluence spirituells
trés marquée, car le Tibet constitue laire de manifestation
de Chenrezig, le Bodhisattva de compassion, dont le Dalal Lama -
est la visible incarnation.

Sur celui-ci et sur sa fonction spirituelle, M. Pallis fournit une
série de considérations du plus haut intérét, Le Dalaf Lama, on
Précieux Protecteur, pour employer l'appeliation par laquelle
les Tibétains le désignent, a donné lieu 3 plusieurs fausses inter-
prétations. Ainsi, ona dit de lui qu’il était un « Bouddha vivant s
et certains sont allés jusqu’d le qualifier de « dieu-roi », ce qui
est blasphématoire. Pour les Tibétains, il est assurément un
souverain temporel -— ou du moins 1'était-il jusqu’a linvasion
chinoise — mais i} ne s'agit 14 que d’'un aspect secondaire de sa
fonction. 11 ne faut pas non plus comparer son auntorité spiri-
tuelle avec celle du Pape, car il ne définit pas la doctrine comme
le fait le pontife romain. Sa fonction essentielie est de représen-
ter sur terre un principe céleste, celui de compassion, dont l'as-
pect personsci est le Bodhisattva Chenrezig {en sanscrit Avalo-
kitéshvara). I1 faut noter que Chenrezig est considéré comme
étant issu du front du Bouddha Opagmed, ou Bouddha de lu-
miére (en sanscrit Amitabha ; ¢n japonais Amida) dont il de-
vint le disciple. Or ce Bouddha Opagmed projette son influence
sur terre par l'intermédiaire de la personne du Panchen Lama.
Mais il serait faux d'en conclure & une supériorité de ce dernier
sur le Dalai Lama, car, en fait, Chenrezig représente la puissance
active d’'Opagmed dans le monde, et ¢'est lul qui donne aux hom-~
mes le moyen d’entrer en contact avec la Source lumineuse. Cest
¢galement Chenrezig qui est le protecteur attitré du Tibet et de
cette forme de la tradition bouddhiste. En fait, les fonctions des
deux grands Lamas sont étroitement liées, celle du Panchen
Lama étant relativement « statique », et celle du Dalal Lama.
plus e dynamique ». Le nom de Précieux Protecteur couramment
donné & ce dernier permet aussi de comprendre gue son role est.
d’exercer une « action de présence ». o

11 vaudrait la peine de citer les ¢claircissements que M. Pallis.
donne sur la succession des Dalai Lamas et sur la transmission.

de lenr influence spirituelle. Relevons seulement qu'il ne s'agit

évidemment pas de «¢réincarnation » aun sens ol cé terme est
entendu de nos jours, mais d'une transmission d’'influence d’un
type particulier au Tibet et qui est relativement fréquente dans:
le cas des « Lamas Tulkus s, Et cela, somme toute, n’est pas plus.
surprenant que bien des cas auxquels on assistec dans d'autres.
traditions, notamment, & Rome, la succession des Papes. .

Ce livre contient de nombreuses autres considérations et:
mises au point d'un vif intérét sur la spiritualité lamaiste. On y°
trouvera ainsi d’utiles remarques sur ce qu’on appelle impropre—
ment les « moulins & pridre » ; il s’agit en réalité d’'une pratique;
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invocatoire comparable au ¢ Japa » de Uhindouisme et utilisant
comme lui des « mantras », mais selon un mode particulier.

Qutre les propos d'ordre général qu’il contient sur la Tradi-
tion, cet ouvrage apporte une remarquable contribution & une
meilleure compréhension du Bouddhisme tibétain. Les regret-
tables événements de ces derniéres années en rehaussent encore
Uintérét et en soulignent lactualité.

Roger Du Pasguiek.
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ERRATA

No de mars-avril 1961
Page g6, note 50, lire : Cet étre
au liew de : Ce personnage.
live : Celui-ci
aw len de : Ce personnage.
Page 103, la figure 3 doit étre rétablie par un retournement qui
améne le coin de droite du triangle en haut.
Page 107, ligne 17, fire : une lettre
aw few de : la lettre.
note 2, 5¢ ligne, lire : Triple potentialité gualitative
de Prakriti.

Ne de mai-juin 1961
Page 150, note 68, live : symbole de 'Unité de 'Etre &f de Son
Ldentité.

Page 153, ligne 19, lire : « indigéne » en Grande-Bretagne dans
le sens substantiel ou Uenlendent les archéologues.

No de juillet-acat et sept.-oct. 1961
Page 230, fin de 12 stance 3, Fire : par Vaction du mental
ay liew de : par l'action du karma.
— fin du commentaire de Sh. ajowder : « 11 vient dans ce
corps par l'action du mental » signifie : comme consé-
quence de l'action accomplie par les désirs, les pensées
du mental, car il est dit plus loin « par ce qui est pur
{on obtient) ce qui est pur » et la Brihad Aranyaka
Upanishad (IV-6) dit & ce propos : a étant attaché (il
obtient) avec le harma,
Page 242, 6¢ ligne d’en bas, fire : en 598-1201-2
aw ltew de : en 509 {*)
Page 243, ligne 23, lire : 601-602/1204-1205.
Page 246, note 1, rétablir | Kitdbu-l-Fandi fi-l-Muchkdhadah,
Page 247, note 3, fire : voyage du Sheikh al-Akbar.
Page 248, ligne 28, lire : n'ont leur succds
aw ltex de @ n’ont leur triomphe.
Page 2351, lignes g et 29, vétabliv : al-mundjdt.
Page 252, ligne 21, fire : qu'il n'en méconnaisse tenr
au lew de @ ... méconnaissent...
Page 253, ligne 14, lire : pourvoira.

(*) La méme rectification est A porter dans le n® de jan.-fév. p. _ﬁs o
note 2+ ligne. ’ i
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