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LA PHILOSOPHIE RELIGIEUSE DU VEDANTA

On parle beaucoup d’hindouisme, actuellement, en certains mi-
lieux européens, et pas toujours avec la clarté, la sérénité, la pro-
fondeur suffisantes. Mais ces outrances d’une indiscréte vulgarisa-
tion ne doivent pas mous détourner d'un exposé objectif et sérieux
des doctrines hindoues ; au contraire, elles le réclament ¢comme un
antidote a des enthousiasmes naifs et ignorants. Par ailleurs, indé-
pendamment de toute considération d’opportunité, une étude de Ihin-
douisme, en ce qu'il a d’essentiel, semble faire partie des connais-
sances de 'honnéte homme de notre temps. A plus forte raison s'ins-
crit-elle dans le programme d’un prétre qui, méme fixé par ses
fonctions en +Occident, doit s'intéresser aux grandes religions non
chrétiennes, surtout dans la mesure ol elles peuvent étre des prépa-
rations prov:dentaelles 3l rehglon chrétienne, chacune dans son
milieu et & son degré.

Cet article voudrait donner au lecteur une synthése de Ihindouis-
me, tel qu'il a €té approfondi par ses théologiens, une vue d’ensem-
ble de l'antique dépdt oral (shruti), commenté par les écoles mé-
diévales et modernes. Cela s'appelle lé Vedanta, cest-3-dire le com-
plément humain de la doctrine révélée (veda).

En fait, au cours des temps, les Indiens ont eu leurs Thomas d’A-
quin et leurs Duns Scot ; peut-étre dirait-on _nieux - encore leurs
Pierre Lombard, puisque, trés souvent, les ceuvres théologiques in-
diennes de Shankara (788-820 env.), Rimanuja (1150-1237 env.) et
les antres revétent la forme d’un long commentaire sur des « sen-
tences », prises séparément l'une aprés Vautre, et faisant autorité,
Ainsi notre tiche, tout naturellement, apparait double. Il faut don-
ner d’aberd une idée de ce corps de traditions sur quoi I'école appuie
toujours ses raisonnements- et conclusions ; ensuite 'on pourra, de
ces positions élaborées, exposer les lignes essentielles, les maitresses
Dpiéces. :
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' I
LES SOURCES

Les donnés inspirés s’échelonnent sur une assez longue suite de
sitcles, 3 partir peut-étre du XV° sidcle avant Jésus-Christ, si lon
remonte jusqu'aux €laborations orales fragmentaires, en tout cas
depuis le VIII® ou le IX® — ces questions de chronologie sont assez
discutées —, si 'on s'en tient aux cristallisations systématiques qui
précédérent d'assez peu les débuts de la mise par écrit. Clest en eux
que, régulierement, la théologie puisera ensuite la matiére et aussi
Fargument final de ses considérations. DDe ces ceuvres maintenant
fixées, nous détaillerons les principales, dans l'ordre chronologi-

que ().
Le Veda,

Clest d’abord le veda. Il compte quatre parties : le rig-veda ou le
livre des hymnes sacrés, le sima-veda ou le livre des chants, le yajur-
veda qui s'occupe de la liturgie et l'atharva-veda qui se rapporte
aux pratiques magiques. )

La théologie postérieure, dont Texposé définitif et systématique
nous intéresse, a conservé du rig-veda la croyance au polythéisme,
au moins comme subordonné au théisme. Nous devons donc dire
un mot de ce polythéisme pour en connaitre la valeur.

On a prétendu que les dieux védiques sont plutdt des dieux pro-
fanes, en faisaht tout au plus une exception pour Varuna, Mithra et
les autres dieux solaires ou adityas, qui se révélent comme les gar-
diens de la loi morale et dont on cherche a détourner le courroux
par des supphcatmns contrites. Pourtant le caractére sacré des dieux
semble s'imposer. Ils sont d’abord des divinisations des phénoménes
de la nature.

Mais pour diviniser, il faut avoir au moins l'idéal du divin. Or
les adorateurs des temps védigues I'avaient ; on peut méme ajouter
qu’ils l'ont amené avec eux lors de leur invasion dams le Penjab.
Il importe d’attirer l'attention sur ce concept indo-aryen de eritas.
On trouve le concept de rita dans le Zend-Avesta et chez les Per-
ses. Le mot Artaxerxes contient « arta », identique 4 rita, d’aprés le

" (1) N serait trop long d'indiquer ici une bibliographic pour toutes les ceu-
vres dont nous aurons & parler. On trouvera de bonnes indications ¢'éditions,
pour textes ot iraductions, dans M, Winternitg, Geschichte der indischen
Literatur; 3 tomes, Leipzig, 1909-1922 ; on sera mieux renseigné encore par :
H. von Glasenapp, Die Litemlwm Indiens von ihren Anfangen bis swr
Gegenwart, Berlin-Potsdam, 1929.
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procédé grammatical\bien connu qui transforme la voyelle ri en ar.
Le mot est donc indo-iranien. Quiest-ce donc que cette antique con-
ception de «rita» ? Elle se rapporte a l'ordre physique, moral et
religieux et représente Pidéal d’harmonie universelle tel qu'on le
concevait & cette époque. Or les dieux seuls, en vertu précisément
de leur nature divine, sont parfaitement adaptés aux conditions idé-
ales de rita, tandis que I'homme ne l'est pas encore et peut par sa
conduite pécher contre cette norme supréme de perfection. Les dieux
sont donc des dieux, parce qu'ils existent et vivent conformément
aux exigences de la beauté harmonieuse de la nature, aux obliga-
tions de la loi morale et aux inviolables conditions de la sainteté re-
ligieuse. QQue peut-on demander de plus pour concevoir au moins
d’'une facon rudimentaire le divin ¥ On a souvent admiré la bien-
veillance que les adorateurs védiques attribuaient i leurs dieux. Ne
faut-il pas ramener ce caractére i la transfiguration de rita 7 Le plus
haut acte de sainteté était le sacrifice, avec ses invocations aux dieux
et ses offrandes. Alors plus que jamais, les croyants se sentaient
sous Pinfluence de rita.et animés de son esprit : c'est de 1a que pro-
venait leur confiance absolue dans leurs dieux. Shiva, qui s'appelle
en(:qre Rudra dans le veda, fait exception. C’est un dieu dont on &
peur. Mais on sait maintenant que c’est un dieu emprunté du culte
plus démoniaque des indigénes,

1e polythéxsme védique représente donc une véritable recherche
de Dieu sous la direction de Pidéal de 1harmonie universélle. Son
erreur essentielle n’a pas été de diviniser les phénoménes de la na-
ture, mais de s'étre arrété trop tot ; la tendance 3 l'unité n'était pas
encore assez forte, la raison ne parvenait pas encore i se dégager
de la multiplicité et de la variété de limagination religicuse. 8i ces
auteurs avaient réduit toutes ces énergies naturelles, qu'ils divini-
salent, & une seule énergie divine, ils se seraient trouvés en pré-
sence de la causalité créatrice, et auraient pu de 13 conclure 3 Te-
xistence d'un seul Dieu parfait, adapté aux exigences sacro-saintes
de rita, donc de 1z beauté, de la moralité et de la sainteté,

D’ailleurs, on peut remarquer une tendance, assez indécise en-
core, qui sachemme dans cette direction. Un des rishis (sages) nous
dit que les sages appellent de beaucoup de noms ce qui n’est qu’un.

Cette notion de rita, qui. restait toujours un idéal, a-éé comme
la providence de I'évolution religieuse des Indes, surtout i ses dé-
buts. Quand on aura élaboré le concept de < brahmas, on y remar-
quera encore les contours de rita qui P'a modelé. Brahma est le fond
mystérienx dont tout surgit, ou tout demeure et ol tout retourne,
mais ce fond obscur se manifeste dans I'expérience religieuse et
montre ainsi son affinité avec rita qui est le principe de toute har-
monie.

Dans la théologie postérieure (V° siécle avant Jésus-Christ), les
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dieuse perdent beaucoup de leurs privildges, 3 cause de leur subor-
dination 4 un Dieu supréme. Ils n'ont plus qu’une immortalité rela-
tive et sont soumis 3 la loi du karma et de la transmigration. Le po-
lythéisme subordonné demeure une caractéristique du théisme in-
dien, Mais ce sont encore deux dieux du rig-veda, Vishnu et Rudra
(Shiva), qui usurperont le rang supréme.

Les brahmonas.

L'élaboration du rig-veda remonte, comme nous Pavons dit, 3
plus de dix siécles avant notre ére. Les brihmanas, dont nous par-
lons maintenant, semblent dater du VIII® siécle. Le sacrifice consti-
tuait le centre du culte védique. Les documents scripturaires, que
sont les brahmanas, se rapportent aux prescriptions et aux explica-

tions théologiques et mystiques du sacrifice. On remarque que le -

sacrifice finit par s'arroger les attributs de rita et par devenir une
espéce de fatum, qui régit le monde des hommes et méme des dieux.
De fait, il se présente, dans les brihmanas, comme un pouvoir oc-
culte ¢t magique, dont les/dieux dépendent, puisqu’ils doivent offrir
des sacrifices pour acquéfir et exercer leurs priviléges divins, Nous
- Teconnaissons que la magie, qui hantait les esprits & ces époques
pnmﬂ:lves intervenait dans cette exaltation du sacrifice au rang su-
préme ; il ne faut pas oublier pourtant que T'ordre religieux, donc
Pordre du sacrifice en ce temps-1i, constituait la plus haute mani-
festation de rita, et que, somme toute, ¢’était une divinisation de la
sainteté religieuse, telle qu'on la comprenait 3 ces époques reculées.
Que les prétres aient congu ce principe comme impersonnel s’expli-
que par le fait qu'ils cherchaient-le divin au deld des dieux mémes ;
mais comme cela se fit avec la notion de brahma, ils ne s’appliquaient
pas encore A le personnifier. D'ajlleurs, tout le long de Tévolution,
la question surgira continuellement, dans les upanishads surtout :
¢ qu'est-ce que brahina» ? Clest donc toujours rita, Fidéal du divin
qui cherche sa réalisation. Dans les théologies postérieures, le sacti-
fice a évidemment perdu ce caractére absolu, mais la croyance 3 sa
capsalité physique continue 4 hanter l’esprlt indien. Une causalité
purement morale du sacrifice leur apparaitrait comme une inter-
prétation sceptique de lefficacité des offrandes faites aux dieux.

Les dranyahas.

Les aranyakas, qui continuent les brihmanas, nous introduisent
dans Tascétisme indien. Ce sont, semble-t-il, des manuels de dévo-
_tien des ermites (vanaprastha). Dans la solitude de la forét, ils ne
pouvaient offrir le sacrifice, qui.est la source de tout- pouvoir salu-
taire. On offrait un substitut symbolique. C'est par la contemplation
gu'ils sacrifiaient.

1
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L’ascétisme de ces temps était des plus rigoureux et devait s'ache-
ver dans une extase contemplative, qui rendait indifférent a toutes
les valeurs terrestres et, comme on devait s'y attendre, se transmuait
3 son four en.une toute-puissance occulte, dont les effets magiqies
et merveilleux ne connaissent plus de bornes. C’est le yoga qui systé-
matisera cette tendance dans sa théorie des «siddhis» ou perfec-
tiops. Elle se fait jour -jusqu'd un certain point dans le vedanta.
Les théologiens vivent de la persuasion que, si nous nous identifions
" avec ce qu'il ¥ a de plus profondément spirituel en nous, nous par-
venons & dominer le corps et la nature inconsciente de l'intérieur.

Les upanishads anciennes.

Mais tous ces fraités se terminent par les upanishads (VII® siécle
avant J.-C.). Ce sont des recueils de doctrines métaphysico-mysti-
ques, qui attendent les interprétations de la théologie postérieure
pour revétir une forme systématique. On pourrait appeler les upa-
nishads le vedanta implicite. Elles constituent le vedanta ou la fin
du veda, mais le vedanta désigne aussi Ja théologie postérieure, les
grands systérmies qui s'appuient sur elles, On pourrait donc désigner
cette derniére comme le vedanta explicite ou syatématisé.

Notons que ce sont les upanishads que les théologiens citent pour
établir leurs dogmes, On fait remonter les anciennes et importantes
upanishads au sepiiéme siécle avant notre &re.

Clest aux anciennes upanishads que les théologiens doivent leur
dogme du kKarma, de Taction aux effets méritoires en bien ou en
mal, et celui de la transmigration (samsira) dans des séries d’exis-
tences bonnes ou mauvaises, conformément au karma. Cette doc-
trine, dés son début, créait un nouveau besoin, celui de la délivrance
de la nécessité de naitre et de mourir incessamment en vertu de la
conduite; La mukti ou la libération est la fin derniére que les upa-
nighads proposent i I'dme qui s'est égarée dans le monde de la ré-
tribution. Elles I'invitent & I'identification avec brahma, pour se sous-
traire aux vicissitudes d’un devenir perpétuel, et leur doctrine cen-
trale est contenue dans le tat-tvam-asi ou : « tu es cela» qui proclame
. Tidentité de Dieu avec 'dme dans ce qu'elle a de plus profondément
spirituel en elle-méme (itman). Clest ici que les théologiens décou-
vriront leur doctrine de salut, et chaque secte proposera sa voie
propre de réalisation du tattvamasi, de l'identification consciente avec
Dieu. -

.Dieu est décrit dans les upanishads comme intelligence et étre
infini, sac-cid-ananta. En outre.toute l'insistance tombe sur son in-
telligence, et il est dit que Dieu est une masse de cofinaissance, nous
dirions une plénitude, On va plus loin: On le décrit négativement, '
et on entend par 14 qu’il transcende toute détermination. C'est dans

N. R, TH 1LXIX, 1947, n° 7. 43
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ces textes que Je grand théologien Shankara se trouvera chez lui pour
élaborer sa conception de brahma comme nirguna (sans afributs).
Les autres théologiens s'attacheront aux textes plus nombreux qui
assignent 4 brahma tous les attributs imaginables jusqu'aux plus an-
thropomorphiques.

Ramanuja, un autre grand docteur, se réjouira surtout de la des-
cription de Dieu comme antaryimin, c'est-A-dire comme esprit qui,
tout -en transcendant le monde, 'anime et le guide de lintérieur
comme SON propre Corps.

Parfois les upamshads éprises d'unité, pmclament que l'umté seu-
le existe, et qu'il 'y a nulle part de différence. Voici donc une
apparition encore vague de la miyd, et' de Pidéalisme monistique.”
Pottrtant le réalisme garde ses droits presque partout. Le panen-
théisme se fait jour et on parle des dmés comme des étincelles qui
se détachent de la flamme divine. On identifie brahma avec l'éther,
Yair, le souffle vital, avec la vie intelligente, et dans une unpification
fotale on déclare que brahma est tout ce monde (sarvam khalvidam
brahma).

On établit aussi des correspondances entre 'dme individuelle et
I'dme ‘cosmique qui préparent la vue finale de Pidentité des deux,
qu1 s'exprimera dans le tattvamasi ou le « aham brahma-asml» & je
suis Dieu ».

Shankara, de nouveau, fera ressortir les textes qui insinuent le
caractére apparent de la multiplicité pour élaborer sa théorie de
may4, tandis que Raminuja et les autres insisteront sur les théories
qui présentent cette unité comme qualifiée ou différenciée par cet-
te multiplicité,

Les upanishads, de fait, comme elles manquent de systématisa-
tion, se prétent A toutes les interprétations opposées et contradic-
toires qu'on leur a fait subir. Ce sont plutét des recueils: d'intuitions
diverses, moitié métaphysiques et rationnelles, moitié imaginatives et
anthropomorphiques, parfois sublimes, souvent fantasques, ol la ten-
dance i P'unité semble dominer. 1idéal qui inspire ces spéculations
detmeure toujours l'identification avec le divin, On rencontre quel-
ques rares efforts d’attribuer 3 brahma la personnalité.

Les upanishads récentes.
Les upanishads que nous avons décrites s’appellent les grandes

. upanishads. A une époque postérieure (VI® ou V° sidcle) surgissent

des upanishads en vers, qui accusent un nouveau départ. Le théizme
se.fait' jour, qui consiste 4 identifier Vishnu et Rudra (Shiva) avec”
Pencien Brahma, On mentionne Yamour de DHeu (bhakti) et on par-
le du. choix gue Dieu. fait de ceux qui cherchent 2 s'unir 2 lui. No-
tons gue ce ‘choix- mtmdmt la théorie de la grice, admise par tous
les vedamtistes. . -
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- Le: sankhya, qui est surtout une théorie cosmologique, et qui for-.
me un systéme 3 part, commence 3 étre reconnu et employé dans
Pexplication des articulations de la nature inconsciente (prakriti). Le
yoga, méthode d’exercices ascétiques et spmtuels a son tour est dé-
crit d’une’ fagon encore schématique.

Le sankhya et le yoga ont donc une métaphysique commune, et
ce n'est pas seulement leur conception des articulations de la nature in-
consciente qui s'est introduite dans les spéculations védantiques, mais
aussi la facon de concevoir lesprit. L’esprit n’est pas le sujet con-
naissant, qui Se rapporte 4 un objet connu, mais plus intimement la
lumiére spirituelle qui part d’au deld du sujet et dans sa réverbéra-
tion des facultés inconscientes fait apparaitre la distinction du sujet et
de I'objet. Le salut consiste a retirer les rayons spirituels des sens, de
Fimagination et de I'entendement et 3 les rassembler en un jet de lu-
miére, qui par lui-méme rejoint son foyer : la pure lumiére spirituelle
subsistant en elle-méme. Cest 13 l'isclation spirituelle (kaivalyam), le
salut, la délivrance de la nature inconsciente. Le vedanta pourtant
appréhende le foyer spirituel comme identique avec Dieu, tandis que
le sankhya et le yoga le fixent au fond intime de chaque dme in-
dividuelle, sans le rapporter & un absolu ultérieur,

En outre, le sankhya se fie aux spéculations métaphysiques- pour
amener l'isolation de ce qu'il y a de plus profondément spirituel en
nous, tandis que le yoga en appelle 4 une discipline physique, morale
et mystique, pour aboutir au méme résultat. La concentration qui se
fait contemplation et se termine dans lextase (samadhi), rencontre,
au plus haut point de sa fixation, le plein midi de la spiritualité
pure, qui, de son éblouissement, fait s’évanounir toutes les ombres
de T'extériorité. Le yoga ajoute que, si I'Ame a réussi & prendre ce
.recul dans sa plus intime intériorité, elle devient capable de dominer
la matiére de l'intérieur, en vertu de son pouvoir péremptoire de
concentration spirituelle. Toutes les forces, occultes, physiqu‘\es ou
psychiques, se meuvent et opérent au gré d'un esprit qui se posséde
en lui-méme. Les documents définitifs qut systématisent le yoga et
le sankhya datent pourtant du Ve siécle aprés J.C., mais ils présup-
posent des traités plus anciens qui sont perdus.

Tous les védahtistes, sans se rallier 4 sa métaphysique, approuvent
la-méthode de concentration du yoga, et 'appliquent mutatis mutendis
a leur propre intériorisation spirituelle,

Les sitras.

Avec le vedanta implicite ou les upanishads, I'écriture propremenl
dite ou la shruti est achevée. Suit alors ce que nous appellerions I’en-
seignement traditionnel ou la smriti, Les documents avec lesquels la
swriti débute, sont les siitras ou les enseignements composés en vers.
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Janémotechniques. On énumére les shrauta-siitras ou les traités qui
ont affaire aux grands sacrifices, les grihya-siitras, qui sont les re-

cueils traitant des petits sacrifices, surtout de ceux que le pére de fa-
mille offre & lintérieur de la maison, des sacrements, du culte des
ancétres et des défunts, des dévotions du matin et du soir, etc. ; enfin

les dharma-sitras exposent les lois civiles. et pénales, et les coutumes.

" Le vedanta, dans son karma-khanda ou partie pratique, dépend de

ces siitras, mais le jfidna-khanda, ou la partie qui se rapperte 4 la
connaissance et au salut par la connaissance, s'y référe aussi. De fait
dans la « via purificativa ». qui améne 3 la « via illuminativa », on con-

sidére la fidélité aux obligations du sactifice comme une préparation
nécessaire A la contemplation lbératrice.

Les grandes épopées.

Aprés la littérature shrautique, nous rencontrons les épopées, le ma-
hibhirata et‘le rimayana. Ce ne furent pas d’abord des livres reli-
gieux, mais épiques, comparables 3 d’autres épopées, mais & partir du
Ve siécle avant Jésus-Christ, les Vaishnavites et les Shivaites les ont
remplis de leurs interpolations seckaires daps un but de propagande
populaire, De la sorte la smriti ou la tradition religicuse s’amplifiait
continuellement, Les vaishnavites appellent le mahdbhirata le cin-
quiéme veda, et 3 bon droit. De fait, pour eux il est aussi important
sinon plus important que le veda. C'est dans ces parties interpolées
qu'on assiste 4 une évolution religieuse totalement nouvelle.

Le dogme change d’abord. Le brahma impersonnel mais absolu, le
Dieu métaphysique et mystique, est identifié avec les dieux mytholo-
giques, Vishnu et Shiva, et nou$ avons affaire enfin 3 un Dieu per-
sonnel Car Vishnu et Shiva sont bien des dieux individuels, dont on-
connait l'histoire, mais, identifiés 4. Brahma, ils deviennent sacchidi-
nanda, le Dieu absolu, Vishnu ou Shiva passe 2 Brahma, ce qui lui fait
défaut, la personnalité, tandis que Brahma leur préte ce qui leur man-
quait encore, le caractére absolu. Tous les autres dieux demenrent
commnse ﬁl.lbOl'dOﬂl‘lCS. Cest plutdt la suprématie qui est reconnue que
Punité, : -

Mais, si le dogme change, le culte change & son tour, Il n'est plus
quéstion de s’absorber par la connaissance jusqu'ad extinction com-
pléte en brahma, mais on aspire & un séjour éternel avec Dien dans
son paradis, et le moyen d’arriver & ce but est maintenant la dévotion
ou 'amour (bhakti).

Le culte revét encore un autre aspect. La dévotion, pour s'expri-
mer, recherche la présence de Dieu déji dans ce monde et le culte de
Dien par Pidole et le temple se substitue au sacrifice ou le transforme.

: La Bhagavad-gitd (200.av. — 200 ap. J.C.) est un document reli-
" gieux, interpolé dans le mahabhirata. C'ést 13 que nous rencontrons
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pour la premiére fois la théorie, qui a pénétré dans tous les systémes
védantiques, celle des trois voies de salut : du karma-yoga, du jfiina-
yoga €t du bhakti-yoga. Le karma-yoga est une ascése morale. La
giti nous apprend .que notre karma ne nous lie pas au samsara, ne
conditionne pas notre éternelle transmigration, parce gue nous agis-
- sons, mais parce qu’en agissant, nous recherchons le plaisir ou I'exal-
tation, Qu'on renonce A ce motif égoiste et intéressé et accomplisse
ses devoirs: religieux et sociaux pour le bien du monde, et karma, par
sa vertu purificatrice, nous préparera i la libération. Mais, fidéle aux
upanishads, Iz gitd nous présente la connaissance (jfidna-yoga) com-
e un moyen de délivrance et de salut. Mais elle ajoute que I'amour
ou le bhakti-yoga surpasse les deux autres voies, C'est de cette théo-
rie que les théologiens postérieurs vont dériver leurs viae purifica-
tiva, illuminativa et affectiva, ou les trois voies qui nous font parve-
nir & Pidentification finale avec la vie divine. On a appelé le vedanta
une philosaphie.. Majs c’est surtout une théologie, puisqu’il cherche
la vérité dans I'écriture et Ja tradition religieuse. On pourrait I'appe-
ler aussi une spiritualité, en considéramt les trois voies qui doivent
tiouis mener & Yunion divine ; on peut aller plus loin, et, en se rappelant
qu'an a affaire 2 une gradation de purification, d’illumination et d'u-
nification, gui vise continnellement Fexpérience de sa propre intério-
risation en Dieu, on peut le reconnaitre comme une mystique. Att- .
rons Pattention sur l'importance de la doctrine de la gitd qui intro-
duit le désintéressement dans toutes nos actions religieuses comme
upe condition indispensable & notre adaptation finale 3 Dieu, De fait,
poyr pratiquer bhakti ou pour s'intéresser efficacement 3 Dieu, il
faut commencer par se désintéresser de notre moi égoiste, surtout
quand il se fait de Faccomplissement de nos devoirs religisux un
pur moyen de jouissance et d’exaltation purement terrestre ou para-
disiagire. C'est bien une via purificativa que le karma-yoga,

Une autre doctrine trés importante se fait jour dans le mahébhi-
Tata, celle des avatars ou «descentes» divines, Vishnu /d/escend‘ de
son paradis sur cette terre sous une forme empruntée] soit comme
animal, semi-animal ou homme, surtout pour sauver les dieux et les
hommes des machinations des démons. Tous les théologiens élabo-
rent longuement cette doctrine, surtout les krishnaites. C'est aussi dans
Pépopée que le culte de Krishna est inauguré. I est présenté en maints
‘endrbite comme un simple héros, le roi des Yédavas, et lami fidéle
des. Phridavas dans leur Tutte contre les Kauravas. Mais dans la gith
il apparait comme le conducteur de char d'Arjuna, usi des Pandavas,
et se proclame identique 3 brahma lui-méme. C'est dans le Harivam-
sha, un purina, semble-f-il, attaché au mahibhirata comme partie fi-
nale, que le culte encore plus important de Penfant et jeune homme

- Krishna est inauguré. Krishra est donc identifié’a la fois avec Vishnu
et Brahma. ' )



674 - PI#RRE JOLHANNS, S.1I.

Les Purinas. y

Nous arrivons aux purdnas. [ls datent du cinquiéme siécle de notre
ére, mais présupposent des documents plus anciens fue nous ne pos-
sédons plus. Ce sont les livres des origines, des espéces de « Genéses »,
qui nous renseignent sur la création de 'univers, sur la naissance des
dieux et des hommes, sur lhistoire des dynasties solaires et lunai-
res, des divers ages du monde et de leurs regents etc, Ce ne sont,
pas plus que les épopées, des livres religieux, mais ils ont été a leur
tour soumis & un procédé ininterrompu d’interpolations sectaires
et se rattachent, comme les épopées, 4 la smriti ou la tradition:reli-
gieuse. Leur enseignement recouvre, continue et amplifie I'enseigne-
ment des épopées. Le méme dogme des deux cotés, le méme culte par
I'idole et le temple, la méme bhakti. Mais ils présentent plus de va-
riété, puisqu’ils ont recueilli plus longtemps les apports des nouvelles
sectes qui surgissajent tout le long de Pévolution religieuse. Il y a
un purina qui est devenu si important et significatif qu'il tend i se
substituer & tous les autres documents de la shruti et de la smniti.
Cest le bhigavata-purina, la vraie bible des Krishnaites, qui considé-
rent le jeune Krishna comme le Dieu supréme. Jiva, l'illustre théo-
logien, un des disciples de Caitanya, T'auteur de I'encyclopédie reli-
gieuse, appelée le shatsandarba, nous avertit que le bhigavata est la
quintessence de la shruti et de la smriti. Il embrasse dans une forme
claire, succincte et définitive, tout ce que l'écriture et la tradition re-
ligieuse contiennent, et pratiquement peut dispenser de I'étude de ces
spurces, C'est méme en fonction du bhigavata qu'on doit expliquer
toute I'évolution religieuse qui le précéde, si on ne veut pas s’égarer.
C'est Je dixiéme livre de ce bhigavata, lequel décrit les jeux amoureux
de Krishna, qui lui donne cette valeur privilégiée. Sous le nom de
prema-sigara ou océan d’amour, il a été édité i part et traduit dans
les langues indigénes modernes.

L’origine de ce purana demeure encore un mystere ; il semble da-
ter du VI® siécle aprés J.C.

A notre point de vue il est trés important, puisque la bhakti pas-
sionnée, érotique et extatique, qu'on en dérive contraste singuliére-
ment avec Famour placide, contemplatif et intellectuel de la 2itd et
de Yécole de Ramanaja. Pourtant le harivamsha et le vishnu-purina,
surtout le cinquiéme livre, avaient préparé le terrain, en décrivant les
jeux du pitre de Vrindivana avec les gopis, ou bergeres mythiques,
épouges du dieu.

(_ ;

Les tontras,

Vers le sixiéme siécle de notre ére nous rencontrons de nouveaux
documents religieux, les tantras, qui introduisent la conception reli-
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gieuse, appelée shiaktisme. Des tantras cette conception passe aux
agamas shivaites et aux samhitas vaishnavites.

En quoi consiste le shiktisme ? Il a d'abord un aspect mythologi-
que. On considére la déesse Kali, 'épouse de Shiva, comme une avec
Shiva, et de la sorte nous avons un double absolu. Les vaishnavites
naturellement élévent Lakshmi, épouse de Vishnu, a ce rang supré-
me. Puis on ¢flabore Paspect métaphysique de cette dualité absolue,
Shiva représente la vie divine dans son isolation et transcendance,
et Kili la vie immanente, dont Shiva demeure le support. Kéili est
donc identifiée avec la puissance divine qui évolue et fait évoluer le
monde, Le monde est son corps et c'est elle qui déploie la prakriti, la
nature primordiale, dans toutes ses articulations, aussi bien la pra-
kriti supérieure, olt s'incorporent toutes les formes divines comme
les avatars et les fimes libérées, que la prakriti inférieure, ot les imes
rencontrent l'incorporation qui correspond i leurs mérites et démé-
rites. C'est donc elle qui lance les ames dans la transmigration, selon
la loi de rétribution, et les en délivre par sa grice. On comprend dés
lors que la -shakti ou la puissance divine personnalisée, au point.de
vue religieux, est seule encore importante, puisque c’est d’elle seule
que dépend la libération, Elle est la mére de la vie et de la grice, et
Shiva, dit-on, sans elle p'est qu'un cadayre, puisqu’il se voit réduit au
seul réle-de support passif. Il convient de noter cette forme que le
culte de 1a mére de Dieu assume,-On adore en elle la participabilité de
Dieu sous toutes ses formes, et pratiquement on abstrait de l'essence
divine qui fonde 'cette participabilité, comme si brahma, identique
avec Shiva, ‘avait passé entiérement dans sa shakti. Mais ce n’est pas
unjquement Vishnu ou Shiva qui est ainsi associé a. sa shakti, mais
toutes les formes des avatars, des vyihas, etc.

Actuellemsent il ¥ a une tendance aux Indes & s'appuyer sur le
shiktisme ot la puissance divine joue un role si prépondérani; pour
infuser aux spéculations modernes sur le vedanta une téndance plus
dynamique. Dans le shiktistne, le yoga assume une forme particu-
lidre. Le yoga classique, c'est celui de Patafijali (2¢ s, av. J.C.), qui
s'appelle le raja-yoga. Les tantras introduisent le mantra-yoga. Les
mantras sont des formules sacrées, des priéres, et chaque secte a un
mantra qui exprime le dieu qu’elle adore et Pattitude spirituelle de
Fame. Par rapport & ce mantra et d'autres formules et invocations
sacrées,  nous assistons 2 un phénoméne que nous connaissons déji.
Nous avions remarqué -comment le sacrifice et le tapas ou la morti-
fication devenaient des forces occultes qui agissaient par une causa-
lité physique. La priére & son tour va assumer maintenant le carac-
tére d'une puissance, qui agit par sa propre causalité intrinséque,

Ta déesse, que nous savons étre Vacte absolu, a passé entiérgment
dans le mantra, dans les autres invocations et exclamations He la
priére, dans les syllabes et les lettres, qui tous sont autant de récep-
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tacles remplis de puissance divine. Ie mantra n'est-il pas le corps’
de la déesse, son incorporation verbale ? Alors que faut-il de plus

- pour avoir A sa disposition le pouvoir divin, miraculeux et magique
de la déesse qui est Puniverselle activité ? On est tout-puissant quand
on prie sous ine forme ou l'autre. Chaque mot, chaque syllabe, cha-
que lettre est un avatar de la déesse, qui, par essence, est P'activité
-et Texécution de ce que la pridre signifie et recherche,

A cOté de ce mantra-yoga, il ¥ a le kundalini-yoga, basé sur la
conviction que la déesse a passé entiérement dans le corps humain.
Nous portons donc tous en nous la puissance divine 4 Pétat latent.
Dans notre corps se trouvent, d’aprés la physiologie des shiktas, des
cercles, saturés de force occulte (cakra), qui communiquent entre
eux par un tissu de fils (nddi). Dans le cakra inférieur, la déesse
dort sous forme de serpent replié sur lui-méme autour d'un linga.
Le linga reptésente Shiva, et la forme circulaire que prend le ser-
pent (kundala) Jui vaut le nom de kundalini, la tordue. Si nous nous
rappelons que le rija-yoga pense dominer la nature par la concen-
tration, nous comprenons que les shiktas ont recours au méme pro-
‘cédé pour dornmer la divine pulssance 'qui s'est incarnée dans leur
corps.

Par une concentration lmnterrompue ils cherchent d'abord i ré-
veiller la déesse qui dort dang leur systeme nerveux, magique et mys-
tique 4 la fois, 3 Pétirer en longueur et 3 Ja conduire, 3 travers les

. Adifférents cakras, jusqu'au cakra supérieur, On énumeére les forces
merveilleuses, qui s’acquitrent’ an passage de la déesse 3 travers les
différents complexus ou cakras. Mais, arrivée au cercle final, qui
se trouve entre les deux sourcils, elle confére la libération. Quand
on visite le temple de Kélighat & Calcutta, on peut voir des dévots
plongés dams leur priére et contemplation, faisant des gestes mysté-
rieux avec leurs doigts et leurs mains. Les mouvements des doigts
.s'appelent midris et ceux des mains nydsas et sont destinés 5, appe-
ler 12 déesse et i Péveiller. -

"En outre ils confectionnent des dlagrammes mystiques (vantras),
saturés de la puissance de la déesse, et s'en servent comme d’amu-
lettes, C'est 1 Porigine des marques de la secte que ces dévots se
peignent sur le front. Ils symbolisent 'union du dieu et de la déesse.

1’idole était aussi en honneur dans ce culte, et un des sujets des

" tantras c’est la fabrication des statues et Pérection des temples, Com-
me l¢ tulte semble avoir pris naissance parmi les basses castes, on
né &étontiera pas d'y rencontrer la magie sous toutes ses formes,
noire, blanche et sympathique, Elle depasse tout ce que Patharvave-
da a enseigné sur ce sujet. L'érotisme 3 son tour assume des pro-
portions” inimaginables. On sait que le bouddhisme, en buvant 2
grantls traits de cette source empoisonnée, a préparé sa décadence.
Les kipalikas, qui offraient des sacrifices humains, et leg thugs, -qui
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assassinaienit leurs victimes au nom de Kali, sont tots de provenance
shaktique. Mais il y a eu une réforme. On distingue maintenant en-
tre le vimicira ou la croyance de la main gauche, qui se’ tient au
sens littéral des pratiques réprouvées, et le dikshinicira, cu croyan-
ce de la main droite, qui*les interpréte symboliquement, On pense
que Shankara est I'aufeur de cette salutaire réforme.” Récemment,
M. Woodroffe a cherché, dans ses brillantes études sur le shéktisme,
A faire valoir la métaphysique dynamique du systéme (Shakti and
Shalketa, Londres, 1922).

Le Krishnaisme que nous exposons et dont Nimbérka, Va}iabha et
Shaitanya sont les exposants, professe un shaktisme mitigé, Rédha,
la bien-aimée de Krishna, devient la shakti comme le pouvoir béati-
fiant de Dieu, et toutes les gopis deviennent des spécifications de
cette shakti. Mais il n’y a aucune tendance a escamoter le -pouvoir
de Krishna comme Dieu supréme au profit de Ridhi et de ses com-
pagnes. Ay contraire, c'est la vie divine, dans ses actions et-réac-
tions entre Krishna et ses énergies que sont Ridha et les gopis, qui
constitue lintériorité et I'intimité de la vie transcendante.de I'absolu
et ¢'est dans la béatitude de cette vie que l'ime cherche i g'insérer
par ia bhakti.

Du donné inspiré ouw commentaire humain.

Nous venons de décrire les sources scripturaires et traditionnelles
‘du vedanta explicite. On se demande peut-éfre comment il est possi-
ble de systématiser une’ matiére doctrinale pareille. Les théologltms
ont pourtant cette ambition. Ils cherchent une vérité organique.
_ Drailleurs ils possédaient une espéce de somme' théologique, rédigée
et vers mnémotechniques ou satras, qui datent du V° sidcle et qu'on
attribue 3 Jaimini et Bidariyama. Jaimini expose les principes exé-
gétiguss et le sens des obligations pratiques, tandis que Badariyana
s'aftache 3 la partie plus importante de la connaissance et du salut
par la connaissance. Ce sont surtout les jfidna-siitras ou les sfitrag
de la connaissance, que nos. théologiens commentent. Clest A travers
ce traité qu'ils afteignent les upanishads et leur interprétation ortho-
doxe. Voild pourquoi un commentaire sur ces sfitras équivalait 3
un brevet d'orthodoxie. On comprend dés lors l'autorité. de ce do-
cument. A un moment donné il fut reconnu avec les upanishads et
Ja gitdi comme le triple canon (prasthéna—traya) C'était Pécriture
par excellence. Il ne faut pas croire pourtant que les jiibna-stitras
présentent une doctrine bien lucide. Ce ne sont que de brefs énomcés
de théses théologigues, et on est encore bien loin d'une idée exacte
sur la tepeur de leur enselgnement Ils se prétent: admirablement 3
Tétablissement d'une doctrine précongue,

Ou voit donc comment s’emboiteront dépdt inspiré et réflexion
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humaine ;. on saisit quelle est la nature de la vérité que-les vedantis-
tes enseignaient.

- C’était  une exposition de la parole divine. L'écriture et la tra-
dition étaient inspirées. Comment concevaient-ils cette inspiration ?
Nous devons nous attendre 3 une réponse catégorique. L'écriture
c’est Dieu dans son incorporation verbale, le shabda-brahma. Déja
les anciennes upanishads enseignaient le dogme de linspiration, et
les purnas le confirmaient par leurs légendes sur l'origine et I'his-
toire du veda. L’élément humain intervenait pourtant. Les sages pri-
mitifs, les rishis voyaient ou plutdt entendaient ces paroles (shruti)
et ce sont eux qui les propageaient. Vyasa, le compilateur légendaire

. du veda, rassembla et mit en ordre tous ces enseignements, et, i
cet effet, Dieu le pénétra de son omniscience.

La émriti ou la tradition, 4 la rigueur, n’était inspirée que relative-
ment, Elle élucidait et confirmait Pécriture, mais ne jouissait, en
théorie, d'aucune valeur indépendante, Pratiquement pourtant la gitd
et les sitras de Badardyana, qui appartiennent 4 la smriti, équiva-
lent & Pautorité de la shriti. Chez les krishnaites, comme nous I'avons
fait remarquer, le bhigavata purina, toute smriti qu'elle soit, est la
véritable shruti, la seule écriture, adaptée au temps actuel (kali-
yuga).

Mais la raison et Péxpérience wintervenaient-elles pas du tout
dans l'appropriation de la vérité ? La raison d'abord avait une va-
{eur relative ; elle valait pour autant qu'elle confirmait le sens scrip-
furaire; mais, si* la raison s'opposait 4 la vérité révélée, elle était
simiplement -désavouée. Puis elle jouait un role important dans I'é-
tablissernent du sens des textes scripturaires. Mais 12 valeur indé-
pendante .de la raison était rejetée avec la simple remarque qu'a
cause de ses fluctuations perpétuelles, elle ne peut aboutir 3 aucune
certitude. L'attitude était done nettement fidéiste.

Mais Vexpérience religieuse jouait un Tole prépondérant. Ainsi il
ne g'agissait pas de comprendre seulement une vérité divine, comme
-celle de l'identité de éme avec Dieu, il fallait se la rendre présente
(shkshitkira), la vivre et en faire I'expérience. La représentation
que-Pécriture et la traditiofi nous offraient, dans leur enseighement,
de notre vie en Dieu, devait devenir une présentation, une expérience
directe, De cette fagon la parole divine pouvait éveluer quand méme
et s'enrichir 4 Pintérieur de la foi.

. Notre critique de cette conception porte sur. son fidéisme, Nous
“n'admettons pas que la foi et la raison puissent se contredire et
nous accordoms que la raison, par sa seule énergie, peut connajtre
‘Dieu et nous imposer P'obligation d’une vie morale et religieuse. Ra-
ménuja rejette la thése qu'on puisse démontrer lexistence de Dieu
par la raison et Shankara remarque que la raison nous oblige a ad-
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mettre que le monde a une cause, mais que l'écriture seule peut nous
enseigner que cette cause est brahma.

La question plus épineuse encore, de savoir comment les Indiens
pourraient établir, en en appelant & I'histoire, la provenance divine de
leur écriture, n'est pas encore 4 V'ordre du jour. Ils pourraient en appe-
ler 3 la Providence divine, qui doit les avoir guidés dans leur sin-
cére et profonde recherche de Dieu. Mais leur mythologie est le
point faible et ils se rendent compte que ce n'est pas un article d'ex-
portation. L’élément valable est le contenu rationnel de cette my-
thologie recouvre, et défigure parfois jusqu'a le rendre méconnais-
sable. Nous chercherons pourtant 4 en dégager les lignes princi-
pales, et ce sera notre seconde partie, consacrée aux thémes essen-
tiels du’ systéme védantique. Nous en avons rencontré la substance
au cours de la premiére partie ; mais il faut ordonner tout cela, selon
les catégories familiéres de notre théologie, afin d’en mieux voir le
sens et, & l'occasion, la parenté avec notre foi

IT

INTERPRETATION RELIGIEUSE,

Tous les vedantistes admetterit — on Ta dit déjia — Yinspiration
de PEcriture : des vedas, des brihmanas et des upanishads. Ils ad-
mettent aussi la tradition qui confirme IEcriture : les plirdnas et
les épopées. Le veda est, pour ainsi dire, I'incorporation verbale de
Dieu, Les sages primitifs « voyaient» le veda, ou plutdt '« enten-
daient », et 'un deux Vydsa, que Dieu pénétra de son omniscience,
compila & la fois les. livres de I'écriture et de la tradition. Nous de-
vons conclure gue le vedanta est une théologie : de fait on prouve
un dogme par des textes scripturaires et traditionnels et la raison
intervient pour confirmer.

La création immanente.

Dieu est la cause -efficiente of motévielle du monde. Les dmes et
la nature inconsciente préexistent em Dieun, et l'assertion de Rima-
nuja, que les dmes et la nature inconsciente prolongent Dieu et en
forment le corps, peint bien le créateur tel que le congoivent les
épopées, les puranas et les upanishads. Comme cause efficiente, Dieu
tramscende son corps, mais comme cause matérielle Dieu est ce corps.
Pour prendre Pexemple des upanishads, Paraignée qui tire sa toile
de son corps est 3 la fois Ja cause efficiente et matérielle de Ia toile.
C'est l'araignée elle-méme qui est la cause efficiente par son instinct
qui opére, mais c’est son corps qui est la cause matérielle, ("est bien
le Dieu personnel qui est la cause efficiente du monde, majs il est
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cause matérielle en tant qu'il contient & I'état résorbé les Ames et Ia
nature inconsciente qui constituent son corps, On va plus loin et onh
‘dit que la cause matéri¢lle et la cause efficiente sont une. Comme
cause efficiente, Dieu agit par sa volonté et son intelligence, mais
‘celte volonté et cette intelligence, qui sont lumineuses et spirituelles,
-compénétrent Ja matiére inconsciente comme le feu compénétre une
barre incandescente,

En quoi consiste donc la création ? Il n'est pas question de « crea-
tio- ex nihilo ». Dieu fait passer le monde, dans lequel il se prolonge
comme son corps, d'un état résorbé 3 un état produit, puis de I'état
produit & Pétat résorbé, De toute éternité Dieu répdte ce processus,
Les créations sont infinies en nombre a parte ante et seront infinies
a-parte post.

Les dwmes.

Tous les vedantistes admettent aussi que les ames sont de purs
esprits en vertu de leur nature, des étincelles qui se détachent de Ia
flamme divine. Elles sont infinies en nombre. Mais comment sont-
elles devenues matérielles ? Elles se sont détournées de Dieu et Dieu
les a introduites dans la matiére de ce monde. Cette aversion dure
de tonte éternité; parce que, pendant les transmigrations continuel-
les, elle n'est jamais rétractée. On pourrait appeler cette disposition
des dmes, leur volonté profonde : leur option éternelle pour un mon-
.de matériel, Tas dmes sont responsables de leur chute et le demeu-
rent toujours, Le monde matériel, avec toutes ses miséres, n’est que
la sanction et la visibilité du mauvais vouleir des dmes. La nature
matérielle est la camisele de force que Dieu jette sur les dmes qui,
de toute éternité, par leur aversion, ont voulu devenir leur propre
providence, :

Lo noture inconsciente {prakriti).

L’ame est un esprit pur et, comme tel, un prolongement de Dieu,
homogéne d'une facon atomique (anu} A lessence divine. En effet,
comme elle est une étincelle de Ia divine spiritualité, elle est spirituelle,
et de méme nature que Dieu, comme V'étincelle participe 4 la nature de
la flamme. La nature ‘est inconsciente et matérielle et obscurcit la
lumidre de Pame, de sorte que I'ime ne voit plus Dieu, ni elle-méme
comme elle est en Dieu. 11 v a pourtant des ames, ou plutdt des es-
prits finis, 'qui ne sont pas tombés. Ces dmes vivent sur le plan de
Dieu et se-Confemplent et touf le reste en Dieu. Elles rencontrent
suf c¢ plan aussi une nature. Mais cette nature n'est plus une cami-
sole de force ; elle est un revétement divin, elle coopére avec I'dme
et lui permet de contempler Dieu qui se révéle a elle par un corps
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qui lui est propre, adapté i toutes les exigences de la divine spiri-
tualité. Comment expliquer que la nature tellurienne ait des effeta
si néfastes, alors que la nature céleste ne fait qu'ajouter 3 la gloire
des esprits I Clest ici qu'interviennent les trois gunas. La nature
inconsciente a évidemment une activité inconsciente. Cette activité
s'appuie siif tlms qualités qui lui sont substantielles et qui agissent
comme des teridances inconscientes. Une tendance (rajas) rend comp-
te de tout ce qui est instinctif, passionné et aveugle en nous ; elle
est le principe de notre vie passionnelle. Ce guna est absent de -la na-
ture supérieure, puisqu’il est un principe de tant de péchés et de fo-
lies. Mais il ¥ a encore une autre tendance : A la fiévreuse activité
des passions s'oppose la passivité et inertie (tamas), qui nous para-
lyse et nous entraine vers la stagnation matérielle ; évidemment ce
guna n'infecte pas la nature supérieure. Reste un troisidme guna,
qui, 2 l'inverse des gunas précédents, coopire avec l'esprit et se préte
i exprimier, en termes matériels, la pureté, le bonheur et la beauté
spirituelle, C’est ce seul guna qui anime 14 prakriti supérieure, la-
quelle procure 4 Dien, aux dmes demeurées innocentes ou aux ames
sayvées, lenrs incorporations lumineuses et béatifiantes, expressives
de la spiritualité. On comprend maintenant pourguoi la nature in-
consciente sur cette terre est un principe de souffrance et de dégra-
dation. Le rajas et le famas étouffent le sattva et livrent la vie de
l'ame 3 la passion et i l'inertie ; ce n'est plus I'dme qui -agit, mais
c’est la nature aveugle et affolee qui agit én elle. Elle est livrée
au déterminisme, elle qui est un pur esprit et une pure liberté, et
pourtant elle demeure responsable et complétement, 3 cause de sa.
volonté profonde qui dure depuis toute Sternité et qui ne s'est jamais
rétractée, sa volonté de s'identifier avec son corps et, 3 travers le
corps, avec le monde matériel. )

Les deus corps,

L'dme a deux corps, le corps grossier, et le corps subtil. Le corps
subtil dure aussi longtemps que la transmigration dure, Il comprend
toutes les Yonctions psychologiques, lintelligence, les sens, la vie
physiologique. ‘On s'étonne peut-étre que 1’mte1]1gence appartxenne
au corps. Mais notez que C'est intelligence qui est. assumée par un
espgit pur pous se rapprocher du monde matériel, pour le connaltre
et pour en jouir ou souffrir. C'est un instrument mconscu;nt. "Mais
Pime assume cet instrument, l'illumine et le dmge et a;ns; Ie rc;nd,
conscient, s'identifie avec ce qui est étranger & sa vraie nature. Le
corps subtil embrasse donc toutes ces fonctions dant nous avoas par-'
Ié. Mais il faut aussi des organes extérieurs ; il faut que le corps subtil
s'encroite dans les cing é¥ments, Cette croite qui matérialise com-
plétement le corps subtil est le corps grossier. Quand on meurt, cette’
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croiite se détache et le corps subtil transmigre vers un autre corps,
pour un autre encroiitement, selon les mérites de sa vie précédente.

Le sens exact de lo création,

Mettons-nous au commencement du kalpa. Le monde demeure -dans
une résorption totale. Il n'y a que Dieu et son corps. Les dmes sont
dans ce corps, mais dorment. En effet, tous leurs organes et fonc-
tions gont réabsorbés dans la nature inconsciente et par ‘conséquent les
dmes ne peuvent plus agir. Mais dans I'ame assoupie demeurent la-
tents les mérites et les démérites de ses vies précédentes.

Dieu maintenant se souvient du karma des admes, du caractére
qu'elles se ‘sont fait, de leur volonté profonde ou de leur option éter-
nelle pour une vie matérielle ; il se souvient de tous leurs actes méri-
toires ou déméritoires, qui ont spécifié cette volonté profonde, et,
selon Vexigente de la justice que tout vivant soit rétribué selon ses
mérites, il introduit le¢ &mes dans la nature matérielle qu’il déploie
dans toutes ses articulations et avec tous les gunas, pour que ces
ames soient récompensées et chitiées. Notez que Dieu n'est pas af-
fecté par le mal du monde. Les impressions du karma marquent le
corps subtil et c’est le corps subtil qui s'incorpore selon ses mérites
comme un dieu, un homme, un animal, une plante. Dieu n'intervient
que comme le juge impartial, On remarque que, dans cette concep-
tion, Je karma devient la cause méritoire du monde. Evidemment leg
vedantistes font leur possible pour sauver autant qu’ils peuvent l'in-
dépendance de Dieu dans ce processus, mais n'y réussissent pas. ~

Lo grice.

Tous les vedantistes admettent la grice. En effet, une ime qui
est livrée au déterminisme des gunas, a beau étre libre dans son op-
tion fondamentale ; elle ne peut rien pour se sauver. I faudrait que
le guna sativa, qui est étouffé par le rajas et tamas, se ressaisisse
et-refoule 4 son tour la passion et linertie propre aux &mes de ce
monde. Mais c’est impossible. Dieu doit intervenir et libérer ce puna
qui coopére avec esprit et, étant lumineux par lui-méme, laisse passer
la lumijdre spirituelle. Clest 1A la grice. Elle consiste donc en une
transfiguration de notre activité psychologique, qui nous permet de
voir de nouveau les choses telles qu'elles sont aux yeux de Dieu.
L’dme alors se souvient qu’en vertu de sa pure spiritualité elle ‘doit
g'identifier avec Dieu et avec son ame telle qu'elle est en Diey, et
avec la mature purement sattvique, telle qu'elle est sur le plan divin,

On reémarque que, poir les Indiens, la grice nous Taméne 3 notre
véritahle “hature, nous fait redevenir des esprits purs qui s'identi-
fient avec Dieu. Pour nous la grice nous fait devenir ce gque nous
fic 'sommes pas encore, elle divinise, Pour les Indiens aucune divini-
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sation n'est requise puisque nous sommes divins par nature, il s'agit
de se libérer de la camisole de force.

]

Les trois voies.

Tous les vedantistes admettent aussi les trois voies qui nous meé-
nent de nouveau a la présence de Dieuy, et en Dieu 3 notre dme, telle
qu'elle est en Dieu, et 3 la nature, tel]e qu'elle est en Dieu. Nous
appelons ces voies, dans notre mystique, la voie de purification, la
voie d'illumination et la voie d'union, Les Indiens appellent la via
purificativa le karma-yoga ; la via illuminativa le jfiina-yoga et la
via unitiva la bhakti-yoga. Le karma-yoga a été proclamé par la
gitd. La gitd se trouve devant ce probléme : par nos mérites nous
acquérons un droit au bonheur sensible et 4 une exaltation dans la
hiérarchie des étres, Mais puisque la vie & venir dans la transmigra-
tion dépend du mérite et du démérite de nos vies antéricures, nos
bonnes actions, pour se solder en plaisir sensible et en exaltation
dans le samsira, requiérent une nouvelle incorporation, I/Ecriture
promet la libération 3 celui qui renonce & toute action et se livre 3
la séule contemplation. Mais les gens du monde doivent continuer
3 agir, & remplir leurs devoirs d'¢tat, & offrir des sacrifices, 4 rece-
voir les sacrements, 3 suivre les coutumes des castes, etc. Donc pas
de libération pour eux. La giti trouve la solution. Elle dit que les
bonnes actions nous forcent A renaitre & cause de leur intention égo-
iste : on ¥ a visé le bonheur sensible : (kdma) et la richesse (artha).’
Mais si on fait son devoir religieux et social uniquement pour le
bien du monde et pour accomplir la volonté dé Dieu, il ne peut plus
nous lier 4 la transmigration ; au contraire il nous purifie et pré-
pare notre libération.

Donc 1a purification consiste & agir toujours avec un pur désin-
téressement et, de la sorte, & se détacher du monde pour s'attacher &
Dieu, La via purificativa est bien comprise. Pour accéder i Dieu,
il faut renoncer i Pégocentrismé sous toutes ses formes, ’

On comprend que ce remoncement permet au sattva, avec la grice
de Dieu, d’appréhender de nouveau la véritable nature des ‘choses.
La via illuminativa commence ; on se concentre de plus en plus sur
Dieu et le monde tel qu’il est en Dieu, et on désire la libération de
ce monde pour vivre dans la présence de Dieu. Cette vie a comme
but de transformer la représentation de Dieu en présentation, elle
vise la connaissance intuitive de Dien et l'intimité la plus profonde
avec i, Quand elle a lieu soit dans ce monde, soit dans Yautre, or(
a atteint la fin derniére,

La fin dernidre.

-La fin derniére consiste a vivre dans une harmonie parfaite avec-.
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Bigu et avec toute chose. L'ame alors vit au ciel, voit intnitivernent
Dieu par son esprit devenu intuition présentative,

Le ciel.

Tous les vedantistes admetient un ciel. 11 consiste & vivre dans
le paradis de Dieu. Comme ils admettent que Dieu posséde un corps
qui exprime sa beauté sttueIle la vision béatifique dont ils par-
lent inclut la contemplation de Dieu par des sens spirituels. D'ail-
leurs -ils concédent que nous vivons Ia vie de Dieu et I'aimons com-
e il s'aime Jui-méme. Nous participons donc 2 la fois 2 sa vie spi-
rituelle et corporelle. Une seule chose nous serait inabordable, ce
serait I’Uauwe de la création, de la préservation et de la consomma-
tion du monde. En parfaite harmonie avec Dieu, les ames seront en
parfaite harmonie entre elles, soumises par un abandon parfait les
unes aux auires. Par un seul acte de volonté on peut se rendre pré-
séntes les amieés et se réjouir avec elles, Enfin on est parfaitement
adapté 3 la nature, puisque, dans la nature supéfieure, il o'y a ni
rajas et tamas, ni passion et aveuglement, ni inertie et affollement ;
mais le seul guna sattva adapte toute la sphére de la céleste corpo- -
réité aux exigences de Tesprit et prolonge le bonheur spirituel et le
concrétise.

On remarquera que notre vision béatifique différe de ce systé-
me sur un point important. Nous vivrons la vie transcendante de
Driey, 1z vie de la Sainte Trinité et il n'est pas question de la con-
templation d’an corps divin, quelque transﬁgure qu’il puisse étre.
Aprés le ‘jugement dernier, quand les dmes revétiront leurs corps,
on peut parler d'un corps qui se préte 4 exprimer en termes maté-
riels la beauté des dmes, mais Dieu évidemment ne peut pas avoir
un corps. On le voit : ce 3 quoi nous nous heurtons dans le vedanta,

c’est ce Dieu qui se prolonge dans le monde, soit dans le monde tel
qu'il sera au ciel, soit dans Je monde te] qu'il se présente ici-bas.

Les dieww.

‘On parle du théisme indien. On a raison. Les Vaishnavites, dont
nous parlons dans cet article admettent que Vishnu est le seul Dieu.
Mais il ne faut pas oublier que le polythéisme existe en méme temps.
Seulement il est subordonné au théisme : le Dieu unique est en mé-
me temps le Dien supréme, D’autres Vaishnavites admettent Krish-
na, Rima, 'Homme-Lion, qui d'abord étaient des avatars comme
“les dieux suprémes, Enfin les Shivaites croient i la suprématie soit
de Shiva seul, soit de Shiva et de Kali (son épouse : Shakti), soit de
Ganesha. Les Sauras croient 3 la suprématie du soleil et I'adorent
comme le Dign supréme. .Eafic les bhagavatas reconnmissent la mé-

~
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me suprématie 3 Shiva et 3 Vishnu en méme temps. Ce sont I3 les
dieux qui, dans le cours de I'évolution religieuse, sont devenus su-
prémes. Nous savons gue cetfe divinisation se faisait en identifiant
un ancien dieu avec le Brahma des upanishads, ce qui le rend immé-
diatement absolu. - -

Parlons~maintenant des dieux subordounés. Ce sont les anciens
dieux du veda qui n'ont pas aiteint au rang supréme, mais qui vi-
vent chacun dans un paradis qui leur est propre. Indra, Agni, Viyu,
Parjanya, efc., appartiénnent 4 cette catégorie. Ils ont perdu beaucoup
de leur ancienne splendeur par le fait qu'on les a soumis au karma. On
peut, par ses mérites, devenir un Indra dans une vie & venir. Les
dieux jouissent d'une immortalité relative. Ils durent pendant un
kalpa, la période qui s'étend de la production initiale jusqu'a la ré-
sorption finale. Ils demeurent pourtant des objets de dévotion, mais
ce n'est plus & eux qu'on s'adresse pour obtenir la libération. Ils
peuvent nous aider, mais pourquoi les invoquer pour eeuvre de la
libération qui dépend directement du Deu supréme ?

Un autre role qu'ils continuent i remplir, c’est celui de gardiens
‘et de protecieurs. Les quatre régiens du ciel ont chacune leur dieu
protecteur ; gussi nos sens, 10s souffles vitaux, notre entendement, etc.

Les avatars. .

Mais le Dieu supréme, dans le Vaishnavisme, apparait sous des
formes multiples, Ce sont les avatars. Il y en a de quatre espéces.
Les vyhha-avatars, les guna-avatars, les lii-avatars, et les avesha-
* avatars. Pour comprendre les avatars ou les descentes d'un seul et
méme Dieu sous des formes multiples, il faut se rappeler que le
Dieu supréme se prolonge dans une nature supérieure, qui se préte 3
exprimer parfaitement en termes matériels la spiritualité de Dieu.
Dieu g sur son propre plan dne forme humaine grice & son corps
spirituel. Mais de la matidre spirituelle il peut tirer autant de corps
spirituels qu'il veut et restant toujours le méme esprit, il peut se ré-
véler avec un autre corps, avec d’autres fonctions, et d’autres his-
toires. Il est comme une autre personnalité alors dans chaque corps &t
pourtant cette autre personnalité n’est que le Dieu supréme qui se
déploie, sous d’antres formes, Les Hindous admirent cette puissance
divine de révéler une méme personnalité sous des formes indéfinjes
de personnalités subordonnées, On compare parfois Fincamnation du
Christ avec les avatars. Mais le Christ est la personne du Verbe unis-
sant la mature humaine et divine. Dans Vavatar il n'y 2 que la per-
sonne divine et la nature divine, 'humanité est une forme dont cette
personne divine se revét, une forme tirée d’une matiére spirituelle.
Certes les Indiens se récrieraient si on disait que Rima- est un hom-
me comme nous, tout en étant Dieu. On ne peut devenir homme
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que par le karma puisque, selon notre mérite et démérite, esprits
purs que nous sommes, nous devenons ou un dieu ou un démon ou
un homme ou un animal ou une plante. I.a question ne se pose pas pour
Vishnu. Il est Dieu et se revét d’une forme humaine, d’une corporéité
qui a la forme humaine, mais qui vient de la nature supérieure qui
existe sur son plan.

On connait les avatars qu'on appelle lilds ou des descentes spor-
tives. Dien pour sauver Manu du déluge est descendu en forme
de poisson ; pour produire le nectar qui rend les dieux immortels,
il est descendu comme tortue ; il prenait la forme d'un sanglier
pour soulever la terre des eaux primitives ; puis, passant aux for-
mes semi-humaines, il descendait comnme homme-lion pour dépecer
un blasphémateur ; enfin choisissant la forme humaine, il apparut
comme nain pour reprendre la ferre aux démons. Sous l'apparence
de Rima avec la hache il exterminait la caste des guerriers au profit
des Brihmanas ; comme Rima-candra, le héros de la Réamiyana, il
tuait le démon de Lanka (Ceylan). Descendant comme Krishna, il
exterminait le démon Kamsa. Buddha est aussi une descente de
Vishnu pour enseigner une fausse doctrine et confondre ainsi les
impies,” Enfin comme Kalki, il viendra a4 la fin des temps pour déli~
vrer les Indes des barbares (mlecchas). °

De pareilles descentes sont évidemment mythologiques. Ce qui les
rend estimables, C’est le but qu'elles poursuivent. Le Giti nous dit
que Dieu s'incarne pour avertir les hommes de quelque cataclysme
religieux, et nous pouvons ajouter de quelque cataclysme cosmolo-
gique. Vishnu apparait donc comme un Dieu de toute bonté qui des-
cend pour se faire la providence des justes contre les méchants,
Mais le Gith assigne & Krishna, qui se déclare identique 4 Brahma
et & Vishnu, un but plus compréhensif. I1 dit qu'il est descendu pour
propager la doctrine de amour de Dieu. Un but pareil .rappelle da-
vantage le but pour lequel le Verbe est descendu.

Mais Dieu descend encore comme vyitha. Cette descente se fait
sur le plan divin. Dieu, et c’est Krishng, descend pour déployer ses
gunas qui sont le pouvoir seigneurial, le pouvoir miraculeux, la
splendeur et Ia gloire, la connaissance et le détachement. Chacune de ses
descentes est Vishnu dans un autre corps, dans un aunire paradis et avec
une autre fonction, Elles nous intéressent parce qu'elles ont un sens
cosmique. Au commencement du monde, quand la nature inconsciente
repose résorbée et qué Ies dmes, privées de leur instrument de con-
naissance et d’action, dorment assoupies, le premier vyha (demi-
frére de Krishna) de son regard trouble Iéquilibre des trois gunas
et de la sorte les fait s'opposer et rendre la nature inconsciente ca-
pable d’agir. C'est le commencement de T'éveil. Le second vyitha
Pradyumna a un autre role. Quand les Ames sont introduites selon
leur karma dans la nature inconsciente et revétent leur double corps,

-
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Pradyumna pénétre en elles et se fait leur providence générale ; le
troisiéme vyaha est Aniruddha qui envahit les imes de sa présence
pour se faire=teur providence individuelle ; le quatriéme vyiiha, Va-
sudeva, demeure sur son propre plan, h

Donc -Dieu descend au commencement du monde pour éveiller
les dmes et pour rendre la nature inconsciente active et les deux
autres deacendent pour devenir la présence immanente des dmes.

On comprend que, pour nous, ces descentes n'ont pas de sens.
Pour nous, Dieu est la Présence créatrice du monde et rend le mon-
de présent au ynonde et, 3 travers le monde, rend les esprits qu'il
crée présents 3 Dieu. La création, telle que nous lentendons, ne to-
lére pas d’intermédiaire et Diet se fait directement la providence de
chaque dme et du monde en général par sa présence créatrice, Si
on admet que Dieu se prolonge dans le monde, en étant a la fois
la cause matérielle et efficiente du monde, on peut évidemment par-
ler d'un prolongement graduel par des formes subordonnées et hié-
rarchisées. Plotin parle aussi de pareilles gradations et les gnosti-
ques les ont multipliées sans réserve. Ce probléme pour nous n'existe
pas. :

On remarque cependant, chez les Indiens, le souci de concevoir
Dieu comme «la Présence », puisque Dieu compénétre les hotnmes,
dans le but de se faire leur providence. Pour nous, Dieu se fait la
providence naturelle des ames par cette présence créatrice, qui les
rend présentes i elles-mémes et 4 Jeur monde : donation de soi que
notis nommons donation de soi virtuelle du c6té de Dieu et que nous
appelons, du c6té des dmes participation virtuelle qui suit cette do-
nation de soi. Dieu se rend présent aussi aux dmes par une donafion
formelle, que nous appelons la communication de IEsprit-Saint par
la grice et la gloire. Dans le dernier cas, Dieu cherche 3 se rendre
présent aux ames tel qu'il est présent i lui-méme dans sa propre
Lumiére. Mais il n'y a jamais identité, méme partielle, entre Dieu et
les &mes, Dieu demeure toujours la Grande Présence, distincte de
nous i jamais, mais qui vise & nous devenir intime et prdche par
la connaissance et I'amour, comme il est proche de soi et intime 3
soi-méme. -

Il v a encore d’autres avatars. Nous faisons allusion 3 la trimirti
ou & ce quon appelle la trinité hindoue : les dieuk Brahmi (person-
nel), le diew "Vishnu II {une autre forme de Vishnu I le supréme),
et Shiva. Ce sont des avatars. Quand Sankarshana a mis le
monde en mouvement, Brahma s'identifie avec le guna rajas, et
produit le monde ;" Vishnu s'identifie avec le guna sattva et préser-
ve le monde, et, quand le temps est fini, Shiva, qui s'identifie avec le
guna tamas, détruit le monde, c'est-d-dire résorbe le monde et de ia
sorte plonge les Ames dang leur sommeil. Ces trois avatars suppléent
donc leeuvre des vyihas et deviennent la providence générale du

{
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monde. On remarque que cette trinité n'est qu'une analogie de la
Sainte Trinité. Nous attribuons au Pére la création, au Fils la pré-
servation et rédemption, au Saint-Esprit le parachévement du mon-
de. Mais il ne s"agit pas d’avatars. Les personnes de la Sainte Trinité
s'épanouissent pour ainsi dire & Pintérieur de la nature divine, que
nous savons étre communicable.

Les vyfihas aussi bien que la trimirii sont des avatars cosmiques,
qui n'ont de sens que si on admet que pour créer, pour produire le
monde et le mener & sa destinée, Dieu s’approche par gradation du
monde. L'extinction du gnosticisme a délivré la pensée chrétienne,
A tout jamais, de ces avatars. Nous pouvons admirer la bonté de
Vishnu qui assume tant de formes varifes pour que le monde se
déploie et que les dmes puissent v trouver la rétribution de leurs
actes libres, et éventuellement se libérer du cycle de la transmigra-
tion ; mais, quand il ¥agit de présence de Dieu au monde, il 'a-
git de Dien tout entier, déployant sa causalité créatrice sous sa for-
me sgoit raturelle soit sumnaturelle. Les Hindous admettent encore
des avatars qui ne sont plus des formes personnelles de Dieuw mais
des jivas, des dmes humaines que Dieu compénétre de sa puissance
de connaissance et de sa pnissance d’amour. De pareils avatars, évi-
demment, n'ont rien qui répugne a Dieu. Les catholiques admettent
que le Samt-Esprlt par la grice, les compenetre de sa propre puis-
sance et d'amour.

Conclusion.

.Les indications qui précédent manifestent assez, croyons-nous, les
croyances principales de 'hindouisme ; elles montrent aussi quels pas-
sionnants problémes d’idées et de vie, il pose pour son éventuel rappro-
chement de notre foi, « Au Christ par le Vedanta» il y a sans doute
moyen d’aller, en une mesure limitée, mais réelle.

Toutefois cette théologie indienne, repensée, poussée 4 son terme
surhumain, n'est pas encore faite. Il est i.souhaiter qu'elle apporte,
elle aussi,.8a pierre 3 I'édifice de la pensée chrétienne.

En tout cas elle mérite plus que Tintérét exotiqgue de quelques
fantaisistes ; @gggmérite Yestime du chrétien, croyant avec saint
Paul, que mémd&iches les paiens, Dieu ne s'est pas laissé sans témoin,
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