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PRÉFACE




NI CONSIDÉRATION DE SOI, NI OUBLI DE SOI1




Après que Shrî Aurobindo m’eut accepté comme disciple en 1935, il m’a permis de traduire en français et de faire traduire dans d’autres langues tout ce que je voudrais de son immense œuvre écrite, autorisation qu’il avait jusqu’alors constamment refusée. En français il est ainsi paru à ce jour une douzaine de volumes de ses écrits philosophiques et yoguiques.

Comme les mêmes sujets y sont fréquemment traités en plusieurs endroits, j’ai jugé le moment venu de faciliter l’accès à cet enseignement en groupant dans un même volume, dans un ordre systématique, les textes fondamentaux portant sur la métaphysique et la psychologie. Ce sont deux sujets qui, pour lui comme pour tous les maîtres hindous, sont indissociables et même n’en font qu’un, comme nous le verrons plus loin.

Une partie des traductions faites de son vivant ont été vérifiées par lui personnellement ; certains des passages cités ici proviennent de volumes qui n’ont encore jamais été traduits en français.

La métaphysique de Shrî Aurobindo se propose de nous expliquer à la fois le monde tel qu’il nous apparaît et la réalité plus profonde que nous cachent les apparences. De même sa psychologie traite à la fois de l’être que nous avons conscience d’être et de « ce “beaucoup plus” que nous sommes secrètement2 ».

Dans son œuvre, Shrî Aurobindo procède à une magistrale synthèse, sans doute jamais égalée, de toutes les richesses accumulées par l’humanité au cours des millénaires, de « la vérité de tous les enseignements dans l’harmonie de la sagesse éternelle3 », dans une « fusion de l’ancienne connaissance d’Orient et de la récente connaissance d’Occident4 ». « Nous avons, dit-il, non seulement à assimiler les influences des grandes religions théistes de l’Inde et du monde, ainsi que la compréhension retrouvée de la signification du Bouddhisme, mais aussi à tenir pleinement compte des révélations, puissantes quoique limitées, de la connaissance et de la recherche modernes ; outre cela, le lointain passé sans âge, qui semblait mort, revient sur nous, resplendissant de nombreux et lumineux secrets depuis longtemps perdus pour la conscience humaine, et qui réapparaissent de derrière le voile5. »

Si les textes hindous auxquels il se réfère sont, sauf exceptions, puisés dans les Écritures sacrées, essentiellement le Rig-Véda, la Bhagavad-Gîtâ et quelques Upanishads, il fait de fréquentes allusions aux grands systèmes philosophico-religieux que sont le Sâmkhya, le Védânta (y compris l’« Illusionnisme » de Shankara) et le Vishnouïsme-Krishnaïsme, et il utilise leurs apports. Dans toutes « ces puissantes tentatives de l’esprit humain » il voit des contributions irremplaçables au progrès de l’humanité. Il considère cependant chacune d’elles – et plus particulièrement celles qui sont postérieures au « plus ancien Védânta » – comme ne conduisant qu’à l’épanouissement d’une partie des facultés de l’homme, à un développement – qui, pour être authentique, n’en est pas moins partiel – de notre vision et de notre faculté d’évolution. Pour lui, loin d’être contradictoires et incompatibles, toutes les conceptions auxquelles l’humanité s’est attachée sont mutuellement complémentaires et il les embrasse en la synthèse sur la base de laquelle il se propose de faire un nouveau pas en avant.

L’enseignement théorique et pratique (métaphysique, psychologique et yoguique) de Shrî Aurobindo ne s’appuie d’ailleurs pas sur une simple analyse des textes ; c’est grâce aux expériences spirituelles par lesquelles il est lui-même passé qu’il redécouvre « la Lumière de l’antique et éternelle vérité conservée pour nous dans les Écritures védântiques6 » et la possibilité d’utiliser tout ce qui a suivi.

Shrî Aurobindo admet la distinction classique hindoue – sur laquelle nous reviendrons – entre le plan de conscience de la multiplicité sur lequel nous vivons habituellement et le plan de conscience de l’unité qui le sous-tend et auquel s’élèvent les grands mystiques. Mais, contrairement aux plus extrémistes des advaïtistes, il se refuse à voir dans l’Un l’unique Vérité et dans le Multiple une pure et simple Illusion. Pour lui, « l’Un et le Multiple sont des aspects fondamentaux de l’Infini7 ». « L’unité est la plus grande vérité, la multiplicité est la moindre vérité, encore que les deux soient vérité et aucune d’elles illusion8. »

De cela découlent, entre autres, deux conséquences importantes. D’abord que l’Un et le Multiple ne sont pas forcément les deux seuls aspects de l’Infini, ni de la Vérité. Ensuite, que rien ne s’oppose logiquement à ce que l’homme puisse passer progressivement de l’un de ces aspects à un autre, en restant même éventuellement chaque fois conscient des aspects dont il a eu antérieurement l’expérience.

L’ensemble de cette vision métaphysique sous ses divers aspects et à ses divers degrés ne saurait être saisi par l’intellect dont dispose l’homme ; il ne peut être perçu que par l’expérience intérieure individuelle à laquelle conduisent les disciplines appropriées, par « le pouvoir de perception de la vision intérieure [qui] est plus grand et plus direct que le pouvoir de perception de la pensée9 », par « une logique dont les enchaînements ne sont pas les degrés de la pensée, mais les degrés de l’existence10 ». « Ce n’est pas une vérité à prouver, mais une vérité à vivre intérieurement, une plus grande réalité en laquelle il nous faut grandir11. » Elle ne doit cependant pas être contredite par notre raison, qui doit pouvoir en fournir une explication conséquente. C’est pourquoi Shrî Aurobindo peut présenter son enseignement à ce sujet en termes de métaphysique.

Il s’appuie sur deux postulats fondamentaux qu’il serait bien difficile de réfuter.

Le premier, c’est que « l’évolution tourmentée de la Nature terrestre12 », qui a passé successivement par les stades du minéral, du végétal et de l’animal pour parvenir à celui de l’homme, n’a pas trouvé en l’homme tel qu’il est actuellement son point final, mais seulement un « échelon13 » et doit se poursuivre. Le stade suivant sera normalement aussi différent du stade humain actuel que ce dernier l’est du stade animal. « Avant même que l’homme existe, la Réalité a assumé une forme et une création infrahumaines, et après l’homme ou en l’homme elle peut assumer une forme et une création suprahumaines14. » Nous reviendrons plus loin sur le processus de cette évolution et sur le rôle que l’homme pourrait être appelé à y jouer.

Le second postulat est que toute « évolution » présuppose une « involution » préalable, « évolue hors de son involution15 ». Ainsi la vie n’aurait pas pu émerger de la matière inerte si elle n’y avait pas déjà été involuée, le mental n’aurait pas pu faire son apparition s’il n’avait pas déjà été involué dans le monde végétal qui l’a précédé.

De ces deux prémisses une conclusion s’impose. C’est que ce qui caractérise les stades à venir dans la suite de l’évolution doit déjà être involué, même si caché à nos yeux, dans ce qui est manifesté au stade actuel, et en particulier dans le mental humain, qui représente le plus haut niveau actuellement réalisé dans l’évolution sur notre terre. « Notre mental… est un pouvoir intermédiaire qui a grandi et continue de grandir vers quelque chose qui le dépasse ; il y a eu des niveaux inférieurs de conscience qui sont venus avant lui et d’où il s’est élevé, et il doit fort évidemment y avoir des niveaux supérieurs vers lesquels il s’élève lui-même16. »

Shrî Aurobindo ne laisse de côté aucun problème, car « dans la pensée métaphysique comme dans la science, la solution générale et finale qui a des chances d’être la meilleure est celle qui inclut tout et rend compte de tout17 ». Aussi a-t-il pu écrire : « Chaque chose prend sa place dans l’ensemble18 » Même « une réelle solution du problème de l’existence ne peut se baser que sur une vérité qui rende compte de notre existence et de l’existence du monde et concilie leur vérité, leur juste rapport, avec la vérité de leur rapport avec la Réalité transcendante, quelle qu’elle soit, qui est la source de tout19 ».

Shrî Aurobindo a d’ailleurs laissé une œuvre considérable et fort originale sur les problèmes sociaux, de l’éducation, de l’art, de la politique nationale et internationale, etc., que ce n’est pas la place de résumer ici, mais qui forme un tout avec son enseignement philosophique et yoguique.

Dans son œuvre sur ces derniers sujets, il a naturellement été obligé d’utiliser un certain nombre de termes sanskrits pour désigner des concepts que ne connaissent pas les diverses branches de la philosophie occidentale. Nous les avons laissés subsister dans la traduction française pour ne pas fausser le sens, nous bornant à rappeler en appendice les définitions qu’en a données Shrî Aurobindo lui-même. La difficulté est encore accrue du fait que chacun des termes a toute une gamme de significations qui, tout en étant parfaitement cohérente, varie selon les contextes et que chaque sens utilisé au titre principal évoque, pourrait-on dire, en harmonique, tous les autres sens possibles. Par exemple, l’utilisation que fait Shrî Aurobindo de certains termes de base comme Brahman, Ishvara, Purusha et Prakriti, Mâyâ, âtman, jîva, est à la fois souple et différenciée. Souple parce que, tout en attribuant à ce que représente chacun d’eux une place et un rôle extrêmement précis, il insiste sur le fait qu’à certains points chaque entité se fond plus ou moins dans une ou plusieurs autres. Différenciée parce qu’il distingue non seulement, comme il est de tradition, entre le Brahman « éternellement stable et immuable20 » et le Brahman « actif21 », entre la Prakriti supérieure et la Prakriti inférieure, entre la Mâyâ force de connaissance et la Mâyâ force d’ignorance22, etc., selon les divers rôles complémentaires et simultanés que joue inévitablement chacune de ces entités. Il emploie également à divers niveaux selon le contexte certains termes occidentaux comme le Divin, l’Infini, l’âme, etc.

Une fois surmontés ces obstacles inhérents à la présentation de tout système métaphysique qui ne veut pas faire entrer de force toute la Réalité dans les cadres rigides de notre logique formelle, on se rendra compte que la vision de Shrî Aurobindo est à la fois complète, cohérente et convaincante et qu’elle écarte les dilemmes auxquels nous avons coutume de nous heurter dans notre pensée et notre vie. Nous espérons que les pages qui suivent en donneront au lecteur un résumé fidèle préparant à l’étude du recueil de citations composant ce volume.

Relevons d’abord que pour Shrî Aurobindo l’existence de Dieu – ou plutôt du Divin, pour employer le terme qu’il préfère – qui est affirmée avec insistance dans toutes les Écritures sacrées, ne saurait faire aucun doute, car elle est non seulement confirmée par la raison, mais vérifiée dans l’expérience de tous les grands sages contemporains, de lui-même et de nombre de ses disciples. Mais il n’entend pas le Divin au seul sens que les religions donnent au terme « Dieu ». Selon la tradition hindoue multimillénaire, il admet que ce Divin S’offre à nous – à notre compréhension, à notre amour, à notre culte, à notre vision – sous différents aspects qui ne s’excluent aucunement les uns les autres. Il est l’Absolu en lequel n’est aucune différenciation, Il est le Dieu personnel unique créateur de l’univers et Il est Cela qui se manifeste dans l’univers tel que nous le voyons. Il peut aussi Se révéler à Son adorateur sous celle des innombrables formes qu’il est susceptible de prendre qui répondra le mieux à l’appel adressé. Et enfin Sa vérité est identiquement la même que notre vérité, ce qui fait que nous n’avons pas besoin de Le chercher en-dehors de nous.

Pour Shrî Aurobindo comme pour tout métaphysicien, le problème fondamental de la solution duquel dépend dans une large mesure la réponse qui sera donnée à tous les autres, est celui de la Nature, de l’origine et de la raison d’être du monde dans la conscience duquel nous vivons. C’est à partir de là en effet que l’on peut se pencher sur la nature de l’homme, sa place dans le monde et ses rapports avec les autres entités qui se trouvent dans ce monde – et éventuellement en dehors de lui – et également sur l’évolution et la finalité du monde en général et de l’homme en particulier.

Nous avons vu que Shrî Aurobindo distingue entre le concept de la multiplicité – et corrélativement, du mouvement dans le temps et l’espace – et celui de l’Absolu, de l’unité. Toutes les écoles hindoues admettent que ce dernier, Brahman, est la source de l’autre, Mâyâ. Les divergences entre ces écoles portent essentiellement sur la manière dont elles conçoivent les rapports entre l’un et l’autre, la nature de leur coexistence et la réalité relative de Mâyâ par rapport à Brahman.

Sur la relation entre la vérité nouménale et les apparences phénoménales, quelle que soit la terminologie employée, Shrî Aurobindo ne rejette aucun système religieux, philosophique ou scientifique, spiritualiste ou matérialiste, ancien ou nouveau, hindou ou occidental. En eux tous, il reconnaît des descriptions authentiques, mais partielles et « complémentaires comme le sont tous les opposés23 » de la vérité vue sur différents plans de conscience et sous différents jours. « Toutes les vérités, même celles qui semblent être en conflit, ont leur validité… ; toutes les philosophies ont leur valeur… ; toutes les expériences spirituelles sont vraies24. » Il faut « compléter une vérité par une autre à la lumière d’une vérité unique dont toutes les autres ne sont que des aspects25 ». Cependant, « une conviction d’une irrésistible évidence, une expérience d’une authenticité absolue dans la réalisation ou l’expérience ne constitue pas une preuve irréfutable de seule réalité ou de seule finalité26 ». Et c’est pourquoi il faut que toutes ces vérités « soient conciliées en quelque Vérité plus vaste qui les intègre toutes27 ».

Dans le texte du présent volume, nous nous sommes borné à présenter la métaphysique de Shrî Aurobindo en indiquant accessoirement les emprunts qu’il a faits à des systèmes antérieurs ; nous avons laissé de côté les raisons détaillées pour lesquelles il estime que chacun de ces systèmes ne peut pas être considéré comme fournissant une vue d’ensemble complète.

Un trait essentiel de sa philosophie est qu’entre l’unité et la multiplicité, entre le Divin – y compris l’Absolu – l’âme individuelle, la pensée et la Nature matérielle, entre les lois qui nous apparaissent comme régissant le monde et ce qui nous paraît leur échapper, entre notre logique humaine et ce que l’on pourrait appeler une logique divine, il perçoit non pas une incompatibilité, mais une continuité rigoureuse dans une parfaite harmonie.

Pour en revenir au problème fondamental, celui des rapports entre l’Absolu et la manifestation, entre Brahman et Mâyâ, entre ce que l’Inde du Bouddha et de Shankara considère comme la réalité nouménale et l’apparence fallacieuse – mais que d’autres écoles considèrent différemment – Shrî Aurobindo explique cette dualité par le caractère simultanément statique et dynamique du Brahman auquel nous avons déjà fait allusion. Il reconnaît que « l’état duel de Brahman, immobile et créateur, est en vérité l’une des distinctions les plus importantes et les plus fécondes de la philosophie hindoue ; c’est en outre un fait d’expérience spirituelle28 ». Mais pour lui « la conscience active de Brahman et sa conscience passive ne sont pas deux choses différentes, opposées et incompatibles ; elles sont la même conscience, la même énergie, à une extrémité se mettant en réserve, à l’autre, jetée dans le mouvement de se donner et de se déployer – comme l’immobilité d’un réservoir et le courant de ses canaux d’écoulement29 ». « Bien que nous fassions la distinction pour la commodité de notre mental, il n’y a pas un Brahman actif et un Brahman passif, mais un seul Brahman, une [seule] existence30. »

Ainsi Mâyâ n’est autre que l’aspect dynamique de l’Absolu « non différencié » (nirguna Brahman), sa « force d’être qui manifeste son propre pouvoir en action31 », « l’unique Connaissance-Volonté divine32 », ce que l’Inde appelle Adyâ-Shakti33, la « Puissance consciente de l’Être divin, qui est à la fois conceptuellement créatrice et dynamiquement exécutrice de toutes les activités divines34 ».

On peut dire que c’est là une des idées de base de toute la philosophie de Shrî Aurobindo ; elle se retrouve dans toute son œuvre comme une sorte de leitmotiv. Pour désigner l’ensemble de ces deux aspects du Brahman, Shrî Aurobindo, reprenant la terminologie de la Bhagavad-Gîtâ, admet le concept d’une entité primordiale qui les coiffe tous deux sans d’ailleurs en être différente, le Purushottama, sur lequel nous reviendrons, qui est « à la fois au-delà de l’unité et de la multiplicité35 », à la fois actif et non actif, à la fois Être et Devenir.

Qu’en est-il alors de la création ? Elle n’est pas l’acte, situé dans le temps, d’une « Divinité extra-cosmique qui aurait créé un monde extérieur à sa propre existence et séparé d’elle36 », mais, selon le concept hindou, une « projection » (srishti). « Nous pouvons parler de création en ce sens seulement que l’Être devient en forme et en mouvement ce qu’il est déjà en substance et en état37. » On peut ainsi comparer la création à partir de l’indifférencié à un acte de courage émanant d’un homme courageux ou à une guérison opérée par l’utilisation d’une plante médicinale38.

Le passage du Brahman dynamique à l’univers dans lequel se situe « l’être phénoménal39 », l’homme sur son plan de conscience habituel, est constitué par une progressive involution de l’unité dans la division et la multiplicité qui en découlent. Cette involution comporte sept « registres » différents, dans la nature et les rapports mutuels desquels Shrî Aurobindo trouve l’explication la plus satisfaisante à la fois des aspects de la Réalité que nous percevons et de ceux qui nous sont actuellement cachés, mais dont une discipline yoguique appropriée nous permet de constater l’existence.

Les trois registres supérieurs sont constitués par le triple-en-un Sachchidânanda, Existence-Conscience-Béatitude suprême, « en qui n’est nulle distinction séparatrice40 », mais dont on peut néanmoins distinguer trois aspects : Sat (existence), Chit, que Shrî Aurobindo préfère appeler Chit-Shakti (force-conscience), car « la conscience absolue est en sa nature puissance absolue ; la nature de Chit est Shakti41 » et Ananda (béatitude ou félicité).

Les trois registres inférieurs, que l’on peut considérer comme des manifestations ou descentes à un niveau de plus grande division des trois registres supérieurs, sont le plan mental, le plan vital et le plan matériel, qui d’ailleurs s’interpénétrent sur une grande partie de leurs étendues respectives.

Permettant le passage des trois plans supérieurs aux trois plans inférieurs, on trouve enfin un septième plan, le plan supramental ou « Gnose divine42 », qui joue le rôle de « chaînon intermédiaire43 ».

Mais « les sept principes de l’existence… sont un en leur réalité essentielle et fondamentale… et sont inséparables aussi dans la septuple variété de leur action44 ».

Dans ses divers ouvrages, et en particulier dans « la Vie divine », Shrî s’engage dans une description minutieusement détaillée de ces plans, de leurs différents aspects, de leurs rapports de nature, de leur continuité et de leur interaction.

Le fait que ces divers plans ne sont pas isolés les uns des autres, que chacun d’eux est imprégné de ceux qui le précèdent ou l’accompagnent et à son tour imprègne ceux qui l’accompagnent ou le suivent, le fait aussi que l’ascension depuis la matière jusqu’au Supramental est conditionnée et rendue possible – et même inévitable – par la descente depuis le Supramental jusqu’à la matière, « dernier terme de la descente [et] premier terme de la montée45 » font que chaque plan ne peut pas être considéré sans tenir compte de ses rapports avec les autres. Par ailleurs, chacun d’eux comporte une multitude d’aspects ou de niveaux entre lesquels il n’est pas possible de tracer une ligne de démarcation aussi nette que notre intellect humain le souhaiterait. Si l’on se heurte déjà à ce genre de difficultés lorsqu’on veut décrire un élément ou un événement de la Nature dont nous avons l’expérience, il ne faut pas s’étonner que ces difficultés soient infiniment plus graves lorsqu’on veut décrire l’ensemble de tous les « mondes d’existence46 », visibles et invisibles, leur origine et leur fonctionnement. D’autre part, si notre logique occidentale habituelle convient pour l’étude du monde matériel, elle est déjà beaucoup moins adaptée à l’étude du monde mental, et elle doit être considérablement prolongée, élargie et assouplie pour se mettre à l’échelle des problèmes métaphysiques qui relèvent essentiellement de perceptions spirituelles.

Cela est d’autant plus nécessaire dans l’étude des exposés de Shrî Aurobindo que celui-ci, d’une façon générale, n’applique pas notre logique occidentale des incompatibilités, mais la logique orientale des complémentarités. Ainsi il relève avec insistance au sein de l’unité, « maître-principe dont la division n’est qu’un terme subordonné47 », la présence d’éléments ou de rapports que nous considérons habituellement comme des contraires inconciliables. La tradition védântique, à laquelle il se rattache, admet des relations qui n’ont rien de linéaire, notamment lorsqu’elle s’exprime en termes de mythologie. Agni, disent les Écritures, est le fils des Dieux, et il est aussi leur père48.

Pour aborder l’examen de ces divers plans, il peut être préférable de commencer par ceux dont nous avons – si partiellement que ce soit – conscience en temps normal, c’est-à-dire la Matière, la Vie et le Mental. Il faut avant tout observer que chacun d’eux est en soi fort complexe dans sa nature et son jeu, ce qui oblige, pour l’étudier, à y pratiquer des divisions.

Pour ces trois plans, Shrî Aurobindo reconnaît comme valable une théorie fondamentale de la philosophie sâmkhienne selon laquelle, dans le jeu de « la Nature ou Force rendue dynamiquement exécutrice, Prakriti49 », c’est-à-dire sur ces trois plans, l’existence même résulte d’un déséquilibre entre trois éléments, les trois gunas : « le principe d’inertie, le principe cinétique et le principe d’équilibre, de lumière et d’harmonie50 », tamas, rajas et sattva.

Relevons en passant que même si le Temps « est une manifestation de l’Éternel51 », ce n’en est pas moins sur les plans inférieurs, ceux « de relativités et de possibilités52 », qu’apparaissent temps, espace et causalité, « une succession dans le temps, un rapport dans l’espace et une interaction réglée de choses inter-reliées dans l’espace à quoi la succession de temps donne l’aspect de causalité53 ».

Qu’est-ce que la Matière ? La Mundaka Upanishad54, à laquelle se réfère Shrî Aurobindo, nous dit : « Par l’énergie constante en action (tapas) Brahman s’est condensé ; de cela naît la Matière55. » Or, « ce qui pour nous représente le mieux la matérialité de la Matière,… ce sont ses aspects de solidité, de palpabilité, de résistance croissante, de ferme réaction au toucher de la faculté sensorielle56 ».

Certes, le principe matériel est « le principe le plus bas57 », « la Matière est… le dernier stade qui nous soit connu dans la progression de la substance pure vers une base de rapports cosmiques où le mot clef ne sera pas l’esprit, mais la forme58 ». Cependant, « même dans la formule du cosmos physique, il y a dans l’échelle de la Matière une série ascendante qui nous conduit du plus dense au moins dense, du moins subtil au plus subtil59 », et à l’extrémité de cette échelle, derrière la Matière telle que nous la percevons, il y a « l’être physique subtil60 ».

Quoique l’inertie soit « le principe fondamental de la Matière61 », celle-ci « n’est inerte (jada) qu’en apparence62 ». Bien que « l’existence matérielle [ait] une individualité seulement physique, et non mentale… il y a en elle une Présence subliminale, le Conscient unique dans les choses inconscientes, qui détermine le travail des énergies qui l’habitent63 ». Car la conscience – qu’il ne faut pas identifier « avec la mentalité et la prise de conscience mentale64 » – « peut exister là même où il n’y a point d’activités ouvertes, point de signes qui la révèlent65 ».

Chez l’homme, dans la « matière grossière », c’est « la conscience obscure propre aux membres, aux cellules, aux tissus, aux glandes, aux organes66 ». Mieux encore, « si nous regardons les choses froidement il est certain [qu’il existe] dans la plante et aussi dans le métal une force à laquelle on peut donner le nom de conscience bien qu’elle ne soit pas la mentalité humaine ou animale à quoi l’on a réservé jusqu’alors le monopole de cette appellation67 ». Et cela « bien que dans le métal il n’y ait pas d’agitation corporelle correspondant à la réaction nerveuse68 ».

Si dans les trois registres inférieurs la Matière peut être considérée comme une descente du Sat, qui est l’un des trois registres supérieurs, la Vie peut, selon Shrî Aurobindo, être de même considérée comme une descente de Chit-Shakti, la Force-consciente.

« La vie n’est rien autre que la Force qui érige, maintient et détruit des formes dans le monde69. » C’est « la force universelle à l’œuvre pour créer, dynamiser et modifier, jusqu’au point de les dissoudre et de les reconstruire (ce qui est très précisément dans la mythologie hindoue le rôle du Destructeur-Recréateur, Shiva) des formes de substance avec, comme caractère fondamental, le jeu mutuel, l’échange réciproque d’une énergie ouvertement ou secrètement consciente70 ».

La Vie « n’est pas une entité ou un mouvement séparé, mais a derrière elle toute la Force-consciente dans chacune de ses opérations, et c’est cette Force-consciente seule qui existe et agit dans les formes créées71 ». « La Vie est le jeu dynamique d’une Force universelle, Force en laquelle la conscience mentale et la vitalité nerveuse sont toujours inhérentes sous quelque forme ou au moins dans leur principe… Le jeu vital de cette force se manifeste comme un échange mutuel d’excitations et de réactions entre les différentes formes qu’elle a érigées et en quoi elle conserve sa constante pulsation dynamique72. »

Si le plan vital est celui qui joue le rôle dominant chez les végétaux et les animaux inférieurs, la Vie n’en existe pas moins aussi « en notre univers matériel », mais elle y est « subconsciente, submergée, emprisonnée en la matière73 ». « La force qui construit et constitue l’atome… est fondamentalement le chittapas ou Chit-Shakti du Védânta, conscience-force, force-consciente inhérente à l’être conscient, qui se manifeste dans la plante comme énergie nerveuse pleine de sensation “submentale”, dans les formes animales primaires comme désir-sens et désir-volonté, dans l’animal évolué comme volonté et force consciente de soi, dans l’homme comme volonté et connaissance mentales couronnant tout le reste74. »

Il est à peine besoin de relever que la Vie ainsi comprise n’a rien de commun avec celle que dans le langage courant nous opposons à la mort. « La mort n’a de réalité qu’en tant que processus de vie. Désintégration de substance et renouvellement de substance, persistance de la forme et changement de la forme sont le processus constant de la vie ; la mort n’est qu’une désintégration rapide résultant de cette nécessité pour la vie de changer, de varier son expérience formelle. Même dans la mort du corps, il n’y a pas cessation de la vie ; seulement les matériaux d’une forme de vie sont désagrégés pour servir de matériaux à d’autres formes de vie75. »

Le plan mental est un plan beaucoup plus complexe, auquel Shrî Aurobindo s’intéresse tout particulièrement. En effet, il est celui des plans inférieurs qui est le plus proche des plans supérieurs, il joue chez l’homme un rôle prépondérant et, pour ces deux raisons, il est celui sur lequel doit surtout s’appuyer l’homme dans son évolution.

Néanmoins, comme nous l’avons vu, l’homme n’en a pas l’apanage exclusif. Nous parlerons cependant de ce plan plus en détail lorsque nous examinerons la place et le rôle des différents plans chez l’homme. Ici nous nous bornerons à en indiquer la nature essentielle.

Ce plan mental « de la conscience universelle76 », de la « conscience cosmique77 », qui se manifeste ainsi partout à des degrés divers n’est autre que le « Mental cosmique78 », le « Mental universel79 », ce Mental qui est « réellement une activité et un appareil secondaires de la Vérité-consciente80 ». Il « est actuellement l’activité principale de la Conscience-Force dans nos rapports avec le moi, le monde et la Nature81 ».

Et cette activité ne s’étend pas seulement au jeu du monde, mais intervient aussi, dans un certain sens, dans sa création. « C’est un Mental subconscient [à l’homme] ou une Intelligence subconsciente [à l’homme] qui, manifestant la Force comme sa puissance motrice, sa Nature exécutrice,… a créé ce monde matériel82. » « Ce n’est pas une loi éternelle et originelle d’une éternelle et originelle Matière qui est la cause de l’existence atomique, c’est la nature de l’action du Mental cosmique83. » Son procédé pour « créer ce monde matériel », c’est de « transformer la multiplicité de l’Un en une division apparente par laquelle les rapports sont définis et maintenus séparés l’un de l’autre de telle sorte qu’ils puissent se retrouver et se rejoindre… Il doit rendre l’Un capable de se comporter comme s’il était un être individuel en rapports avec d’autres êtres individuels, mais toujours en Sa propre unité84 ». D’ailleurs « ce que nous nommons… le Mental, [c’est] la vie de pensée, de sentiment, de volonté, d’impulsion consciente85 » qui implique la conscience d’une dualité plus ou moins absolue.

Cependant le Mental ne pourrait pas procéder à son œuvre de division, de création du monde de la multiplicité, s’il provenait directement des trois plans supérieurs que constitue l’unique Sachchidânanda. Pour « relier l’hémisphère supérieur (parârdha) à l’hémisphère inférieur (aparârdha) de l’unique Existence86 », il faut un intermédiaire où se rejoignent l’unique et le multiple, mais qui soit en rapport avec le Mental. C’est précisément ce que Shrî Aurobindo appelle le Supramental, qui est « au-delà du Mental87 », « derrière l’action de division du Mental88 », de ce Mental qui, tout « obscurci [qu’il soit] par l’ignorance89 », ne « recèle [pas moins] en lui la potentialité du Supramental [et doit même] toujours être identique en essence avec le Supramental90 ».

On pourrait donc dire que la création par le Mental n’est qu’une création secondaire qui ne saurait exister et durer sans s’appuyer sur une création originelle relevant directement de l’Unique. C’est dans le Supramental que se situe cette création originelle.

Ce Supramental « est un principe de Volonté et de Connaissance actives, supérieur au Mental et créateur des mondes, qui est le pouvoir et l’état d’être intermédiaire entre cette possession de soi de l’Un et ce flux du Multiple91 ». Si « primordialement le Supramental englobe tout, [et] la différenciation n’est que son acte secondaire92 », « le Supramental ou Vérité-Conscience est [néanmoins] le réel agent créateur de l’universelle Existence93 ».

« Le Supramental, la Vérité-Consciente, l’Idée-Réelle, qui connaît soi-même et tout son devenir, [c’est] ce qui contient et soutient la diffusion, l’empêchant d’être une réelle désintégration, qui maintient l’unité dans l’extrême diversité, la stabilité dans l’extrême muabilité, qui insiste sur l’harmonie dans cette apparence de lutte et de conflit qui pénètre tout, qui conserve le cosmos éternel alors que le Mental arriverait seulement à un chaos s’efforçant éternellement de se donner forme94. »

« Dans le principe du Supramental, la Conscience divine prend trois de ces équilibres généraux, trois de ces assises de conscience sur lesquelles repose le monde. Le premier est le fondement de l’inaltérable unité des choses ; le deuxième mitige cette unité de façon à soutenir la manifestation du Multiple dans l’Un et de l’Un dans le Multiple ; le troisième la modifie encore davantage de façon à soutenir l’évolution d’une individualité diversifiée qui, par l’action de l’ignorance [de la Réalité], devient en nous, à un niveau inférieur, l’illusion de l’ego séparé95 » « Nous ne pouvons considérer comme faux ou illusoire aucun de ces trois équilibres96. »

Même cette entremise du Supramental entre « les deux hémisphères de l’Existence universelle » ne suffit cependant pas encore à tout expliquer. Shrî Aurobindo décèle entre le Supramental et le mental un échelon intermédiaire secondaire, auquel il donne le nom de Surmental, et qui « procède par une inimitable faculté de séparation et de combinaison entre les pouvoirs et aspects de l’Unité intégrale indivisible,… prend chacun de ces aspects ou pouvoirs et lui assigne une action indépendante97 ».

« Dans sa nature et sa loi, ce Surmental est un délégué de la Conscience supramentale98. » C’est un « pouvoir de conscience cosmique, principe de connaissance globale qui porte en lui une lumière déléguée provenant de la gnose supramentale… même lorsqu’en son action il est sélectif et non total99 », mais qui néanmoins « n’est qu’une puissance de l’hémisphère inférieur, bien qu’il en soit la puissance la plus haute ; sa base est une unité cosmique, mais son action est une action de division et d’interaction, une action qui s’appuie sur le jeu de la multiplicité100 ». Seule « une ligne sépare le Surmental du Supramental, et cette ligne permet une libre transmission, laisse la Puissance inférieure tirer de la Puissance supérieure tout ce qu’elle tient et tout ce qu’elle voit, mais automatiquement elle impose au passage une modification de transaction101 ».

Si « le Surmental conserve encore le sens de cette Unité sous-jacente qui est pour lui la base sûre de l’expérience indépendante102 », si « la conscience surmentale… porte en soi une cognition première, directe et magistrale de la vérité cosmique103 », « selon la loi surmentale… chaque Force réalise ses propres possibilités104 ».

C’est pourquoi « ce qui pour la raison mentale est divergences inconciliables se présente à l’intelligence du Surmental comme corrélatifs coexistants105 ». « La base et la justification de la cognition surmentale, c’est sa volonté de porter chaque aspect, chaque pouvoir, chaque possibilité jusqu’à sa plénitude indépendante106. »

Donc, « pour le Surmental… toutes les religions seraient vraies en tant que développement de l’unique religion éternelle, toutes les philosophies seraient valables, chacune dans son propre domaine, comme affirmation de sa propre vision de l’univers, de son propre point de vue, toutes les théories politiques et leur élaboration pratique seraient l’élaboration légitime d’une Force-Idée qui a droit à sa réalisation et à son développement pratique dans le jeu des énergies de la Nature107 ».

Ce qui fait en particulier que le Surmental est le domaine des dieux personnels que connaissent les diverses religions108 et qui « ne sont que des représentations limitées, des noms, des personnalités divines de l’unique Ishvara109 ».

Sur les trois registres supérieurs, Sat, Chit-Shakti et Ananda, sur ce « Sachchidânanda supra-cosmique et suprême [qui] est au-dessus de tout110 », Shrî Aurobindo donne moins d’explications que sur les autres, et sans doute y a-t-il beaucoup moins à en dire, car en « la conscience indivisible et unitaire du pur Sachchidânanda… n’est nulle distinction séparatrice… [Il y a] au-dessus la formule de l’Un éternellement stable et immuable, au-dessous la formule du Multiple… éternellement muable ;… au milieu, le siège de toutes trinités, de tout ce qui est duel, de tout ce qui devient Multiple-en-Un et cependant demeure Un-en-Multiple parce que c’était originellement l’Un qui est toujours potentiellement Multiple111 ».

Entre Sat (Existence), Chit-Shakti (Conscience-Force) et Ananda (Félicité, Délice), Shrî Aurobindo dégage cependant certains rapports. Il écrit notamment : « L’Existence est en sa nature Conscience et Force, mais le troisième terme en quoi celles-ci, ses deux éléments constituants, se rencontrent, deviennent un et trouvent leur ultime accomplissement, c’est le Délice satisfait de l’existence en soi112. » De ce Délice, il dit aussi : « Amour, Joie et Beauté sont les déterminés fondamentaux du divin Délice d’Existence, et nous pouvons voir d’emblée qu’ils sont la substance même, la nature même de ce Délice113. »

C’est en l’existence de ce Délice-Félicité-Béatitude, Ananda – élément, potentialité ou action du Brahman dynamique – que Shrî Aurobindo voit la raison pour laquelle sont apparus l’univers et l’homme tels que nous les connaissons. « Pourquoi ce Brahman parfait, absolu, infini, n’ayant besoin de rien, ne désirant rien, projetterait-il une forme de conscience pour créer en soi ces mondes de forme ?… Nous avons écarté la solution selon laquelle il est contraint de créer par sa propre nature de Force, obligé d’entrer en des formes par sa propre potentialité de mouvement et de formation. Il est vrai qu’il a cette potentialité, mais il n’est pas limité, lié ou obligé par elle ; il est libre. Si donc, étant libre de se mouvoir ou de demeurer éternellement immobile, de se projeter en des formes ou de garder en soi la potentialité de la forme, il fait jouer son pouvoir de mouvement et de formation, ce ne peut être que pour une seule raison – la Félicité. Cette existence première, ultime et étemelle, telle que la voient les védântistes, n’est pas seulement pure et simple existence, ni une existence consciente dont la conscience soit force ou puissance brute ; c’est une existence consciente qui a la béatitude pour terme même de son être, pour terme même de sa conscience114. »

Comment ces divers plans jouent-ils dans l’homme, dans l’être individuel ?

Au niveau de l’unité, Shrî Aurobindo admet sans réserve l’axiome fondamental de l’Hindouisme, celui de l’identité absolue Atman = Brahman, « le microcosme est un avec le macrocosme115 ». « Brahman la Réalité apparaît dans l’existence phénoménale comme le Moi de l’individu vivant116. » Par conséquent les différents plans existent et agissent chez l’homme individuel comme dans l’univers. Cette identité de base dans le domaine de l’unité n’exclut évidemment pas un parallélisme dans le domaine de la multiplicité – qui est réel, même si sa réalité est « dérivée et conditionnelle117 ».

La distinction entre Atman et Brahman ne semble guère encore se faire au niveau de Sachchidânanda, mais dans le monde de la différenciation, c’est-à-dire essentiellement sur les trois plans inférieurs (mental, vital et physique) dont nous sommes normalement conscients et où l’homme ne se confond plus avec l’ensemble de « la manifestation cosmique118 », dont il n’était pas dissocié dans l’Absolu « sans espace ni temps119 ». Dans ce monde de la différenciation « chaque chose et chaque être ont leur forme d’être essentiel et leur forme d’être dynamique, svarûpa, svadharma120 ». Il y existe donc en fait des rapports entre les individus, entre l’individu et la Nature, entre l’individu et le Divin.

Aussi faut-il considérer séparément « l’homme superficiel ou apparent [et] l’homme réel121 », ce que l’homme a conscience d’être et ce qu’il est sans en être conscient, ou mieux encore la partie de lui-même dont il est normalement conscient et l’autre partie de lui-même dont il ne l’est pas. « Nous ne sommes pas seulement ce que nous connaissons de nous-même, mais infiniment plus que nous ne connaissons pas ; notre personnalité momentanée n’est qu’une bulle sur l’océan de notre existence122. » « Il doit y avoir – et il y a en fait – par-derrière cela une existence plus grande et plus vraie dont celle-ci n’est que le résultat extérieur et l’aspect physiquement perceptible123. »

Nous retrouvons ainsi sur le plan de l’être humain la même distinction que nous avons trouvée sur le plan cosmique avec le Brahman immuable et le Brahman muable. Ici Shrî Aurobindo, conformément à la tradition hindoue, désigne ces deux niveaux par le terme de Purushas. « La difficulté, dit-il, qui déconcerte notre intelligence est que ces deux Purushas semblent être d’inconciliables contraires, sans lien réel entre eux… Quand nous vivons dans la mobilité du devenir, nous pouvons bien être conscients de l’immortalité de l’existence en soi, hors du temps, mais nous ne pouvons guère vivre en elle. Et quand nous nous fixons dans l’être hors du temps, le Temps, l’Espace et les circonstances tombent et se détachent de nous et commencent d’apparaître comme un rêve troublé dans l’Infini124. »

Là encore, Shrî Aurobindo adopte la solution et le vocabulaire offerts par la Bhagavad-Gîtä, qui coiffe les deux Purushas, kshara et akshara, par un troisième, le Purushottama, « le Brahman suprême, le Moi suprême, qui possède ensemble l’unité immuable et la multiplicité mobile125 », qui « est à la fois akshara et kshara, et cependant… est autre parce qu’il est plus et plus grand que chacun de ces opposés126 ». Il est à la fois « maître du silence et de la paix, maître de la puissance et de l’action127 ». Il est « par-delà le personnel et l’impersonnel et… les concilie sur ses éternels sommets128 ».

En ce qui concerne l’homme vivant sur les trois plans inférieurs du physique, du vital et du mental, il y a lieu d’examiner les rapports entre ces trois plans, entre eux et le cosmos, entre eux et le Surmental et le Supramental.

Pour étudier l’homme, cet être mental par excellence, il est sans doute préférable de commencer par le plan mental, celui de ce « souverain enchaîné et entravé de notre vie humaine129 ».

« Le véritable rôle du Mental est de recevoir la vérité des choses et de la distribuer selon la perception infaillible d’un Œil et d’une Volonté universels et suprêmes. Il doit maintenir une individualisation de conscience, de félicité, de force, de substance actives, tirant toute sa puissance, sa réalité et sa joie d’une universalité inaliénable qui se tient derrière elle… Il doit établir le délice de la séparation et du contact au sein même d’une unité et d’une interpénétration éternelles130. »

Cependant, « le Mental est un instrument d’analyse et de synthèse, mais non de connaissance essentielle. Sa fonction est de découper vaguement quelque chose de la Chose inconnue en soi, d’appeler ce découpage, cette délimitation le tout, puis d’analyser encore ce tout en ses parties qu’il considère comme des objets mentaux séparés. Ce sont seulement les fragments, les accidents, que le Mental peut voir nettement et, à sa propre manière, connaître. Du tout, sa seule idée est un assemblage de morceaux ou une somme de propriétés ou d’accidents. Le tout vu autrement que comme une partie de quelque chose d’autre ou en ses propres parties, propriétés ou accidents, n’est au mental rien de plus qu’une perception vague ; c’est seulement quand il est analysé et isolé comme objet constitué séparé, une totalité dans une totalité plus vaste, que le Mental se dit : “Cela, maintenant je le connais”. Et en vérité il ne le connaît pas. Il ne connaît que sa propre analyse de l’objet et l’idée qu’il en a formée par une synthèse des parties et propriétés isolées qu’il a vues131 ».

Or, « puisque tout l’être est interdépendant, la connaissance du tout ou de l’essence est nécessaire à la connaissance juste de la partie. D’où un élément d’erreur en toute connaissance humaine132 ».

« Le Mental est en son essence une conscience qui mesure, limite, découpe des formes de choses dans le tout indivisible et les contient comme si chacune était une entité séparée… Même quand il sait que ce ne sont pas des choses en soi, il est obligé de les traiter comme si elles étaient des choses en soi ; sinon il ne pourrait les soumettre à sa propre activité caractéristique… Il conçoit, perçoit, sent les choses comme si elles étaient découpées rigidement d’un arrière-plan ou d’une masse, et il les emploie comme des unités établies d’un matériel à lui donné pour sa création ou sa possession. Toute son action et sa jouissance s’appliquent ainsi à des touts qui font partie d’un tout plus vaste, et ces touts secondaires, à leur tour aussi, sont fragmentés en parties qui sont également traitées comme des touts en vue de leur dessein particulier. Le Mental a beau diviser, multiplier, additionner, soustraire, il ne peut dépasser les limites de cette mathématique… Car si le Mental semble parfois concevoir, percevoir, sentir ou goûter avec possession l’infini, c’est seulement en apparence, et c’est toujours une représentation de l’infini. Ce qu’il possède ainsi vaguement n’est qu’un Vaste sans-forme et non point le réel infini non spatial. Dès qu’il essaie de saisir celui-ci, de le posséder, aussitôt intervient son inaliénable tendance à la délimitation, et le Mental se retrouve maniant des images, des formes et des mots. Le Mental ne peut posséder l’infini, il ne peut que le subir ou être possédé par lui. Cette faculté essentielle et la limitation essentielle qui l’accompagne sont la vérité du Mental et fixent sa nature et son action réelles, svabhâva et svadharma… Ce rôle est de toujours traduire l’infinité en termes de fini, de mesurer, de limiter, de morceler133. »

Dans le mental de l’homme, c’est-à-dire au-dessus du subconscient, « base submentale de l’être… composé d’impressions, d’instincts, de mouvements habituels qui y sont emmagasinés134 », Shrî Aurobindo distingue un grand nombre de niveaux différents, parmi lesquels il faut citer :

Tout en bas de l’échelle, le mental mécanique, qui est comme la conscience « d’un animal, soit obscur et agité, soit inerte et stupide135 » et se borne « à répéter des idées courantes, à enregistrer les réflexes naturels de la conscience physique au contact de la vie et des choses extérieures136 ».

Ce « mental mécanique est une action très inférieure du mental physique137 » ou « mental sensoriel138 » ou « mentalité corporelle139 », qui « mentalise les expériences apportées par les contacts de la vie et des choses extérieures et ne va pas plus loin – encore qu’il puisse faire cela très habilement140 ».

Au-dessus de lui se trouve le mental vital, « sorte de médiateur entre l’émotion, le désir, l’impulsion, etc. vitaux et le mental propre141 ». Il est « un instrument de désir, ne se contente pas du manifesté [comme le mental physique], traite de possibilités non réalisées142 ». Sa fonction « n’est pas de penser et de raisonner, de percevoir, considérer et découvrir ou évaluer des choses… mais de projeter, de rêver, d’imaginer ce qui sera fait143 ».

Au-dessus encore se trouve le mental ordinaire, qui « est à son plus haut point l’intelligence libre… reçoit peut-être des intuitions et des intimations d’en-haut et les intellectualise144 ». Il se décompose en trois éléments, correspondant chacun à un ordre d’opérations :

Le mental pensant ou buddhi, qui « s’occupe d’idées et de connaissance en soi145 » et « vit, si imparfaitement que ce soit chez l’homme, par l’intelligence et la raison146 », « enquête sur tout, doute de tout, construit des affirmations et les détruit affirme le témoignage des sens et le met en doute, poursuit jusqu’au bout les conclusions de la raison, mais les défait pour arriver à des conclusions différentes. [À la suite de quoi] le mental physique… perd la conviction de ses certitudes objectives… le mental vital… trouve que tout est tourment et vanité147 ».

Ensuite le mental dynamique, qui « s’occupe de l’émission des forces mentales pour la réalisation de l’idée148 ».

En troisième lieu, le mental extériorisateur, qui « s’occupe de l’expression des forces mentales dans la vie149 ».

Allant toujours plus haut, on trouve le mental spirituel, ainsi désigné par « un terme général embrassant les domaines du mental qui deviennent notre champ lorsque nous allons au-dedans ou que nous nous élargissons en la conscience cosmique150 ».

Au niveau « le plus bas » de ce mental spirituel est ce que Shrî Aurobindo appelle le mental supérieur, qui est « un début… de la conscience mentale spirituelle151 ». Ce « mental supérieur (manomaya purusha) est capable de percevoir les autres âmes comme d’autres formes de son moi pur, et de les traiter comme telles ; il est capable de les sentir par une communion et un choc purement mentaux… il conçoit également une image mentale de l’unité… Et pourtant cette mentalité pure n’échappe pas encore à l’erreur originale du mental. Car c’est encore de son moi mental qu’elle fait le juge, le témoin et le centre de l’univers152 ».

À son plus haut niveau, le mental spirituel n’est pas seulement le mental illuminé, parfois appelé vijnâna, qui est « l’Intelligence supérieure en communication avec la Vérité153 », c’est « un mental qui, dans sa plénitude, est conscient du Soi, reflète le Divin, voit et comprend la nature du Soi et ses rapports avec la manifestation154 ». « Il peut, de par l’influx spirituel, s’élargir et embrasser le monde entier avec le cœur et le mental en une intime communion, une intime unité. Ou bien il peut prendre conscience de son éternel Compagnon et choisir de vivre à jamais en Sa présence155. »

Ce vaste éventail de niveaux auxquels le Mental se manifeste chez l’homme montre que « nos limitations existantes ne présentent aucun caractère de nécessité inéluctable. Elles sont le résultat d’une évolution où le mental a pris l’habitude de s’en remettre à certains fonctionnements psychologiques et à leurs réactions comme moyen normal pour lui d’entrer en relation avec l’univers matériel156 ». « Nous pouvons être certains que les anciens penseurs avaient raison lorsqu’ils soutenaient que, même en notre état de veille, ce que nous appelons notre conscience n’est qu’une faible fraction de notre être conscient intégral. C’est une surface, ce n’est même pas notre mentalité tout entière. Derrière elle, beaucoup plus vaste qu’elle, est un mental subliminal ou subconscient qui est la plus grande partie de nous-mêmes et contient des hauteurs et des profondeurs qu’aucun homme n’a encore mesurées ni sondées157. »

Il est vrai que « le Mental tel que nous le connaissons ne crée qu’en un sens relatif et instrumental ; [mais s’il n’a qu’] un pouvoir illimité de combinaison,… ses mobiles et formes créateurs lui viennent d’en-haut ; toutes les formes créées, depuis les infinitésimales, ont leur base dans l’Infini, au-dessus du Mental, de la Vie et de la Matière, et sont ici représentées, reconstruites – le plus souvent mal reconstruites. Leur base est au-dessus, leurs branches descendent, dit le Rig-Véda. [Il y a donc] un Mental supraconscient… qui pourrait être appelé plutôt Surmental, et se tient dans l’ordre hiérarchique des pouvoirs de l’Esprit en une région dépendant directement de la conscience supramentale158 ».

Mais ce n’est pas tout. « Il est possible pour le Mental de monter au-delà de lui-même jusqu’à certains sommets ou plans de conscience qui reçoivent en eux quelque lumière ou puissance modifiées de la conscience supramentale, et de connaître celle-ci par une illumination, une intuition, un contact direct ou une expérience directe – bien que vivre en elles et fonder sur elles vision et action soit une victoire qui n’a pas encore été rendue humainement possible159. »

Il faut aussi dire quelques mots du rôle que joue en l’homme la manifestation du Mental cosmique, qui « est un plan d’Ignorance, mais ce n’est pas… un plan de mensonge ou d’erreur… Il y a limitation de la connaissance, organisation de vérités partielles, mais ni rejet de la vérité et de la connaissance, ni leur opposé160 ». De lui « naissent des pensées, des perceptions, des impulsions volontaires et des sentiments mentaux161 ». Nous avons déjà vu que « le Mental, par sa nature même, tend à connaître et à percevoir par les sens cette substance d’être-conscient, non pas en son unité ou en sa totalité, mais par le principe de division. Il la voit, en quelque sorte, en points infinitésimaux qu’il associe entre eux afin d’arriver à une totalité, et le Mental cosmique se jette en ces points de vue et ces associations et demeure en eux… Le Mental cosmique fait de ces points de vue multiples de l’existence universelle des positions de la vie universelle… Chacun de ces agrégats, imprégné de la vie cachée qui les forme, du mental et de la volonté cachés qui les mettent en action, porte avec soi la fiction d’une existence individuelle séparée162bis ».

Ce que nous avons dit dans les pages précédentes du plan vital et du plan matériel dans le cosmos s’applique également à ces plans dans l’être humain.

En ce qui concerne le plan matériel, relevons cependant que pour Shrî Aurobindo, « derrière notre corps est une existence matérielle plus subtile qui fournit la substance, non seulement de notre enveloppe physique, mais aussi de nos enveloppes vitale et mentale, et qui est par conséquent notre substance réelle soutenant la forme physique que nous imaginons à tort être tout le corps de notre esprit163 ».

Quant au plan vital, Shrî Aurobindo voit dans « la vie individuelle… un jeu particulier d’énergie spécialisée pour constituer, maintenir, dynamiser et enfin dissoudre, une fois son utilité révolue, l’une des myriades de formes qui toutes servent, chacune selon sa place, son temps et sa portée, le jeu intégral de l’univers164 ».

Dans notre « être vital », il distingue « quatre parties : d’abord le vital mental, qui donne une expression mentale, par la pensée, la parole ou autrement, aux émotions, désirs, passions, sensations et autres mouvements de l’être vital ; le vital émotif, qui est le siège de divers sentiments tels qu’amour, joie, chagrin, haine et le reste ; le vital central, qui est le siège des aspirations et réactions vitales plus fortes, telles qu’ambition, orgueil, crainte, amour de la célébrité, attractions et répulsions, désirs et passions de diverses sortes, et qui est le champ de beaucoup d’énergies vitales ; finalement le vital inférieur, qui est occupé de petits désirs, de petites sensations, comme ce qui compose la plus grande partie de la vie quotidienne, par exemple désir de nourriture, désir sexuel, petits attachements, aversions, vanité, querelles, désir de louanges, colère à être critiqué, petits désirs de toutes sortes, et une foule innombrable d’autres choses165 ».

Mais chez l’homme, à côté de ces divers plans qui s’échelonnent les uns par rapport aux autres et, pourrait-on dire, derrière eux, il y a aussi l’âme, « entité psychique subliminale166 », « flamme du Divin toujours allumée en nous167 », « Moi et Être suprêmes de la Gîtâ168 », dont la « floraison » sur les trois plans inférieurs joue un rôle capital dans le yoga, car c’est elle qui donne « le saint, le sage, le voyant169 », même si le stade final atteint par eux n’est pas encore celui que Shrî Aurobindo considère comme tel.

C’est cette « âme » qui, comme l’admet la tradition hindoue multimillénaire, « assume ces naissances mais ne périt pas quand périssent ces formes170 » et s’incarne successivement dans des corps différents. « Nos corps périssent, mais les âmes avancent de naissance en naissance au cours des âges171 », notre « personnalité superficielle construite » n’étant qu’une « expression temporaire de notre âme en soi, une forme changeante d’elle172 ». Cette âme elle-même est en quelque sorte sur le plan microcosmique une émanation de l’âtman immuable, tout comme l’univers est, sur le plan macrocosmique, une manifestation du Brahman immuable.

Pour compléter ce tableau déjà si complexe, il faut encore ajouter ce que Shrî Aurobindo appelle, d’un terme général, le « subliminal ». Celui-ci « a un droit d’accès aux plans mental, vital et physique subtils de la conscience universelle », il est « en rapports directs avec la conscience universelle… derrière le voile de la personnalité de veille limitée173 ». Dans ce subliminal, nous avons « un mental intérieur, un vital intérieur, un être physique subtil ou intérieur plus vastes que notre être et notre nature extérieurs174 ».

En ce qui concerne le mental subliminal, qui n’est pas ce que la psychologie occidentale moderne entend par ce terme, mais une « conscience plus vaste que notre conscience de surface175 », il englobe beaucoup de potentialités et même d’opérations du mental dont l’homme n’est pas habituellement conscient et qui restent pour lui subconscientes, intraconscientes, circumconscientes ou supraconscientes176. Il est à l’origine d’inspirations, d’intuitions, d’impulsions, et l’on y accède dans la concentration intérieure, l’extase, et même parfois le rêve, notre ego n’étant « qu’une formulation mineure et superficielle de la conscience de soi de ce moi subliminal177 ».

En effet, Shrî Aurobindo distingue en nous « deux instruments mentaux : d’une part le mental de surface de notre ego exprimé et en évolution, la mentalité superficielle créée par nous en notre émergence hors de la Matière ; d’autre part un mental subliminal qui n’est pas entravé par notre vie mentale présente et ses strictes limitations, quelque chose de large, de puissant et de lumineux, le véritable être mental derrière cette forme superficielle de personnalité mentale que nous prenons à tort pour nous-même178 ». Ce « mental subliminal en nous est ouvert à la connaissance universelle du Mental cosmique179 » ou « Mental universel180 ». « Dans le subliminal, même élargi jusqu’à devenir la conscience cosmique, nous obtenons une connaissance plus grande, mais non pas la connaissance complète et originelle181bis .»

Pour faciliter la compréhension de cet ensemble si complexe des divers « plans » chez l’homme et de leurs rapports, j’avais demandé à Shrî Aurobindo d’en donner une sorte de tableau synoptique. Il n’a pas voulu le faire parce que, m’a-t-il expliqué, on risquerait d’interpréter ce schéma établi par lui comme une sorte de cristallisation rigide d’une vision trop subtile et trop souple pour être ainsi figée. Il m’a par contre autorisé à dresser moi-même un tel tableau, qui donc ne ferait pas autorité, et auquel d’autres disciples pourraient en joindre d’autres, éventuellement fort différents. C’est ce tableau qui figure en annexe à la page 329 et que Shrî Aurobindo m’avait autorisé à publier.

Du fait que les plans supérieurs, comme nous l’avons vu, sont descendus dans les plans inférieurs et les ont constitués, il résulte qu’ils y sont « involués », qu’ils y existent potentiellement en une « latence ineffable182 ». Et par conséquent ils peuvent, en sens inverse, en « évoluer ». « L’être, la conscience, la force, la substance descendent et montent le long d’une échelle aux nombreux échelons183. » Le but de la création est précisément la remontée de ces plans inférieurs vers les plans supérieurs, ou plutôt l’émergence, la manifestation en eux de ces derniers. En commençant par l’accès au plan supramental.

Or, puisque l’homme est l’être le plus évolué sur le plan le plus haut des trois plans inférieurs, le plan mental, c’est lui qui semble le mieux qualifié pour manifester le Supramental, pour réaliser « la suite encore celée de ce chapitre inachevé de l’évolution184 ». Dans l’ordre naturel des choses, le Supramental devra en effet émerger du mental, comme le mental a émergé de la vie et la vie de la matière.

C’est le but du yoga de Shrî Aurobindo, et si l’homme n’y parvient pas, il faudra qu’apparaisse dans notre monde un autre être qui dépassera l’homme comme l’homme a dépassé l’animal, l’animal la plante et la plante le minéral. Car « nous ne pouvons pas ordonner à la Nature de s’arrêter à tel stade de son évolution185 », et « si l’homme n’est pas l’instrument divin de même qu’il a détrôné toutes les autres existences terrestres… un autre devra le remplacer et assumer sa succession186 ».

Mais cela est possible à l’homme, car si le Supramental « nous semble situé sur des sommets bien au-dessus de nous, ce sont néanmoins les sommets de notre être propre et accessibles à nos pas187 ». Bien sûr, « l’idéal de la vie humaine ne peut pas être seulement de répéter l’animal à un plus haut échelon de mentalité188 ». Il y a d’ailleurs des sages qui sont parvenus au-delà même du Supramental, jusque sur le plan de Sachchidânanda, et Shrî Aurobindo le disait par exemple de Mâ Ananda Moyî189.

C’est précisément parce que Shrî Aurobindo admet cette possibilité, dès maintenant, pour des individus suffisamment évolués, que sa métaphysique et sa psychologie n’ont pas un intérêt exclusivement scientifique, mais un but essentiellement pratique. L’une et l’autre sont à la base du « yoga intégral » qu’à Pondichéry il nous enseignait.

Dans le domaine de la psychologie, les distinctions que fait Shrî Aurobindo entre les divers plans actuellement perceptibles chez l’homme ne sont pas seulement théoriques. Dans la pratique de son yoga, elles présentent une utilité considérable, car les disciples arrivent à observer, presque visuellement, chaque plan et ses multiples subdivisions, et savent ainsi exactement sur quoi ils doivent agir pour corriger, harmoniser ou développer.

Dans le domaine de la métaphysique, son analyse du cosmos, du Divin et de leurs rapports et aussi des plans de conscience auxquels l’homme doit pouvoir accéder trace un itinéraire précis pour notre évolution et fournit la base d’une technique minutieusement détaillée.

Ce n’est pas ici le lieu de décrire ce yoga qui, dans le cadre de sa profonde unité, ouvre à chacun la voie précise qui lui convient à chaque moment de sa progression. Bornons-nous à dire que, comme son nom l’indique, il fait appel aux ressources de tous les yogas connus et les complète en une vaste synthèse. Relevons cependant que la base fondamentale en est la combinaison d’une aspiration intense avec la descente correspondante en l’homme de ce qu’en termes de Christianisme on appellerait la Grâce divine, mais que Shrî Aurobindo voit sous l’aspect de la Mère divine.

Dans ce yoga, action et méditation doivent se compléter selon un dosage approprié à chaque disciple et à chaque stade. Le yogin ne doit pas se réfugier dans la méditation, si authentiques que soient les états sublimes auxquels elle fait accéder. Elle est certes indispensable pour découvrir et libérer progressivement de ses apparences le véritable Moi, base statique de notre vie dynamique. Car l’homme « ne devient parfait que lorsqu’il a trouvé en lui-même ce calme, cette passivité absolue du Brahman et qu’il en soutient, avec la même tolérance divine et la même divine béatitude, une libre et inépuisable activité190 ». L’action, souligne avec insistance Shrî Aurobindo, « n’a nul effet [limitatif] sur l’entité psychique au-dedans de nous191 ».

Celui qui pratique le yoga de Shrî Aurobindo ne peut pas se contenter de rechercher la « libération » à l’indienne, cet « idéal médiocre d’une évasion hors du tourment de la souffrance de la naissance physique192 ». Il travaille moins pour lui-même que pour l’humanité – ou, plus exactement, pour le Divin, « pour Dieu dans le monde et pour le Divin en nous-même193 », car si « la délivrance d’autrui doit être ressentie comme essentielle à notre propre délivrance… la nature extérieure aussi a droit à la délivrance194 ».

Vandœuvres, novembre 1974

Jean HERBERT
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