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Chapitre premier 

La concentration, 
son utilisation dans la vis spirituelle 

1. Ici esf mpliquée lu concenirufion (yoga) (1). 

2. LE yoga consisle à empêcher le contenu menial 
(chitta) de prendre diverses formes (vrittis). 

Nous devons donner ici des explications assez déve- 
loppées. 11 nous faut comprendre ce qu'est le chilia et  ce 
que sont les vrittis. J'ai des yeux, mais les yeux ne voient 
pas. Si nous enlevons le centre cérébral qui se trouve dans 
la tête, les yeux seront toujours la, la rétine en sera in- 
tacte, de même que les images qui se forment sur elle, 
et pourtant les yeux ne verront pas. Ainsi les yeux ne 
sont qu'un instrument secondaire, ils ne sont pas i'or- 
gane de la vue. Cet organe est un centre nerveux placé 
dans l'encéphale ; les deux yeux ne sufisent pas. Par- 
fois un homme dort les yeux ouverts ; la lumi&re est 
présente, l'image se forme, mais pour qu'il voie, il faut 
encore un troisième élément : il faut que i'esprit soit 
relié à i'organe. L'œil est l'instrument externe; nous 
avons besoin aussi du centre cérébral e t  de I'interven- 
tion de i'esprit. Des voitures peuvent rouler sur le pavé 

c) Dans le texte des aphorismes, les caracthres droits indiquent 
des mots que Vivekânanda n'avait pas traduits en anglais et que 
nous avons, comme lui, laissés en sanskrit. Les parenthèses m- 
diquent de5 mots ou membres de phrase a outés par Vivekânanda 
dans sa traduction pour la plus grande dart6 du texte. 
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de la rue sans que VOUS les entendiez. Pourquoi? Parce 
que volre esprit ne s’est pas branché sur l’organe de 
rouie. 11 y a d’abord l’instrument, puis l’organe, et 
troisibincment la liaison de l’espril avec l’un et l’autre. 
L‘esprit porte l’impression plus loin vers I’intCrieur ; il 
la soumet A la faculté de détermination (buddhi), qui 
réagit. C’es1 avec cette réaction que jaillit la notion 
d’égoisine. Eiisiiile, ce mélange d’action et de réaction 
est sournis au Purnsha, à 1’Ame réelle, qui dans cette 
mixture perqoit un objet. Les organes (indriyas), l’es- 
prit (mnnu.~), la faculté de détermination (buddhi) et 
l’égoïsme (aitamkdra) constituent le groupe qu’on appelle 
unfahkarana (l’organe interne). Ce ne sont que des opé- 
rations. diverses qui se déroulent dans le u contenu men- 
tal D (chiffa). Les vagues de pensbe dans le chitta s’ap- 
pellent des oriffis (littéralemerit : tourbillons). Qu’est-ce 
que la pensée? La pensée est une force, tout comme la 
gravitation ou la répulsion. Dans les réserves infinies 
d’énergie que renferme la nature, l’instrument appelé 
chitta puise une certaine force, l’absorbe et  l’envoie sous 
forme de pensée. La force nous est fournie par la voie de 
la nourriture ; c’est des aliments que le corps tire la force 
de se mouvoir, etc. Les autres forces, plus subtiles, sont 
émises sous la forme que nous appelons pensée. Nous 
voyons ainsi que l’esprit n’est pas intelligent, et pour- 
tant il paraît l’être. Pourquoi? Parce que l’Anie, qui 
est intelligente, est derrière lui. Vous êtes le seul être 
capable de perception, l’esprit n’est que l’instrument par 
lequel vous saisissez le monde extérieur. Prenez par 
exemple ce livrr : en tant que livre il n’existe pas en 
dehors de nous ; ce qui existe hors de nous est inconnu 
et  inconnaissable. L‘inconnaissable nous fournit une 
suggestion, qui donne à l’esprit un choc ; l’esprit donne 
une reaction qui se présente sous la forme d’un livre. 
De même, lorsqu’on jette une pierre dans l’eau, l’eau 
réagit en se précipitant en vagues. L’univers r6el est 
la cause occasionnelle de la réaction de l’esprit. Une 
forme de livre, une forme d’éléphant, une forme humaine, 
n’existent pas extérieurement à nous ; tout ce que nous 
connaissons est notre réaction mentale à une excitation 
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qui provient de l’extérieur. B La matiére, a dit John 
Stuart Mill, est la cause possible permanente des sensa- 
tions. n Seule l’excitation nous est extérieure. Prenons 
par exemple le cas de l’huître. Vous savez comment se 
Eornient les perles. Un parasite pénètre entre les valves 
e t  cause une certaine irritation autour de laquelle I’huî- 
tre émet une sorte d’émail, e t  il se forme ainsi une perle. 
L’univers de l’expérience est, pour ainsi dire, l’émail que 
nous sbcrétons ; l’univers réel est le parasite qui joue 
le rôle de centre. L’homme ordinaire ne comprendra 
jamais cet univers réel parce que, lorsqu’il s’y efforce, 
il sécrète un émail e t  il ne voit plus que cet émail. Nous 
comprenons maintenant ce que l’on entend par ces 
vrittis. L’homme réel se tient derrière l’esprit ; l’esprit 
est l’instrument entre ses mains ; c’est son intelligence 
qui filtre B travers l’esprit. Ce n’est que lorsque vous 
prenez votre place derrière l’esprit que celui-ci devient 
intelligent. Lorsque l’homme abandonne l’esprit, celui- 
ci tombe en morceaux et  n’est plus rien. Vous comprenez 
ainsi ce que l’on entend par chitta. C’est le contenu 
mental, e t  les vrittis sont les vagues e t  les rides qui 
s’élèvent sur lui lorsque des causes extérieures viennent 
l’exciter. Ces vrittis sont notre univers. 

Noiis ne pouvons pas voir le fond d’un lac lorsque la 
surface est couverte de rides. Nous ne pouvons avoir 
un aperqu du fond que lorsque les rides se sont affaissées 
e t  que la surface est calme. Si l’eau est boueuse, ou si 
elle s’agite continuellement, le fond ne sera pas visible. 
Si l’eau est limpide et s’il n’y a pas de vagues, nous ver- 
rons le fond. Le fond de ce lac est notre vrai Moi, le lac 
est le cliitta, les vagues sont les vrittis. L’esprit peut 
aussi se trouver dans l’un ou l’autre de trois états diffé- 
rents. L’un de ces états est l’obscurité, turnas, et  se 
rencontre chez les idiots e t  les brutes ; son action est 
exclusivement nuisible. Dans cet état d’esprit ne peut 
pénétrer nulle autre idée. Puis il y a l’état d’activité, 
rajas, pour lequel les principaux stimulants sont la 
recherche de la puissance et  la soif de la jouissance. U Je 
veux être puissant, je veux pouvoir commander aux 
autres. n Puis il y a l’état appelé saftou, le calme, la 
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sérénité, oh les vagues cessent, of1 l’eau devient limpide 
dans le lac de notre esprit. Ce n’est pas un état inactif ; 
il est au contraire intensément actif. Le calme est la 
plus haute manifestation de puissance. I1 est facile 
d’être actif. Lâchez les rênes, et les chevaux s’embal- 
lerontl C’est à la portée de n’importe qui; mais l’homme 
vraiment fort est celui qui peut arrêter e t  maîtriser les 
chevaux emballés. Qu’est-ce qui demande le plus de 
force : laisser aller ou retenir 7 L’homme calme n’est pas 
l’homme inerte. I1 ne faut pas confondre sattva avec 
l’inertie ou la paresse. L‘homme calme est celui qui a 
obtenu la maîtrise des vagues de l’esprit. L’activité est 
la manifestation d’une force inférieure ; le calme est la 
manifestation de la force supérieure. 

Le chitta s’efforce toujours de retourner à son état 
naturel de pureté, mais les organes l’en font sortir. Le 
premier pas, dans le yoga, consiste b retenir le chitta, à 
mettre en échec sa tendance à l’extériorisation, à l’en- 
gager sur le chemin du retour à l’essence de l’intelli- 
gence ; c’est en effet de cette maniere seulement que le 
chitta peut entrer dans sa véritable voie. 

Bien que le chitta se trouve dans tout animal, de- 
puis le plus élémentaire jusqu’au plus évolué, c’est dans 
i’homme seulement que nous lui voyons prendre l’as- 
pect de l’intellect. Jusqu’à ce qu’il puisse revêtir cette 
forme, il ne peut pas refaire en sens inverse tout le 
chemin qu’il a déjà parcouru, e t  ainsi libérer l’âme. 
Le salut immédiat est chose impossible pour la vache 
ou pour le chien, bien que ceux-ci aient un esprit; 
leur chitta en effet ne peut pas encore prendre la forme 
que nous appelons l’intellect. 

Le chitta se manifeste sous les formes suivantes : 
dispersé, obscur, assemblant, dirigé et  concentré. La 
forme u dispersée D est l’activité. Elle a tendance à se 
manifester SOUS la forme de plaisir et de souffrance. La 
forme u obscure I) est l’inertie, qui est nocive. Le com- 
mentateur dit que la premiere forme est naturelle aux 
devas et aux anges, e t  que la deuxiéme est naturelle 
aux démons. Le chitta prend la forme a assemblante D 

lorsqu’il s’efforce de se grouper en un centre. Ii a la 
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forme a dirigée B lorsqu’il cherche à se concentrer. L a  
forme a concentrée B est ce qui nous mène au samâdhi. 

3. Alors (au temps de la concentrafion), le voyeur (Pu- 
rusha) réside en son état propre (non modifié). 

Dès que les vagues ont cessé et  que le lac s’est apaisé, 
nous voyons le fond. I1 en est de même pour l’esprit ; 
lorsqu’ii est calme, nous voyons ce qu’est notre propre 
nature : nous ne nous mêlons pas, nous restons nous- 
même (l). 

4. DURS les autres cas (autres que la concentration), le 
voyeur esf identifié aux modifications. 

Par exemple, si quelqu’un me critique, cela produit 
dans mon esprit une modification, vritti, je m’iàenti- 
fie avec elle, et il en résulte de la soufirance. 

5. Il y a cinq cZasses de modification;, (cerfaines) 
douloureuses et (d‘autres) non douloureuses. 

6. (Ce soni) la connaissance correcte, la nondiscrimi- 
nation, la tromperie verbale, le sommeil et la mémoire. 

7.  Perception directe, inférence, témoignage compétent : 
ce soni les critères. 

Lorsque deux de nos perceptions ne se contredisent 
pas entre elles, nous appelons cela une preuve. J’en- 
tends quelque chose : si cela contredit une de mes per- 
ceptions antérieures, je commence à lutter contre cet 
élément nouveau, je ne lui accorde pas créance. 

I1 y a trois espèces de preuves. La perception directe, 
pratyaksha, tout ce que nous voyons et  sentons, est une 
preuve, si rien n’est venu induire les sens en erreur. Je 
vois le monde ; c’est une preuve suffisante que le monde 

v) Lorsque le chitta a été complètement emp&ché de prendre 
diverses formes, le voyeur (Purusha) reste dans son propre état 
de pureté, sans s’identifier à des modifications mentales. Aux 
autres moments il se m&le ou s’ideiititle B des modifications du 
chitta. (Note du traducteur). 
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existe. Ensuite, anumâna, i’inférence : vous voyez un 
signe, e t  du signe vous passez à I’objet qu’il représente. 
Enfin, dpfavâkya, la perception directe des yogins, de 
ceux qui ont vu la vérité. Nous nous efforçons tous de 
parvenir à la connaissance, mais vous et moi nous devons 
lutter péniblement, e t  nous arrivons par la méthode 
longue et ennuyeuse du raisonnement. Le yogin, au 
contraire, celui qui est pur, est au-dessus de toutes ces 
choses. Devant son esprit, le passé, le présent et l’avenir 
sont semblables, ils sont comme un livre ouvert. Pour 
arriver à la connaissance, le yogin n’a pas besoin, comme 
nous, de se soumettre à tout ce travail fatigant; ses 
paroles constitiient une preuve, parce qu’il a la connais- 
sance en soi. Tels sont par exemple les auteiirs des 
Écritures sacrees, et c’est pourquoi ces Écriturcs cons- 
tituent des preuves. Si de tels hommes vivent actuelle- 
ment, ce qu’ils disent doit être considéré comme des 
preuves sufisantes. D’autres philosophes engagent de 
longues discussions sur I’ciplavâkya et  demandent : 
qu’est-ce qui le prouve? La preuve en est la perception 
directe de ces yogins, puisque tout ce que je vois, tout 
ce que vous voyez est une preuve, si cela ne contredit 
aucune connaissance antérieurement acquise. I1 existe 
une connaissance qui est au-delà des sens, e t  lorsqu’elle 
ne contredit ni la raison ni i’expérience acquise, elle est 
une preuve. N’importe quel fou peut entrer dans cette 
pièce et dire qu’il voit des anges tout autour de lui, mais 
cela ne serait pas une preuve. I1 faut d’abord que ce soit 
de la connaissance véritable ; il faut ensuite qu’il n’y 
ait pas contradiction avec la connaissance déjà acquise, 
e t  enfin il faut aussi tenir compte du caractère de I’hom- 
me qui fournit ce témoignage. On me dit que la valeur 
morale de l’homme a moins d’importance que ses paro- 
les, et que nous devons d’abord écouter ce qu’il dit. 
Cela peut être vrai en d’autres matières; un homme 
pervers peut fort bien faire une découverte en astrono- 
mie, mais en religion il n’en va pas de même, car nul 
homme impur ne pourra jamais atteindre les vérités 
religieuses. Nous devons donc nous assurer tout d’abord 
que celui qui prétend être un dpfu est parfaitement saint, 
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e t  sans aiicun égoïsme, ensuite qii’il est parvenu au- 
delà du domaine des sens e t  aussi que ses paroles ne sont 
pas en contradiction avec ce que l’humanité sait déjà. 
Toute découverte nouvelle de la vérité s’accorde avec 
la vérité antérietire et ne ia contredit pas. Enfin, il faut 
que cette vfrité puisse faire l’objet de quelque vérifi- 
cation. Si un homme me dit u j’ai eu une vision P, et 
déclare que je n’ai pas le droit de la voir aussi, je ne le 
crois pas. Chacun doit être capable de voir la vision pour 
soi-même. Celui qui fait commerce de ce qu’il sait n’est 
jamais un Apta. I1 faut que toutes ces conditions soient 
remplies. Assurez-vous d’abord que l’homme est pur 
et qu’il n’agit aucunement par égoïsme, qu’il ne recher- 
che ni argent ni gloire. En deuxième lieu, il doit mon- 
trer qu’il est supraconscient (1). Troisièmement, il 
doit nous donner quelque chose que nous ne puissions 
pas obtenir par les sens, et  qu i  soit pour le bien du 
monde. Nous devons nous assurer aussi que ce qu’il 
nous annonce n’est pas inconipatible avec d’autres véri- 
tés ; s’il y a contradiction avec d’autres vérités scien- 
tifiques, rejetons-le immédiatement. Quatrièmement, 
l’homme en question ne doit jamais être exceptionnel, 
il doit reprbsenter uniquement ce que tous les hommes 
doivent pouvoir atteindre. 

Les trois sortes de preuves sont donc : la perception 
sensorielle directe, l’inférence et  les paroles d’un âpta. 
J e  ne peux pas traduire ce mot ; ce n’est pas (( inspiré », 
parce que l’inspiration est censée venir de l’extérieur, 
tandis que cette connaissance provient de l’homme lui- 
même. Le sens littéral est a celui qui a atteint ». 

8. La non-discrimination est la connaissance fausse, 
non fondde en nature réelle. 

La catégorie suivante de vrittis qui se présente est 
celle-ci : on prend une chose pour une autre, par exem- 
ple de la nacre pour de l’argent. 

(I) L’édition primitive ajoutait : (I Si un homme vient nous dire 
un ange lui a ordonné de manger trois fois par jour, nous ne 8”’ evons pas le croire, car pour cela il n’y avait pas besoin de l’in- 

tervention d’un ange. 
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9. La iromperie verbale résulle de moïs auxquels ne 
correspond aucune réalité. 

I1 y a une autre catégorie de vrittis, qu’on appelle 
uikalpa. Un mot est prononcé, et  nous ne prenons pas 
le temps d’en examiner le sens ; nous tirons immédiate- 
ment une conclusion. C’est un signe de faiblesse du 
chitta. Vous pouvez inainteiiant comprendre la théorie 
de la retenue : plus un homme est faible, et  moins il a 
de retenue. Étudiez-vous toujours vous-nihie avec ce 
critérium. Lorsque vous êtes sur le point de céder à la 
colére ou à la tristesse, raisonnez et  voyez que ce sont 
des nouvelles qui vous viennent de i’extérieiir e t  qui 
soulévent des vrittis dans votre esprit. 

10. Le sommeil est une vritti qiri comporte le sentiment 
de vacuifé. 

La catégorie suivante de vrittis porte le nom de som- 
meil et  de rêve. Lorsque nous nous éveillons nous savons 
que nous avons dormi; or, nous ne pouvons nous souve- 
nir que de nos perceptions. Nous ne pouvons avoir 
aucun souvenir de ce que nous n’avons pas perçu. Toute 
réaction est une vague sur le lac. Si, pendant le sommeil, 
i’esprit n’était agité par aucune vague, il n’aurait aucune 
perception, positive ou négative, et par conséquent nous 
ne nous les rappellerions pas. La raison même du fait 
que nous nous rappelons le sommeil est que pendant ce 
sommeil il s’est produit dans l’esprit une certaine caté- 
gorie de vagues. La mémoire est une autre catégorie de 
vrittis qu’on appelle smrifi. 

11. Il y a mémoire quand les (vrittis à‘) objets perçus 
ne disparaissent pas (mais reviennent à la conscience par 
Z‘interméd iaire des impress ions). 

Le souvenir peut être provoqué par la perception 
directe, par la fausse connaissance, par la tromperie 
verbale e t  par le sommeil. Supposons par exemple que 
VOUS entendiez un mot. Ce mot est comme une pierre 
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jetée dans le lac du cliitta ; il y provoque une ride, qui 
soulève à son tour toute une série d’autres rides ; c’est 
la mémoire. I1 en est de même dans le sommeil. Lors- 
que la ride de l’espéce particulière que nous appelons 
le somnieil fait surgir dans le chitta une ride de mé- 
moire, on dit que c’est un rêve. Le rêve est une autre 
forme de la ride que nous appelons mémoire quand elle 
se produit à 1’S.tat de veille. 

12. Lrur c*onirijle (refrènemeni) s’opzre par pratique el 
non-atlncli!.iiient. 

Pour trouver le non-attachement, l’esprit doit être 
clair, han et  rationnel. Pourquoi faut-il nous exercer à 
cela? Parce que toute action est semblable aux pulsa- 
tions qui se manifestent à la surface du lac. La vibra- 
tion s’étciiit, et que reste-t-il? Les surnskâras, les ini- 
pressions. Lorsqu’un grand nombre de ces impressions 
subsistent dans l’esprit, elles s’agglomérent e t  devien- 
nent une habitude. On dit que l’habitude est une seconde 
nature; elle est aussi première nature, elle est même 
toute la nature de l’homme ; tout ce que nous sommes 
est le réwltat de i’habitude Cette considération est 
consolante, parce que si notre nature n’est qu’habitude, 
nous pouvons à tout instant la créer ou la détruire. Les 
s a m s k h s  sont les traces laissées par chacune des vi- 
brations lorsque celles-ci sortent de l’esprit. Notre ca- 
ractère est le total de toutes ces traces, de toutes ces 
marques ; nous prenons le ton de la vague qui se trouve 
ètre prépondérante. Si c’est le bien qui prevaut, nous 
devenons bon; si c’est la pcmersité, nous devenons 
méchant; si c’est la joie, nous devenons heureux. Le 
seul reniéde contre les mauvaises habitudes, c’est 
d’acquérir des habitudes contraires ; toutes les mauvai- 
ses habitudes qui ont laissé sur nous leur marque doi- 
vent être dominées par de bonnes habitudes. Continuez 
A faire sans ccsse le bien, à n’avoir jamais que des pen- 
sées saintes; c’est le seiil moyen de faire disparaître 
les impressions viles. Ne dites jamais que le cas d‘un 
homme est dcsespéré, car l’homme ne représente qu’un 
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caracthre, un faisceau d'habitudes qui peuvent être 
refrénées par d'autres habitudes meilleures. Le carac- 
tére est composé d'habitudes qui se répétent, e t  seule la 
répétition d'habitudes peut réformer le caractère. 

13. L'efforf coniinu pour fenir Zes vrittis parfuilement 
refrénées, c'est la pralique. 

Qu'est-ce qiie la pratique ? L'effort pour mai:itenir 
l'esprit en forine de chitta, pour i'einpéclier de se former 
en vagucs. 

14. Elle devieni solidernent fondée par de longs ei cons- 
tanfs efforfs, accompagnés d'un grand amour (pour la 
fin ù alteindre). 

La maîtrise de soi ne vient pas en un jour ; on n'y 
parvient que par de longs et constants efforts. 

15. Ce qui survient à ceuz qui ont rejeté leur soif d'ob- 
jets vus ou enfendus el ce qui tend à confrôler les objeis, 
c'est le non-aiiachemeni. 

Nos actions sont provoquées : a) par ce que nous 
voyons nous-mêmes et b) par l'expérience d'autrui. Ces 
deux forces font surgir dans le lac, dans l'esprit, diverses 
vagues. Le renoncement est le pouvoir de lutter contre 
ces forces et de refréner l'esprit. Nous vouloiis que ces 
forces renoncent à nous influencer. J e  marche dans la 
rue, un homme vient à moi et  me prend ma montre. 
(Cela m'est arrivé). J e  m'en apercois, et cela fait immé- 
diatement jaillir dans mon cliitta une vague qui prend 
la forme de colère. Ne le perinettez pas. Si vous ne pou- 
vez pas empêcher cela de se produire, vous n'êtes rien ; 
si vous le pouvez, vous avez vairâgya. 

L'expérience de ceux qui ont l'esprit tourné vers le 
monde nous montre les jouissances sensorielles comme 
l'idéal le plus élevé. Ces jouissances sont de terribles 
tentations. Refuser de les accueillir et empêcher l'es- 
prit de se former en vagues à leur occasion, c'est le 
renoncement. Maîtriser le double mobile qui provient 
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de notre expérience personnelle et  de l’expérience d’au- 
trui, empêcher ainsi le chitta de se laisser diriger par 
cette expérience, c’est vairâgya. C’est nous qui devons 
être maître de ces mobiles, ce n’est pas eux qui doivent 
nous diriger. Ce genre de puissance mentale est appelé 
renoncement. Vairâgya est la seule voie qui méne à la 
liberté. 

16. Le comble du non-aflachement, c’es& celui qui re- 
jette jusqu’aux qualifés ef qui uienf de la connaissance 
(de la nature réelle) du Purusha. 

La puissance de vairâgya se manifeste à son degré le 
plus élevé lorsqu’elle élimine même notre attirance 
pour les qualités. Nous devons d’abord comprendre ce 
qu’est le Purusha, le Moi et  ce que sont les qualités. 
D’après la philosophie du yoga, la nature tout entière 
est composée de trois qualités ou forces qu’on appelle 
respectivement tamas, rajas, et  sattva. Ces trois qua- 
lités se manifestent dans le monde physique, l’une 
comme obscurité ou inertie, l’autre comme attraction 
ou répulsion, e t  la troisième comme équilibre des deux 
précédentes. Tout ce qui est dans la nature, toutes les 
manifestations, sont des combinaisons et des recombi- 
naisons de ces trois forces. Les sâmlthiens ont divisé la 
nature en diverses catégories; le Moi de l’homme 
est au-delà de toutes ces catégories, au-delà de la na- 
ture. I1 est resplendissant, pur e t  parfait. Tout ce que 
nous pouvons voir d’intelligence dans la nature n’est 
que la réflexion de ce Moi sur la nature. La nature elle- 
même est incapable de perception. I1 faut vous souvenir 
que le terme nature embrasse aussi l’esprit ; l’esprit est 
dans la nature ; la pensée est danslanature ; tout, depuis 
la pensée jusqu’à la forme la plus épaisse de la matiére, 
est dans la nature, est une manifestation de la nature. 
La nature a recouvert le Moi de l’homme, et  lorsque la 
nature enMve ce voile, le Moi apparaît dans toute Sa 
gloire. Le non-attachement, tel que le décrit l’apho- 
risme 15 (maîtrise des objets, ou de la nature), est ce 
qui peut nous aider le mieux à manifester le Moi. 
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L’aphorisme suivant définit le samâdhi (I), la concen- 
tration parfaite, qui est le but du yogin. 

17. La concenirafion appelée connaissance correcte est 
ceI!e qui est suivie de raisonnement, discrimination, joie, 
égoïsme non qualifié. 

On distingue deux variétés de samâdhi. L‘une est 
appelée samprajnâta et l’autre asamprajnâta (”. 

Dans le samprajnâta samâdhi entrent tous les pou- 
voirs de maîtrise de la nature. Il peut être de quatre 
sortes. 

Il y a d’abord ce qu’on appelle le sarifurka (3), dans 
lequel l’esprit médite à mainte et  mainte reprise sur 
un objet, en l’isolant des autres. Dans les vingt-cinq 
catégories distinguées par les sâmkhiens, il y a deux 
séries d’objets de méditation : a)  les vingt-quatre caté- 
gories non perceptives de la nature et  b) le Purusha 
perceptif unique. Cette partie du yoga repose entière- 
ment sur la philosophie sâmkhienne, dont je vous ai 
déjà parlé. Vous vous rappelez que l’égoïsme, la volonté 
e t  le mental ont une base commune, le chitta, dont ils 
sont tous composés. Ce chitta absorbe les forces de la na- 
ture et  les projette sous forme de pensée. I1 doit aussi exis- 
ter quelque chose où force et  matière ne font plus qu’un; 
c’est ce qu’on appelle auyakta, l’état non manifesté de 
la nature avant la création, état auquel toute la nature 

) Voir aussi pp. 386 et 413 sq. ci-dessus. 
*) En r6sumé. on distingue : 

A. - Le sûmprajnâta samâdhi, qui se subdivise en : 
Q. - vitarka samâdhi, sur les éléments grossters, lui- 

r 
~ même subdivisé en : 
i) savitarka samâdhi 
ii) nirvitarka samâdhi 

(i) savichâra samâdhi 
(ii) nirvichâra samâdhi. 

b. - vichâra samâdhi, sur les tanmâtras, lui-même 
subdivisé en : 

c. - sânanda samâdhi, sur l’organe pensant. 
d. - asmitâ samâdhi, sur l’esprit. 

B. - L’asamprajnata samâdhi, supraconscient, qui nous 

e) Voir p. 470 ci-dessous. 

donne la liberté. 
(Note du traducteur). 
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retourne, à la fin de chaque cycle, pour en ressortir de 
nouveau au bout d’une autre période. Au-delà encore 
est le Purusha, qui est l’essence de l’intelligence. La 
connaissance est pouvoir ; dès que nous commençons 
à connaître une chose, nous acquérons sur elle un certain 
pouvoir ; de même lorsque l’esprit commence à méditer 
sur les différents éléments, il acquiert sur eux du pou- 
voir. Ce genre de méditation, qui porte sur les éléments 
physiques extérieurs, est appelé savilurka. Vifarku si- 
gnifie question, et savitarka (( avecquestion n. C’est en 
quelque sorte interroger les éléments, pour qu’ils puis- 
sent livrer leurs vérités e t  leur puissance à l’homme qui 
médite sur eux. L‘obtention de pouvoirs n’améne au- 
cune libération. Elle n’est qu’une recherche de jouis- 
sances dans cette vie, alors que cette vie ne comporte 
aucune jouissance. La recherche des jouissances est 
toujours vaine ; c’est la vieille, très vieille leçon qu’il 
nous est si difficile d’apprendre. Lorsqu’il i’a apprise, 
i’homme sort de l’univers et devient libre. La possession 
de ce qu’on appelle des pouvoirs occultes ne fait qu’in- 
tensifier le monde et finalement, intensifier la souf- 
france (I). En sa qualité d’homme de science, Patan- 
jali est obligé d’indiquer les possibilités que nous offre 
cette science, mais il ne laisse jamais échapper une occa- 
sion de nous mettre en garde contre ces pouvoirs. En- 
suite, e t  toujours dans la même méditation, lorsqu’on 
s’efforce de dégager du temps et de i’espace les diffé- 
rents éléments, e t  de penser à eux tels qu’ils sont, c’est 
ce qu’on appelle nirvifarku ou sans-question (3. 

Lorsque la méditation fait un pas de plus, prend pour 
objet les lanrnâfras et  les voit dans le temps et dans 
l’espace, on l’appelle sauichâru, avec discrimination. 
Lorsque dans la même méditation on élimine le temps 
et  l’espace et  que l’on pense aux éléments subtils tels 
qu’ils sont, on i’appelle nirvichâra, sans discrimination. 

L’échelon suivant est celui dans lequel on fait abs- 
traction des éléments, physiques ou subtils, e t  où l’on 
prend pour objet de méditation l’organe intérieur, 

) Voir p. 562 ci-dessous. r 0 )  Voir p. 470 ci-dessous. 
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l’organe pensant. Lorsque celui-ci est conçu comme 
prive des qualités d’activité et  d’inertie, la méditation 
prend le nom de sânanda, de bienheureux samâdhi. 

Lorsque c’est l’esprit lui-même qui fait l’objet de la 
méditation, que celle-ci devient sufisamment mûre et 
concentrée, que l’on renonce à toute notion des éléments 
physiques ou subtils, que seul subsiste l’état sattvique 
de l’ego, différencié toutefois de tous les autres objets, 
c’est ce qu’on appelle l’asmifâ samâdhi. L’homme qui est 
parvenu à ce point est arrivé à cette qualité que les 
Védas désignent par l’expression (( dépouillé du corps R 
L’homme peut se concevoir soi-même sans corps phy- 
sique, mais il doit encore penser qu’il a un corps subtil (1). 

Ceux qui dans cet état s’immergent dans la nature sans 
atteindre le but reçoivent le nom de prakriiilayas, mais 
ceux qui ne s’arrêtent même pas là parviennent au but, 
qui est la liberté. 

18. II y a un autre samâdhi qui est affeinf par la pra- 
tique constante de cessafion de foufe acfiuifé mentale (el) 
dans lequel le chitta relient seulement les impressions 
non manifestées. 

C‘est le parfait asamprajnâia samâdhi, supracons- 
cicnt, l’état qui nous donne la liberté. Le premier état de 
samâdhi ne nous donne pas cette liberté, il ne libère 
pas l’âme. Un homme peut fort bien acquérir tous les 
pouvoirs, e t  pourtant retomber. L’homme n’est pas à 
l‘abri d’une chute nouvelle tant  que l’âme n’est pas 
arrivée au-del8 de la nature. La méthode pour y arriver 
paraît simple, mais il est très dificile de réussir. La mé- 
thode consiste à méditer sur l’esprit lui-même et  à 
abattre toute pensée qui se présente. I1 ne faut laisser 
aucune pensée pénétrer dans l’esprit, il faut que l’esprit 
devienne un vide absolu. Quand nous pourrons arriver I 
ce résultat, nous aurons dès cet instant atteint la libé- 
ration. Lorsque des hommes sans préparation et sans 
entraînement essayent de faire le vide dans leur esprit, 
ils ont de grandes chances de réussir uniquement à se 

(I) Voir p. 530 ci-dessous. 
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recouvrir de tanias. Celui-ci, qui est la matiére dont est 
faite l’ignorance, rend l’esprit lourd e t  stupide et nous 
fait croire qu’il y fait le vide. C’est lorsqu’on arrive à 
faire le vide qu’on manifeste la plus grande force, la 
maîtrise la plus haute. Lorsqu’on arrive à cet état de 
supraconscience, d’asamprajnâta, le samâdhi devient 
(( sans-semence ». Qu’entend-on par là?  Dans une con- 
centration où subsiste la conscience, où l’esprit réussit 
uniquement à faire retomber les vagues qui s’éievent 
dans le chitta e t  à les empêcher de s’élever de nouveau 
les vagues subsistent sous la forme de tendances. Ces 
tendances (ou semences) redeviennent des vagues le 
ioment venu. Mais lorsque vous avez détruit toutes 

des tendances, lorsque vous avez presque détruit l’esprit, 
alors le samâdhi devient (( sans-semence N ; il ne reste 
plus dans l’esprit de semences qu’on puisse faire germer 
et produire toujours à nouveau cette plante qu’est la 
vie, cette ronde éternelle des morts et des naissances (l). 

Vous pouvez donc demander ce que serait cet état, 
dans lequel il n’y aurait ni esprit, ni connaissance. Ce 

(I) Swâmi Vivekânanùa avait l’expérience de ce samâdhi. 
En 1898, au monastère de Belur, il disait à son disciple Sarat 
Chandra Chakravarti : I Bien souvent j’ai ressenti ce méme désir 
(de réalisation spirituelle directe). Un jour, dans le jardin de Cossi- 
pur, je l’avais exprimé trbs ardemment à Shrî Râmakrishna. Ce 
jour-là, le soir, B l’heure de la méditation, j’ai perdu conscience 
de mon corps, e t  j’ai senti qu’il était absolument non existant. 
J’ai senti que le soleil, la lune, l’espace, le temps, l’éther, tout 
s’était réduit en une masse homogène e t  avait ensuite fondu et  
disparu dans l’inconnu; la conscience du corps avait presque 
disparu, e t  je m’étais presque perdu dans le Suprême. Mais il me 
restait encore une toute petite trace ùu sentiment de l’ego ; aussi 
ai-je pu revenir du samâdhi dans notre monde du relatif. 

a Dans cet état de samâdhi, toute différence disparaît entre 
II moi n e t  a Brahman D ; tout se ramène à l’unité, comme les eaux 
de I’océan infini - de l’eau partout, rien d’autre n’existe - le 
langage e t  la pensée, tout reste impuissant. C’est alors seulement 
qu’on réalise réellement cet état qui est u au-delà de l’esprit e t  de 
la parole D. Autrement, tant  que celui qui aspire à la spiritualité 
pense ou dit : Je suis Brahman D, tant que a je D et le a Brahman 
subsistent comme entités distinctes, il reste encore le germe d’un 
semblant de dualité. Apres avoir eu cette expérience, je n’ai plu? 
réussi, malgr6 des efforts ré étés, B retrouver cet état de samâdhi. 
Quand j’en ai arlé L+ Shrf Rimakrishna, il m’a dit : Si vous restiez 
jour e t  nuit A n s  cet état, l’œuvre de la Mère Divine ne S’aCCOm- 
plirait pas ; c’est go,, cela que vous ne pourrez plus retrouver 
cet état; il revien ra lorsque votre œuvre sera achevée. 
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que nous appelons connaissance est un état inférieur 
A celui qui est au-delà de la connaissance. I1 faut tou- 
jours se souvenir que les extrêmes se ressemblent beau- 
coup. Une vibration lente de l’éther donne i’obscurité, 
une vibration plus rapide constitue la lumière, et  une 
vibration beaucoup plus rapide encore donne de nou- 
veau l’obscurité. De même, i’ignorance est l’état infé- 
rieur, la connaissance est I’état moyen, e t  c’est au-delà 
de la connaissance que se trouve l’état supérieur; les 
deux extrêmes paraissent ne faire qu’un. Quant à la 
connaissance, elle est une chose créée, une combinaison, 
elle n’est pas la réalité. 

Que produit la pratique constante de cette concen- 
tration supérieure? Toutes les vieilles tendances à l’agi- 
tation et à l‘inertie seront détruites, de même que les 
tendances au bien. C’est un phénomène analogue à 
celui auquel on a recours lorsque, avec des produits 
chimiques, on débarrasse i’or de sa gangue. Lorsque 
Ie minerai entre en fusion, la gangue brûle en même 
temps que les produits chimiques. De même, cet exercice 
continuel de maîtrise mettra fin aux mauvaises tendances 
qui existaient, et  plus tard aux bonnes aussi. Ces ten- 
dances bonnes et  mauvaises se détruiront mutuelle- 
ment et  il ne restera que 1’Ame (l), dans toute sa splen- 
deur, dégagée du bien comme du mal, omniprésente, 
omnipotente, omnisciente. Alors l’homme saura qu’il 
n’a ni mort ni naissance, qu’il n’a besoin ni du ciel ni 
de la terre. I1 saura qu’il n’est pas venu et  qu’il ne s’en 
va pas, que seiile la nature a bougé, et  que c’est le 
mouvement de la nature qui s’est reflété sur l’âme. La 
lumière que le miroir a renvoyée sur le mur l e  déplace, 
et sottement le mur s’imagine que c’est lui qui bouge. I1 
en est de même pour nous tous; c’est le chitta qui 
remue constamment, qui prend diverses formes, et 
nous nous imaginons que nous sommes ces formes. 
Tous ces mirages s’évanouiront. Lorsque cette âme 
libre commencera d’ordonner - non pas de demander 
ou de prier, mais d‘ordonner - tout ce qu’Elle désirera 

c) Voir Jnûnu- Yoga : L’Atman, p. 259-278. 
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s’accomplira immédiatement ; tout ce qu’Elle voudra 
faire, Elle le pourra. D’après la philosophie sâmkhienne, 
ii n’y a pas de Dieu ; d’après elle, il ne peut pas y avoir 
ae  Dieu de cet univers parce que s’il y en avait un, 
I1 devrait être une âme ; or une âme doit être soit libre, 
soit asservie. Comment l’âme qui est asservie par la 
nature, ou sous i’autorité de la nature, pourraitelle 
cr&er? Elle-même est esclave. E t  d’autre part, pourquoi 
1’ Ame qui est libre irait-Elle créer et manipuler toutes 
ces choses? Elle n’a pas de désir, e t  par conséquent 
Elle ne peut avoir aucun besoin de créer. En second 
lieii, nous dit cette même philosophie, il n’est pas 
nécessaire de supposer i’existence d’un Dieu ; la nature 
sufiit à toiit expliquer ; à quoi servirait un Dieu? 

Kapiln (l) enseigne par ailleurs que de nombreuses 
Ames, bien qu’elles aient presque atteint la perfection, 
échouent parce qu’elles ne peuvent pas renoncer de 
façon absolue à tous les pouvoirs. Leur esprit plonge 
un temps dans la nature, pour en émerger de nouveau 
en maître. Iles dieux de ce genre existent. Nous devien- 
drons tous de tels dieux, et, d’après les sâmkhiens, le 
Dieu dont parient les Védas est en réalité l’une de ces 
Aines libres; au-delà d’elles, il n’est pas de Créateur 
de l’univers qui soit éternellement libre et  béni. Les 
yogins, par contre, disent : a Si, il y a un Dieu ; il existe 
une Ame distincte de toutes les autres âmes, Elle est le 
Maître éternel de toute la création, toujours libre, 
c’est Elle qui instruit tous les instructeurs. n Les yogins 
admettent aussi i’existence de ceux que les sâmkhiens 
appellcnt a immergés dans la nature n. Ce sont pour 
eux des yogins qui se sont arrêtés en deçà de la per- 
fection et  qui, empêchés pour quelque temps de parve- 
nir au but, restent à gouverner teile ou telle partie de 
i’univers. 

19. (Ce samâdhi, quand il n’est pas accompagné d‘un 
exfrême nor)-alfacherneni) dwient la cause de la re-mani- 
fesfaiion des dieux ei de ceux qui en viennenï à s’immerger 
dans la nature. 

(‘) Voir Conférences sur Uhakli-Yoga, p. 150 sq. ci-dessus. 
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Dans les systèmes indiens de philosophie, les dieux 

correspondent à certaines fonctions supérieures qui sont 
assumées successivement par différentes âmes. Mais 
aucun d’eux n’est parfait (l). 

20. Chez les autres (ce samâdhi) survient par foi, 
énergie, mémoire, concentrafion et discriminaiion du réel. 

Ce sont ceux qui ne désirent pas devenir des dieux, ni 
même régir des kalpus (cycles). Ils atteignent la libé- 
ration. 

21. La réussife esf prompfe pour qui est extrêmement 
énergique. 

22. La réussife des yogins difère selon que les moyens 
qu’ils adopienf sont doux, intermédiaires ou énergiques. 

23. Ou par déuotion au Seigneur (Tshvara). 

24. Ishvara (re Muifre Suprême) est un Purusha 
spécial, exempt de souflrance, d‘actions, de leurs résultats 
ei de désirs. 

I1 faut encore nous rappeler que la philosophie 
yoguique de Patanjali a pour base la philosophie 
sâmkhienne ; mais dans cette derniére il n’y a pas de 
place pour Dieu, alors que les yogins font une place à 
Dieu. Les yogins cependant n’expriment pas sur Dieu 
beaucoup d‘idées, telles que la création, par exemple. 
L’Ishvara des yogins ne désigne pas le Créateur de. 
l’univers. D’après les Védas, Ishvara est le Créateur 
de l’univers ; puisque celui-ci est harmonieux, il doit 
être la manifestation d’une volonté unique. Les yogins 
veulent déterminer un Dieu, mais ils arrivent à Lui 
par une voie qui leur est particuiike. Ils disent : 

25. ER Lui deuienf infinie ceffe omniscience qui chez 
les autres existe (seulement) en germe. 

(I) Voir : JnBna- Yoga, p. 266 sq. 
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L‘esprit doit toujours se mouvoir entre deux extrêmes. 
Vous pouvez concevoir un espace limité, mais cette 
idée même vous amène aussi à celle de l’espace illimité. 
Fermez les yeux et  pensez à un petit espace ; en même 
temps que vous percevez ce petit cercle, vous avez 
autour de lui un autre cercle de dimensions illimitées. 
I1 en est de même pour le temps. Essayez de penser 
à une seconde. Cet acte de perception vous fait lui-même 
penser au temps qui est illimité. I1 en est de même de la 
connaissance. Celle-ci n’est qu’en germe dans l’homme, 
mais vous êtes obligé de penser à la connaissance infinie 
qui l’entoure, si bien que la constitution même de notre 
esprit nous montre qu’il existe une connaissance illi- 
mitée. Les yogins appellent Dieu cette connaissance 
illimitée. 

26. Il  esf le Maîlre, rnt‘me pour les anciens maîires, 
n’étant pas limité par le temps. 

I1 est exact que toute connaissance est en nous, 
mais elle ne peut jaillir qu’à l’appel d’une autre connais- 
sance. Bien que la faculté de connaître existe en nous, 
il faut qu’on la fasse jouer et, selon les yogins, cela ne 
peut se faire que sous l’action d’une autre connaissance. 
La matière inerte et non perceptive ne peut jamais 
faire jaillir la connaissance ; c’est le jeu de la connais- 
sance qui fait apparaître la connaissance. 11 nous faut 
avoir près de nous des êtres qui sachent e t  qui fassent 
appel à ce qui est en nous ; aussi de tels maîtres ont-ils 
toujours ét6 nécessaires. Le monde n’a jamais existé 
sans eux; aucune connaissance ne saurait venir sans 
eux. Dieu est le Maître de tous les maîtres parce que 
ceux-ci, si grands qu’ils eussent été (dieux ou anges), 
étaient tous asservis et limités par le temps, alors que 
Dieu ne l’est pas. 

Les yogins font deux déductions particulières. La 
première est que l’esprit, lorsqu’il pense au limité, 
doit penser aussi à l’illimité, et que si une partie de la 
perception est vraie, l’autre doit l’être également, 
puisqu’elles ont même valeur en tant que perceptions 
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de l’esprit. Le fait même que l’homme possède un peu 
de connaissance nous montre que Dieu a une connais- 
sance illimitée. Si j’admets l’un, pourquoi n’admettrais- 
je pas l’autre? La raison me contraint à les accepter 
tous deux ou à les rejeter tous deux. Si je crois qu’il 
existe un homme ayant un peu de connaissance, je dois 
admettre aussi que derrière lui existe quelqu’un doué 
d’une connaissance illimitée. 

La seconde déduction est que nulle connaissance ne 
peut venir sans l’entremise d’un instructeur. Il est vrai, 
comme le disent les philosophes modernes, que quelque 
chose existe en l’homme qui se développe à partir de 
lui ; toute connaissance se trouve en l’homme, mais il 
faut certaines conditions pour qu’elle se manifeste. 
Sans maître, nous ne pouvons trouver aucune connais- 
sance. Or, tous les maîtres qui sont hommes, dieux ou 
anges sont limités ; quel est le maître qui existait avant 
eux? Nous sommes obligés d’admettre, comme conclu- 
sion dernière, un Maître unique qui ne soit pas limité 
par le temps. C’est ce Maître de la connaissance infinie, 
sans commencement et sans fin, qu’on appelle Dieu. 

27. Le mof qui Le mariifesle esf Aum (I). 

Toute idée que vous avez dans l’esprit a pour contre- 
partie un mot; le mot e t  la pensée sont inséparables. 
C’est une seule et même chose dont nous appelons 
l’aspect extérieur .m mot e t  l’aspect intérieur une pensée. 
Nul ne peut, par l’analyse, séparer le mot de la pensée. 
On a montré le caractère fallacieux de la conception 
selon laquelle le langage aurait 6té créé par les hommes, 
par certains hommes qui se seraient réunis en confé- 
rence pour convenir de certains mots. Depuis que 
l’homme existe, il existe aussi des mots e t  un langage. 
Quel est le rapport entre une idée et  un mot? Nous 
voyons qu’une pensée doit toujours être accompagnée 
d’un mot, mais il ne s’ensuit pas nécessairement qu’a 
la même pensée doive toujours correspondre le même 

c) Voir Canjkreiices sur  Bhakli-Yoga, p. 175-182 ci-dessus. 
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mot. La pensée peut être la même dans vingt pays 
différents, e t  s’y exprimer en vingt termes différents. 
il nous faut un mot pour exprimer chaque pensée, 
mais ces mots n’ont pas tous nécessairement le même 
son. Le son varie selon les pays. Notre commentateur 
dit : Q Bien que le rapport entre la pensée et  le mot soit 
parfaitement naturel, cela ne signifie pas qu’il doive 
exister un rapport fixe et rigide entre un son donné 
et une idée donnée (I). B Les sons peuvent varier, mais 
les rapports entre les sons et  les pensées restent natu- 
rels. La relation entre sons et  pensées n’est satisfaisante 
que s’il existe un rapport réel entre le symbole et  la 
chose signifiée ; tant qu’il n’en est pas ainsi, il ne sera 
jamais fait du symbole un usage général. Le symbole 
est ce qui manifeste la chose signifiée. Si celle-ci existe 
déjà et  si nous savons par expérience que le symbole 
l’a exprimée bien des fois, nous pouvons être sûrs 
qu’il existe un rapport réel entre la chose et  le symbole. 
Même si les choses ne sont pas là, des milliers de gens 
les connaîtront par leurs symboles. I1 faut qu’il existe 
un rapport naturel entre le symbole et  la chose signifiée, 
et alors, lorsqu’on prononcera le symbole, on rappellera 
la chose signifiée. 

Le commentateur dit que le mot qui manifeste Dieu 
est Q Aum n. Pourquoi donne-t-il tant d’importance à 
ce mot? I1 y a des centaines de mots qui désignent 
Dieu. Une même pensée se rattache à des milliers de 
mots. L’idée (( Dieu B est rattachée à des centaines de 
mots, dont chacun est un symbole de Dieu. Fort bien! 
Mais entre tous ces mots, on doit pouvoir établir une 
sorte de généralisation ; on doit trouver à tous ces sym- 
boles un même substrat, une base commune. Ce qui 
est le symbole commun à tous sera le meilleur et  les 
représentera vraiment tous. 

Lorsque nous prononçons un son, nous utilisons le 
larynx et le palais comme plaque de résonance. Existe- 
t-il un son matériel dont tous les autres soient forcément 
des manifestations, un son qui soit le plus naturel de 

(9 Vâchnspati Misra dans sa tîkâ (commentaire) sur un Bhâ- 
shya de Vyâsa. 
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tous? Aum (A, u (I), m) est ce son, base de tous les sons. 
La première lettre A, est le son fondamental, la clé, 
qui se prononce sans contact avec aucune partie de la 
langiie ou du palais ; M correspond au dernier son de 
la série, car on le produit avec les lèvres closes ; U (ou) 
roule depuis la base même de la plaque de résonance 
de la bouche jusqu’à son extrémité. Aum représente 
ainsi la totalité du phénomène de la production du son. 
Comme tel, il doit être le symbole naturel, le moule de 
tous les sons diversifiés. I1 indique toute la série possible 
de tous les mots qu’on peut fabriquer. 

En dehors de ces considérations, nous voyons qu’au- 
tour de ce mot Auni se sont rassemblées toutes les con- 
ceptions religieuses différentes de i’Inde ; toutes les 
idées religieuses diverses des Védas se sont réunies 
autour de ce mot Aum. En quoi cela intéresse-t-il 
l’Amérique, l’Angleterre ou un pays quelconque ? 
Simplement en ceci que le terme a été conservé à toutes 
les étapes du développement religieux dans i’Inde, 
qu’on l’a employé pour désigner toutes les conceptions 
diverses se rapportant à Dieu. Les monistes, les dualistes, 
les mono-dualistes, les séparatistes e t  même les athées 
se sont emparés de cet Aum. Aum est devenu le symbole 
unique des aspirations religieuses de la grande majorité 
des êtres humains. Prenez par exemple le mot Dieu. 
Il ne joue qu’un rôle limité ; lorsque vous désirez aller 
au-delà, il vous faut ajouter des adjectifs, pour le rendre 
Personnel, ou Impersonnel, 011 Absolu. I1 en est de 
même des mots qui désignent Dieu dans toutes les 
autrcs langues ; leur selis est très borné. Le mot hum, 
par contre, est entouré de toutes les significations, e t  
comme tel, il devrait être accepté par tous (”). 

Y) 8 ,  Dans l’édition primitive, Vivekhanda ajoutait : 
a I1 y a dans l’Inde une théorie d’après laquelle il aurait existé 

une langue primitive tout h fait naturelle, appelée devavâni 
(VOIX divine) qui aurait été celle des grands maîtres, mais qui, 
ensuite, toujours davantage modifiée, en serait arrivée à former 
les différents langages. La plupart des mots de cette langue céleste 
origiriale se seraient mélangés ou auraient été perdus, mais il en 
resterait quelques-uns encore. Aum est l’un des plus grands de 
ceux qui nous restent et il signifie Dieu. a 

u se proiionce ou. 
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28. La répéfifion de ce (moi Aum) PI la méditafion sur 
sa significafion (c’esf la uoie). 

Pourquoi doit-on le répéter? Nous n’avons pas oublié 
la théorie des samslt3ras d’après laqueh l’ensemble 
de toutes les impressions reçues continue a vivre dans 
l’esprit. Elles survivent e t  passent de plus en plus à 
l’état latent, mais elles restent là, et dès qu’on Ies pro- 
voque d’une manière appropriée, elles se montrent 
de nouveau. La vibration moléculaire ne cesse jamais. 
Lorsque notre univers sera détruit, toutes les vibrations 
massives disparaîtront, le soleil, la lune, les étoiles et  
la terre fondront e t  s’évanouiront, mais les vibrations 
continueront dans les atomes. Chaque atome remplit 
les mêmes fonctions qu’un astre. C’est pourquoi, même 
lorsque les vibrations du chittn auront cessé, ses vibra- 
tions moléculaires continueront ; e t  lorsqu’elles rece- 
vront l’excitation voulue, elles réapparaîtront. Nous 
pouvons maintenant comprendre ce que l’on entend 
par répétition. C’est le plus grand stimulant que l’on 
puisse donner aux samskâras spirituels. a Un moment 
passé en compagnie de celui qui est saint nous fournit 
une barque pour traverser l’océan de cette vie. )) Telle 
est la puissance des associations. Or, le fait de répéter 
le mot Aum et de réfléchir 8 sa signification met notre 
esprit en bonne compagnie. Étudiez, puis méditez sur 
ce que vous avez étudié. Ainsi la lumière viendra, le 
Moi vous apparaîtra. 

II faut penser à Aum et aussi B sa signification. 
Évitez la mauvaise compagnie, parce que vous avez 
en vous les cicatrices d’anciennes blessures, et que 
c’est prCcisément la mauvaise compagnie qui peut les 
raviver. On nous dit de même que la bonne compagnie 
fera ressortir les bonnes impressions qui sont en nous, 
mais qui sont devenues latentes. Rien au monde n’est 
plus saint que de se tenir en bonne compagnie, parce 
que nos bonnes impressions tendront alors à revenir 
à la surface. 
29. Par là OR gagne (la connaissance de) ïinirospeciion 

et la destruction des obstacles. 
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Lorsqu’on répète Aum et  qu’on y pense, IC premier 
résultat visible est que la puissance d‘introspection se 
manifeste de plus en plus, que tous les obstacles men- 
taux et  physiques commencent à disparaître. Quels 
sont les obstacles auxquels se heurte le yogin? 

30. Maladie, paresse mentale, doufe, manque d’enfhou- 
siasme, léthargie, ailachement aux jouissances des sens, 
fausse perception, non-atteinte de la concentration, 
rechufe de (cet) éiat une fois obtenu; ce sont les troubles 
faiseurs d‘obstruction. 

Maladie. Notre corps est la barque qui nous portera 
jusqu’si l’autre rive de l’océan de la vie. II faut en 
prendre soin. Celui qui est en mauvaise santé ne peut 
pas être un yogin. La paresse mentale nous fait perdre 
tout intérêt actif dans le sujet, e t  sans cet intérêt nous 
n’aurons ni la volonté ni l’énergie nécessaires pour 
nous exercer. Si forte que puisse être notre conviction 
intellectuelle, des doutes s’élèveront dans notre esprit 
sur la vérité de la science, et cela jusqu’à ce que nous 
ayons obtenu certains phénomènes psychiques spbciaux, 
tels que l’audition ou la vision à distance, etc. Ces 
aperçus fortifient l’esprit e t  engagent le disciple à per- 
sévérer. Rechufe après quc l’état a été obtenu : certains 
jours ou certaines semaines, lorsque vous faites vos 
exercices, votre esprit est calme e t  se concentre facile- 
ment, voiis vous apercevez que vous faites de rapides 
progrès. Tout à coup, un jour, le progrès s’arr&te et  
vous vous trouvez, pour ainsi dire, en panne. Persévérez. 
Tout progrès comporte ainsi des alternances de hauts 
et de bas. 

31. Douleur, défresse menfale, tremblement du corps, 
respiration irrégulière: ce sont les conditions qui empê- 
chent de conserver la concentrai ion. 

La concentration, toutes les fois qu’on la pratique, 
procure à l’esprit e t  au corps un repos parfait. Lorsque la 
pratique a été mal dirigée, ou insuffisamment maîtrisée, 
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ces troubles se produisent. La répétition de Aum et 
i’abandon de soi au Seigneur renforceront l’esprit e t  
apporteront une énergie nouvelle. Les tremblements 
nerveux se produisent chez presque tous les disciples. 
Ne vous en inquiétez pas et continuez vos exercices. 
La pratique les fera disparaître et affermira votre 
position. 

32. Pour y remédier (il faut s’adonner à) la pratique 
&un sujet unique. 

On détruira ces obstacles en faisant prendre à l’esprit, 
pendant quelque temps, la forme d’un objet unique. 
C’est un conseil générai, qui sera développé e t  précisé 
dans les aphorismes suivants. Comme une même pra- 
tique ne peut pas convenir à tout le monde, il sera 
indiqué diverses méthodes ; c’est par l’expérience que 
chacun pourra découvrir celle qui lui est du plus grand 
secours. 

33. Amitié, miséricorde, allégresse ei indifférence, en 
tournant sa pensée sur les sujets heureux’ malheureux, 
bons ou mauvais respecfiuement, cela pacifie le chitta. 

I1 nous faut ces quatre genres d’attitudes. Il nous 
faut de l’amitié pour tous; nous devons être miséri- 
cordieux pour ceux qui sont dans le malheur ; lorsque 
des gens sont heureux nous devrions en être heureux ; 
et envers les méchants nous devrions être indifférents. 
Ainsi de tous les sujets de pensée qui s’offrent à nous : 
si le sujet est malheureux, nous devrons être miséri- 
cordieux envers lui. S’il est bon nous devons être heu- 
reux, e t  s’il est mauvais nous devons être indifférents. 
Ces attitudes envers les divers sujets qui se présentent 
devant l’esprit auront pour effet de pacifier l’esprit. 
Dans notre vie quotidienne, la plupart de nos dificultés 
proviennent de ce que nous sommes incapable d’entre- 
tenir notre esprit dans ces attitudes. Si par exemple 
un homme nous fait du mai, nous voulons aussit6t 
réagir en mal; or, chaque réaction mauvaise prouve 
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que nous ne sommes pas capable de contenir le chitta ; 
celui-ci arrive en vagues ven  l’objet et nous perdons 
notre pouvoir. Toute réaction qui prend la forme de 
haine ou de mal est autant de perdu pour l’esprit; 
toute pensée mauvaise, tout acte de haine, toute pensée 
de réaction, si elle est maîtrisée, s’inscrit à notre crédit. 
En nous contenant ainsi nous ne perdons rien, mais 
nous gagnons infiniment plus que nous le supposons. 
Chaque fois que nous étouffons la haine, ou une pensée 
de colère, c’est autant de bonne énergie emmagasinée 
en notre faveur; et cette énergie se transmuera en 
pouvoirs supérieurs. 

34. Par expulsion et rétention du soiifle. 

Le terme employé est u prâna D. Prâna n’est pas exac- 
tement le soufiie. C’est le nom donné a l’énergie qui 
est dans l’univers. Tout ce qu’on voit dans l’univers, 
tout ce qui se meut, tout ce qui travaille, tout ce qui 
a vie, est une manifestation de ce prâna. Le total de 
toute l’énergie qui se manifeste dans l’univers est appelé 
prâna. Avant qu’un cycle commence, ce prâna reste 
dans un état de quasi-immobilité; lorsque le cycle 
débute, le prâna commence A se manifester (l). C’est 
ce prâna qui se manifeste comme mouvement, comme 
action nerveuse chez les hommes et chez les animaux ; 
c’est ce même prâna qui se manifeste comme pensée, etc. 
L‘univers tout entier est une combinaison de prâna 
et  d’âkâsha; e t  il en est de même du corps humain. 
L’âkâsha fournit les divers matériaux pour tou t  ce 
que nous sentons et voyons, et le prâna en fournit 
toutes les diverses forces. 

Cette expulsion et cette rétention de prâna consti- 
tuent ce qu’on appelle prânâyâma. Patanjali, le père 
de la philosophie yoguique, ne donne guère d’instruc- 
tions détaillées sur le prânâyâma, mais plus tard d’autres 
yogins firent d’autres découvertes sur le sujet, e t  en 
constituèrent une grande science. Patanjali y voit 

Voir p. 373 ci-dessus. 
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un procédé entre beaucoup d’autres, mais il ne s’y 
attarde pas beaucoup. Ce qu’il veut dire, c’est simple- 
ment que vous rejetiez l’air, que vous l‘aspiriez, que 
vous le reteniez quelque temps, e t  qu’ainsi l’esprit 
deviendra un peu plus calme. Vous verrez que plus 
tard on a élaboré à ce sujet une science spéciale appelée 
prânâyâma (I). 

Voyons un peu ce qu’ont à dire ces yogins plus récents. 
Je vous en ai déjà indiqué une partie, mais un peu de 
répétition contribuera à vous le fixer dans l’esprit. 
D‘abord il faut vous souvenir que ce prâna n’est pas 
le soume ; c’est ce qui cause le mouvement de la respi- 
ration, c’est la vitalité du soume. D’autre part, le mot 
prâna peut être appliqué pour tous les sens : on appelle 
ceux-ci des prânas, le mental est aussi appelé prâna, 
et nous voyons aussi que le prâna est force. Nous ne 
pouvons pourtant pas l’appeler force, puisque la force 
n’en est que la manifestation. I1 est ce qui se manifeste 
comme force et  comme tout ce qui existe d’autre en 
fait de mouvement. Le chitta, le contenu mental, 
est la pompe qui puise le prâna dans son milieu et  en 
fabrique les différentes forces vitales (celles qui entre- 
tiennent le corps), la pensée, la volonté e t  toutes les 
autres puissances. Par la respiration telle qu’on l’in- 
dique ci-dessus, nous pouvons nous rendre maître des 
différentes motions du corps et  des divers courants 
nerveux qui le parcourent. Nous commençons par les 
identifier et ensuite nous nous en rendons maître. 

Ces yogins plus récents admettent qu’il existe dans 
le corps humain trois courants principaux de ce prâna ; 
ils les appellent respectivement id4 pingalâ et sushum- 
nâ (2). D’après eux, pingalâ est à la droite de la colonne 
vertébrale, idâ est à sa gauche et  sushumnâ, un canal 
vide, se trouve au milieu de la colonne vertébrale; 
idâ et  pingalâ sont les courants à l’œuvre dans tous les 
hommes, et c’est par eux que nous accomplissons toutes 
les fonctions de la vie. Sushumnâ existe potentiellement 
chez tous, mais elle ne joue que chez le yogin. Vous 
C) Voir p. 379 sqq. ci-dessus. 
(g) Voir p. 387 sqq. ci-dessus. 
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devez vous souvenir que le yoga transforme le corps ; 
au fur c t  à mesure que vous pratiquez, votre corps 
change ;* ce n’est plus le même corps que vous aviez 
avant les exercices. Cette conception est très rationnelle 
et peut s’expliquer par le fait que toute pensée nouvelle 
doit, pour ainsi dire, se frayer un chemin nouveau 
dans notre cerveau. C’e.st pourquoi la nature humaine 
fait montre d’un conservatisme aussi effroyable ; notre 
nature aime cheminer dans les ornières qui sont déjà 
tracées, parce que c’est plus facile. Imaginons par 
exemple, à titre d’illustration, que l’esprit soit une 
aiguille e t  la matière cérébrale une masse molle ; cha- 
cune des pensées que nous avons se trace un chemin, 
pour ainsi dire, dans le cerveau ; ce chemin se referme- 
rait si la matière grise ne venait lui faire un revêtement 
qui le conserve et l’isole. S’il n’existait pas de matière 
grise, il n’existerait pas de mémoire, puisque par mémoire 
on entend la faculté de parcourir à nouveau ces voies 
anciennes, en y retraçant en quelque sorte le cours 
d’une pensée. Vous l’avez peut-être observé, lorsqu’en 
parlant on se contente de reprendre quelques idées 
familières à tout le monde et de les combiner de diverses 
maniéres, la compréhension est facile, parce que les 
chemins sont déjà frayés dans le cerveau de tous, e t  
il sufit de s’y reporter. Lorsque arrive un sujet nouveau, 
il faut au contraire tracer de nouvelles voies; aussi 
ne l’assimile-tsn pas immédiatement. C’est pourquoi 
le cerveau (c’est le cerveau et non pas l’homme) refuse 
inconsciemment de laisser des idées nouvelles agir sur 
lui ; il r6siste. Le pràna s’efforce de frayer de nouveaux 
passages et  le cerveau ne veut pas le permettre. C’est 
le secret du conservatisme. Moins il y a de chemins 
dans le cerveau, moins l’aiguille du prâna a tracé de 
ces chemins, e t  plus le cerveau sera conservateur, plus 
il luttera contre les pensCes nouvelles. Plus l’homme 
est réfléchi, plus le réseau des chemins dans son esprit 
sera complexe, et plus facilement il accueillera e t  
comprendra les idées nouvelles. 

II en est ainsi pour toute idée neuve ; nous imprimons 
dans le cerveau une marque nouvelle, nous frayons de 
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nouvelles voies dans l’encéphale. C’est pourquoi dans la 
pratique du yoga (qui représente un groupe entikrement 
nouveau de pensées et de mobiles) on se heurte au début 
à une si grande résistance physique. C’est pour cette rai- 
son que la partie de la religion qui traite de l’aspect cos- 
mique de la nature peut &re. nous le voyons, accueillie 
si libéralement, tandis que l’autre partie, la philosophie 
ou la psychologie, qui traite de la nature intérieure de 
l’homme, est si fréquemment négligée. I1 faut nous rap- 
peler la définition de ce monde dans lequel nous somines ; 
ce n’est que l’Existence Infinie projetée sur le plan de la 
conscience. Un peu de l’Infini se projette dans la cons- 
cience et  nous l’appelons notre monde. I1 existe donc un 
Infini qui est au-delà, et  la religion doit s’occuper à la 
fois de la petite masse que nous appelons notre monde et 
de l’Infini qui est au-delà. Toute religion qui ne traite 
que l’un des de.ux sera incomplète. La partie de la reli- 
gion qui traite de ce qui est projeté de l’Infini sur le plan 
de la conscience s’est laissée prendre, pour ainsi dire, 
dans ce plan, dans la cage du temps, de l’espace et  de la 
causalité. Cette partie-là nous est facilement accessible 
parce que nous sommes déjà sur ce plan, et que nous 
avons dppuis des temps immémoriaux des i d t h  sur ce 
monde. La partie de la religion qui traite de l’In fini au- 
delà de ce plan vient à nous comme une chose entière- 
ment nouvelle ; les idées que nous nous en faisons doivent 
tracer de nouveaux sillons dans notre cerveau, elles trou- 
blent tout notre équilibre, ct c’est pour cela qu’au début 
de la pratique du yoga on voit les gens ordinaires arra- 
chés à letirs ornières habituelles. Afin d’atténuer ces 
troubles autant que possible, Patanjali, a conçu toutes 
ces niéthodes diffërentes, nous permettant ainsi de choisir 
et de pratiquer celle qui se trouve nous convcnir IC inicus. 

35. Ces formes de conceniraiion qui aminent des per- 
ceplioris smsoriclles extraordinaires produiseni h i  slabililé 
(persci‘uérance) du mental. 

Cela vient naturellement avec la dhâran,?, la concen- 
tration. Les yogins discnt que si I’esprit se conceiitre sur 
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la pointe du nez, on commence, au bout de quelques 
jours, à sentir de merveilleux parfums. S’il se concentre 
sur la racine de la langue, on commence à entendre des 
sons ; sur le bout de la langue, on commence à goûter de 
délectables saveurs ; sur le milieu de la langue, on a l’im- 
pression d’entrer en contact avec quelque chose. Si l’on 
concentre son esprit sur le palais, on commence à voir des 
choses curieuses. Si un homme dont l’esprit est troublé 
désire s’adonner à certains exercices yoguiques, et  con- 
serve pourtant des doutes à leur sujet, ses doutes dispa- 
raîtront lorsqu’il constatera ces phénomènes après un 
peu de pratique, e t  il persévérera. 

36. Ou encore (par méditalion sur) la lumière resplen- 
dissante, qui est au-delà de tout chagrin. 

C’est une autre espèce de concentration. Pensez au 
lotus du cœur, dont les pétales sont tournés vers le bas, 
et à travers lequel passe la sushumnâ. Aspirez, puis 
lorsque vous rejetez le soume, imaginez que le lotus a les 
pétales tournés vers le haut e t  qu’à l’intérieur du lotus 
est une lumière resplendissante. Méditez sur cela. 

37. Ou (par méditalion sir)  le m u r  qui a rejeté foui 
attachement aux objefs sensi bies. 

Prenez une personne sainte, un grand homme pour qui 
vous avez de la vénération, un saint que vous savez 
être absolument sans attachement, et  pensez à son cœur. 
Ce cœur est devenu non attaché ; méditez sur lui et  cela 
calmera votre esprit. Si vous ne pouvez y parvenir voici 
un autre moyen : 

38. Ou par médifafion sur la connaissance qui L)ient 
dans le sommeil. 

Parfois un homme rêve qu’il voit des anges venir lui 
parler, qu’il est en extase, qu’il entend de la musique 
dans les airs, Dans son rêve il est heureux, et  lorsqu’il se 
réveille, il lui en reste uue profonde impression. Pensez 
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que ce r6ve est une réalité e t  méditez sur lui. Si vous ne 
le pouvez pas, méditez sur n’importe quelle clime sainte 
qui vous attire. 

39. Ou encore par médiiulion sur quelque chose qui 
vous sollicite comme élan1 un bien. 

Cela ne signifie pas n’importe quel objet pervers, mais 
une chose bonne que vous aimez, un endroit que vous 
préférez, un paysage, n’importe quelle idée qui jouit de 
votre prédilection, tout ce qui pourra concentrer votre 
esprit. 

40. Le menial du yogin médilant ainsi ne rcnconire pas 
d‘obstacle depuis L’atomique jusqu’à L’infini. 

Par cet exercice, l’esprit arrive à conteinplcr facile- 
ment depuis l’objet le plus ininuscule jusqu’a l’objet le, 
plus vaste. Et ainsi les vagues de l’esprit s’atténuent. 

41. Le yogin doni les vrittis sont ainsi devenues sans 
pouvoir (refrénées) obtient dans le receveur, (l’instrument 
de) la récepiion ei le reçu (le Moi ,  le menial et les objets 
extérieurs) éiai concentré ei similitude, comme le cristal 
(deuant différenis objets colorés). 

Que résulte-t-il de cette méditation constante ? Rappe- 
lons-nous comment Patanjali, dans un aphorisme précé- 
dent, a examiné les divers états de méditation, dont le 
premier est surtout matériel, le deuxième plus subtil, e t  
ainsi de suite vers des objets toujours de plus en plus 
abstraits. Le résultat de ces méditations est que nous arri- 
vons à méditer aussi facilement sur les objets subtils que 
sur les objets grossiers. Ici, Ie yogin distingiie les trois 
éléments : le receveur, le reçu et  l’instrument de la récep 
tion, qui correspondent à l’Arne, à l’objet extérieur et au 
mental. On nous offre trois objets de méditation : d’abord 
ce qui est grossier, comme les corps, les objets matériels, 
puis ce qui est subtil, comme l’esprit, le chitta, et troisiè- 
mement le Purusha affecté de qualités, c’est-à-dire non 
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pas le Purusha lui-même, mais l’lfgotisme. Par la prati- 
que, le yogin s’accoutume à toutes ces méditations. Tou- 
tes les fois qu’il médite, il peut écarter toutes les autres 
pensées ; il s’identifie à ce sur quoi il médite ; il devient 
comme du cristal : placé devant les fleurs, le cristal s’iden- 
tifie presque avec elles ; si la fleur est rouge, il paraît 
rouge, et si la fleur est bleue, il paraît bleu. 

42. Son, signification el connaissance qui s’ensuit, 
étant mêlés : c’est (ce qu’on appelle) samâdhi auec-question. 

Ici, son désigne la vibration, e t  signification les cou- 
rants nerveux qui conduisent le son ; par connaissance, 
il faut entendre la réaction (1). Patanjali donne le nom 
de savitarka (méditation avecquestion) à toutes les m& 
ditations que nous avons vues jusqu’ici. Plus tard il nous 
donne des dhyânas de plus en plus élevés. Dans les médi- 
tations dites a avecquestion n, nous conservons la dualité 
du sujet e t  de l’objet, qui résulte du mélange des mots, 
de la signification et de la connaissance. I1 y a d’abord 
la vibration extérieure, qui est le mot;  lorsqu’elle est 
portée à l’intérieur par les courants sensoriels, c’est la 
signification. Après cela il se produit en réaction une 
vague dans le chitta, c’est la connaissance ; mais ce que 
nous appelons connaissance est formé par le mélange de 
ces trois éléments. Dans toutes les méditations jusqu’à 
celle-ci, c’est sur ce mélange que nous sommes appelés à 
méditer. Le samâdhi suivant est plus élevé. 

43. Le samâdhi appeld sansquesiion (suruieni) quand 
la mémoire est purifiée, ou vidée de quaiités, exprimant 
seulement la signitication (de l’objet méùilé). 

C’est en nous exerçant à la méditation sur ces trois 
objets que nous parvenons à l’état oh ils ne se mélangent 
plus. Nous pouvons nous en débarrasser. Nous allons 
d‘abord essayer de comprendre ce qu’ils sont. Prenons 
le chitta : vous n’oublierez pas qu’on le compare à un lac, 
et que la vibration, le mot, le son, est comme une pulsa- 

e) Voir aussi p. 513 ci-dessous. 
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tion la surface de ce lac e). Vous avez en vous cette 
nappe d'eau tranquille ; si je prononce un mot, a chèvre D 
par exemple, aussitôt que le son pénètre dans vos oreilles, 
il se produit une vague, une ride à la surface de votre 
chitta. Et cette vague représente l'idée de la cliévre, sa 
forme ou sa signification, comme nous l'appelons. La 
chèvre apparente qui vous est connue est en réalité la 
ride qui se forme sur le chitta comme réaction aux vibra- 
tions sonores intérieures e t  extérieures. La ride s'efface 
quand le son disparaît ; elle ne peut jamais exister sans 
le mot. 

Vous vous demandez peut4tre ce qui se passe lorsque 
nous ne faisons que penser à la chèvre sans entendre de 
son. Alors nous formons ce son nous-même. Noiis pro- 
nonçons tout bas, dans notre esprit, le mot u chevre n, et  
cela y fait naître la ride correspondante. I1 ne saurait y 
avoir aucune ride qui ne soit ainsi provoquée par le son ; 
lorsque celui-ci ne vient pas de l'extérieur, il vient de 
l'intérieur, e t  lorsqu'il cesse, la ride cesse avec hi. Que 
subsiste-t-il ? Le résultat de la réaction, c'est-à-dire la 
connaissance. Les trois sont si étroitement inêlGs dans 
notre esprit qiie nous ne pouvons pas lesséparer. Lorsque 
le son nous parvient, nos sens vibrent, et la ride surgit en 
réaction ; les trois phénomènes se suivent de si prés que 
nous ne pouvons pas les distinguer l'un de l'autre. Lors- 
qu'on s'est longtemps exercé à ce genre de méditation, 
la mémoire, qui est le réceptacle de toutes les impressions, 
se purifie e t  nous pouvons clairement distinguer ces trois 
élémen'ts. C'est ce qu'on appelle nirvifarka ou concentra- 
tion sans-question. 

44. De cetfe manière (les concenfrafions) avcr discrimi- 
nation et sans discrimination dorit les objets son1 pliis sub- 
tils sont (aussi) expliquées. 

On appIique ici encore une méthode seiiiblahle à la 
précédente, mais alors que dans les autres inéditations 
les objets sont matériels, grossiers, ici ils sont subtils. 

c) Voir p. 480 sqq. et 512 ci-dessous. 
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45. Les objets plus subtils finissent avec pradhâna. 

Les 0bjet.s grossiers ne sont que les éléments, et c’est 
avec eux que tout est fabriqué. Les objets subtils com- 
mencent avec les fanrnâfras ou parcelles subtiles. Les 
organes, l’esprit (I), l’égoisnie, le chitta (cause de toute 
manifestation), l’état d’équilibre des éléments saflua, 
rajas et  lamas, appelés pradliâna (chef), prakrifi (nature) 
ou auyakta (non-manifesté) sont tous compris dans la 
catCgorie des objets subtils, à la seule exception du Pu- 
ruslia (l’Anie). 

46. Ces cancentrations sont auec semence. 

Ellcs ne ddtruisent pas la semence des actions passées 
e t  elles ne peuvent donc pas procurer la libération, mais 
ce qu’elles donnent au yoçiii est expliqué dans i’apho- 
risnie suivant. 

47. La conccnirafion (( sans discrimination N étant puri- 
@de, le chitta devient fermement fixé. 

48. L a  connaissance y incluse est appelée u pleine de 
Vérité 1). 

Cela sera expliqué dans l’aphorisme suivant. 

49. La connaissance acquise par témoignage et infé- 
rence concerne les choses communes. Celle acquise par le 
samâdlii (qui vient d‘être mentionnée) est d’un ordre beau- 
coup plus élevé, car elle est capable de pénétrer où le lëmoi- 
gnage et l’inférence ne sauraienf atteindre. 

C’est-à-dire que pour les objets ordinaires, nous devons 
obtenir notre connaissance par le moyen de la perception 
directe, de l’inférence à partir de cette perception e t  du 
témoignage de gens compétents. Par ((gens compétents D, 

(I) L:esprit, c’est-à-dire ce qui englobe les différents sens et les 
perceptioiis, I’eiisemble de tous les sens. 
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les yogins entendent toujours les rishis, ceux qui ont n vu D 
les pensées rapportées dans les Écritures, dans les Védas. 
D’après eux, la seule preuve des Écritures est qu’elles 
sont le témoignage de gens compétents, e t  néanmoins ils 
nous disent que les Écritures ne peuvent pas nous mener 
à la réalisation. Nous pouvons lire tous les Védas et  
pourtant ne rien réaliser, mais lorsque nous mettons 
leurs enseignements en pratique, alors nous atteignons 
à cet état qui réalise ce qu’annoncent les Écritures, qui 
pénètre là où ne peuvent aller ni la raison, ni la percep- 
tion, ni l’inférence, là où le témoignage d’autrui ne peut 
pas nous conduire. Tel est le sens de cet aphorisme. La 
réalisation est la vraie religion, tout le reste n’est que 
préparation. Écouter des conférences, lire des livres, 
raisonner, tout cela n’est qu’un travail préparatoire, ce 
n’est pas la religion. Accepter ou rejeter intellectuelle- 
ment n’est pas de la religion. L’idée centrale des yogins 
est celle-ci : de même que nous pouvons entrer en contact 
direct avec les objets des sens, de même la religion aussi 
peut être perçue directement dans un sens encore beau- 
coup plus intense. Les vérités de la religion, telles que 
Dieu et  l’Arne, ne sauraient être perçues par nos sens 
extérieurs. J e  ne peux pas voir Dieu avec mes yeux, ni 
Le toucher avec mes mains : nous savons aussi que nous 
ne pouvons pas raisonner au-delà des sens. La raison 
nous abandonne à un certain point, avant que nous par- 
venions à aucun résultat décisif; nous pouvons raison- 
ner toute notre vie, comme le monde le fait depuis des 
milliers d’années, e t  comme résultat nous nous aperce- 
vons que nous sommes incompétent pour prouver ou 
réfuter les faits de la religion. Nous prenons pour base 
ce que nous percevons directement et nous raisonnons 
sur cette base. Ainsi il est évident que le raisonnement 
ne peut jouer qu’à l’intérieur des frontiéres de la per- 
ception. I1 ne peut jamais aller au-delà. Tout le domaine 
de la réalisation se trouve donc au-delà de la perception 
sensorielle. Les yogins soutiennent que l’homme peut 
arriver au-delà de ses perceptions sensorielles directes, e t  
aussi au-delà de sa raison. L’homme a en soi la faculté, 
le pouvoir d‘outrepasser même son intellect; c’est un 
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pouvoir qui existe en tout être, en toute créature. Par la 
pratique du yoga ce pouvoir est éveillé, l’homme passe 
au-delà des limites ordinaires de la raison et perçoit 
directement des choses qui échappent à toute raison. 

50. L’impression résultant de ce samâdhi fait obstacle 
à toutes les autres impressions. 

Nous avons vu dans l‘aphorisme précédent que la 
seule voie qui permette d‘arriver à cet état supracons- 
cient est la concentration ; nous avons vu également que 
ce qui empêche l’esprit de se concentrer, ce sont les an- 
ciennes impressions ou (( samskâras n. Vous avez tous pu 
constater que lorsqu’on tente de concentrer son esprit, 
la pensée vagabonde. C’est justement au moment où l’on 
essaye de penser à Dieu que les samskâras apparaissent. 
Le reste du temps, ils ne sont pas aussi actifs, mais lors- 
qu’on ne les veut pas on peut être sûr qu’ils vont arriver 
et chercher à envahir tout l’esprit. Pourquoi cela? Pour- 
quoi montrent-ils ainsi beaucoup plus de virulence au 
moment de la concentration? C’est parce qu’alors on 
cherche à les réprimer et  qu’ils réagissent de toute leur 
énergie. Autrement ils ne réagissent pas. Ces impressions 
reçues dans le passé doivent vraiment être innombrables, 
toutes tapies quelque part dans le chitta, et  prêtes à 
bondir, tels des tigres! I1 faut les éliminer pour que l’idée 
unique que nous recherchons puisse s’élever à l’exclusion 
des autres. Au lieu de cela, elles rivalisent toutes pour 
surgir en même temps. Tels sont les pouvoirs dont dis- 
posent les samskâras pour empêcher la concentration de 
l’esprit. Aussi le samâdhi qui vient d’être indiqué est4 
le meilleur auquel on puisse s’exercer, en raison de la 
faculté qu’il a de supprimer les samskâras. Le samskâra 
qui sera provoqué par ce genre de méditation sera telle- 
ment puissant qu’il entravera l’action des autres et  les 
refrénera. 

51. Si l‘on refrène celle-ci encore (l‘impression qui fait 
obstacle à fouies les autres) touies étant refrénées, survient 
le samâdhi a sans-semence B. 
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Vous vous rappelez que le but est de percevoir 1’Ame 
elle-même. Or, ce qui nous empeche de La pcrcewir, c’est 
qu’Elle a été mêlée à la nature, à i’esprit, au corps. 
L’homme ignorant croit que son corps est aussi l’Anie ; 
I’liomine instruit croit que son intelligence est aussi 
1’Ame ; mais tous deux se trompent. D’où provient que 
l’Arne soit mélangée à tout cela? Différentes vagues 
s’élèvent sur le chitta e t  masquent l’Anie ; nous n’aper- 
cevons plus qu’un faible reflet de 1’Ame à travers ces 
vagues. Aussi, lorsque la vague par exemple est une vague 
de colère, 1’Ame nous paraît être en colère e t  nous disons : 
a J e  suis en colère. n Si c’est une vague d’amour, nous 
nous voyons à travers cette vague et  nous disons que 
nous aimons. Si c’est une vague de faiblesse A travers 
laquelle apparaisse l’Arne, nous croyons que nous som- 
mes faibles. Toutes ces idées proviennent de ces impres- 
sions, de ces samskâras qui recouvrent l’Arne. La nature 
réelle de l’Arne ne saurait être perçue tant qu’il subsiste 
une seule vague sur le lac du chitta ; elle n’apparaitra 
jamais avant que toutes les vagues aient disparu. Aussi 
Patanjali enseigne-t-il d’abord la signification de ces 
vagues, puis le meilleur moyen de les faire disparaître, 
et enfin comment produire une vague si forte qu’elle 
supprime toutes les autres, comment faire éteindre le 
feu par le feu, pourrait-on dire. Lorsqu’il rie rcstern plus 
qu’une seule vague, il sera facile de l’éliminer égalenient, 
e t  alors viendra ce samâdhi ou concentration (( saris-se- 
mence D. Il ne reste plus rien, e t  1’Ame Se manifeste 
exactement telle qu’Elle est, dans Sa propre gloire. Alors 
seulement nous saurons que l’Aine n’est pas un composé, 
qu’Elle est tout ce qu’il existe d’Sternellemeiiî. siiiiple 
dans l’univers ; comme telle, Elle ne peut pas naître, Elle 
ne peut pas mourir, Elle est immortelle, indestructible, 
Elle est l’essence toujours vivante de 1 ’intelligciice. 



Chapitre II 

La Concentration, sa praïique 

1. La moriificaiion, l‘élude ef l’abandon des fruiîs de 
i‘auvre à Dieu sont ce qu’on appelle kriyâ-yoga. 

Les samâdhis indiqués à la fin du chapitre précédent 
sont très dificiles à atteindre; aussi devons-nous les 
aborder lentement. Le premier pas, l‘étape préliminaire 
s’appelle kriyâ-yoga. Littéralement cette expression 
signifie travail, effort dans la direction du yoga. Les 
organes sont les chevaux, l’esprit est la bride, I’intelIect 
est le cocher, l’âme est le voyageur et  le corps est le char. 
Le maître de la maison, le Roi, le Moi de l’homme est 
assis sur son char. Si les chevaux sont très vigoureuxet 
n’obéissent pas aux rênes, si le cocher (l’intellect) ne sait 
pas maîtriser son attelage, il arrivera malheur au char. 
Mais si les chevaux (les organes) sont bien en main, si 
les rênes (l’esprit) sont bien tenues par le cocher (l’in- 
tellect), le char parviendra à sa destination. 

Qu’entend-on par mortification ? C’est tenir les rênes 
bien fermes pour guider le corps et les organes, ne pas les 
laisser faire tout ce qu’ils veulent, conserver la direction 
des uns e t  des autres. 

Qu’entend-on ici par 1’ (( étude n? Ce n’est Cvidemment 
pas l’étude de romans ou de livres d’histoires, mais celle 
des ouvrages qui enseignent la libération de l’Arne. Et 
il ne s’agit pas non plus de controverses. Le yogin est 
censé avoir terminé sa période de controverse. I1 s’y est 
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sufiisamment adonné et il n’en a pIuç envie. Il n’étudie 
plus que pour rendre ses convictions p h s  intenses. I1 
existe deux sortes de connaissance des Ecritures, qu’on 
appelle respectivement uâda (raisonnante) e t  siddhânln 
(décisive). Quand l’homme est dans l’ignorance compléte, 
il aborde d’abord vàda, les argurnents, la polémique, les 
raisons pour e t  contre ; lorsqu’il en a fini, il passe à sid- 
dhànta, au dicisif, e t  arrive à une conclusion. Mais il ne 
suffit pas de parvenir à cette conclusion, il faut l’intensi- 
fier. Les livres sont innonibrables e t  le temps limité ; 
le secret de la connaissance consiste donc à choisir ce qui 
est essentiel. Prenez-leet essayez de le mettre en pratique. 
D’après une vieille légende de l’Inde, si l’on place devant 
un rûja-hamsa (cygne royal) un bol d’eau et  de lait, il 
boira tout le lait e t  laissera l’eau. C’est de la même manière 
que nous devons prendre dans la connaissance tout ce 
qui est précieux e t  laisser ce qui est sans valeur. La gym- 
nastique intellectuelle est nécessaire au début ; il ne faut 
pas se lancer aveuglénient ; mais le yogin a dépassé la 
période de la discussion ; il est arrivé à une conclusion 
qui est ferme comme le roc. Tout ce qu’il cherche mainte- 
nant, c’est à donner à sa conclusion encore plus d‘inten- 
sité. Ne discutez pas, dit-il, e t  si l’on vous oblige à en- 
tendre des arguments, gardez le silence. Ne répandez pas, 
mais éloignez-vous paisiblement, parce que la discussion 
ne fait que troubler l’esprit. Tout ce qui est nécessaire, 
c’est de dresser l’intellect ; à quoi sert-il de le déranger 
pour rien ? L’intellect n’est qu’un instrument débile, e t  
ne peut nous donner que la connaissance limit& par les 
sens. Le yogin désire aller au-delà des sens, et l’intellect 
ne peut donc pas lui servir. Il en a la certitude, et par 
conséquent il garde le silence et  ne discute pas. Tout ar- 
gument rompt YCquilibre de son esprit et cause un trouble 
dans le chitta ; or, tout trouble est une cause de retard. 
Les argumentations e t  les recherches de la raison ne sont 
qu’accessoires. Au-delà se trouvent des choses bien plus 
élevées. Toute la vie ne doit pas fitre consacrce à des 
rixes d’écoliers e t  à des discussions académiques. 

a Abandonner à Dieu les fruits de l’œuvre D (I), c’est 
( I )  Voir Karma-Yoga, p. 47 sqq. ci-dessus. 
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ne revendiquer ou n'accepter ni louange ni blâme, mais 
abandonner i'un et  l'autre à Dieu et  rester en paix. 

2. (Elle tend à) la prafiqite de samâdhi et It  réduire les 
obstructions pourvoyeuses de misère. 

Pour la phpart, nous traitons notre esprit comme un 
enfant gtîté et  lui laissons faire tout ce qu'il veut. C'est 
pourquoi il est nécessaire de pratiquer constamment le 
kriyâ-yoga, afin d'acquérir la maîtrise de son esprit et  de 
le soumettre. Les obstructions au yoga proviennent d'une 
maîtrise insufisante de notre esprit et  nous causent de la 
douleur. Elles ne peuvent être éliminées que Iorsqu'on 
donne le ddmenti à son esprit et  qu'on le refrène au 
moyen du kriyâ-yoga, 

3. Les obstructions pourvoyeuses de misère sont: i'igno- 
rance, i'égoïsme, i'uîfachement, i'uuersion, i'appéiii de 
vivre. 

Ce sont les cinq misères, la quintuple chaîne qui nous 
lie ; sur ces cinq, l'ignorance est la cause e t  les quatre 
autres en sont les effets. C'est la seule origine de toute 
notre souffrance. Quoi d'autre pourrait nous faire souf- 
frir? La nature de 1'Ame est béatitude éternelle. Qu'est- 
ce qui pourrait la chagriner à part i'ignorance, i'hallu- 
cination, la délusion? Toute la douleur de l'Anie n'est 
qu'un mirage. 

4. L'ignorance est le champ où poiissent toutes les autres, 
qu'elles soientassoupies, aiténuées, subjuguées ou déplogées. 

L'ignoranceestla cause de i'égoisme, de l'attachement, 
de l'aversion et  de l'amour de la vie. Ces impressions 
existent à diflérents états. Elles sont parfois assoupies. 
On dit souvent a innocent comme un enfant qui vient de 
naître D, et pourtant il peut exister en cet enfant un état 
démoniaque ou divin qui se révélera progressivement. 
Chez le yogin, ces impressions, les samskâras laissés par 
les actions passées, sont atténuées, c'est-&-dire qu'elles 
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sont â un état très subtil ; le yogin peut les dominer et 
les ernp&cher de se manifester. a Subjuguées B signifie 
que certaines impressioiis sont parfois maîtrisées peridant 
quelque temps par d'autres impressions plus fortes, mais 
qu'clics rcviennent lorsque disparait ce qui les avait 
refrénées. Lc dernier état est celui où elles sont u déplo- 
yées D, oh les sainskâras, trouvant un terrain favorable, 
prennent uiie grande activité, en bien ou en mai. 

5. t'ignorance consisle it prendre le non-éiernel, i'im- 
pur, le ûoidoureux, le non-Aloi pour Séternel, le pur, 
l'heureux et l'Atman ou Moi (respectivemeni). 

Toutes les différentes sortes d'impressions ont une 
même source, qui est l'ignorance. Nous devons d'abord 
apprendre ce qu'est l'ignorance. Nous pensons tous : 
a Je  suis le corps e t  non le Moi pur, resplendissant, tou- 
jours heureux. n C'est de l'ignorance. Nous pensons â 
i'homnie e t  nous le voyons sous l'aspect du corps. C'est 
cela qui est la grande erreur. 

6. L'égoSsrne consisle it idenfifier celui qui voit avec 
Sinsirumeni de vision. 

Celui qui voit est en réalité le Moi, pur, toujours saint, 
infini, irrimortel. C'est là le Moi de l'homme. Que sont 
les instrunients? Le chitta, ou contenu moral, la buddhi, 
faculté de juger, manas ou le mental, et les indriyas ou 
organes des sens. Ce sont les instruments avec lesquels 
on peut voir le monde extérieur. L'identification du Moi 
avec ces instruments est ce qu'on appelle l'ignorance de 
l'égoïsme. Nous disons : u J e  suis le mental, je suis la 
peiisde, je suis irrité, je suis heureux. P Comment pour- 
rions-nous éprouver de la colère ou de la haine? Nous de- 
vrions nous identifier avec le Moi, qui ne peut pas chan- 
ger. S'Il est immuable, comment pourrait-I1 être tantôt 
heureux et tantôt malheureux? I1 est sans forme, infini, 
omniprésent. Qu'est-ce qui pourrait Le modifier? I1 est 
au-delà de toute loi. Qu'est-ce qui peut L'affecter? Rien 
au monde ne peut produire sur Lui un effet, et pourtant, 
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par ignorance, noils nous identifions avec le chitta, et 
croyons éprouver du plaisir ou de la douleur. 

7 .  L’aliacliemenf esf re qui repose sur le piaisir. 

Nous prenons plaisir à certaines choses, et  notre esprit 
coule vers elles comme un fleuve. On appelle attachement 
le fait d’être ainsi attiré vers ce qui produit le plaisir. 
Nous ne sommes jamais attaché à ce qui ne nous en pro- 
cure pas. Nous prenons parfois notre plaisir de façon bien 
bizarre, mais le principe subsiste : ou nous trouvons du 
plaisir, nous nous attachons. 

8. L’aversion, ce qiii repose sur la douleur. 

Nous cherchons à fuir sans délai ce qui nous cause de 
la douleur. 

9. Abonder en sa propre nature, ce qui a lieu même chez 
les doctes, c’est l’appélil de vivre. 

Nous retrouvons cet attachement à la vie chez tous les 
animaux. I1 est à la base de bien des théories sur une vie 
future, parce que les hommes aiment tellement la vie 
qu’ils en désirent une autre après celle-ci. I1 va sans dire 
que ce raisonnement n’a guère de valeur, mais ce qu’il y a 
de plus curieux, c’est qu’en Occident, lorsqu’on soutient 
que cette soif de la vie est le présage d’une vie future, on 
pense uniquement aux hommes et  pas aux animaux. 
Dans l’Inde, on a tiré argument de cette soif de la vie 
pour prouver que nous avons vécu et accumulé de l’ex- 
périence dès avant notre vie actuelle. S’il est vrai par 
exemple que toute connaissance vient de l’expérience, 
il est certain que nous ne pouvons ni imaginer ni com- 
prendre ce dont nous n’avons jamais eu l’expérience. 
Dès que les poussins sortent de l’œuf, ils commencent à 
picorer. On a vu bien souvent des canetons qui avaient 
été couvés par une poule e t  qui se précipitent à l’eau 
aussitôt sortis de l’œuf, au grand effarement de la cou- 
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VCUSC. Si l’expérience est la seule source de la connais- 
sance, ou les poussins ont-ils appris à picorer, où les cane- 
tons ont-ils appris que l’eau était leur élément? Si vous 
r6pondez que c’est l’instinct, ccla ne veut rien dire; c’est 
un mot, ce n’est pas une explication. Qu’est cet instinct? 
NOUS avons eii nous beaucoup d’instincts. La plupart 
des darnes qui sont ici, par exemple, joucnt du piano. 
Rappelez-vous comme au dChut vous deviez placer vos 
doigts avec soin, l’un après l’autre, sur les touches blan- 
ches et noires ; maintenant, après des annécs de pratique, 
vous pouvez causer avec vos amies pendant que vos doigts 
jouent niécaniquement. C’est devenu instinctif. I1 en est 
de même pour tous les travaux que nous faisons; la 
pratique les rend automatiques, instinctifs. Pour autant 
que nous le sachions, tous les cas d’automatisme que 
nous admettons maintenant sont aussi de la raison dégé- 
néree. Dans la terniinologie des yogins, l’instinct est 
de la raison involuée. La discrimination s’involue ; elle 
se transforme en samskiîras automatiques. 11 est donc 
parfaitement logique de penser que tout ce que nous 
appelons instinct dans ce monde est tout simplement de 
la raison involuée. Comme la raison ne peut venir sans 
expérience, tout instinct est par conséquent le produit de 
l’experience passée. Les poussins ont peur de l’épervier et 
les canetons aiment l’eau ; dans les deux cas nous avons 
la conséquence d’expériences antérieures. La question 
qui se pose est alors de savoir si cette expérience appar- 
tient eii propre à une âme particulière ou simplement au 
corps, si celle dont bénéficie le caneton a été acquise par 
ses ancêtres ou est la sienne propre. Les savantsmodernes 
soutiennent qu’elle appartient au corps, mais les yogins 
prétendent qu’elle appartient à l’esprit e t  que le corps 
ne fait quela transmettre. C’est ce qu’on appelle la théo- 
rie de la réincarnation (1). 

Nous avons vu que toute notre connaissance, que nous 
l’appelions perception, raison ou instinct, doit venir par 
runique canal que nous appelons I’expérience. Nous 
avons vu aussi que tout ce que nous appelons maintenant 

(I) Voir Jnâna-Yoga, p. 216-227. 
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l’instinct est le résultat de l’expérience passée, qui a dégé- 
néré en instinct e t  qui peut être régénéré et revenir à 
l’état de raison. I1 en est ainsi dans tout l’univers, e t  
1’Inde a construit sur cette base l’un des arguments prin- 
cipaux à l’appui de la réincarnation. Le retour fréquent 
de certaines craintes est ce qui, avec le temps, produit 
cet attachement à la vie. C’est paurquoi l’enfaiit, instinc- 
tivement, a peur ; il a déjà en soi l’expérience de la dou- 
leur. Même chez les hommes les plus doctes, qui savent 
que ce corps devra disparaître et qui disent : u Peu im- 
porte, nous avons eu déjà des centaines de corps ; l’âme 
ne peut pas mourir n - même chez eux, malgré toutes 
leurs convictions intellectuelles, nous retrouvons cet 
attachement à la vie. Pourquoi existe-t-il ? Nous avons 
vu qu’il est devenu instinctif. En termes de psychologie 
yoguique, il est devenu un samskâra. Les samskâras, sub- 
tils e t  cachés, sont assoupis dans le cliitta. Toutes ces 
anciennes expériences de la mort sont devenues subcons- 
cientes, comme tout ce que nous appelons l’instinct. Elles 
vivent dans le chitta ; elles n’y sont pas inactives mais 
travaillent au-dessous de la surface. Nous pouvons per- 
cevoir e t  évaluer les chifta-vriftis, les vagues de l’esprit, 
qui sont plus grossières ; on peut les maîtriser plus faci- 
lement, mais que pouvons-nous faire pour les instincts 
plus subtils? Comment peut-on les subjuguer? Lorsque 
je suis en colère, mon esprit tout entier devient une énor- 
me vague de colère. J e  la vois, je la sens, je la manie, je 
peux facilement la manipuler, je peux lutter contre elle, 
mais je n’en triompherai pas complètement tant que je 
ne pourrai pas pénétrer plus profondément jusqu’à ses 
causes. Si quelqu’un me fait une observation très désa- 
gréable, je commence à sentir que je m’échauffe; il 
peut continuer jusqu’à ce que je sois parfaitement en 
colkre, que je m’oublie e t  m’identifie avec la colére. 
Quand il a commencé à m’injurier, j’ai pensé : u J e  vais 
me mettre en colère. n La colère alors était une chose et 
j’en étais une autre, mais lorsque je me suis mis en colère, 
je suis devenu la colère. Ces sentiments doivent être sub- 
jugués lorsqu’ils sont en gcrme, en herbe, dans leur for- 
me subtile, avant même que nous ayons conscience qu’ils 
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agissent sur nous. La grande majorité des hommes ne 
connaissent même pas les états subtils de ces passions, 
les états dans lesquels elles émergent du subconscient. 
Nous ne voyons pas la bulle de gaz qui moiitc du fond 
d’un étang; nous ne la voyons même pas lorsqu’elle 
arrive prks de la surface ; ce n’est que lorsqu’elle éclate 
e t  ride la surface de I’eau que nous sommes averti de son 
existence. Nous ne réussirans à dominer les vagues de 
notre esprit que lorsque nous pourrons les saisir dans leur 
causes subtiles. Jusque-là, e t  tant que nous nc les aurons 
pas maîtrisées avant qu’elles deviennent apparentes, 
nous n’aurons aucune possibilité de surmonter compléte- 
ment uiie passion quelconque. Pour maîtriser nos pas- 
sions, nous devons les prendre à la racine ; alors seule- 
ment nous pourrons en brûler jusqu’à la seinence. De 
même que des graines qu’on a fait cuire avant de les 
semer ne germeront jamais, de même ces passions-là ne 
surgiront plus jamais. 

10. Iks samskâras subtils doivenf être vaincus par rése 
lution en leur cause. 

Les samskâras sont les impressions subtiles qui plus 
tard se manifestent sous des formes plus grossières. 
Comment maitriser ces samskâras subtils? En résolvant 
l’effet en sa cause. Lorsque le chitta, qui est un effet, est 
résolu en sa cause (asmifâ ou égoïsme), alors, et alors 
seulement, les impressions subtiles meurent avec lui. La 
méditation ne peut pas les détruire. 

11. Par la médiiafion leurs modificniions (grossières) 
doivent être éliminées. 

La méditation est Sun des principaux mnyens par 
lesquels on peut maîtriser ces vagues qui s’élèvent. Par 
la méditation, on peut rendre l’esprit maître de ces va- 
gues. Si l’on s’exerce à la méditation pendant des jours, 
des mois, des années, jiisqu’à ce qu’elle devienne une 
habitude, jusqu’à ce qu’elle se produise malgr6 nous, la 
colere et  la haine seront maîtrisées e t  refrknées. 
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12. Le (( réceptacle des actes )) a sa racine dans ces obs- 
lructioiis pourvoyeuses de misère, el on en a l’expirieiice 
dans cette vie visible ou dans la vie qu’on ne voit pas. 

Par IC (( réceptacle des actes n, on entend le total de 
tous les samskâras. Quelque travail que nous fassions, 
l’esprit forme une vague ; lorsque le travail est terinine, 
nous croyons que la vague a disparu. Ce n’est pas le cas. 
Elle est seulement devenue plus subtile, mais elle est 
toujours là. Lorsque nous essayons de nous remémorer 
le travail, elle s’élève de nouveau et redevient une vague. 
Donc elle était encore là, sans quoi il n’y aurait pas eu 
de souvenir. Ainsi toute action et toute pensée, bonne 
ou mauvaise, ne fait que s’affaisser e t  devenir subtile 
pour être emmagasinée. Les pensées tristes e t  joyeuses 
sont appelées des obstructions pourvoyeuses de douleur 
parce que, d’après les yogins, elles finissent par amener 
de la souffrance. Tout bonheur qui vient des sens finira 
par provoquer de la souffrance. Toute jouissance attisera 
notre soif de jouissance et ainsi nous fera soufîrir. Le 
désir de l’homme ne connaît pas de limites ; l’homme 
désire toujoiirs, e t  lorsqu’il arrive au point où son désir 
ne peut plus être satisfait, il souffre. C’est pourquoi les 
yogins considèrent toutes les impressions, bonnes ou 
mauvaises, comme des obstructions pourvoyeuses de 
misére ; elles nous barrent la route de la libération de 
1’Ame. 

I1 en est de même des samskâras, les racines subtiles de 
toute notre œuvre. Ils sont les causes qui de nouveau 
produiront des effets, dans la vie actuelle ou dans des 
vies à venir. Dans des cas exceptionnels, lorsque ces 
samskâras sont très forts, ils portent rapidement leurs 
fruits; desactesexceptionnels de bonté ou de méchanceté 
portent leurs fruits dès l’existence actuelle. Les yogins 
prétendent que les hommes qui ont pu acquérir une puis- 
sance considérable de bons samskâras n’ont pas besoin 
de mourir mais peuvent dès cette vie-ci échanger leur 
corps contre un corps divin. Les livres des yogins en ci- 
tent un certain nombre de cas. Ces hommes-là trans- 
forment la substance même de leur corps; ils en réorga- 
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nisent les molécules de telle sorte qu’ils ne sont plus 
sujets ni à la maladie ni à ce que nous appelons la mort. 
Qu’y a-t-il là d’impossible ? Au sens physiologique, l’ali- 
mentation est l’absorption d’énergie provenant du soleil. 
Cette énergie est parvenue à une plante ; un animal man- 
ge cette plante et l’homme mange l’animal. Scientifique- 
ment, cela signifie que nous prenons une certaine quan- 
tité d’énergie solaire et que nous en faisons une partie de 
nous-meme. Si tel est le cas, pourquoi n’existerait-il que 
ce moyen-là d’assimiler de l’énergie? La plante ne pro- 
cède pas commenous ; la terre assimile de l’énergie par 
une méthode toute différente de la natre. Nais nous en 
assimilons tous d’une façon ou d’une autre. Les yogins 
déclarent qu’ils peuvent le faire par le seul pouvoir de 
i’esprit e t  qu’ils peuvent en absorber ainsi autant qu’ils 
veulent sans avoir recours aux méthodes habituelles. 
De même que l’araignée tisse sa toile avec sa propre 
substance, s’y installe et ne peut plus se déplacer que le 
long des fils qu’elle a fabriqués, de même nous avons 
puisé dans notre propre substance ce filet que nous appe- 
lons les nerfs e t  nous ne pouvons plus travailler que par 
l’intermédiaire de ces nerfs. Les yogins disent que cette 
iimitation n’est pas inéluctable. 

De même, nous pouvons envoyer de l’énergie électri- 
que dans le monde entier, mais nous devons pour cela 
nous servir de fils. La nature peut envoyer d’énormes 
charges d’électricité sans aucun fil. Pourquoi ne pour- 
rions-nous pas en faire autant? Nous pouvons envoyer 
de l’électricité mentale. Ce que nous appelons l’esprit a 
beaucoup en commun avec l’électricité. I1 est clair que 
le fluide nerveux est plus ou moins électrique, puisqu’il 
est polarisé e t  obéit aux excitations électriques. Nous ne 
pouvons envoyer notre électricité mentale que par le 
canal des nerfs. Pourquoi ne pas l’envoyer sans cet inter- 
médiaire? Les yogins prétendent que c’est tout à fait 
possible e t  réalisable, e t  que lorsque nous y parvien- 
drons, nous pourrons travailler dans tout l’univers. Nous 
pourrons alors travailler n’importe où, avec n’importe 
quel corps, sans l’entremise du système nerveux. Lors- 
que l’âme agit par ce canal, on dit que l’homme est vi- 
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vant ; lorsque cette voie cesse de fonctionner, on dit que 
l’homme est mort. Mais lorsqu’un homme peut agir A 
volonté, soit par cet intermédiaire, soit autrement, la 
naissance et la mort n’ont plus pour lui aucun sciis. Tous 
les corps dans l’univers sont coinposés de tanmàlras e t  
ne différent que par la façon dont ces taiiinàtras y sont 
disposCs. Si c’est vous qui les disposez, VOUS pouvez vous 
faire un corps comme vous le voulez. Qui fabrique votre 
corps sinon vous? Qui mange vos aliments? Si quelqu’un 
d’autre mangeait à votre place, vous ne vivriez pas long- 
temps. Qui fabrique du sang avec ces aliments? C‘est 
certainement vous. Qui purifie le sang et  le fait circuler? 
C’est vous. Nous sommes maître de notre corps e t  nous y 
vivons; mais nous avons oublié comment on pcut le 
rajeunir. Nous avons dégénéré, nous sommes devenus 
des automates. Nous ne savons plus comment en disposer 
les molécules. Ce que nous faisons mécaniquement, nous 
devons donc arriver à le faire sciemment. Nous sommes 
les maitres e t  nous devons régler l’organisation de notre 
corps. Dès que nous saurons le faire, nous pourrons nous 
rajeunir comme nous voudrons, nous ne connaitrons 
plus ni naissance, ni maladie, ni niort. 

13. Od miste la racine, la fructification survienf (sous 
forme à‘) espèce, (de) vie ei (à‘) expérience de plaisir el de 
douleur. 

Là où elles existent, les racines, ou causes, ou saniskâ- 
ras, se manifestent e t  produisent des effets. La cause, en 
disparaissant, devient l’effet ; celui-ci, en devenant plus 
subtil, devient la cause de l’effet suivant. Un arbre pro- 
duit une graine, qui devient la cause d’un autre arbre, 
et ainsi de suite. Tout notre travail actuel est IC résultat 
de samskâras antérieurs ; il deviendra samskàra à son 
tour e t  sera la cause d’actions futures, etc. C’est pourquoi 
cet aphorisme nous dit que, la cause existant, le fruit 
doit venir sous la fonne d’espèces d’etres : l’un sera un 
homme, l’autre un ange, l’autre un animal, l’autre un 
démon. 
Le karma, dans la vie, a aussi des effets divers : un 
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homme peut vivre cinquante ans, un autre cent ans, e t  
un antre peut mourir à deux ans sans jamais atteindre à 
la maturité ; toutes ces différences sont le résultat du 
karma passé. Tel homme naît, pour ainsi dire, pour le 
plaisir ; irait-il s’isoler dans une forêt que le plaisir l’y 
suivrait encore. Tel autre est poursuivi par la souffrance 
partout oii il va ; tout lui est cause de douleur. Tout cela 
est la conséquence de leur passé. D’après la philosophie 
des yogins, toute action vertueuse produit du plaisir, e t  
toute action perverse de la souffrance. Celui qui fait de 
mauvaises actions est sûr d’en récolter les fruits sous 
forme de douleur. 

14. Ils portent fruits comme plaisir ou douleur, Caus& 
par vertu ou vice. 

15. Pour qui sait discerner, fout esi, assurément, dou- 
loureux, parce qu’il n’y a rien qui n’apporte de la dou- 
leur, soit comme conséqiience, soit comme anticipaîion 
de perle de joie, soit comme vif désir naissant d‘im- 
pressions de joie, ei  aussi comme action contraire de 
qualiiés. 

Les yogins déclarent que i’homme qui sait discerner, 
i’homme de bon sens, voit la vraie nature de tout ce 
qu’on appelle plaisir ou souffrance ; il sait qu’ils échoient 
à tous. I1 sait aussi que l’un est suivi de l’x-tre e t  se 
fond en lui : il voit que les hommes suivent toute leur 
vie un ignis fatuus et  ne parviennent jamais l’assou- 
vissement de leurs désirs. Le grand roi Yudhishthira 
disait que la chose la plus étonnante du monde, c’est 
que chaque jour nous voyons des gens mourir autour 
de nous, e t  que pourtant nous continuons à croire que 
nous ne mourrons jamais. Entourés de tous catés par 
des sots, nous croyons être les seules exceptions, les 
seules gens avisés. Entourés de toutes sortes d’exemples 
de trahison, nous croyons que notre amour est le seul 
durable. Comment cela se peut-il? L’amour lui-même 
est égoïste e t  nous verrons finalement, nous dit le yogin, 
que même i’amour du Inari et de la femme, des enfants 
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et  des amis, s’effrite peu à peu. Tout au monde est sou- 
mis à la loi de la décadence. Ce n’est que lorsque tout, 
e t  même l’amour, lui échappe, que l’homme, dans un 
éclair, découvre la vanité e t  l’irréalité de ce monde. C’est 
alors qu’il a un aperçu de vairâgya (la renonciation) et 
un aperçu de l’Au-delà. L’autre monde ne vient que si 
nous renonçons à celui-ci, jamais lorsque nous nous y 
cramponnons. Jamais encore aucune grande âme n’a 
été dispensée de renoncer aux plaisirs et aux jouissances 
des sens pour arriver à son plein développement. Ce qui 
cause la souffrance, c’est la lutte entre les différentes 
forces de la nature, dont les unes nous tirent d’un c6té 
e t  les autres d’un autre cdté, rendant impossible un 
bonheur permanent. 

16. La misère non encore survenue doit être évitée. 

Nous avons déjà liquidé une partie de notre karma, 
nous en liquidons une autre actuellement et il y en a 
encore qui portera son fruit dans l’avenir. La première 
catégorie est finie et disparue. Nous devons épuiser la 
deuxième. Celle qui doit encore porter ses fruits est la 
seule que nous puissions surmonter e t  maîtriser, e t  c’est 
vers ce but que devraient tendre tous nos efforts. C’est 
ce qu’entend Patanjali lorsqu’il dit que les samskâras 
doivent être vaincus par résolution en leur cause (1). 

17. La cause de ce qui doit &re Évité, c’est la conjonc- 
tion de celui qui voit et du vu. 

Qui est c celui qui voit »? Le Aloi de l’homme, le 
Purusha. Quel est le r vu n? La totalité de la nature, 
depuis l’esprit jusqu’à la matière physique grossiére. 
Tout plaisir et toute souffrance proviennent de cette 
conjonction du Puruslia et de l’esprit. Rappelez-vous 
que, d’après la philosophie des yogins, le Purusha est 
pur ; quand il se joint A la nature, il paraît éprouver du 
plaisir ou de la douleur par réflexion. 

(9 Cf. ci-dessus, II, 10, p. 483. 
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18. L’éprouvé est composé des éléments ef des organes; 
est de la nature de l’illumination, de l’action ei de l’iner- 
f ie;  a pour but l’expérience et la délivrance (de celui qui 
éprouve). 

L’ (( éprouvé », c’est-à-dire la nature, est composé des 
éléments e t  des organes (les éléments grossiers et subtils, 
qui composent I’ensemble de la nature, e t  les organes des 
sens, l’esprit, etc.). I1 est de la nature de l’illumination 
(sattva), de l’action (rajas), e t  de l’inertie (tamas). (luel 
est le but de toute la nature? C’est que le Purusha puisse 
acquérir de l’expérience. Le Purusha, pourrait-on dire, 
a oublié sa nature puissante e t  divine. On raconte que 
le roi des dieux, Indra, devint une fois un porc qui se 
vautrait dans l’ordure ; il avait une femelle et beaucoup 
de petits porcelets, et il était très heureux. Plusieurs 
dieux virent l’état dans lequel il se trouvait, e t  vinrent 
lui dire : (( Tu es le roi des dieux ; tous les dieux sont SCUS 
tes ordres. Qu’est-ce que tu fais là? - Peu importe, 
répondit Indra, je me trouve très bien ici ; je ne désire 
p3s le ciel, tant que j’ai cette truie e t  ces porcelets. )) 

Les dicux ne savaient que faire. Ils finirent par se résou- 
dre à tuer tous les porcs l’un après l’autre. Quand tous 
furent morts, Indra se mit à pleurer et à se lamenter. 
Alors les dieux lui ouvrirent le ventre. I1 sortit rie son 
corps d’animal et se mit à rire quand il comprit le rCve 
affreux qu’il venait de faire : lui, le roi des dieux, était 
devenu porc et  pensait que la vie d’un porc était la seule 
possible! Et même il aurait voulu que tout l’univers 
s’engageât dans une vie de porc! Le Puruslia, lorsqu’il 
s’identifie avec la nature, oublie qu’il est pur et infini. 
Le Purusha n’aime pas, il pst l’amour ; il n’existe pas, 
il esf l’existence même. L‘Arne ne connaît pas, elle est 
la connaissance niênie. C’est une erreur de dire que 
l’Aine vit, aiinc ou connaît. L’ainour, l’existence e t  la 
connaissance ne sont pas les qualités du Piiriislia, mais 
son essence. Lorsqu’ils se reflétent sur une cliose, on 
peut dire que ce sont des qualités de cette chose. Elles 
ne sont pas les qualités, mais I’essence du Purusha, du 
grand Atman, de l’Être Infini, sans naissance et sans 
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mort, installé dans sa propre gloire. II semble avoir 
dégfndré tellement que si vous vous en approchez pour 
lui dire : a Tu n’es pas un pûrc I), il se met à crier et à 
mordre. 

I1 en e.st ainsi de nous tous dans cette RIâyB, dans ce 
monde de songe, où tout cst souffrance, cris e t  griiice- 
ments de dents, oii I’on fait rouler quelques billes d’or, 
après lesquelles nous nous précipitons tous en nous 
bousculant. Vous n’avez jamais été enchaîné par des 
lois, la nature n’a jainais eu pour vous de chaînes. Voilà 
ce que vous dit le yogin ; ayez la patience de l‘apprendre. 
Le yogin vous montre cominent, par conjonction avec 
la nature, en s’identifiant avec l’esprit e t  avec le inonde, 
le Purusha en vient à se croire malheureux. Puis le 
yogin vous rnontn? comirient sortir de là par l’expb 
rience. I1 vous fn i i t  acquérir toute cette expérience, 
finissez-en rapidenient! Nous nous sommes mis dans 
ce filet et il faut nous en dégager. Nous nous sommes 
laissés prendre dans IC p2ge et  il nous faut reconquérir 
notre liberté. Acquérez donc cette expérience du mari, 
de la feniine, des ainis, de toutes ces petites amours ; 
vous les traverserez sans dommage si vous n’oubliez 
jamais ce qiic vous êtes en réalité. N’oubliez jamais que 
ceci n’est qu’un état transitoire, e t  que nous devons en 
sortir. L‘expérience est notre seul grand instructeur 
- l’expérience du plaisir e t  de la souffrance - mais 
rappelons-nous qu’elle n’est pas autre chose qu’une 
expérieiice. Elle nous conduit pas à pas à l’état dans 
lequel toutes choses deviennent petites, et le Piiruslia 
devient si grand que l’univers tout entier semble une 
goutte d’eau dans l’océan, et disparaît dans son propre 
néaiit. Nous devons passer par diverses expériences, 
mais n’oublions jamais l’idéal. 

19. Les élnls des gualilés s o d :  le défini, l’indéfini, le 
siinpletnent indiqué el le sans-signe. 

Le systcme du yoga repose entiéreinent, comme je 
vous l’ai dit, s:ii la pliilosophie simkhieniie, don1 je dois 
ici vous rappeler la cosiiiologie. La nature, d’après cette 
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&ole, est à la fois la cause matérielle et la cause efficiente 
de l’univers. La nature comporte trois sortes de maté- 
riaux : sattva, rajas et tamas. Tamas est tout ce qui est 
sombre, ignorant, lourd. Rajas est activité. Sattva est 
calme, lumière. La nature, avant la création, est dite 
avyakia, indéfinie, ou non différenciée, c’est-à-dire dans 
laquelle il n’y a pas de distinction de nom ou de forme. 
C’est un état dans lequel s’établit un équilibre parfait 
entre les trois matériaux. Puis l’équilibre se rompt. Les 
trois matériaux commencent à se mêler de diverses 
manières, et le résultat est l’univers. Les trois existent 
également chez tout homme. Lorsque sattva prend le 
dessus, la connaissance apparaît. Quand c’est rajas, 
nous avons l’activiîé. Quand c’est tamas, nous avons 
l’obscurité, la lassitude, l’inactivité, l’ignorance. D’aprés 
la théorie sâmkhienne, la manifestation la plus haute de 
la nature, composée des trois matériaux, est ce qu’on 
appelle mahat, ou intelligence, ou intelligence univer- 
selle, dont chaque intellect humain est une fraction. La 
psychologie sâmkhienne distingue nettement entre 
manas qui est la fonction du mental, d’une part, e t  
d’autre part la fonction de buddhi, I’intellect. Le mental 
a simplement pour r61e de grouper e t  de transporter des 
impressions et  de les soumettre à la buddhi, au mahat 
individuel, qui prend une décision. De mahat vient 
l’égoïsme, dont proviennent à leur tour les matériaux 
subtils. Ceux-ci se combinent et deviennent les maté- 
riaux extérieurs, grossiers, l’univers physique. 

La philosophie sâmkliienne prétend que tout, depuis 
l’intellect jusqu’au caillou, est le produit d’une subs- 
tance unique, e t  ne dift‘ere qiie par des états d’existence 
plus ou moins subtils ou plus ou moins grossiers. Le 
plus subtil est la cause ; le plus grossier est l’effet. Au- 
delà de toute la nature est le Purusha qui n’est nulle- 
ment matériel. Le Purusha ne ressemble d’aucune façon à 
rien d‘autre, ni à la buddhi, ni au mental, ni aux tan- 
rnâtras, ni aux matériaux physiques. I1 ne s’apparente 
à aucun, mais il en est entièrement distinct, entiérement 
différent par sa nature même, e t  de là on conclut que 
le Purusha doit être immortel, puisqu’il n’est pas le 



492 Aphorismes de Paianjali sur le Yoga 

résultat de combinaisons. Ce qui n’est pas le produit 
d‘une combinaison ne peut pas mourir. Le nombre des 
Purushas ou Ames est infini. 

Nous allons maintenant pouvoir comprendre l’apho- 
risme, d‘après lequel les états des qualités soiit : le 
défini, l’indéfini, le simplement désigné et  le sans-signe. 

Par le (( defini n, il faut entendre les éléments grossiers, 
qui tombent sous nos sens. 

Par 1’ (( indéfini n, on entend les matériaux très subtils, 
les tanmâtras, que l’homme ordinaire ne peut pas déceler 
avec ses sens. Patanjali nous dit cependant que si nous 
pratiquons le yoga, nos perceptions, au bout de quelque 
temps, s’affinent sufiisammeiit pour que nous arrivions 
à voir en fait les tanmâtras. Vous avez entendu dire, par 
exemple, que tout homme est entouré d’une certaine 
lumière; tout être vivant émet de la lumière que le 
yogin peut voir, à ce que nous dit Patanjali. Nous ne le 
voyons pas tous, mais tous nous émettons ces tanmâ- 
tras, tout comme une fleur émet continuellement des 
particulcs subtiles qui nous permettent d‘en sentir le 
parfum. Chaque jour de notre vie, nous émettons quan- 
tité de bien et  de mal, et  partout ou nous allons I’atmos- 
phère est pleine de ces éléments. C’est ainsi qu’est venue 

l’esprit de l’homme, inconsciemment, l’idée de cons- 
truire des temples et  des églises. Pourquoi l’homme 
construit-il des églises dans lesquelles il peut adorer 
Dieu? Pourquoi ne pas L‘adorer n’importe ou?  Même 
s’il n’en a pas su la raison, l’homme s’est rendu compte 
que le lieu ou l’on adore Dieu se remplit de bons tan- 
mâtras. Tous les jours des gens y vont ; plus ils y vont, 
plus ils se sanctifient et  plus le lieu lui-même se sanc- 
tifie. Si un homine qui n’a guère de sattva en lui se 
rend à cet endroit-là, il en subira l’influence, e t  l’élément 
sattvique en lui sera développé. Voilà queile est la signi- 
fication de tous les temples e t  de tous les lieux sacrés, 
mais il faut vous rappeler que s’ils sont devenus saints, 
c’est à cause des saintes gens qui s’y réunissent. Malheu- 
reusement, l’homme oublie la signification première et  
met la charrue devant les bœufs. Ce sont des hommes 
qui ont sanctifié ces lieux, aprés quoi l’effet est devenu 
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la cause et le lieu sanctifie ceux qui le visitent. Si des 
hommes pervers étaient les seuls à s’y rendre, ces lieux 
deviendraient tout aussi mauvais que n’importe quel 
autre. Ce n’est pas l’édifice, ce sont les fidèles qui cons- 
tituent une église ; c’est ce que nous oublions toujours. 
Voilà pûiirquoi des sages et  des saints, qui ont beaucoup 
de ce sattva, peuvent le projeter e t  exercer ainsi jour et 
nuit sur leur entourage une influence considérable. Un 
homme peut devenir tellement pur que sa pureté devien- 
dra tangible. Quiconque entre en contact avec lui en est 
purifié. 

Ensuite vient le a simplement indiqué », c’est-à-dire la 
bgddhi, l’intellect. C’est la première manifestation de la 
nature ; d’elle proviennent toutes les autres. 

Le dernier est le N sans-signe n. Sur ce point il semble 
y avoir désaccord profond entre la science moderne et  

les religions. Toutes les religions considèrent que l’uni- 
vers est issu de l’intelligence. La théorie de Dieu, prise 
dans son sens psychologique, e t  toute idée de person- 
nalité mise à part, est que l’intelligence est première 
dans l’histoire de la création, e t  que de l’intelligence est 
sortie ce que nous appelons la matière physique. Les phi- 
losophes modernes disent que l’intelligence est venue 
en dernier. Ils prétendent que les objets non intelli- 
gents se sont lentement transformés en animaux, puis 
d’animaux en hommes. D’après eux, au lieu que toutes 
choses soient sorties de l’intelligence, c’est l’intelligence 
qui est apparue la dernière. Bien que contradictoires 
en apparence, la conception religieuse et  la conception 
scientifique sont vraies toutes les deux. Prenons une 
sCrie infinie A, B, A, B, A, B, etc. Est-ce A ou B qui en 
est le premier terme? Si vous considérez cette série 
comme une succession d’éléments A-B, vous direz que 
c’est A qui vient en premier. Si vous y voyez une série 
d’éléments B-A. vous direz que c’est B. Cela dépend de 
la manière dont on envisage la série. L’intelligence subit 
une modification et devient la matière physique, qui de 
nouveau se fond en intelligence, e t  ainsi de suite. La 
Conception sâmkhienne, comme les autres conceptions 
religieuses, met i’intelligence en premier et la série 
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devient (A) intclligence et (B) matiére. Le savant met 
le doigt sur la matière et dit : d‘abord la matiére e t  
ensuite l‘intelligence. Tous deux indiquent la même 
série. La philosophie hindoue, néanmoins, voit plus 
loin que l’intelligence et  la matière, elle trouve un Pu- 
rusha ou Moi, qui est au-delà de l’intelligence et  dont 
i‘intelligence ne fait qu’emprunter l’éclat. 

20. Celui qui voif est exclitsivement intelligence; quoi- 
que pur, il voit selon l’apparence de l’intellecl. 

C’est encore de la philosophie silmkhienne. Celle-ci 
nous a déja montré que depuis la forme la plus inférieure 
jusqu’à l’intelligence, tout est nature ; au-deli de la 
nature sont les Purushas (Ames), qui n’ont pas de qua- 
lités. Alors comment l’àme paraît-elle heureuse ou 
malheureuse? Par reflet. Si l’on met une fleur rouge à 
côté d’un morceau de cristal pur, le cristal paraît rouge. 
De même l’apparence de la jnie ou de la souffrance n’est 
dans l’âme qu’un reflet; l’âme elle-même n’a pas de 
couleur. 

L‘âme est distincte de la nature : la nature est une 
chose et  l’âme en est une autre, e t  elles sont Q jamais 
séparées. Les sâmkhieris disent que l’intelligence est 
un composé qui croît et décroît, qu’elle change tout 
comme le corps et que sa nature est presque la même 
que celle dn corps. Le corps est à l’intelligence ce que 
l’ongle est au corps. L’ongle fait partie du corps, mais 
même si on le coupe des centaines de fois, le corps n’en 
subsiste pas moins. De même, l’intelligence dure des 
éternités, tandis que le corps peut être a coupé n et  jeté. 
Et pourtant l’intelligence ne peut pas être immortelle, 
parce qu’elle change : elle croît e t  décroît. Rien de ce 
qui change ne peut être immortel. L‘intelligence est 
certainement le produit d’une fabrication, e t  ce fait 
suffit d6jà pour nous indiquer qu’il doit exister quelque 
chose au-dclà. Elle ne peut pas être libre, car tout ce qui 
est cn rapport avec In iiiatiére est dans la nature, et 
par conséqueiit asservi pour toujours. Qui est libre? 
Ce qui est libre doit cerixincment &re au-deli de la 
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cause et  de l’effet. Si vous dites que l’idée de liberté 
est un mirage, je répondrai que l’idée de servitude en est 
un aiissi. Deux éléments différents pénbtrent dans notre 
conscience e t  subsistent ou disparaissent simultané- 
ment : ce sont nos conceptions de servitude et de liberté. 
si nous essayons de passer à travers un mur et  que nous 
nous y frappions la tête, nous nous rendons compte que 
ce mur est pour nous une limitation. En même temps 
nous constatons en nous une volonté e t  nous croyons 
que nous pouvons diriger cette volonté partout. A 
chaque pas ces idées contradictoires viennent à nous. 
I1 nous faut croire que nous sommes libre e t  pourtant 
à chaque instant nous nous apercevons que nous ne le 
sommes pas! Si l’une de ces idées est un leurre, l’autre 
en est un également, e t  si i’une est vraie, l’autre aussi 
est vraie, puisque toutes deux reposent sur la même 
base, qui est la conscience. Le yogin dit que toutes deux 
sont vraies : nous sommes asservi dans le domaine de 
i’intelligence, mais libre dans le domaine de l’Arne. 
C‘est la véritable nature de l’homme, i’Ame, le Purusha, 
qui est au-delà de toute loi de causalité. Sa liberté filtre 
à travers les couches de matière de diverses sortes : 
intelligence, mental, etc. C’est sa lumière qui brille dans 
tout. L’intelligence n’a pas de lumière propre. 

Chaque organe correspond à un centre particulier 
dans le cerveau ; tous les organes n’ont pas le même 
centre, chacun a le sien. Pourquoi toutes les perceptions 
s’harinonisent-elles ? Où trouvent-elles leur unité? Si 
c’était dans le cerveau, il faudrait que tous les organes, 
les yeux, le nez, les oreilles, etc., y eussent un centre 
cominun, tandis que nous savons pertineininent que 
chacun correspond à un centre différent. Mais puisqu’un 
homme peut voir e t  entendre en même teinps, l’intel- 
ligence doit reposer sur une base unique. L’iiitelligerice 
est en liaison avec le cerveau, mais derrière elle se trouve 
toujours le Puruslia, l’unité, où toutes les sensations et  
perceptions diverses se rejoignent et s’unissent. L‘Arne 
même cst le centre où toutes les perceptions difïérentes 
convergent e t  s’unifient. Cette Ame est libre e t  c’est 
sa liberté qui vous annonce à tout instant que vous êtes 
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libre. Mais vous faites l’erreur de confondre continuel- 
lement cette liberté avec l’intelligence et avec l’esprit. 
Vous essayez d‘attribuer cette liberté à l’intelligence et 
vous vous apercevez immédiatement que l’intelligence 
n’est pas libre ; vous attribuez cette liberté au corps, e t  
la nature vous avertit aussitôt que vous vous &les encore 
trompé. C’e,st pourquoi nous avons ce sens simultané 
de la servitude et  de la liberté. Le yogin analyse à la fois 
ce qiii est libre c t  ce qui est asservi, e t  son ignorance 
disparaît. I1 découvre que le Puruslia, qui est libre, est 
l’essence de cette connaissance qui, en passant à travers 
la buddhi, devient intelligence et, comme telle, est 
asservie. 

21. La nature de l’iprouut existe en l’ayanf, lui, pour but. 

La nature n’a pas de lumière propre. Tant que le 
Purusha y est présent, elle paraît lumineuse, mais son 
éclat est emprunté, tout comme l’éclat de la lune. 
D’aprés les yogins, toutes les manifestations de la 
nature sont produites par la nature elle-même, mais 
la nature ne se propose aucun but, sinon de libérer 
le Purusha. 

22. Quoique aboli pour celui doni le buf a élé affeint, 
(i‘éprouvé) n’est pas aboli cependani, car il est commun 
à d‘uuires. 

Toute l’activité de la nature est destinée à faire 
savoir à l’âme que celle-ci est entièrement distincte 
d’elle. Lorsque l’âme le sait, la nature n’offre plus 
pour clle aucun attrait. Mais toute la nature ne dis- 
paraît que pour l’homme qui est devenu libre. I1 en 
restera toujours d’autres, en nombre infini, pour 
lesquels la nature continuera de fonctionner. 

23. Leur mise en rapports: voilà la cause de la réa- 
lisation de la naiure des deux pouvoirs: i’éprouvé el 
son maître. 

D’après cet aphorisme, les pouvoirs de l’Arne et 
ceux de la nature se manifestent lorsqu’ils sont mis 
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en rapport. C’est alors que toutes les maiSestations 
sont projetées. L‘ignorance est la cause de cette conjonc- 
tion. Nous voyons chaque jour que nos plaisirs e t  nos 
peines proviennent de ce que nous nous enissons à 
notre corps. Si j’étais parîaitement certain de ne pas 
être mon corps, je ne prêterais aucune attention à 
la chaleur ou au froid, ou à quoi que ce soit du même 
genre. Le corps est le produit d’une coinbinaison. 
Dire que j’ai un corps, que vous en avez un autre, 
que le soleil en a un autre n’est qu’une fiction. L’uni- 
vers tout entier est un océan de substance matérielle ; 
vous êtes le nom d’une infime fraction de cet océan, 
moi d’une autre et  le soleil d’une autre encore. Nous 
savons que la matière se transforme continuellement. 
Ce qui constitue un jour une partie du soleil peut le 
lendemain faire partie de notre corps. 

24. L’ignorance en es1 la cause. 

C’est par ignorance que nous nous sommes assimilé à 
un corps particulier et  que nous avons ainsi ouvert la 
porte à la souffrance. Cette notion de corps ii’est qu’une 
superstition. C’est la superstition qui nous rend heureux 
ou misérable. C’est la superstition résultant de l’igno- 
rance qui nous fait éprouver le chaud et  le froid, la joie 
et  la peine. Il nous appartient de nous élever au-dessus 
de cette superstition, et  le yogin nous en indique le moyen. 
On a démontré que dans certains états mentaux, un hom- 
me peut se brûler sans en ressentir aucune douleur. Mais 
ce brusque bouleversement de l’esprit vient en un ins- 
tant, commeun tourbillon, et  disparaît de même l’instant 
d’après. Si au contraire, nous arrivons à cet Ctat par le 
yoga, nous parvenons à la séparation permanente du 
Moi et  du corps. 

25. En l’absence de cefle (ignorance), il y a absence de 
la mise en rapport, qui est la chose à éviter; il y a (donc) 
indépendance de celui qui voit. 

D’aprés la philosophie yoguique, c’est par l’ignorance 



498 Aphorismes de Pafanjali sur le Yoga 

que 1’Ame n été jointe à la nature. Notre but est de nous 
débarrasser de l’empire qu’a sur nous la nature. C’est 
l’objet de toutes les religions. Poteiitielleiiicnt, toute 
Ame est divine. Le but est de manifester celte Divinité 
qui est en nous, en maîtrisant la nature extériciire e t  
intérieure. 1:nisons-le soit par des œuvres, soil par l’ado- 
ration, soit par la vie psychique, soit par la philosophie, 
soitparplusieursde ces voies simultanément, ou par tou- 
tes, e t  soyoiis libre! C’est là toute la religion. Doctrines, 
dogmes, rituels, livres, teniples e t  formes ne sont que des 
détails secondaires. Le yogiii essaie de parvenir à ce but 
en acquérant la maîtrise de soi par la voie psychique. 
Jusqu’à ce que nous puissions nous libérer de la nature, 
noussomiiies ses esclaves, nous devons exécuter ce qu’elle 
nous enjoint. Le yogin prétend que lorsqu’un homme est 
maître de son esprit, il est maître aussi de la matière. La 
nature interne représente en effet un état beaucoup plus 
élevé que la nature extérieure, beaucoup plus difficile à 
saisir, et par conséquent à maîtriser. Aussi celui qui a 
conquis la nature intérieure est-il maître de tout l’uni- 
vers, qui est désormais à ses ordres. 

Le Hdja-Yoga nous montre comment arriver à cette 
maîtrise. I1 faut subjuguer des forces plus grandes que 
celles que nous connaissons dans la nature physique. Le 
corps n’est que le revêtement extérieur de l’esprit. Le 
corps et  l’esprit ne sont pas deux choses diîîércntes ; on 
peut les comparer à l’huître e t  à ses écailles. Ce ne sont 
que deux aspects d’une même chose ; la substance inté- 
rieure de l’huître absorbe de la matière extérieure et en 
fabrique les écailles. De même pour l’homme, les forces 
intérieures subtiles qu’on appelle l’esprit prennent a 
l’extérieur d’elles-mêmes de la matière physique et en 
fabriquent cette coquille extérieure qui est le corps. Si 
donc nous nous rendons niaitre de l’intérieur, il nous 
sera facile d’é tre maître aussi de l’extbrieur. D’ailleurs 
ce ne sait pas des forces différentes. I1 n’existe pas des 
forces physiques et  des forces mentales. Les forces phy- 
siques ne sont que des manifestations grossières ties forces 
subtiles, tout comme le monde physique n’cst que la 
manifestation grossière du monde subtil, 
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26. Le moyen d'abolir l'ignorance est la pralique inin- 
terrompue du discernement. 

C'est le but réel que l'on cherche à atteindre par l'excr- 
cicc : disccriicr entre lo reel c t  !'heel, appreiidre que le 
Puriisha n'est pas la nature, qu'il n'est ni inatiére ni 
mental, et que, puisqu'il n'est pas nature, il ne peut chan- 
ger. Seule: la nature change, so compose, se recoinpose et  
sedissout sansrépit. Lorsque, par des exercices coristants, 
nous pxviendrons à discriniincr, l'ignorunce disparaîtra 
e t  le Piiriisha coininencera de briller dans sa véritable 
nature, ornriiscient, omnipotent, omniprbsent. 

27. La  connuissance de ccliii (qui surmonfc ïignorance) 

Lorsque cette connaissance viendra, elle viendra, pour- 
rait-on dire, par sept degr& successifs ; lorsque l'un de 
ces degrks commence de paraitre, nous savons que nous 
sommes en voie d'acquérir la connaissance. 

Le premier sera que nous connaîtrons ce qiii doit être 
coiinu. L'esprit cessera d'etre mécontent. Tant que 
nous now sentons avide de connaissance, iioiis cher- 
chons à droite et à gauche, partout où nous pensons 
pouvoir trouver quelque vérité ; si nous échouons, 
nous sommes mécontent et  nous cherchons à nauveau 
dans une autre voie. Toute recherche est inutile, jusqu'à 
ce que nous nous rendions compte que la connaissance 
est en nous, que personne ne peut nous aider, que nous 
devons nous aider nous-mihe. Lorsque nous coinmen- 
ceroiis à pratiquer le discernement, le premier signe 
que nous approchons de la vérité sera que cet état de 
mecontentenient disparaîtra. Xous serons sùr que nous 
avons trouvé la vérité et que cela ne peut pas être autre 
chose que la vérité. Alors nous saurons que pour nous 
le jour sc Iéve, que le solcil va luire, nous prendronscou- 
rage e t  nous persévérerons jusqu'à ce que le but soit 
atteint. 

Le deuxiéme degré sera l'absence de toute sciuffrance. 
11 sera impossible à quoi que ce soit daris l'univers, 

est la (( lfrre n supréme (qui s'oblienf par) s f p f  degrés. 



500 Aphorismes de Yafanjali sur le Yoga 

intérieur ou extérieur à nous, de nous faire souffrir. 
Le troisihnie sera l’obtention de la pleine connais- 

sarice. Nous serons omniscient. 
Le quatriknie sera l’extinction de tout devoir grâce au 

discernement. 
Ensuite viendra ce qu’on appelle la liberté du chitta. 

Nous nous apercevrons que toutes les difficultés, toutes 
les luttes, toutes les hésitations de l’esprit se seront 
écroulées, tout comme une pierre roule depuis le sommet 
de la montagne jusqu’au fond de la vallée et  ne remonte 
jamais plus. 

Le degré suivant sera que le chitta se rendra compte 
lui-même qu’il se résout en ses causes toutes les fois 
que nous-le voulons. 

Finalement nous constaterons que nous sommes 
établi dans notre Moi, que nous avons toujours été seul 
dans l’univers entier, que ni le corps ni le mental n’ont 
jamais eu aucun rapport avec nous, et  que nous ne leur 
avons jamais été uni. Ils allaient leur propre chemin 
et c’est par ignorance que nous les avions accompagnés. 
Mais nous étions seul, omnipotent, omniprésent, tou- 
jours béni ; notre propre Moi était si pur e t  si parfait 
que nous n’avions nul besoin de quelqu’un d’autre. 
Personne d’autre n’était nécessaire à notre bonheur, 
car nous sommes le bonheur lui-même. Nous verrons que 
cette connaissance ne dépend de rien d’autre; dans tout 
i’univers, il ne peut rien exister que notre connais- 
sance ne fasse resplendir. Ce sera le dernier état, le yogin 
sera paisible et calme, n’éprouvera plus jamais de souf- 
france, ne sera plus induit en erreur, ni affecté par la 
douleur. I1 saura qu’il est à jamais béni, à jamais parfait, 
tout-puissant. 

28. Par la pratique des differentes parfies du Yoga, 
les impuretés Etanf défruiles, la connaissance devienl 
illuminatrice, jusqu’à (effecfner) le discernement. 

Voici maintenant la connaissance pratique. Ce dont 
nous venons de parler est beaucoup plus élevé. C’est 
très loin au-dessus de nous, mais c’est l’idéal. I1 faut 
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d’abord parvenir à la maîtrise physique et  inentale. 
Alors la réalisation s’affermira dans cet idéal. L‘idéal 
étant connu, il nous reste i~ mettre en pratiquc les iiioyens 
de l’atteindre. 

29. Yama, niyaina, Asana, prân?~yâina, pra tyshâra, 
dhkanâ, dliyâna et sainàdlii, voilà les huit inenibres du 
YO@* 

30. A bsfenfion de meurirr, v&racilé, a hsirnlion de vol, 
continence, abstcniion de rien recevoir, voilù ce qu’on 
appelle yama. 

Celui qui veut être un parfait yogin doit renoncer à 
toute idée de sexe. L’Bine n’a pas de sexe : pourquoi 
s’avilirait-elle avec des idérs sexuelles ? Plus tard nous 
comprendrons mieux pourquoi il faut abandonner ces 
idées. 

L’esprit de l’homme qui reçoit un présent subit l’in- 
fluence de l’esprit du donateur, si bien qu’il risque de 
dégénérer. Accepter des cadeaux risque de ruiner l’indé- 
pendance de l’esprit, et de nous donner une mentalité 
d’esclave. N’acceptons donc pas de cadeaux. 

31. Ces (yamas), non inlerrompits par le temps, le 
lieu, l’inlention el les rkglcs de caste, sont les grands 
uœux (universels). 

Ces exercices : abstention de meurtre, véracité, 
abstention de vol, continence, abstention de rien rece- 
voir, doivent être pratiqiics par tous, hommes, femmes 
et  enfants, par toute âme, quels qu’en soient la nation, 
le pays ou la situation. 

32. Purificaiion intérieure et extérieure, confmlement, 
mortification, étude et adoration de Dieu, ce sont les niya- 
mas. 

La purification extérieure consiste à conserver le 
corps en état de pureté, Celiii qui est sale ne sera jamais 
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un yogin. I1 faut aussi la purification intérieure. Celle-ci 
s’obtient par la pratique des vertus indiquées à l’apho- 
risme 1,’33 (1). La pureté intérieure a naturellement plus 
de vaieur que la purclé estbrieure, mais toutes deux sont 
nécessaires. L’extérieure sans 1’intCrieure ne sert il rien. 

33. Porn faire obsiruclion aiix pensées qui sont hos- 
iilcs au yoga, des pensées coni:uires doivent dire produites. 

Ainsi doivent être pratiquées les vertus qui ont été 
énumérées. Lorsque par exemple une grande vague de 
colère est entrée dans votre esprit, comment devez- 
vous In maîtriser? En soulevant une vague contraire. 
Ayez une pensée d’amour. Si une femme est très irritée 
contre son mari e t  qu’à ce moment son enfant vienne 
l’embrasser, la vague qui était en elle s’apaise et il 
s’éleve une vague nouvelle, celle de l’amour maternel, 
qui chasse la précédente. L‘amour est l’opposé de la 
haine; de même, lorsque nous vient l’idée de vol, 
nous devons penser à I’abstention de vol ; lorsque vient 
l’idée de recevoir un cadeau, remplaçons-la par une 
pensée contraire. 

31. Les obstructions au yoga sont: le meurtre, la fuus- 
seté, eic., commis, causés ou approuvés; par avarice ou 
colère ou ignorance; de façon minime, moyenne ou grande; 
et elks aboiriissent à l’ignorance ef à la misère infinies. 
Telle est (la méthode consislant r i )  penser le contraire. 

Que je dise un niensonge, ou que j’en fasse dire un à 
quelqu’un d’autre, ou que j’approuve quelqu’un qui 
ment, je pèche autant dans un cas que dans l’autre. Si 
c’est un niensonge t r t s  léger, c’est quand même un men- 
songe. Toute pensée perverse rebondira. Toute pensée 
de haine que vous pouvez avoir, serait-ce au fond d’une 
caverne, s’emmagasine, e t  retombera un jour sur vous 
avec une énorme puissance, sous la forme de quelque 
souffrance ici-bas. Si vous prujetez de la haine et de la 

(l) Cf. p. 463 ci-dessus. 
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jalousie, elles vous reviendront avec intCrZts composés. 
Nul p:)uvoir ne peut vous les faire éluder ; une fois que 
vous les avez mises en mouvement, il vous faut en sup- 
porter les conséquences. Si vous n’oubliez pas ccla, il y a 
beaucoup d’actions mauvaises que vous évitercz. 

35. Le non-meurtre ftnnf de règle, en sa prtsence ccs- 
senf toutes lcs inimiiiés (chez aufrui). 

Si un homme parvient à l’idéal de ne pas nuire à 
autrui, même les animaux qui sont par naturc les plus 
féroces deviendront pacifiques devant lui. Le tigre et 
l’agneau joueront erisemble devant ce yogin. C’est 
seulement lorsque vous serez arrivé à cet é h t ,  que vous 
serez fermenient installé dans l’idéal de la (( iion-iiui- 
sancc D ; et  vous vous en rendrez conipte (1). 

36. La véracité éianl de r8yle, le yogin ucqciierl le pou- 
voir d‘obirnir pour soi d auirui les fruiis de l’ixuvre sans 
les criivres. 

Lorsque cette puissance de la vérité sera installée en 
vous, BOUS ne pourrez plus jamais mentir, même en 
rêve. Vous serez vdridique en pensées, en paroles e t  en 
actioiis. Tout ce que vous direz sera vérité. Vous pourrez 
dire à un homme : u Sois béni n, et  il le sera. Si un homme 
est malade et  que vous lui disiez : a Sois guéri », il sera 
guéri sur-le-champ (2). 

37. Le non-vol étant de règle, toufe richesse ichoit au 
yogin. 

Plus VOUS fuyez la nature e t  plus elle VOIIS reclierclie. 
Si vous ne prenez à elle aucun intérêt, elle deviendra 
votre esclave. 

C) Dans une causerie, Vivek&~anda précise : a Si vous ne faites 
aucun mal B quoi que ce soit pendiiiit douze ans, niênie les lions 
et Ics tigres viendront se coucher h vos pieds. D 

(*) h i i s  une causerie, Vivekâiianda pricise : e Dnuze années de 
véracité nl>solue en pensées, ai pn~oles e t  en actions doiineiit B LUI 
hoiiiiiie tout ce qu’il d6sire. D 
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38. Ln continence éfani de règle, l‘énergie es1 obtenue. 

L‘esprit chaste dispose d’une énergie prodigieuse et  
d’une gigaiitcsque force de volonté. Sans chasteté, il ne 
saurait y awir  aucune force spirituelle. La continence 
nous donne une admirable maîtrise sur les horimes. 
Les griiiids chefs spirituels des hommes ont été très 
chastes, rt c‘est ce qui leur a donné leur pouvoir. Aussi 
le yogin doit-il être continent. 

39. Le non-recevoir étanf de rtgle, le yogin acquierf la 
mémoire de la vie passée. 

Celni qui ne reçoit pas de préscnts ne devient pas le 
débiteur d’autrui; il reste indépendant et  libre. Son 
esprit devient pur. A chaque présent que l’on accepte, 
on risque d’acquérir ce qu’il y a de mauvais chez le 
donateur. Loisqu’on ne reçoit rien, l’csprit est purifié ; 
le premier pouvoir que Yon obtieiit est le souvenir des 
vies antérieures. Alors seulement le yogin devient fer- 
mement iiistallé dans son idéal. I1 voit qu’il est déjà 
venu et reparti bien des fois, aussi décide-t-il que cette 
fois-ci il va se libérer, il ne va plus aller et venir, ni être 
l’esclave de la nature. 

40. L a  propreté intérieure et extkrieure éfani de règle, 
survient (pour le yogin) le dégoût de son corps et le non- 
ropporl r~ucc les aufres. 

Lorsqu’il y a purification réelle, extérieiire et intéricure 
du corps, on arrive à négliger le corps et  à ne plus désirer 
l’entretenir en bon état. Un visage que l’on considère 
généralement comme très beau paraîtra au yogin pure- 
ment animal si l’on n’y voit pas luire l’intelligence. Mais 
un visage que le monde trouve tout à fait ordinaire lui 
paraîtra céleste si l’esprit y rayonne. Cette soif du corps 
est la grande malédiction de la vie humaine. Ainsi le 
premier signe que la pureté s’est établie en nous cst que 
nous ne désirons plus penser que nous sommes un corps. 
Ce n’est que lorsque nous devenons purs que nous nous 
débarrassons de l’idée de corps. 
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41. Alors se produisent aussi la purification du sattva, 
i‘allégresse mentale, la conceniraiion, la conquête des 
organes el l’aptiliide à la réulisation du Moi. 

Par la pratique de la propreté, l’élément sattvique 
prend le dessus, l’esprit se conceiitre e t  devient joyeux. 
Le premier signe de ce que l’on devient religieux est que 
i’on devient joyeux. Lorsqu’un homme est maussade, 
ce peut être un effet de la dyspepsie, mais pas de la 
religion. I1 est de la nature de sattva de procurer un 
sentiment agréable. Pour l’homme sattvique, tout est 
occasion d’allégresse ; lorsque vous arrivez à ce stade, 
sachez que vous faites dcs progrès en yoga. Toute souf- 
france provient de tamas ; il faut donc nous en débarras- 
ser ; la tristesse est un résultat de tamas. Seuls peuvent 
être des yogins ceux qui sont forts, bien bâtis, jeunes, 
en bonne santé, audacieux. Pour le yogin, tout est plai- 
sir ; tout visage humain lui apporte de la joie. C’est a cela 
qu’on reconnaît un homme vertueux. La souffrance est 
provoquée par le péché et par rien d’autre. Quelle raison 
avez-vow d’arborer une mine assombrie? C’est une 
chose abominable. Si vous êtes renfrogné, restez chez 
vous et  enfermez-vous dans votre chambre. Quel droit 
avez-voiis de sortir dans IC moiide pour y porter cette 
maladie? Lorsque vous avez acquis la maîtrise de votre 
esprit, vous avez aussi celle de t o u t  votre corps. Au lieu 
d’étre l’esclave de cette mfcmique, vous l’avez pour 
esclave. Au lieu d’être entrain& e t  avilie par cette 
machine, votre dine trouve en clic son plus prfcicux 
collaboratcur. 

42. Drr conlrnlment rksirlle ie suprême bonlreiir. 

43. T.e résulfnt de la moriificalion est de prociirer les 
forces atif organes et au corps, en détruisant l’impirreié. 

Les résiil tats de la mortification apparaissent immé- 
diatement. Ce sont, par exemple, une plus grandc puis- 
sance dc vision, l’audition à distance, etc. 
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44. Par répéfifion des mantras suruient la réalisation 

Plus les êtres que now voulons trouver sont élevés, 

45. Par le sacrifice de toiil il Ishvara survient snmâdlii. 

Lorsqu’on s’en remet entiérement au Seigneur, le 

46. La posture, c’est ce qui es1 slable el agréuble. 

Nous arrivons maintenant à la posture, R âsana n (1). 
Tant que vous n’êtes pas assis de façon stable, vous ne 
pouvez pas pratiquer les exercices de respiratioii, etc. 
La posture doit être considérée comme stable quand 
on ne sent plus du tout le corps. En général, dCs qu‘on est 
assis depuis quelques minutes, il se inanifeste dans le 
corps toutes sortes de troubles, mais lorsqu’on est par- 
venu au-delà de la conception d’iin corpsconcret, on 
perd tout sens du corps. On ne sent plus ni plaisir ni 
douleur. Et lorsqu’on reprend possession de son corps, 
celui-ci est bien reposé. C‘est le seul repos parfait que 
l’on puisse donner au corps. Lorsqu’on a réussi à conqué- 
rir son corps et à le maintenir stable, les exercices se 
poursuivent régulièrement, mais tant qu’on est dérangé 
par le corps, les nerfs sont troublés et on ne peut pas 
concentrer son esprit. 

47. En réduisanf la fendnnce nnfureIIe (à i’agifafion) 
et en méditant sur I‘illiinilb (la posfiire devieiit sfable el 
agréable). 

Nous pouvons rendre stable notre posture assise en 
pensznt A ikfini. Nous ne pouvons pas penser à l’Absolu 
infini, mais nous pouvons penser au ciel infini. 

48. Quand on a gagné lu p.rifi, les diidifEs ne font plus 
o bslriiclion. 

(1) Voir aussi p. 361, 395,559 e t  564. 

samâdhi devient parfait. 
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Les dualités : le bien et le mal, le froid et  le chaud et  
tous les couples d’opposés, ne nous troubleront plus. 

49. TAI maîtrise des mouverncnts d‘expiration el d‘ins- 
pir«Ii,~iz vient ensuite. 

Lorsqu’on s’est assuré une posture stable, il faut domp- 
ter et inailriser les niourements du prâna. Nous arrivons 
ainsi au prâniiyâma, qui est la domination des forces 
vitales dii corps (I). Le pr%na n’est pas le soume, bien 
que ce soit ainsi qu’on le traduise généralement. C’est 
I’ensemIAe de toute l’énergie cosmique. C’est l’energie 
qui est dans cliaqiie corps, et sa manifestation la plus 
apparcnte est le mouvement des poumons. Ce mouve- 
ment est causé par le prâna, qui aspire l’air, e t  c’est lui 
que noils essayons de maîtriser par le prânâyâma. Nous 
conimeiipiis par maîtriser la respiration, parce que c’est 
le xiioyeii le plus facile d’acquérir la maîtrise du prâna. 

50. Sa modificaiions sont extérierires ou inférieures, ou 
sans mouvement, réglées selon le lieu, le temps el le nom- 
bre, soil longues, soit couries. 

Les trois catégories de mouvement dans le prâiiâ- 
yâma sont : a)  celui par lequel nous aspirons, 6 )  celui 
par leqi~d nous rejetons l’air, c) celui par lequel nous 
conscrvons l’air dans les poumons, ou nous l’empê- 
chons ù‘y entrer. Elles varient dans le lieu et le temps. 
Par le (( lieu n on entend que le prâna est confiné à une 
partie donnée du corps. Par le a temps D on entend la 
durée de rétention du prâna un certain endroit. C’est 
ainsi qu’on nous dit combien de secondes il faut faire 
durer un mouvement et combien de secondes il faut 
faire diircr le suivant. Le résultat de ce prânâyâma est 
udghda, l‘éveil de la kundaliiiî. 

51. La quatrième sorte (de maîtrise des soufles) consiste 
à restreindre le prâna en réPichissant sur les objets exté- 
rieurs ou intérieurs. 

(I) Voir aussi p. 305 sqq. et  424 ci-dessus. 
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C’est la quatrième sorte de prânâyâma dans laquelIe 
le kumbkâka (l) est provoqué par de longs exercices 
accompagnés de réflexion, alors que la réflexion ne fai- 
sait pas partie des trois autres. 

52. Par là est aiiénrré le recouvrement (imposé) à ta 
lumière du chitta. 

De par sa propre nature, le chitta possède toute con- 
naissance. I1 est fait de parcelles de sattva, que viennent 
recouvrir des particules de rajas et de tamas. Par prânâ- 
yâma, on fait disparaître ce revêtement. 

53. Et le menial devient apte à dhâranâ. 

Après que ce revêtement a été enlevé, nous pouvons 
concentrer notre esprit. 

54. La réiraciion (sur eux-mêmes) des organes se pro- 
duit parce qu’ils abandonnent leurs objets propres d pren- 
nent la forme du contenu menial (chitta). 

Les organes sont des états différenciés du chitta. J e  
vois un livre, mais sa forme n’est pas dans le livre, elle 
est dans mon esprit. I1 existe quelque chose d’extérieur 
qui éveille cette forme chez moi. La forme réelle est dans 
le chitta. Les organes s’identifient à tout ce qui vient à 
eux et  en prennent les formes. Si vous pouvez empêcher 
le chitta de prendre ces formes, l’esprit restera calme. 
C’est ce qu’on appelle pratyâhâra. 

55. De là, la maîtrise suprême des organes. 

Lorsque le yogin a réussi à empêcher les organes de 
prendre la forme d’objets extérieurs, lorsqu’il peut obte- 
nir que les organes continuent à ne faire qu’un avec le 
chitta, il arrive à la maîtrise suprême des organes. Lors- 

C) Par kumbhâka, on entend une phiode d‘arrêt dans les 
mouvements respiratoires, soit après l’inspiration, soit après 
l’expiration. (Note du traducteur). 
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que les organes sont parfaitezieu t inaîtrisés, tous les 
muscles et  tous les nerfs le sont aussi, puisque les orga- 
nes soiit les centres de toute sensation et de toute action. 
On distingue entre les organes de travail c t  les organes dc 
sensation. Lorsque lcs organes sont inaitris& le yogiii 
est inaître de toute sensation et de toiite action; il 
s’est rendu inaître de la totalité de sofi corps. C’est alors 
seulemcrit que l’on peut être joycux d’avoir été niis au 
monde. ; c’est alors qu’on peut dire cri vérité : (c Béni soit 
le jour qui 111’a vu naitrc, 11. Lorsqii’on a acqüis cette maî- 
trise des orgaaes, 011 s’aperçoit combien notre corps est 
adrii i r n k  



Chapitre III 

Poucvirs 

Nous arrivons maintenant au clinpitrc oh sont decrits 
les pouvoirs yoguiques. 

1.  Dhâranâ, c’csf mninlniir le meilLu1 stir qiielque 
objet particulier. 

Dhâranâ, la concentration, cst i’état dans lequel le 
mental se fixe sur quelque objet, soit dans le corps, soit & 
l’extérieur, et reste dans cct etat (1). 

2. Un frirx ininierrompu de connaissance sur cet objef, 
c’esf dliyâna. 

Le mental essaie de peiiser à un objet, de se fixer à un 
point particulier, par exemple au cœur, au sommet de la 
tête, etc. Si le mental parvient à ne recevoir les sensations 
que par cette partie-la du corps, et par aucune autre, 
c’est dhâranâ. Lorsque le mental parvient à se maintenir 
dans cet état pendant quclqiie temps, c’est dhyâna, la 
méditation (3. 

3. Quand ce (dhyâna), tejeiut~t lorries formes, rcfléle 
seulemeni la siynificalion, c’est sainddhi. 

aussi p. 397 sqq. cl-dessus. 
aussi p. 418 sqq. et 426 ci-dessus. 
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Cela se produit quand on rejette pendant la méditation 
la forme ou partie extérieure. Supposez que je médite 
sur un livre e t  que j’arrive progressivement à concen- 
trer mon esprit sxr lui, e t  à ne pi‘rcevoir que les sensations 
interieures, In s’qnification non expriinée par aucune 
foriiie, jc scrni clans l’état de dliyâna appelé samâdhi. 

4. (Ces) h i s ,  (prafiqrifs) relulivement à un même 
objel, c’es1 samyaina. 

Lorsqii’on pciit diriger son esprit sur n’importe quel 
objet particulier e t  l’y fixer, puis le maintenir ainsi 
pendant longtemps, en dissociant i’objet de la partie 
intérieure, c’est samyama ; ou bien dhâranâ, dhyâna et  
samâdhi, l’un suivant l’autre et les trois ne faisant qu’un. 
La forme de l’objet a disparu ; seule sa signification sub- 
siste daw i’esprit. 

Fi. Par In conqiiêie d e  ce (samyama) survient la lumière 
de la connaissance. 

Lorsqu’on a réussi A réaliser ce samyama, on s’est 
rendu maître de toiis les pouvoirs. C’est là le grand 
moyen d’action du yogin. Les objets de la connaissance 
sont infinis ; on les classe en subtils, très subtils, extrê- 
mement subtils, grossiers, très grossiers, extrêmement 
grossiers, etc. Ce samyama doit d’abord être appliqué 
à des objets grossiers ; lorsqu’on a commencé d’obtenir 
la connaissance de ces objets, on doit passer peu à peu 
et par dcgrés à des ohjets plus subtils. 

6. Cela doit élre efecliié pur degrés. 

C’est un avertissemmt qu’il ne faut pas vouloir allcr 
trop vite. 

7.  Les îrois facieurs (ci-dessus) sont plus inférieurs que 
les (cinq) précédcnis. 

Ayant ceux-ci, nous avions le prntyAiiâra, le prAnî - 
yAina, l’âsana, le yama et  le niyama ; ce sont les partics 
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extériciires des trois autres : dhâran8, dhyâna et  samâdlii. 
Lorsqii’un homme y est parvenu, il peut arriver à l’omni- 
science et A l’omnipotence, mais cela n’est pas encore le 
salut. Ces trois facteurs ne rendent pas l’esprit nirvi- 
knlpa, iinmuable ; ils laissent subsister In possibilité de 
produire de nouvelles plaites. Ces pouvoirs donneii t des 
se,meiices d’ou naîtront de nouveaiix corps. Ce. n’est qiie 
lorsque les semences ont élé i( frites 1). comme disent les 
yogins, qu’elles perdent la faculté de produire de nou- 
velles plantes. Ces pouvoirs iie peuvent pas (i frirc les 
semences. 

8. Mais même ces (trois) sont e.ciérieurs relativement 
au (samâdhi) sans-semence. 

Lorsqu’on les compare au samâdhi sans-semence, 
mêine ces trois facteurs sont encore extérieurs. Nous 
sommes arrives, non au véritable samâdhi, au plus 
élevé, mais A un stade moins avancé, où notre univers 
existe encore tel que nous le voyons, et ou tous ces pou- 
voirs existent aussi. 

9. Par la suppression des impressions agitées du men- 
tal, et par l’apparition d‘impressions de maîirise, le men- 
tal, qui persiste en ce moment de maîtrise est dit alteindre 
aux modifmiions maîirisantes. 

C’est-à-dire que dans ce premier état de samâdhi, les 
modifications de l’esprit ont été maîtrisées, mais pas 
encore parfaitement, sans quoi il n’y aurait plus de 
modifications. S’il s’en produit une qui pousse le mental 
à s’échapper par le canal des sens, e t  que le yogin cherche 
à la maîtriser, cet acte même constituera une modifi- 
cation. Une vague sera refrénée par une autre vague, 
aussi cela ne sera pas le véritable samâdhi, dans le- 
quel toutes les vagues s’affaissent, puisque le refrène- 
ment sera lui-même une vague. Et pourtant ce samâdlii 
inférieur sera beaucoup plus proche du samâdlii siipé- 
rieur que l’état où le mental jaillit en bouillonnant. 

10. Son flux devient constant par habiiude. 
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Le flux de cette maîtrise continue du mental devient 
constant lorsqu’on la pratique tous les jours, et l’on 
acquiert la faculté de concentration continue. 

11. Accueillant loirtes sorfes d‘objets et s e  concentrant 
sur un seul: ces deux comporfemenfs éfanf abolis el mani- 
festés respectivement, lechitta acquiert la modification appe- 
lée samâdhi. 

Le mental accueille toutes sortes d’objets, s’engage 
dans toutes sortes de choses. C’est l’état inférieur. I1 
existe un état supérieur du mental, dans lequel on s’em- 
pare d’un objet, à l’exclusion de tous les autres ; le résul- 
t a t  est samâdhi. 

12. L’apoinlissement-en-iinitédu chitta se produif quand 
l’impression qui est passée el celle qui est présente sont 
similaires. 

Comment pouvons-nous savoir que le mental est 
parvenu à la concentration? A ce que l’idée de teinps 
s’évanouit. Plus le temps passe sans que nous en ayons 
conscience et  plus nous sommes concentré. Dans la 
vie de tous les jours, nous pouvons constater que lors- 
que nous nous intéressons à un livre, nous ne nous aper- 
cevons pas du temps qui passe, et  lorsque nous posons 
le livre, nous sommes fréquemment surpris de voir com- 
bien d’heures se sont écoulées. Le temps toiit entier 
aura tendance à venir se placer dans le présent unique. 
Aussi donne-t-on comme définition : lorsque le passé 
et  le présent viennent se réunir pour ne plus faire qu’un, 
on dit que l’esprit est concentré (1). 

(1) Entre les trois esphes de concentration indiquées aux apho- 
rismes 9, 11 et  12, la distinction est la siiivsnte : dans (1)’ les 
impressions sont simplement tenues en échec et  ne sont pas 
complètement oblitérées par les impressions de maîtrise qui vien- 
nent de se manifester ; dans (2). les premières impressions sont 
totalement supprimées par les secondes qui se détachent en grand 
relief ; dins (3). qui est le plus élevé, il n’est plus question de sup- 
pression ; ce sont seulement des impressions similaires qui se suc- 
cèdent en un flux continu. (Note du traducteur). 
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13. Par là s'explique la triple transformafion de forme, 
de femps et d'éfat, dans la matière subfile ou grossière et 
dans les organes. 

Par la triple transformation de forme, de temps et 
d'état dans le chitta, s'expliquent les modifications cor- 
respondantes dans la matière subtile ou grossière et  dans 
les organes. 

Supposons de i'or brut que Yon transforme en un 
bracelet, puis en une boucle d'oreille. Ce sont des chan- 
gements de forme. Les mêmes phénomènes, considérés 
du point de vue du temps, nous donnent des modifications 
de temps. Enfin, le bracelet ou la boucle d'oreille peut 
être brillant ou mat, mince ou massif, etc. Ce sont des 
changement d'état. 

Reportons-nous maintenant aux aphorismes 9, 11 et 
12 (1) ; si le chitta se transforme en vrittis, ce sont 
des changements de forme. Le fait pour le chitta de 
traverser des instants du passé, du présent et  de i'ave- 
nir représente des changements de temps. Le fait pour 
lui de varier d'intensité pendant une période donnée, 
par exemple dans le présent, correspond à des change- 
ments d'état. Les concentrations enseignées dans les 
aphorismes précédents ont pour objet de donner au 
yogin une maîtrise intentionnelle sur les transforma- 
tions de son chitta, maîtrise qui seule lui permettra de 
faire samyama comme indiqué à l'aphorisme III, 4 (?. 

14. Ce qui est opéré par transformations passées, pré- 
sentes, ou encore à être manifestées, c'est le qualifié. 

C'est-à-dire que le qualifié est la substance sur la- 
quelle agissent le temps et  les samskâras, et  qui est 
toujours l'objet de transformations et de manifesta- 
tions. 

15. La succession des changements est la cause de la 
diversité d'évolution. 

c 3 Vou p. 511 ci-dessus. 
) Voir p. 446 sqq. ci-dessus. 
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16. Si Von fait samyama sur les trois sortes de change- 
menis, survieni la connaissance du passé et de l’avenir. 

I1 ne faut pas perdre de vue la définition de samyama. 
Lorsque le mental est parvenu à l’état oii il s’identifie 
avec l’impression intérieure de l’objet et abandonne 
l’impression extérieure, lorsque après un long entraî- 
nement, cet état est conservé par l’esprit, e t  que l’es- 
prit peut s’y mettre instantanément, c’est samyama. 
Si un homme, dans cet état, veut connaître le passé et  
Savenir, il doit faire samyama sur les transformations 
des samskâras (1). Certains samskâras exercent leurs 
effets actuellement, d’autres les ont déjà épuisés e t  
d’autres encore attendent le moment de les exercer. 
En en faisant l’objet de samyama, le yogin connaîtra 
le passé et  l’avenir. 

17. Si l’on faif samyama sur le mot, la signification 
el la connaissance, qui sont ordinairemeni confondus, sur- 
vient la connaissance de tous les SORS animaux. 

Le mot représente la cause extérieure; la signifi- 
cation représente la vibration intérieure qui se trans- 
met au cerveau par les canaux des indriyas, portant 
ainsi l’impression extérieure à l’esprit ; la connaissance 
représente la réaction de l’esprit, avec laquelle vient la 
perception (2). Ces trois, lorsqu’ils sont confondus, CORS- 
tituent les objets de nos sens. Supposez que j’entende 
un mot ; il y a d’abord la vibration extérieure, puis la 
sensation intérieure portée à l’esprit par l‘organe de 
rouie, après quoi l’esprit réagit, et je connais le mot. Le 
mot que je connais ainsi est un mélange des trois : 
vibration, sensation, réaction. Généralement les trois 
sont inséparables, mais par la pratique, le yogin peut 
arriver à les dissocier. Si l’homme qui est arrivé à ce 
résultat fait samyama sur un son quelconque, il com- 
prend le sens que ce son voulait exprimer, que le son 

) Voir aphorisme III, 13, p. 515 ci-dessus. c 2) Voir aussi p. 419 sq. e t  471 ci-dessus. 
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ait été produit par un homme ou par n'importe quel 
autre animal. 

18. Si l'on psrçoit les impressions, (Survient) la connai- 
ssance de la vie passée. 

Toute expérience que nous acquérons survient sous 
la forme d'une vague dans le chitta ; la vague s'affaisse 
et  devient de plus en plus subtile, mais ne se perd jamais. 
Elle y subsiste sous une forme minuscule et si nous pou- 
vons la faire s'élever de nouveau, elle devient un sou- 
venir, Si donc le yogin peut faire samyama sur ces im- 
pressions passées qui sont dans l'esprit, il commencera 
de se remémorer toutes ses vies passées. 

19. Si l'on fait samyama sur les signes (appartenant) 
au corps d'uuirui, siiruieni la connaissance de son mental. 

Admettons que chaque homme ait sur son corps des 
signes particuliers qui le différencient des autres hom- 
nies ; lorsque le yogin fait samyama sur ces signes, il 
connaît la nature de l'esprit de cet homme. 

20. Mais non pas son contenu, celui-ci n'étant pas 
i'objef du samyama. 

On ne connaîtrait pas le contenu de l'esprit en fai- 
sant samyama sur le corps. Pour le connaître, il faudrait 
un double samyama, d'abord sur les signes du corps et 
ensuite sur l'esprit lui-même. Le yogin saurait alors 
tout ce qui se trouve dans cet esprit. 

21. Si l'on fait samyama sur la forme du corps, la 
pmeptibilité de la forme étant obstruée et le pouvoir de 
nianifestafion dans l'mil étant mis à part, le corps du yogin 
cesse d'être vu. 

Un yogin qui se tiendrait au milieu de cette pièce 
peut en apparence disparaître. I1 ne disparaîtrait pas 
en réalité, mais personne ne le verrait plus. La forme et  
le corps seraient, pour ainsi dire, séparés. I1 faut vous 
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rappeler que ceci peut se produire seulement lorsque le 
yogin a obtenu le pouvoir de concentration permettant 
de séparer la forme de la chose formée. I1 en fait alors 
l’objet de samyama, e t  la faculté de percevoir des for- 
mes est obstruée, parce que cette faculté vient de la 
conjonction de la forme et  de la chose formée. 

22. A insi s’explique que disparaissent ou soient cachés 
des niois que l’on prononce, et d’autres choses analogues. 

23. Karma est de deux sortes, fôt-fructiflani ou tard- 
fructifiant. En faisant samyama sur ces (deus sortes), ou 
par les signes appelés arishta, présages, les yogins connais- 
sent le moment exact oil ils se sépareront de leur corps. 

Lorsqu’un yogin fait samyama sur son propre karma, 
sur les impressions de son esprit qui sont en train de pro- 
duire leurs effets e t  sur celles qui attendent de produire 
les leurs, il sait exactement, d’après ces dernières, 
quand son corps tombera. I1 sait quand il mourra, il en 
connaît l’heure et même la minute. L’hindou attache 
une grande importance à cette connaissance ou cons- 
cience de la proximité de la mort, parce que la Gîtâ nous 
enseigne que les pensées que l’on a au moment du dé- 
part jouent un r81e important dans la détermination de 
la vie suivante. 

24. En faisant samyama sur l‘amitié, la miséricorde, 
etc. (I), le yogin excelle en ces qualilés respeclives. 

25. En faisant samyama sur la vigueur de l’éléphant 
ef d’autres êtres, le yogin acquiert leur vigueur respective. 

Lorsqu’un yogin est parvenu à ce samyama, e t  qu’il 
désire être vigoureux, il fait samyama sur la vigueur de 
l’éléphant e t  il acquiert cette vigueur. Une énergie infi- 
nie est à la disposition de chacun de nous, si nous sa- 
vons seulement la saisir. Le yogin a découvert la science 
de saisir cette énergie. 

e) Voir I, 33, p. 463 ci-dessus. 



518 Aphorismes de Patanjali sur le Yoga 

26. Si  l‘on fait samyama sur la lumière resplendis- 
sante (I), survient la connaissance du subtil, du caché et 
du lointain. 

Lorsque le yogin fait samyama sur cette lumière res- 
plendissante dans le cœur, il voit des choses qui sont 
très lointaines e t  qui, par exemple, se produisent à des 
endroits éloignés, dont il est séparé par des chaînes de 
montagnes ; il voit aussi des choses qui sont très subti- 
les. 

27. Si l’on fait samyama sur le soleil (survienî) la con- 
naissance du monde. 

28. Sur la lune, la connaissance de la multiictde des 
étoiles. 

29. Sur l‘étoile polaire, la connaissance du mouvemenf 

30. Sur le plexus du nombril, la connaissance de la 

31. Si Z’on fait samyama sur le creure du gosier (sur- 

des étoiles. 

constitulion du corps. 

vient) la cessation de la faim. 

Lorsqu’un homme a grand faim, s’il peut faire samya- 

32. Stir le plexus cardiaque, lu fi i ié du corps. 

Lorsqu’il pratique, son corps n’est pas dérangé. 

33. Sur la lumière émanant d u  sommet de la tête, la 

ma sur le creux du gosier, sa faim cesse. 

vue des siddlias. 

Les siddhas sont des êtres qui sont un peu au-dessus 
des fantômes. Lorsque le yogin concentre son esprit 
sur le sommet de sa tête, il voit ces siddhas. Le mot 

(I) Voir I, 36, p. 468 ci-dessus. 
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siddha ne désigne pas les hommes qui ont atteint la 
libération, comme on le croit souvent, à tort. 

34. Ou par le pouvoir de pr%tibha (on obiieni) foufe 
connaissance. 

Tout ce qui précède peut survenir sans aucun samya- 
ma pour l'homme qui a le pouvoir de prâfibha (l'illumi- 
nation spontanée provoquée par la pureté). Lorsqu'un 
homme est parvenu à un état élevé de prâtibha, il pos- 
sède cette grande lumiére. Toutes choses se révèlent à 
lui. Tout lui vient naturellement sans aucun samyama. 

35. Dans le cœur, la connaissance des espriis. 

36. La jouissance vienf de la non-discriminaiion enfre 
t'âme ei le sattva, qui sonf du fouf au fouf diflérenfs. L e  
second, donf les actions sonf en vue d'un autre est à pari 
de l'un ceniré en soi-mtme. Samyama sur L'un ceniré en 
soi-même donne connaissance du Purusha. 

Toute action de sattva, qui est une modification de 
prakriti caractérisée par la lumière et la joie, est pour 
l'Arne. Lorsque sattva est exempt d'égoïsme et  illuminé 
par l'intelligence pure de Purusha, on l'appelle centré en 
soi-même, parce que dans cet état il devient indépen- 
dant de tout rapport. 

37. De là naissenf la connaissance appartenant à 
pratibha, et l'audifion, le facf, la w e ,  le gout et I'odoraf 
(supra-nafurels). 

38. Ce sont des obsfacles à samâdhi ; mais dans I'éfaf 
mondain, ils sonf des pouvoirs. 

Pour le yogin, la connaissance des joies du monde 
vient de la conjonction du Purusha et de l'esprit. 
Si le yogin fait samyama sur sa connaissance que la 
nature et  l'âme sont deux choses différentes, il acquiert 
la connaissance du Punisha. De là naît la discrimi- 
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nation. Lorsqu’il est arrivé à cette discrimination, 
le yogin atteint prâtibha, la lumière du génie suprême. 
Ces pouvoirs sont toutefois des obstacles à l‘obtention 
du but suprême : la connaissance du Moi pur e t  la 
liberté. I1 faut, pour ainsi dire, surmonter ces obstacles 
en cours de route, et si le yogin y parvient, il atteint 
son but. S’il est tenté par ces pouvoirs, tout autre 
progrés lui est interdit. 

39. Quand la cause du lien (asservissant) le chitta 
a été déliée, le yogin, par sa connaissance des moyens 
qu’elle a d‘agir (les nerfs) enfre dans le corps d’autrui. 

Le yogin peut entrer dans un cadavre et  le faire 
se lever et marcher, alors qu’il travaille lui-m&me dans 
un autre corps. I1 peut aussi pénétrer dans un corps 
vivant, y tenir en échec l’esprit et les organes de l’homme 
en question et  agir pendant un temps par le corps 
de cet homme. Cela est possible pour le yogin parvenu 
à la discrimination entre Purusha e t  la nature. S’il 
veut entrer dans un corps appartenant à autrui, il 
fait samyama sur ce corps e t  il y entre, parce que 
non seulement son Ame est omniprésente, mais aussi 
son esprit, comme l’enseignent les yogins. C’est un 
fragment de l’esprit universel. En ce moment, il ne 
peut agir que par les courants nerveux qui sont dans 
son corps à lui, mais lorsqu’il s’est libéré de ces cou- 
rants nerveux, il peut agir par d’autres voies aussi. 

40. Par conquête du courant appelé udâna, le yogin 
ne s’enfonce pas dans I‘eau, ni dans les marécages; il 
peut marcher sur des épines, etc., et il peut mourir à 
volonté. 

On appelle udâna le courant nerveux qui dirige 
les poumons e t  toute la partie supérieure du corps; 
lorsque le yogin en est le maître, il devient très léger. 
I1 ne s’enfonce pas dans l’eau, il peut marcher sur 
des épines e t  sur des lames d’épées, il peut se tenir 
dans le feu e t  quitter cette vie quand il le désire. 
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41. Par conquête du courant samâna, il est entouré 
#un éclat de lumière. 

Toutes les fois qu’il le veut, son corps rayonne des 
éclats de lumière. 

42. Par samyama sur la relation entre l’oreille ef 

I1 y a l’âkâsha, ou éther, e t  l’instrument qui est 
l’oreille. En faisant samyaina sur eux, le yogin obtient 
l’audition supra-normale ; il entend tout. Toute parole 
et tout son qui se produisent, même à des kilomètres 
de distance, lui parviennent. 

l’âkâsha, survieni ïaudilion divine. 

43. Par samyama sur la relalion entre l’dkâsha et 
le corps, devenant léger comme cofon, laine, elc., par 
mtditation sur eux, le yogin parcourt les cieux. 

Cet 8kâsha est la matière dont est fait notre corps ; 
c’est seulement l’âkâsha qui a pris une certaine forme 
et qui est devenu le corps. Si le yogin fait samyama 
sur cet âkâsha, matiere de son corps, il acquiert la 
légèreté de l’âkâsha, il peut se déplacer dans l’air 
comme il veut. De même aussi dans l’autre cas. 

44. Par samyama sur les u modifications réelles n 
du mental, en dehors du corps, appeldes grande désin- 
carnation, survient la disparition de ce qui couvrait la 
lurniére. 

Le mental, dans sa sotlise, pense agir dans ce corps. 
Or, pourquoi serais-je asservi par un système nerveux 
et  mettrais-je l’cgo dans un scul corps, si le mental 
est omniprésent? I1 n’y a aucune raison. Le yogin 
désire pouvoir sentir l’ego partout ou il veut. Les 
vagues mentales qui s’élèvent dans le corps en l’absence 
de l’égoïsme sont appelées a modifications réelles B 
ou a grande désincarnation ». Lorsque le yogin a réussi 
à faire samyarna sur ces modifications, tout ce qui 
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recouvrait la lumière disparait, toute obscurité e t  
toute ignorance s'évanouissent. Tout lui paraît empli 
de connaissance. 

45. Par samyama sur les formes gi-ossièrcs el subiiles 
des éléments, leurs trails essentiels, I'inhérence des gunas 
en eux, el sur la façon qu'ils oni de produire I'erpérierice 
dans l'âme, survient la maîirise des éléments. 

Le yogin fait samyama sur les éldments, d'abord 
sur les états grossiers, e t  ensuite sur les états plus sub- 
tils. Ce sûmyama a été adopté surtout par une des sectes 
bouddhistes. Les adeptes prennent un morceau d'ar- 
gile, sur lequel ils font samyama, e t  peu à peu ils com- 
mencent à en voir les composants subtils; iorsqu'ils 
les ont tous connus, ils acquièrent la maîtrise sur 
cet élément. 11 en est ainsi de tous les éléments. Le 
yogin peut tous les maîtriser. 

46. De là résulient l'amenuisement et les aufres pou- 
voirs, la a glorificalion n du corps el l'indesiructibiliié 
des qualités corporelles. 

Cela signifie que le yogin a obtenu les huit pouvoirs. 
I1 peut se rendre aussi petit qu'une poussiére, aussi 
gros qu'une montagne, aussi lourd que la terre, aussi 
léger que l'air; il peut atteindre tout ce qu'il veut, 
conquérir, gouverner tout ce qu'il veut, etc. Un lion 
se couchera à ses pieds comme un agneau, e t  tous 
ses désirs seront exaucés à son gré. 

47. La a glorifiealion n du corps est beault, complexion, 
vigueur, durefé de diamant. 

Le corps devient indestructible. Rien ne peut le 
blesser. Rien ne peut le détruire contre la volonté du 
yogin. u Brisant le fléau du temps, il vit dans cet univers 
avec son corps. 1) I1 est écrit dans les Védas que pour 
cet homme il n'est plus de nialadie, de mort ni de 
souffrance. 



Pouvoirs 523 

48. Par samyama sur i'objeciivité et le pouvoir d'illu- 
mination des organes, sur I'égoïsme, I'inhérence des 
gunas en eux, e i  sur  la façon qu'ils ont de produire I'expk- 
rience dans l'âme, survient la conquête des organes. 

Lors de la perception d'objets extérieurs, les organes 
abandonnent leur place dans l'esprit e t  vont vers 
l'objet; cela est suivi de connaissance. L'égoïsme est 
également présent dans cette action. Lorsque le yogin 
fait samyama surece sujet e t  sur les deux suivants, 
par degrés il maîtrise les organes. Prenez n'importe 
quel objet que vous voyez ou sentez, un livre, par 
exemple, e t  concentrez d'abord votre esprit sur lui. 
Puis sur la connaissance qui se présente sous la forme 
d'un livre, puis sur i'ego qui voit le livre, et ainsi de 
suite. Par cette pratique, on arrive à maîtriser tous 
les organes. 

49. De là vient pour le corps le pouvoir de se déplacer 
rapidement comme Pesprit, L'efficience des organes indé- 
pendamment du  corps, et la domination de la nature. 

De même que la maîtrise des éléments am&ne la 
glorification du corps, la maîtrise des organes amène 
les pouvoirs indiqués ci-dessus. 

50. Par samyama siIr la discriminaiion entre le 
sattva et le Purusha surviennent l'omnipotence et i'om- 
niscience. 

Lorsque la nature a été conquise, que la différence 
entre le Purusha et  la nature a été réalisée Oorsqu'on 
a compris que le Purusha est indestructible, pur e t  
parfait), viennent i'omnipotence et  l'omniscience. 

51. Par rejei même de ces pouvoirs, suruienf la des- 
fruciion de la vériiable seinence du  mal, ce qui conduit à 
kaivalya. 

Le yogin atteint la solitude, l'indépendance e t  
devient libre. Lorsqu'on renonce même aux idées d'om- 
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nipotence et d’omniscience, survient le rejet complet 
des jouissances et des tentations émanant des êtres 
célestes. Lorsque le yogin a vu tous ces pouvoirs pro- 
digieux e t  les a rejetés, il atteint le but. Que sont tous 
ces pouvoirs? Simplement des manifestations. Rien 
d’autre que des rêves. L’omnipotence elle-mCine est 
un rêve. Elle dépend de l’esprit. Tant qu’il existe un 
mental, elle peut être comprise; mais le hut est au- 
delà du iiiental lui-même. 

52. Le yogin ne doit pas se sentir atliré ou fialié par 
les avarices que peuvent lui faire des dires céleslcs, car 
il doit m i n d r e  de retomber dans le mal. 

I1 existe d’autres dangers encore ; des dieux e t  d’autres 
êtres viennent tenter le yogin. Ils n’aiment pas qu’un 
être soit parfaitement libre. Ils sont jaloux, tout coinme 
nous, e t  parfois plus que nous. Ils ont grand-peur 
de perdre leur place. Les yogins qui n’atteignent pas 
la perfection ineurent et deviennent des dieux ; aban- 
donnant la grand-route directe, ils s’engagent dans 
l’une des voies laterales e t  obtiennent ces pouvoirs, 
aprés quoi il leur faut renaître. Celui au contraire qui 
est assez fort pour résister à ces tentations et  pour 
aller droil au but devient libre. 

53. Par samyama sur une parfie du  iernps, sur ce 
qui précède et ce qui suit, survient la discrimination. 

Comment pouvons-nous éviter tout cela, ces devas, 
ces paradis, ces pouvoirs? Par la discrimination, en 
distinguant entre le bien et  le mal. Aussi nous donne- 
t-on un samyama par lequel on peut renforcer le pou- 
voir de discrimination. On y arrive en faisant samyama 
sur une partie du temps e t  sur ce qui prgcède e t  ce 
qui suit. 

54. Les choses qui ne peuvent pas se différencier par 
l‘espèce, le signe ou le lieu peuvent du  moins êfre dis- 
criminées par le samyama ci-dessus. 
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Les souffrances que nous endurons proviennent de 
l’ignorance, de la nondiscrimination entre le réel 
et l’irréel. Nous prenons tous le mal pour le bien, le 
rêve pour la réalité. L’Arne est la seule réalité, et  nous 
l’avons oublié. Le corps est un rêve irréel et  nous croyons 
tous être des corps. Cette non-discrimination est la 
cause de la souffrance, car celle-ci résulte de I’igno- 
rance. Quand survient la discrimination, elle amène 
la force ; c’est alors seulement que nous pouvons échap- 
per à ces idées diverses de corps, de paradis, de dieux, etc. 
Cette ignorance vient de ce que nous ne différencions 
pas I’espéce, le signe ou le lieu. Prenons par exemple 
une vache. Celle-ci se différencie d’un chien par l’es- 
péce. Et si nous considérons uniquement les vaches, 
comment distinguerons-nous deux vaches l’une de 
l’autre? Par des signes distinctifs. Lorsque deux objets 
sont absolument identiques, on peut encore les dis- 
tinguer l’un de l’autre s’ils sont en deux endroits diffé- 
rents. Lorsque les objets sont tellement mélangés que 
mCme ces différenciations-là ne nous sont d’aucun 
secours, la puissance de discrimination acquise par 
l’exercice indiqué ci-dessus nous donnera la faculté 
de les distinguer les uns des autres. La philosophie 
supré:ne du yogin repose sur ce fait que le Purusha 
est pur et parfait, e t  qu’il est le seul u simple )) existant 
dans l’univers. Le corps et  l’esprit sont des (( composés I), 

et pourtant nous nous identifions toujours à eux. 
La grande erreur a été d’oublier cette distinction. 
Lorsque ce pouvoir de discrimination est atteint, 
l’homme voit que toutes choses dans le monde, qu’elles 
soient mentales ou physiques, sont des composés e t  
que, comme telles, elles ne peuvent pas être le Puruslia. 

55. I.a connaissance libératrice est cefie connaissance 
de discrimination qui s’itend simulfanément à torts 
les objets, dans toutes leurs variations. 

Elle est libératrice parce que la connaissance emporte 
le yogin audelà de l’ocdan des morts et  des naissances. 
Toute prakriti, dans tous ses états, subtils ou gros- 
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siers, est saisie par cette connaissance. Elle ne comporte 
pas de succession dans la perception ; elle saisit toutes 
choses simultanément, d’un simple coup d‘cri]. 

56. Par la similarité de pureté enlre le sattva el le 
Purusha survienf kaivalya. 

Lorsque l’âme se rend compte qu’elle ne dépend de 
rien dans l’univers, pas plus des dieux que de I’atome 
le plus inférieur, c’est ce qu’on appelle kaivalya (iso- 
lement) et perfection. On y parvient lorsque ce mélange 
de pureté e t  d’impureté appelé sattva (i’intellect) 
a été rendu aussi pur que Purusha lui-même; alors 
le sattva ne reflète que l’essence absolue (sans attri- 
buts) de la pureté, qui est le Purusha. 



Chapitre IV 

Indépendance e) 

1. Les siddhis (pouuoirs) sont obtenues par la nais- 
sance, par des drogues, par i'effcience des paroles, par 
mortifieaiion ou concenirution. 

Il arrive parfois qu'lin homme naisse avec des siddhis 
(pouvoirs), - celles, naturellement, qu'il avait gagnées 
dans son incarnation antérieure. I1 naît cette fois-ci, 
pourraibon dire, pour en récolter les bénéfices. On 
dit que Kapila (8)' le pére vénérable de la philosophie 
sâmkhienne, était un siddha né, c'est-à-dire, littéra- 
lement, un homme qui est parvenu au succès. 
Les yogins prétendent que i'on peut aussi acquérir 

ces pouvoirs par des moyens chimiques. Vous savez 
tous que la chimie a commencé par être i'alchimie; 
des hommes cherchaient la pierre philosophale, l'élixir 
de longue vie, etc. I1 y avait dans l'Inde une secte 
appelée les râsdyanas. Ils pensaient que i'idéalisme, 
la connaissance, la spiritualité et la religion étaient 
des choses excellentes en soi, mais que notre corps 
était le seul instrument par lequel nous puissions les 
atteindre. Si le corps arrive périodiquement à son 
terme, il faut d'autant plus longtemps pour parvenir 

C) Le mot sanskrit est kaivalya que nous avons parfois traduit 
par (I isolement J. Voir pp. 523 sq. et 526 ci-dessus ainsi que 
p. 539 (note et p. 541 ci-dessous. 

p) voir LClnu-Yoga, p. 200. 
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au but. Supposons par exzmple qu’un homme veuille 
pratiquer le Yoga ou se spiritualiser : avant d’être 
parvenu bien loin, il meurt; il prend alors un autre 
corps et  recommence, puis meurt, et ainsi de suite. 
I1 perdra ainsi beaucoup de temps à mourir et  à renaître. 
Si le corps pouvait être rendu fort et  parfait, de telle 
sorte qu’il pût se débarrasser de la naissance et  de la 
mort, nous disposerions d’autant plus de temps pour 
nous spiritualiser. Aussi ces râsâyanas disent-ils qu’il 
faut d’abord rendre le corps très vigoureux. Ils pré- 
tendent que ce corps peut être rendu immortel. Ils 
disent que si l’esprit fabrique Ile corps et  s’il est vrai 
que chaque esprit n’est qu’un débouché de l’énergie 
infinie, rien ne doit empêcher d’absorber par chacun 
de ces canaux toute quantité voulue de puissance de 
i’extérieur. Pourquoi est-il impossible de toujours 
conserver notre corps? Il nous faut fabriquer nous- 
même tous les corps que nous aurons jamais. Dés 
que celui-ci sera mort, il nous faudra en faire un autre. 
Si nous en sommes capable, alors pourquoi ne pas 
le faire ici, des maintenant, sans sortir de notre corps 
actuel ? Théoriquement, cette conception est parfai- 
tement exacte. S’il nous est possible de vivre aprés 
la mort, de fabriquer d’autres corps, pourquoi ne pour- 
rions-nous pas avoir la faculté de fabriquer des corps ici- 
même, sans laisser ce corps se dissoudre entièrement, 
mais simplement en le rénovant sans cesse? Ils pen- 
saient aussi que le soufre et le mercure (1) recélaient 
le pouvoir le plus merveilleux et qu’en en ütilisant 
certaines préparations, un homme pourrait conserver 
son corps aussi longtemps qu’il le voudrait. D’autres 
pensaient que certaines drogues conféraient certains 
pouvoirs, tels que celui de voler dans les airs. C’est 
aux râsâyanas que nous devons beaucoup des plus 
admirables médicameii ts que nous utilisons aujourd’hui 
et en particulier l’emploi des métaux en médecine. 
Certaines sectes de yogins prétendent que beaucoup 
de leurs principaux instructeurs vivent encore dans 

(*I Au sens alchimique de ces tcrmes. (Note du traducteur). 
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leur ancien corps. Patanjali, qui est la grande autorité 
en matière de yoga, ne le nie pas. 

L’efficience des paroles. - Il existe certains mots 
sacrés appelés mantras qui, lorsqu’on les répète dans 
les conditions voulues, peuvent produire ces pouvoirs 
extraordinaires. Nous vivons jour e t  nuit au milieu 
d’une telle foule de miracles que nous n’y faisons 
même pas attention. I1 n’est pas de limite au pouvoir 
de l’homme, au pouvoir des paroles e t  au pouvoir 
de l’esprit. 

Mortification. - Vous constaterez que dans toutes 
les religions on a pratiqué des mortifications et  des 
ascèses. Dans ces conceptions religieuses, les hindous 
ne s’arrêtent jamais à mi-chemin. Vous trouverez 
chez eux des hommes qui gardent une main en l’air 
toute leur vie, jusqu’à ce que la main se dessèche e t  
meure. I1 y en a d’autres qui restent debout, jour 
e t  nuit, jusqu’à ce que leurs pieds enflent; s’ils sur- 
vivent, leurs jambes s’ankylosent tellement dans cette 
position qu’ils ne peuvent plus les plier e t  qu’ils doivent 
rester debout pendant toute leur vie. J’ai connu un 
homme qui avait ainsi tenu ses mains en l’air, e t  je 
lui ai demandé quelle sensation il avait éprouvée au 
début. I1 m’a répondu que c’était une douleur atroce. 
La torture était telle qu’il avait dû se plongcr dans 
une rivière, ce qui avait atténué la souffrance pendant 
quelque temps. Au bout d’un mois, il ne souffrait plus 
beaucoup. Par de telles pratiques, on peut obtenir 
des siddhis. 

Concentrafion. - C’est le samâdhi, qui est le yoga 
A proprement parler ; c’est le thème principal de cette 
science, c’est le moyen suprême. Ceux qui précèdent 
ne sont que secondaires e t  ne nous permeltent pas 
d’accéder au résultat supreme. Samâdhi est le moyen 
par lequel nous pouvons absolument tout obtenir, 
dans les domaines mental, moral e t  spirituci. 

2. Le changement en une aulre espèce résulte de la 
plénitude de naiure. 
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Patanjali, nous i’avons vu, soutient que ces pou- 
voirs vicnnent par la naissance, quelquefois par des 
moyens chimiques, ou par la mortification. I1 admet 
également que nous pouvons conserver notre corps 
sans limite de temps. Maintenant il indique ce qui 
provoque le changement de notre corps en une autre 
espèce. I1 déclare que c’est la plénitude de la nature 
et il l’explique dans l’aphorisme suivant. 

3. Les bonnes et les mauvaises actions ne sont pas 
les causes direcfes dans les iransformafions de nature, 
mais elles agissent comme brisant les obstacles aux 
évolulions de nature: ainsi qu’un cultivateur brise les 
obstacles uu flux de i‘eau, qui alors s’écoule au plus bas 
par sa propre nafure. 

L‘eau destinée à l’irrigation des champs se trouve 
déjà dans les canaux, mais elle est arrêtée par des 
écluses. Lorsque le cultivateur ouvre l’écluse, l’eau 
s’écoule d‘elle-même, en vertu de la loi de gravitation. 
De nienie tout progrès e t  tout pouvoir sont déjà en 
chaque homme ; la perfection est la nature de i’homme, 
mais elle est enfermée et  empêchée de suivre son cours 
normal. Si quiconque parvient à lui ouvrir les portes, 
la nature se précipite en lui. Et ainsi l’homme atteint 
les pouvoirs qui lui appartiennent déjà. Ceux que nous 
appelons des pécheurs deviennent des saints dès que 
les portes sont ouvertes e t  que la nature fait irrupFon 
en eux. C’est la nature qui nous pousse vers la per- 
fection, e t  elle finira par y conduire chacun de nous. 
Tous ces exercices, toutes ces luttes pour devenir 
religieux ne sont qu’un travail négatif, destiné à écarter 
les obstacles e t  à ouvrir les portes à cette perfection 
qui est notre héritage légitime e t  notre nature. La 
théorie évolutionniste des anciens yogins peut être 
mieux comprise de nos jours à la lumière de la science 
moderne. Et pourtant cette théorie des yogins est 
une explication meilleure encore que la science actuelle. 
Les deux causes d’évolution que reconnaissent les 
modernes : la sélection sexuelle et la survivance du 
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mieux adapté, ne suffisent pas. Supposez que la connais- 
sance humaine ait fait des progrès suffisants pour 
éliminer la concurrence, tant pour l’obtention de la 
nourriture matérielle que pour le choix d’lin époux. 
D’aprés les savants, le progrés de l’humanité devrait 
alors s’arrêter e t  la race devrait périr. Quiconque op- 
prime ses semblables peut tirer de cette tliÊorie un 
argument pour apaiser sa conscience. I1 ne manque 
pas d’hommes qui, tout en se posant en philosophes, 
veulent exterminer tous les individus pervers ou incom- 
pétents et ainsi préserver la race humaine - ce sont 
eux naturellement qui doivent être les seuls juges 
de la (( compétence u! Mais le grand évolutionniste 
de l’antiquité, Patanjali, déclare que le véritable secret 
de l’évolution est la manifestation de la perfection 
qui existe déjïja en tout être; il ajoute que cette per- 
fection a été emprisonnée, mais que derriére les murs 
le flot infini s’efforce de s’exprimer. Ces luttes et cette 
concurrence ne sont autre chose que le résultat de 
notre ignorance, parce que nous ne savons pas com- 
ment oumir les portes e t  laisser arriver l’e:iu. Le flot 
infini auquel les portes barrent la route doit néces- 
sairement s’exprimer; il est la cause de toute niani- 
festation. La lutte pour la vie ou pour la satisfaction 
du désir sexuel n’est qu’iin résultat éphéniére, non 
nécessaire, et d’origine étrangère, que provoque notre 
ignorance. bleine après que toute concurrence aura 
cessé, la nature parfaite, qui nous est aujourd’hui 
masquée, nous fera marcher de l’avant jusqq’à ce 
que chacun de nous soit devenu parfait. I1 n’y a donc 
aucune raison de croire que la concurrence soit néces- 
saire au progrès. Chez l’animal, l’homme avait été 
supprimé, mais dès que la porte a été ouverte, l’homme 
a surgi. De même, il y a chez l’homme, à I’dtat latent, 
le dieu qu’enferment les grilles e t  les verrous de l’igno- 
rance. Lorsque la connaissance abat ces obstacles, 
le dieu se manifeste. 

4. De i‘égoïsme exclusivement procèdent les esprits 
créés. 
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D’après la théorie du karma, nous subissons les 
conséquences de nos actions bonnes e t  mauvaises, 
et tout l’objet de la philosophie est de parvenir à la 
gloire de l’homme. Toutes les Écritures sacrées chantent 
la gloire de l’homme, la gloire de l’Arne, e t  en même 
temps elles prêchent karma. Une bonne action pro- 
duit tel résultat, une mauvaise action en produit tel 
autre, mais si l’âme peut subir les conséquences d’une 
bonne ou d’une mauvaise action, l’âme ne correspond 
à rien. Les mauvaises actions mettent un obstacle à 
la manifestation de la nature du Purusha ; les bonnes 
actions enlèvent ces obstacles e t  la gloire du Purusha 
se manifeste. Le Purusha lui-même ne change jamais. 
Tout ce que vous pourrez faire ne détruira jamais 
votre propre gloire, votre propre nature, parce que 
l’âme ne peut subir l’action de rien. Seul un voile s’étend 
devant elle et en masque la perfection. 

En vue de se débarrasser rapidement de leur karma, 
certains yogins créent kâya-vyûha, des groupes de corps, 
dans lesquels l’épuiser. Avec de l’égoïsme, ils créent des 
esprits pour tous ces corps. C’est ce qu’on appelle des 
a esprits créés », pour les distinguer de l’esprit originaire 
de celui qui les a fabriqués. 

5. Quoique les activiiés des différenfs espriis créés 
soient variées, seul i‘esprit originaire les contrôle tous. 

Ces différents esprits, agissant dans ces différents 
corps, sont appelés a esprits faits n, et  les corps des 
a corps faits », c’est-à-dire des esprits et des corps qui 
ont été fabriqués. La matière e t  l’esprit sont comme deux 
réservoirs inépuisables. Quand vous devenez yogin, 
vous apprenez le secret qui vous en rend maître. Ce 
secret vous a toujours appartenu, mais vous l’aviez 
oublié. Quand vous devenez yogin, vous en retrouvez le 
souvenir. Vous pouvez alors en faire tout ce que vous 
voulez, le manipuler de telle manière que vous désirez. 
La matière dont est fabriqué un esprit créé est exacte- 
ment la même qui est employée pour le macrocosme. Ce 
n’est pas que l’esprit soit une chose et  que ce qui est 
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matériel en soit une autre ; ce sont des aspects diffé- 
rents d’une seule e t  même chose. Asmiti, l’égoïsme, est 
la matiére, l’état subtil de l’existence, dont sont fabri- 
qués ces esprits faits D et ces (( corps faits D des yogins. 
Lorsque le yogin a découvert le secret de ces énergies de 
la nature, il peut par conséquent fabriquer n’importe 
quelle quantité de corps ou d’esprits avec la substance 
connue sous le nom d’égoïsme. 

6. Parmi les divers chittas, celui qui est alleint par 
sainâdhi est exempi de désir. 

Parmi tous les esprits divers que nous voyons chez 
différents hommes, seul est suprême celui qui est parvenu 
au saniâdhi, à la concentration parfaite. L’homme qui a 
obtenu certains pouvoirs par des drogues, par des paroles 
ou par la mortification, a encore des désirs, niais seul 
celui qui est parvenu au samâdhi par la concentration 
est libre de tous désirs. 

7.  Les cuvres ne sont ni noires ni blanches pour les 
yogins ; pour les autres elles sont de trois sortes: noires, 
blanches, mixtes. 

Lorsque le yogin est arrivé à la perfection, ses aiurres 
e t  le karma produit par elles ne l’enchaînent pas parce 
qu’il ne les a pas désirés. I1 continue simplement à agir ; 
il agit pour le bien et  il fait le bien, mais il ne se prCoccupe 
pas du résultat, et le résultat ne s’abat pas sur lui. 
Pour les hommes ordinaires, au contraire, pour ceux qui 
ne sont pas arrivés à cet état suprême, les œuvres sont 
de trois espèces ; noires (les mauvaises actions), blanches 
(les bonnes actions) e t  mixtes. 

8. De ces trois sortes d’œuvres, sont manifeslés dans 
chaque éiat seulement les désirs qui conviennent à cet éfat 
exclusivement. (Les autres sont tenus en suspens quant au 
temps présent). 

Supposons que j’aie créé les trois espèces de karma, 
bon, mauvais e t  mixte, e t  que je meure et  devienne un 
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dieu au paradis ; les désirs dans un corps de dieu ne sont 
pas les mêmes que ceux dans un corps d'homme. Le 
corps de dieu ne boit ni ne mange ; qu'advient-il de mes 
karmas antérieurs non encore épuisés, qui doivent 
produire pour effet le désir de boire et  de manger? Où 
iraient ces karmas si je devenais un dieu? La réponse, 
c'est que les désirs ne peuvent se manifester que dans 
un milieu approprié. Seuls apparaîtront les désirs aux- 
quels le milieu convient ; les autres resteront en réserve. 
Nous avons dans notre vie actuelle beaucoup de désirs 
divins, beaucoup de désirs humains, beaucoup de désirs 
bestiaux. Si je prends un corps de dieu, seuls les bons 
désirs surgiront, parce que le milieu leur sera favorable. 
Si je prends un corps d'animal, seuls les désirs bestiaux 
surgiront et  les bons désirs devront attendre. Qu'est-ce 
que cela nous montre? Que par I'action du milieu nous 
pouvons refréner ces désirs. Seul se manifestera le karma 
qui convient au milieu et  qui lui est adapté. Cela montre 
que le milieu a un grand pouvoir pour refréner e t  maî- 
triser même le karma. 

9. Il  y a consécraiion dans les désirs, quoique séparés 
en espèce, espace et iemps, y ayant ideniifzcafion de la 
mémoire d des impressions. 

L'expérience, en devenant subtile, se transforme en 
impressions ; les impressions, en reprenant vie, deviennent 
la mémoire. Le mot u mémoire P comprend ici la coordi- 
nation inconsciente des expériences passées, ramenées à 
des impressions, avec i'action consciente actuelle. Dans 
chaque corps, le groupe des impressions acquises iini- 
quement dans un corps analogue devient la cause de 
l'action dans ce corps. Les expériences acquises dans 
un corps dissemblable restent latentes. Chaque corps 
agit comme s'il était le dcscendant d'une série de corps 
de cette seule espéce ; ainsi la consécution des désirs 
n'a pas à être interrompue. 

10. La soif de bonheur &ant éternelle, les désirs sonf 
sans commencement. 
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Toute expérience est précédée par un désir de bonheur. 
Or l’expérience n’a pas eu de commencement puisque 
toute expérience nouvelle repose sur la tendance pro- 
venant de celles qui l’ont précédée ; le désir est donc sans 
commencement. 

11. (Les désirs) étant mctinienirs ensemble par leurs 
causes, effets, supports, objels, l’absence de ceux-ci pro- 
duit leur absence. 

Les désirs sont maintenus ensemble par la cause et  
i’effet (l) ; si un désir a été produit, il ne meurt pas sans 
produire son effet. D’autre part, le chitta est la grande 
réserve, sur laquelle reposent tous les désirs passés 
réduits à la forme de samskaras ; jusqu’à ce qu’ils aient 
épuisé leurs effets, ils ne mourront pas. En outre, de 
nouveaux désirs naîtront tant que les sens accueilleromt 
les objets extérieurs. Le d&ir ne disparaîtra quc s’il est 
possible de se débarrasser de sa cause, de son effet, de 
son support e t  de ses objets. 

12. Le passé el l’avenir e.t!isfent en leur nalure propre, 
les qualités agant diffirenfes voies. 

C‘est-à-dire que I’expérience ne provient janiais de la 
non-existence. Le passé et  l’avenir, bien qu’ils n’existent 
pas sous une forme manifestée, existent sous une forme 
subtile. 

13. Ils sont manif&?s ou subtils, éianf de la nalure des 
gunas. 

Les gunas sont les trois substances salfua, rajas e t  
tamas, dont l’état grossier constitue I’univers des sens. 
Le passé et l’avenir proviennent des différents modes de 
manifestation de ces gunas. 

C) Les causes sont les robstructions productrices de souffrance 
II, 3, p. 478, et les œuvres IV, 7, p. 533) ; les effets sont * I’espEce, f, vie , expérience de pla I s i r  et de douleur (II, 13, p. 486). 

(N. D. T.). 
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14. L’unité dans les choses résulte de l‘unité dans les 
changements. 

Bien qu’il existe trois substances, puisque leurs change- 
ments sont coordonnés, toutes choses ont leur unité. 

15. Puisqiie la perception et le désir varieni relativemenf 
ai1 même o6j,jei, le inentul el l’o6jet sont de nature diffé- 
renie. 

C’est-&dire qu’il existe un monde objectif indépendant 
de notre esprit. Ceci est une réfutation de l’idéalisme 
bouddhique. Puisque des personnes différentes voient 
une même chose de façons différentes, la chose ne peut 
pas être un eff-tde l’imagination d’un individu donné (I). 

16. Les choses sont connues ou inconnues à l‘esprit, 
éiuni dépenduntes de la coloration qu’elles donnent au 
menial. 

17. Les Pfals du  mental sont toujours connus, parce que 
le Seigneur du mental, le Piiriislia, est immuable. 

Toute i’essence de cette thCorie, c’est que l’univers est 
à la fois mental e t  matériel. Les deux aspects sont dans 
un état continu de flux. Qu’est ce livre? C’est le produit 
d‘une combinaison de molécules qui se transforme conti- 
nuellement. Un groupe de molécules s’en va et  un autre 
arrive, c’est un tourbillon. Qu’est-ce qui en fait l’unité? 
Qu’est-ce qiii fait que c’est le même livre? Les modifi- 
cations se produisent selon un rythme ; en une succes- 
sion harmonieuse elles envoient des impressions à mon 
esprit ct ccs impressions, lorsqu’oii les groupe, forment 

e) Certaines éditions coiiticnncnt ici un aphorisme supplémen- 
taire : a L’objct ne peut être dit dCpendre d’un seul esprit. N’y 
ayant aucune preuve de son existence, il deviendrait alors non- 
existant. D 
Si le fait de percevoir un objet était le seul critérium de son 

existence, il en résulterait que, lorsque l’esprit est absorbé par 
uelque chose ou se trouve en samâdhi, l’objet ne se trouve plus 2 tre perçu par personne, et l’on pourrait tout aussi bien considérer 

cet objet conime non-existant. C’cst la une conclusion à laquelle 
il n’est pas désirable d’arriver. 
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une image continue, bien que les éléments de cette 
image changent continuellement. L'esprit lui-même 
change continuellement. L'esprit et  le corps sont comme 
deux couches d'une même substance qui se déplace- 
raient à des vitesses diiférentes. L'un des mouvements 
étant relativement plus rapide que l'autre, nous pouvons 
les distinguer. Supposons qu'un train soit en marche et 
qu'une voiture roule à côté de lui. 11 est possible de déter- 
miner dans une certaine mesure le mouvement de cha- 
cun d'eux. Mais il faut autre chose encore. Le mouve- 
ment ne peut être perçu que s'il existe quelque chose qui 
ne soit pas en mouvement. Lorsque plusieurs objets ont 
un mouvement relatif l'un par rapport à l'autre, nous 
percevons d'abord la motion du plus rapide, et ensuite 
celle des plus lents. Comment l'esprit va-t-il percevoir? I1 
est également en état de flux. 11 faut donc encore quel- 
que chose qui se déplace plus lentement, puis une autre 
chose dont le mouvement soit encore plus lent, e t  ainsi 
de suite, sans qu'on puisse jamais arriver à un point 
final. La logique vous oblige donc à vous arrêter quelque 
part. I1 vous faut clore la série en connaissant quelque 
chose qui ne change jamais. Derrière cette chaîne sans 
fin de mouvement est le Purusha, i'immuable, le sans- 
couleur, le pur. Toutes ces impressions se reflètent sim- 
plement sur lui, de même qu'une lanterne de projec- 
tion envoie des images sur un écran sans pour ceIa ternir 
l'écran en aucune manière. 

18. Le menial n'est pas lumineux par soi-même, étant 
uti o bjet. 

Une puissance immense se manifeste partout dans la 
nature, niais elle n'est pas lumineuse en soi, elle n'est 
pas intelligente par essence. Seul le Purusha est lumi- 
neux par soi-même et  donne sa lumière à toutes choses. 
C'est la puissance du Purusha qui filtre à travers toute 
matière et  toute force. 

19. (Cela résuZte) aussi de ce qu'il est incapable de 
connaître les deux (lui-même et ses objets) en même temps. 
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Si le mental était lumineux par soi-même, il serait 
capable de connaître en même temps soi-même et  
ses objets, ce qu'il ne peut pas faire. Lorsqii'il connaît 
l'objet, il ne peut pas réfléchir sur soi-même. Le Purusha 
est donc lumineux par soi-même tandis que le mental 
ne l'est pas. 

20. Si  i'on admet un aufre menfal connaissanf, il n'y 
aura pas de /in & de ielles suppositions et la confusion 
de mémoire s'ensuivra. 

Supposons qu'il existe un autre mental connaissant le 
mental ordinaire; il en faudrait alors encore un qui 
connût celui-lâ, et ainsi de suite, sans fin. Cela provoque- 
rait de la confusion de mémoire ; il n'existerait pas de 
magasin de souvenirs. 

21. L'essence de connaissance (lePurusha) élan! immua- 
ble, quand le menial en prend la forme il devieniconscient. 

Patanjaii dit cela pour montrer plus clairement 
encore que la connaissance n'est pas une qualité du 
Purusha. Lorsque le mental s'approche du Purusha, 
celui-ci se reflète, pour ainsi dire, sur lui et  le mental 
pour un temps devient connaissant e t  paraît être lui- 
même le Purusha. 

22. Affecfé par celui qui voit et par le vu, le menial 
esi capable de tout comprendre. 

D'un c8té du mental se reflhte le monde extérieur, le 
vu ; de l'autre se reflète celui qui voit ; ainsi vient au 
mental la faculté de toute connaissance. 

23. Le mental, quoique diversifié par d'innombrables 
désirs, agit en ayant un auire (le Purusha) pour fin, parce 
qu'il agif en combinaison. 

Le mental est un composé de diverses choses, et par 
conséquent ne peut pas travailler pour soi-même. Dans 
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ce monde, tout ce qui est une combinaison a une raison 
d'être, un tiers objet en vue duquel cette combinaison se 
produit. Ainsi cette cornbinaison qu'est le mental a 
pour fin le Purusha. 

24. Pour qui discrimine, cesse la combinaison du menial 
wmme Atman. 

Par la discrimination, le yogin apprend que le Purusha 

25. Enclin alors à la discriminafion, le mental atteint 

n'est pas le mental. 

Z'éfd préalable de kaivalya (isolemenf) (l). 

Ainsi la pratique du yoga mène à la faculté de dis- 
crimination, à la clarté devision. Le voile qui était devant 
nos yeux tombe et  nous voyons les choses telles qu'elles 
sont. Nous trouvons que la nature est un composé, 
qu'elle montre un panorama au Purusha qui en est le 
témoin ; que la nature n'est pas le Seigneur, que toutes 
les combinaisons de la nature ont simplement pour but 
de montrer ces phénomènes au Purusha, au roi qui 
trône à l'intérieur. Lorsque par une longue discipline 
on parvient à la discriinination, la peur cesse et l'esprit 
arrive à l'isolement. 

26. Les pensées qui surgissent pour y faire obsfruction 
viennent des impressions. 

Toutes les idées diverses qui surgissent e t  nous font 
croire que nous avons besoh de quelque chose d'exté- 
rieur pour 6tre heureux sont des obstacles à cette perfec- 
tion. Le Purusha est f6licitb e t  bkatitude de par sa 
propre nature. Mais la connaissance en est recouverte 
par des impressions passées. I1 faut que ces impressions 
épuisent leurs effets. 

C) il esiste une variante, dont le sens serait : s Alors le mental 
devieiit profoiidfiiieiit (eiifoncé) daiis fa discriminatioii et gravite 
vers kaivalyn. 
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27. Leur destruction se fait de la même manière que 
celle de i'ignorance, de i'égoïsme, etc., comme il a été 
dit ci-dessus (I). 

28. Si ,  même arrivé à la discrimination correcte des 
essences, on rejette les fruits, il vous survient comme 
résultat de la discriminalion parfaite le samâdhi appelé 
nuage de vertu. 

Lorsque le yogin est parvenu à cette discrimination, 
il possède tous les pouvoirs indiqués au chapitre précé- 
dent, mais le véritable yogin les rejette tous. Illuivient 
une connaissance particuliére, une lueur particulière, 
appelée dharma megha, nuage de vertu. Tous les grands 
prophètes que l'histoire du monde a connus ont eu ce 
nuage de vertu. Ils avaient trouvé en eux-mêmes tous 
les fondements de la connaissance. Pour eux la vérité 
était devenue réelle. La paix, le calme et la pureté par- 
faite devenaient leur propre nature, après qu'ils avaient 
renoncé aux vanités des pouvoirs. 

29. D'où cessation des peines et des aouvres. 

Lorsque ce nuage de vertu est arrivé, il n'y a plus de 
crainte de chute, rien ne peut plus faire trébucher le 
yogin. Pour lui, il n'est plus de maiix, plus de douleurs. 

30. Alors la connaissance, dégagée de recorivremeni et 
d'impiiretés, devenant infinie, le connaissable s'amenuise. 

La connaissance elle-même est présente ; son recou- 
vrement a disparu. L'un des canons bouddhiques dé- 
finit ce qu'on entend par Bouddha (qui est le nom 
d'un état) comme connaissance infinie, infinie comme 
le ciel. 

Jésus y est parvenu et il est devenu le Christ. Tous 
vous parviendrez à cet état. La connaissance devenant 
infinie, le connaissable s'amenuise. L'univers tout entier, 

(1) Cf. Il, 10, p. 483 ci-dessus. 
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avec tous ses objets de connaissance, devient nul devant 
le Purusha. L‘homme ordinaire se croit tout petit, 
parce que pour lui le connaissable semble infini. 

31. Par Id c’en esf fait des transformations successives 
des qualités, car elles ont atteint leur terme. 

Alors cessent à jamais toutes ces transformations 
diverses des qualités, qui changent d’une espèce à l’autre. 

32. Les changeinen Is grri exisient en relation aux rnommts, 
et gui sont perçus à l’autre bout (à la fin d’une série) 
sont succession. 

Patanjali définit ici le mot succession : les changements 
qui existent par rapport aux moments. Pendant que je 
réfléchis, beaucoup de moments s’écoulent ; avec chacun 
d’eux, il y a un changement d’idées, mais je ne perçois 
ces changements qu’à la fin d‘une série. C’est ce qu’on 
appelle succession, mais pour l’esprit qui a réalisé 
l’omniprésence, il n’existe pas de succession. Pour lui 
tout est devenu présent ; pour lui le présent seul existe. 
le passé et  l’avenir sont perdus. Le temps est maîtrisé, 
toute connaissance arrive à la seconde. Tout est connu 
en un éclair. 

33. La resoZution dans l’ordre inverse des qualités, après 
dégagement de foul motif d‘agir avec le Purusha pour 
fin, c’est kaivalya, ou c’est l’établissement du pouvoir de 
connaissance dans sa propre nature. 

La naturea achevé sa tâche, cette tâche altruiste qu’en 
bonne mère nourricière elle s’était imposée. Elle a ten- 
drement pris par la main i’âme qui avait oublié ce qu’elle 
était, elle lui a montré toutes les expériences dans l’uni- 
vers, toutes les manifestations; elle l’a amenée de plus 
en plus haut à travers différents corps, jusqu’à ce que 
l’âme retrouvât sa gloire perdue et  se rappelât sa propre 
nature. Alors la bonne maman s’en est retournée par le 
chemin par lequel elle était venue, car il y a d’autres 
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ames encore qui se sont égarées dans le désert sans piste 
de la vie. C’est ainsi qu’elle travaille, sans commence- 
ment c!t sans fin. E t  ainsi, à travers joies et douleurs, à 
travers le bien et le mal, le flot infini des Bmes se déverse 
dans l’ochan de la perfection, de la réalisation de soi. 

Gloire à ceux qui ont réalisé leur propre nature! 
Puissc leur btinédiction se poscr sur notre tête à tous! 




