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MDCCCXXXIII
La philosophie indienne est tellenient vaste , qne tons les systèmes de philosophie s’y rencontrent, qu’elle forme tout un monde philosophique , et qu’on peut dire à la lettre que l’histoire de la philosophie de l’Inde est un abrégé de l’histoire entière de la philosophie.
( Cours de l’Hist. de la Phil. , par M. V. Coüsik , 5 L. )
IMPRIMERIE DE FIRMIN DIDOT FRERES
4JCP»lMEOtS DI l'iKSTITL'T DI VaRIICE ,
rue Jacob, n° a4-
PRÉFACE
Appelé, par sa propre destinée et par les enseignements des siècles précédents, à la recherche plus active et plus éclairée de la vérité complète, le dix-neiivième siècle a senti que pour que les investigations historiques, philosophiques et religieuses, eussent désormais une base solide , elles devaient commencer par le monde oriental, précurseur, dans le domaine de l’intelligence et de la pensée , du monde occidental qui déjà , du temps de Platon, s’en reconnaissait le disciple. C’est donc pour favoriser ce sentiment qui se manifeste de plus en plus et pour obéir it une pensée généralisatrice que j’ai entrepris des travaux sur la philosophie orientale, l’expression la plus haute et la plus complète de la pensée de l’Orient. Au milieu de ce monde presque tout nouveau pour nous, rinde, avec sa langue sanskrite si savante et si métaphysique, avec sa pensée religieuse si profonde et si sublime , sa pensée philosophique si abstraite et si hardie , son imagination si poétique et si gigantesque, et sa nature si merveilleuse et si féconde, nous apparaît comme le grand et antique foyer de la pensée humaine, comme le point central et rayonnant de ce vaste cercle d’idées philosophiques et religieuses, d’idiomes frappants de consanguinité, qui a enveloppé la haute Asie et qui a fini par embrasser presque tout l’ancien monde. C’est en effet sur les hauts plateaux de l’Asie qu’a été jeté primitivement l’énigme du genre humain; c’est de là que le grand fleuve de la civilisation est parti avant de couvrir l’Europe et avant de laisser derrière lui de vastes déserts de sables. L’humanité ne peut être bien comprise partiellement. Il faut la voir dans son ensemble; il faut assister à sa naissance, à son âge viril et à sa décadence; il faut pouvoir renouer les anneaux de celte grande chaîne qui , comme le Nil , dérobe encore son commencement aux regards du monde. Cette chaîne, poumons, a son anneau le plus reculé dans l’Inde; c’est jusque-là, comme jusqu’aux montagnes de l’Abyssinie pour le Nil, qu’il a été donné jusqu’ici à la science humaine de remonter. Il est peut-être réservé à l’avenir de soulever le voile qui couvre encore les hautes origines du monde.
Les Mémoires de M. Colebbooxb , doi^t je donne la traduction, ont été insérés successivement, depuis 1824 à 1829, dans les deux premiers volumes des Tranaactions de la Société asiatique
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»le Londres. Ils étaient d<\ja connus en France par les extraits étendus que M. Abzl-Rémusat en a faits dans le Journal des Savants (i) et par les leçons éloquentes de M. V. Codsin (2). Mais si des Mémoires méritèrent jamais d’ctre traduits intégralement et fidèlement, ce sont assurément ceux de M. Coi.KnaooK.E , de cet indianiste si profond et si consciencieux, de ce vir nunquam satis laudandtts , comme l’a si justement appelé M. le docteur STENZI.F.R, dans la Préface de sa belle et récente édition du poème sanskrit le Raghou Vansa. Car nous n’hésitons jias à dire que sans les admirables travaux de M. Cot.EBr.ooKF, sur la langue sanskritc et les sciences les plus abstraites de l’Inde, où il a séjourné trente ans comme membre du Conseil d’administration, l’intelligence un peu complète de la langue de ces sciences, et de ces sciences elles-mêmes, eût été retardée presque indéfiniment en Europe.
Pour ne parler ici que des Essais sur la philosophie des Hindous ( 3 ), M. C01.EBROOKE a lu tous les nombreux ouvrages sanskrits sur la philo.sophie qu’il a pu se procurer (/|), et i:’est avec
(t) Aonéeit iSaâ, et i 83 i ; extraits reproduits dans les Nouveaux
Mélangés asiatiques du même savaut, t. a , p. a48 et scq. M. Eugène Burnouf avait donné ans.si une courte mais fidèle analyse du premier Mémoire dans le Jnur^ nul asiatique } mars iSstS.
(2) Cours de Vhistob'e de la philosophie i années i8’i8 — 29.
( 3 ) Voici quelques-uns des autres ouvrages de M. CoLEURooxfc:
A Digest o/' Jfindu law : Digeste de la loi liindouc sur les contrats et les successions, avec un commentaire , jiar Djagannaika^Tarkapanlehannana ; tr^iduit du i^inskrit : 4 vol. in*fol. Calcutta^ X797-8. Réimprimé à Londres en 1801, 3 vol.
a** Tm’o Treatvie on the Hindu law oj' inheritance : Deux traités sur la loi hindoue d'héritage , traduits du sanskrit. Calcutta ^ i8{0,in-4**.
3 ® Algehra, with arithmetie and mensurationt etc. : L'algèbre avec raritbméüqnc et rarpcnt.ige, traduit du sanskrit , de Brahmngouptn et Bhaskara. Londres y 1817, in- 4 “.
4 " Treatise on oldigntions and voHtracts , etc.: Traité sur les oliligations et les contrats : part, i , 1S18. Londres, gr. in-8''.
ô® A grnmmnr of the sanscrit langage: Oraiumaire de langue sanskrite, preinicrc partie. Calcutta ^ iSo 5 , i vol. in-folio.
6^ Cosha: Dictionnaire sanskrit d'AMARA-SiivHA , en sanskrit et eu anglaU. Calcutta , 1808 , 1 vol. in-folio. Kt plusieurs Mémoires fort curieux sur la religion des Bi-ahmanes , .sur les rédns et .sur l.i langue , la poésie cl 1 a métrique saiiskritcs , insérés dans les Asiat.Aies.
( 4 ) Selon M. Otiim. Frank , la hibliutlièque sauskrite de M. Coi.ebrookf. renfrnnarl 149 ouvrages differents sur la philosophie véddntay 100 sur la pliilosupliic Hydya , etc. Elle a été donnée depuis à la hildiothcque de la Compagnie des Indes.
PM£PACE
des extraits méthodiques et raisonnes de ces ouvrages qu’il a com- *
posé ses Mémoires, modèles précieux d’exposition et d’analyse philosophiques dans lesquels le savant européen s’efface presque continuellement pour laisser parler les auteurs indiens, ce qui concilie à ces expositions abrégées des systèmes philosophiques de ^
l’Inde le plus haut degré de confiance et de certitude possibles. Je me réserve de les caractériser plus au long dans une Introduction générale qui paraîtra plus tard. . •
Je dois dire quelques mots des additions que j’ai faites aux Mémoires de M. CoLEBROOKE. Présumant que les personnes qui s’occupent du sanskrit (i) aimeraient à avoir sous les yeux les textes ■,
ou les passages les plus importants qui ont servi à la composition de ces Mémoires, j'ai tiré des manuscrits de la Bibliothèque royale de Paris et d’ouvrages sanskrits'publiés à Calcutta, et j'ai imprimé en caractères latins les textes les plus anciens et les plus estimes de chaque école de philosophie , toutes les fois qu’il m’a été possible de le faire.
Le manuscrit sanskrit , qui contient en 7a distiques du mètre ji rya la doctrine Sdnkhya de Kapila, porte sur chaquefeuille le titre
courant de Sdnkhya Su., abrégé de Sdnkhy’a-Sûtrdni,
au lieu de Sdnkhya-Kdrikd , ce qui parait être une erreur du copiste, car M. CoLERRooxB, dans une lettre dont je donne en note la traduction (a), déclare que les soûtras ou aphorismes des diverses
(i)Lc nombre en augmente clinquejmir, ctil oe serait peut-être pas absurde de penser que la langue sanskrite, une fuis sa grande impurlauce reeooDiie, sera étudiée comme les langues grecque et latine , qni en sont dérirées.
(9) Voici la traduction de cette lettre, que je public à cause des renselgnemeotv précieux qu'elle renfertne :
«« MOJfSlEOR ,
ArgylUstrect , London, an norembre
«• n y a déjà quelque temps que j'ai été favorisé de votre lettre da mois de septembre dernier que j’ai reçue pcndiiut que j’étais à la campagne* Ma mauvaise santé , principalement depuis mon retour à la ville , m’a empêché d’y répondre plus tut, espérant être plus capab'o de le faire, eu attendant quelque temps. Mais eoiiendant , ne voyant aucun .signe d’amelioration , je veux faire aujourd'hui un effort pour vous répondre du mieux que je pourrai.
<* Je suis trè.s-flatté de rhuniicur que vous m'avez fait en traduisant mes Essais sur la philosophie des Hindous, et delà manière avec laquelle vous eu parlez. Vous ferez très-hicn en transposant rivssai sur 1 c f ’éJiinta et celui sur les se^rtes Iiétérodoxcs. L’ordre dans lequel ils ont p.iru dans les Transnctious Ac la Société asiatique était
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sciences ne sont point en vers, mais en prose. Pendant que ces Essais étaient à l’impression , j’ai reçu l’édition sanskrite de ces 7a distiques accompagnés de notes et d’une traduction latine donnée à Bonn par M. le professeur Lasser (1). Profitant des secours que me fournissait ce court mais excellent opuscule , j’ai ajouté/ -un Appendix contenant la traduction littérale et complète de la Sdnhhyâ-Kdrikâ , fondue en partie dans le Mémoire de M. Cole- BROOXE, dont elle offrira un excellent résumé. C’est avec toutes ces ressources et à l’aide de l’intelligence des textes sanskrits que j’espère être parvenu à traduire et à rendre fidèlement les précieux Mémoires de .M. Colebhooke; car souvent le texte sanskrit m’a aidé à comprendre des passages douteux du texte anglais et à établir une synonymie aussi régulière et aussi rigoureuse que possible. Je dois aussi à l’amitié de M. Th. Jouffrov, si versé dans les matières philosophiques et dans les délicatesses de la langue anglaise, plusieurs observations sur le Mémoire concernant la philosophie Sdnhhya. Les notes et les rapprochements que j’ai ajoutés aux Mémoires de M. Colebrooxf., pourront aussi servir à jeter
accidentel; Tordre chronologique c£t trop iocertain pour cs&aycr d'y avoir recours.
«Je ne suis pas en mesure de répondre à votre question concernant la Sdnkbya^ hârikâ et les Soâtras. L'ouvrnge que je connais sous le titre de Sankhya-soûtras ^ n'est pas en vers, mais en prose > comme tous les Soûtras le sont. Il est distribué en plusieurs livres et il est beaucoup plus yolumineux que la Kàrikd. La doctrine est la même , mais la phraséologie est tout à fait différente. La copie de la Kdrikd que j'ayais préparée pour l'impression, est dans l.a possession du Comité oriental. Les notes sout incomplètes , et l’affaiblissement de ma vue ne me laisse pas Tespoir de les iiiiir.
«Quant à mon emploi du mot Vêda» au singulier comme an pluriel, je n'ai fait que suivre en cela les auteurs hindous : Tun et Tautre nombre peut être employé indifféremment quand on parle des Vêdas coUcclivemcnt , cxactemeut comme nous parlons de la Sainte écriture ou des Saintes écritures.
«Si vous vous déterminex à ajouter quelque chose à votre volume, je vous engagerais beaucoup à y placer votre abrégé ou votre extrait retouché de mou Mémoire sur les yèdas. Vous trouverez , en le comparant au texte , que mon premier aperçu du Sama^-ttéda coutient quelques erreurs qui sont corrigées dans le nouvel aperçu que j'en ai donné dans mon Essai sur la Mimdnsd.
«Je suis, mon cher monsieur,
Votre très-humble et très-obéissant serviteur,
H. T. COLEBHOOXE. **
* (t) GTMKOsornisTA , sive indis philosophiæ Documenta collcgit, etc. ('hr.
Lassen, vol. I, fasc. 1. Istaba-Krxchkæ sahxhyam-caricam teneus; in-4*', Bouu , H32.
PREFACE
quelque jour sur l’histoire de la philosophie, ou , du moins , sur les procédés de l’esprit philosophique. \j’Etsai sur les Bouddhistes contiendra plusieurs rapprochements tirés des livres chinois qui confirmeront l’admirable exactitudedc M. Colebrooke etiabonnç foi des Brâhmanes dans leur controverse avec leurs adversaircj Le Spécimen qui suit Vdppendix est extrait d’une tradi complète du Tao-te-King ( Livre du Tao ou de la Raiso!^
DIALE suprême et dc la Vertu), ouvrage philosophiqtj TSED, dout l’âge remonte à près de 600 ans avant Spécimen devait former un Appendix au Mémoire de philosophie Védânta , avec lequel la doctriij plus de rapport qu’avec la doctrine Sdnkhya ( si|
Mais les difficultés et les lenteurs de l’impresl à publier d’abord séparément, comme une livraison complète en elle-même, les Mémoires sur les systèmes de philosophie hétérodoxes de l’Inde, j’ai placé ici ce Spécimen , que son contenu rend suffisamment intéressant par lui-méme, puisqu’il offre l’opinion d’un des plus anciens et des plus célèbres philosophes chinois sur les plus grandes questions que l’esprit humain ait jamais tenté de résoudre, celles de la Cause première et de X Origine des choses. On verra comment Lao-tseu les a résolues, et quels développements les commentateurs plus modernes ont donnés à scs solutions formulées d’une manière si concise dans les vers du philosophe chinois. On verra aussi quel intérêt puissant la publication de la traduction complète du livre mémorable dc Lao-tseu aurait pour l’histoire de l’esprit humain et celle des sciences philosophiques.
Le Spécimen offre le premier chapitre du livre, qui en a quatrevingt-un. Ayant reconnu, en le traduisant, que cet ouvrage chinois , était écrit en vers, j’ai rétabli ces vers dans la reproduction du texte, partout où la rime et la disposition métrique l’autorisaient. Ce fait, qu’aucun sinologue jusqu’ici n’avait reconnu, une fois établi, la traduction du livre devait être faite sous ce point de vue important , et alors se trouvaient êxpliquées l’obscurité et la concision si célèbres du Tao-te-King , dont le caractère métrique établit un rapport de plus entre l’ouvrage de Lao-tssu et les vers philosophiques sanskrits, ainsi qu’entre ceux de Xénophancs , de Parménides et d’Empédoklcs.
Paris, le a avril i833.
Pour faciliter l’intelligence des textes sanskrits que j’ai reproduits en caractères latins dans le cours de cet ouvrage , et jiour donner la faculté de reconstruire ces textes en caractères dévandgaris, j’ajoute ici un alphabet harmonique sanskrit-français qui présente la valeur que j’ai donnée, dans ma transcription, à ’lphabet sanskrit. On aurait pu simplifier davantage cette tranution, mais il aurait fallu donner une valeur de convention à es lettres de notre alphabet , ce qui eût fait racheter un énient léger par un inconvénient plus grave.
Ordn., y 5 - J d”, ^ JI,, HT
4* Ordre , dentales rTt, gTth, ^d.q- dh, 7^ n.
5® Ordre , labiales Q" P > ^ ph» ^ b , 5^“ bh , m.
6® Ordre , sem:-vo/e//ej y, ^ r, rr'.Sfv.
•f OràTe f sifflantes 5T s', Cf ch, s, ^ h, ^ x (a).
(1) Ces dcQx nasales n*oot point de signes distinctifs dans notre transcription , nais on les reconuaitra facilement, puisqu'elles accompagnent toujours Tordre des consonnes auxquelles elles appartiennent, et qni s'articulent toutes en a bref.
(2) Cette lettre double représente on h et un cil /nous Tarons transcrite par notre lettre double x pour ériter une accumulation de consonnes. La lettre traosente par ch doit toujours se prononcer comme dans charité.
Erratum: page 18, KnH<t>, lisez KtiH(]), etc.
SPÉCIMEN
D’UNE ÉDITION ET D’UNE TRADUCTION CRITIQUES DU Tao-Te-Kiiig de Lao-tseii.
ARGUMENT DU I" CHAPITIlfe,
Ce chapitre Cit l’cxordc ou le préüiuhule de l'oufragc. Lao-tséu y dcCoit ce qu’il éntend par la Cause ])remièrc, Toriginc des choses et les destiuées de tous les êtres. Mais ayant là-dessus d’autres opinions à exprimer que celles reçues araut lui en Onue et exprimées dans la langue chinoise, il commence logiquement par définir les termes qu’il emploie, les nonvelles acceptions qu'il donne aux mots déjà
connus avant lui. C'est le caractère
tao , composé du radical marche , mou-
vement en avant, cl du caractère additionnel tete = marche intelligente , et ensuite, 0/0/0 droite, chemin de la ntertu , règle de conduite parole ^ qu'il choisît pour désigner sa Cause première y mais eu élevant sa signification jusqu’à l’idée de suprême Intelligence directrice , Raison primordiale , comme le de Platon, de
Philon, de Plotin,de St. Jean et d'antres philosophes. Lao-tseu en définissant son être primordial , représenté par le caractère tao , le dégage de tous les attributs péris.sables, pour ne lui laisser que ceux d'éternité, d'immualHlité et d'absolu. On verra , dans d’autres chapitres de son livre, qu'il lui douue eucorc d'autres noms pour représenter d’autres attributs. Dans son préambule, Lao-tsel* établit que s.i première Cause est étemelle, immuable i considérée sons deux points de n^ue , ou peut distinguer eu elle deux natures ou deux modes d'être: dans le premier, elle ne peut être nommée, elle est sans nom ; c'est le principe du ciel et de la terre , s= c’est sa nature insaisissable ou subtile', = c’est son état de non être ou (f/zteor* poréité. Dans le second mode , cette première Cause peut être nommée ; elle a un nom ; c’est la mère de tous Us êtres ,• ==i c’est sa nature corporelle phénoménaU ; = c’est son état d'être ou de corporèité. La nature insaisissable ou subtile de la Cause première produit toutes les intelligences subtiles insaisissables, et la nature corpe relie phénoménale produit tous les êtres matériels. Mais ces deux natures ont une même source. Elle se confondent dans le tao ou la raison, rxNr£i.j.iGENCfi sü-
PR^MR et PRtMORDIAT.R.
Jt
SI
ZXZlî,R0.#iÿ<^^
niiffillïl-t-t'fB"t
VERSION LATINE LITTÉRALE
si Tao possel freqnenlari (viæ instar) non [ foret ] aelcrniini T*o, Si nomen possct nomiiiari, non [foret] æternum Nomen.
•Sine nomine : Cœli , Terræ principiiim ;
Cmn nomine : Omnium reriim Mater.
Idcirco; semper (oportet esse) sine affectihns ad eonteraplandam .Semper oportet esse cum affectibiis (ejus essentiam-mirabilem ;
ad eontemplandam ejus cssentiam corporalem-producentem. llae duo simul exoriuntiir et tamen diverse nominantur (i).
.Simid dicuntur cærula.
Cærnla et adhuc caerida ;
Omnium essentiariim-mirabilium Porta. '
(l) Celte doctrine d'nne sente substance sous divers modes était aussi celle de Spinosa : «• Omne ergo qoidquid est, et ab innnito inlellectu concipitur, ad unirani tantum sobslantiain perlinet ; îmo una et eadem est snbstantîa, qoæ jaîD sub Aoc jam sub rV/o atfnltfto cotnprcbendiinr.» ( Prop. 7.)
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ThI TaO, DE L’iiSSl lVCK DU TAO.
Si le Tao(i) [comme voie droite] pouvait être IVéquenté, il ne serait pas l’éternel , l'immuable Tao ;
Si le nom [du Tao] pouvait être nommé, il ne serait pas le nom éternel, immuable ( 2 ).
Sans nom; le Tao est le principe du Ciel et de la Terre;
Avec un nom (ü) ; c’est la mère de tous les êtres.
C’est pourquoi ; il faut toujours être sans alfections (4) pour contempler sa nature insaisissable;
11 faut toujours avoir des affections pour contempler sa nature corporelle phénoménale.
Ces deux (5) natures ou modes d’être du Tao ont la même origine et elles se nomment cependant diversement ;
Ensemble, on les appelle blettes; [ou incompréhensibles].
Bleues et encore bleues, [ou incompréhensibles au dernier
degré , ]
Elles sont la Porte de toutes les natures insaisissables.
GLOSES
youan tchi^ i ran ; prîocipc priiiiurdîal,
l’unilé; le vide ou riniinaténel, Texistant par lui-nivinr.
(a) ■ Plus on l'explore, plus on cherche à le conuaitre, plus on le trouxe profond, iiidécouvrable; plus ou croit le teuir, plus on le perd, plus il échappe.
tat kt ^ \e grand Jaitt [ le premier principe de king ^
et des philosophes de l'école de Confucins], divisé eo plusieurs forces ou éuergies mystérieuses et productives, est le Tao. >»
(4 j VuiU le germe du dogme fameux dans le monde oriental et même oc> cidentul de Vascétisme^AtXiàcontempiation^àtXA murlificalion des sens. L'Iode est sa patrie de prédilection. II a été prêché par Platon^ par Phtin surtout, et par tous les philosophes
(5) Le caractère
îiang est ici d'on emploi très-remarquable au lieu de
cuJh , deux. Il signifie une dualité naturelU, nue paire comme les deux
mains f les deux pieds, etc. Les deux natures du texte sont comme deux mem* Ores pairs d'un meme être.
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SCHOLIES DE KAO-CHOU-TSEU
DE SÛU-MEN (■).
Tao est essentiellement non-ag^issant {2); si le Tao pouvait être agis-
sont, c’est-à-dire impliqué dans les soins de l’action, il ne serait pas l'éternel^ l'immuable Tao.
/-e Tao est essonliellemcnt sans nom^ non nommé; si son nom pouvait être nommé, c’est-à-dire s'il était un être ayant des formes corporelles, // ne serait point le nom éternel , immuable.
Car l’élrc non-agissant peut neanmoins agir sans agir; l’étre sans nom peut néanmoins être nommé sans nom.
L’expression Tlt ko tao [pouvoir être fréquenté comme une voie
droite ] doit s’entendre comme le mot Tao dans le /-/-JlTr ( 3 ),la phrase pou hiu tao tchi tao ; « la voie droite n’est pas vainement fréquentée (4) **
L’expression tchang [éternel, immuable'^ signiGc ce qui dure perpé-
tuellement et n’éprouve aucun changement, aucune transformation.
^ ^ ^ ^ ivoH mlitg, y tou ming , sans nom, avec un nom,
tontes ces dénnniiiiations indiquent et expriment le Tao. Ce qui est sans nom , c’est l'Essence du Tao; ce qui est atec un nom, c’est l'usage, l’emploi du Tao (5).
L'essence du Tao est vide (^biu), immatérielle ( u'o/<)- Avant que les
(1) Les scholics ci-dessus sont tirées d’uno édition du Tao-te^King, imprimée en Chine en 1(127, app.nrtenant à I.1 BiJdiotlièque royale de Paris.
(a) Ces doctrines partent déridée que Vêternel, Vimmnable, Vabsolu, pour être tel , doit être exempt de tous les attributs qui caractérisent l’étre périssable , changeant , divers.
( 3 ) Un des King, relui qui traite des cérémonies , des rites, de la poli^ tesse , etc.
(4) Voy. les notes à la fin de l’ouvrage.
(5) C’est le Tao sc développant en dehors de lui, se manifestant extérieurement, dans les pliénomcnes sensibles , comme l'état de pravritti chea les Hindous. Sou- TsEU-YEOir, philosophe del’écoîe de Lao-tseu, n dit : « Le Tao est le grand mjiîlre de toutes clioses : Toutes choses sont les branches du Tao;« etSniTOsA: «• Deus ergo omnium CvSt omnium rcruni causa imntanens , non vero transiens. »• (Prop. 18 .)
Êtres cor|Hiri:U eussetit coiium'iirc d'cxislrr [a^uiil i|iio le l^u) se lût nianifeslé aU'dehors dans les êtres rorporets, dans Te iiinnüe pbénoinénal J, on ne pouvait
parvenir à nommer le Tao. LT>pril en l'Intelligence divine
vhin ] en se
Iramforniant , est sortie du non-être [ jitt. iK'on ] et elle a été
ycou :
(elle est sortie de l’incorporel pour devenir existante corporellemeni ] ; cl le ;?oma été appliqué à Y Être ou à rexistence corporelle.
Le principe du r/V/c,, du JVon^Étre, a précédé la naissance du Ciel et de la Terre par là que ce principe ou WTno est consitférê comme ie principe t/n
Ciel et de la Terre. Quant à son Être , son mode d*être corporellement^ sa nature corporelle pltènoménale alors tous les Êtres corporels procèdent de lui.
C’est par là qu’il est considéré comme la Mère de tous les Etres corporels {i).
Quelques personnes doutent que le Tao, dans son mode d*cfcr///rc, lité, soit sans nom. Après une mûre considération, elles le désignent avec un nom. (^da diffère-l-il du sens de l’expression : s’il pouvait être nommé. Cette locution avec un nom ne veut pas dire que le Tao [dans son mode A'élernité immuable] ait réellement des formes corporelles. Seulement le contraire : sans nom le désigne aussi quand on le considère comme ayant un nom (a). Or, en l'appe lant la Mère de tous les Êtres corporels^ on ne l'indique pas, ou ne le désigne pas comme étant tous les Êtres ; car qui pourrait comfiarer le Tao aiix choses susceptibles d’élre nommées; aux êtres corporels eiix*mémes?
T.e caractère [affections] doit s’entendre comme signifiant : les désirs^ les affections de la nalure , inhérentes à l’étal de mortalité. Il signilie encore les pensées leiTcsIres, les penchants du cœur.
(i) Hoaï-5aw-tseü , célébré prince philosophe de l'école de Lao*tsro, a dit • « Le üx ou Tunité — , / , est In racine de foutes choses, le principe qui n’a p(»int « degal. » Ce ON , cette unité , ce principe sans égal , tout cela c’est le Tao. Le
-sclioliaste ci-dossus suit la lecture qui sépare é: ii'OK, [non ~ être,
être ) , de ming , nom , en lisant : *« Le non-4tre se nomme le principe 4ti
« et de la terre ; Vêtre se nomsib la mère de taules choses ; au lieu de ; sans nosi « [ dans son état de non-être ] le Tao est le principe du ciel et de la terre ; ave< «» üN NOM [ dans son état dV/re co/jwre/ J , e*esl la mère de toutes choses, i» Ces deux lectures ne différent pas quant au fond.
(a) C’est-à-dire qu’en lisant le texte , comme certaines personnes qui disent : sans nom , avec un nom , pour désigner les modes de non-être et d’être du Tao ; ou, an lieu de lire comme le scholiaste : le non-être , Vêtre , se nomme , etc. c» lisant, dis-je, comme ces personnes , cl comme nous avons lu nous-iuéme , d'accord avec plusieurs commentateurs, ces expressions janr nom , avec un nom désignent également le Tao, mais sons deux modes d’eVre, sous deux natures diffé-
rentes , le 4tlf won et le '/êF - I<* «mi-e/re et Vêtre ^
if
corporel.
VincoriK'vel et le •
Kiàâ[natur« corporelle phénoménale]^ sc pmid pour cavité ^ ouverture^ pl aussi limite; c’es! la cavité^ la matrice matérielle qui produit toutes choses , eu d’où elles sortent et daos quoi clics rentrent.
\j*Être et le Non-Être, dont il a été parlé plus haut, sont deux [natures, deux modes d'être ] ; c’est-à-dire que ce sont la substance et \essence du Tao (i).
C’est pourquoi les hommes doivent s’appliquer avec persévérance à comprendre et à eoniiaitre ces deux [^o////ri].Gedoit être le but, la fin des œuvres de ce monde.
C’est quand ou est toujours complètement et enlicremeiil dégagé des affections humaines que l’on peut contempler, admirer la nature insaisissable et subtile du Tao ; car ne pas avoir de pensées terrestres, ne pas agir, c’est retourner à XÊlre sans nom , qui est par conséquent le Principe du Ciel et de la Terre. C’est quaud on a constamment des affections humaines que l’on peut contempler , admirer sa nature corporelle phénoménale ; car l’Univers est dans sa main! Tous les Etres naissent de son corps materiel [ primordial], qui est par conséquent la Mère de tous les Êtres corporels.
Lao-tseü ne dit pas seulement sans affections humaines , avec des affections humaines; mais il dit • toujours sons affections », «« toujours avec des affections », comme Toulanl exprimer toute la portée , toute la profondeur de sa pensée ,
parce que le toujours, ou Véternel, Vimmtiable ( tchang) et le passager ,
U périssable, le changeant ( %vang^, sont opposés l’uu à l’autre, ou s’excluent mutuellement. Si une chose est éternelle, immuable , alors elle n’est poinl/?er«sahle , changeante ; SX tWv. périssable , changeante, alors elle n’csl ^iut éternelle, immuable. Tantôt en mouvement , tantôt immobile on en repos , les Etres suivent le principe , la loi , la raison du ciel , lequel principe est éternel , immuable. Si une fois nous mettons le pied dans les choses du monde ; si nous nous livrons à nos affections privées, à nos passions, c’est alors que nous trouvons dans nous un cœur périssable , changeant , mais rien que nous puissions appeler
véritablement éternel , unmuable. C’est pourquoi , ne pas agir [
iueV [/i/7n agere, se livrera la contemplation spirituelle de Diev], et obéir à son principe éternel, immuable , se conformer à sa loi, c’est par là que les hommes parfaits accomplissent leur destinée céleste, dvoir de Taction[yeoû we'i, habere actionem; se livrer aux soucis du monde], et ajouter à son état, à sa nature périssable , changeante , c’est ce que font les hommes du commun, les hommes de b foule qui passent , qui s’agiteut sur la terre , qui s’abandonnent au torrent.
Le y-King{^)à\\x « Si le temps du repos est venu , alors repose-toi; sj le temps d’agir est venu , alors agis. »
nat tao tchi pen thî ye. Les deux natures’du Tao ; les deux modes d’être , les deux points de a>ue,sous lesquels on doit le considérer sont clairement et positivemeut indiqués dansrc passage du soholiastc : Essence incorporelle, et substance corporelle non-être, êire^ nature insaisissable subtile , nature corporelle phénoménale.
(a) Livre des chan;;entents extrêmement symboliques, coinmenté par Coufuciut. et dbutrèÿ pliilosophcs.
c'eût aussi le sens des juroles de I.*o-tssd.
Tout le reste du cliapitre se rajipurle aux Jeux [natures] du texte ci dessns,
nommées yeoü , VÊtre corporel, et -tîfr u' 0 « , le Non-Être , uu r/n-
corporel.
L’uu et l'autreont leur origine dansleTxo procèdent. Cest pourquoi
il est dit dans le texte qu'ils ont la même origine; l’un étant nommé YÉire, l'autre étant nommé le Non - Être; c’est pour cela qu’il est dit que leur nom Jiffère,
Le hiouan [bleu] a le sens de ce qui est extrêmement profond et éloigné,
de ce qui ne peut pas être sondé ou scruté. Ce qui est bleu et encore bleu , c'est ce qui est profondément admirable ; c’est ce que l’oii ne peut souder. La porte de toutes les natures insaisissables signiGe le principe, la cause des esprits, des iutelligcnces insaisissables subtiles du monde , lesquelles procèdent toutes de ces deux [ natures].
OBSERVATIONS DE TCHING-RIÜ
SDR LAO-TSED.
Le Tao qui peut être fréquenté [s) est celui qui sert i diriger les actions ou la condiiile de la vie. Le nom qui peut être nommé est celui qui sert à établir la parole , à former le langage.
Quant à ce Tao éternel, immuable , qui ne peut être fréquenté, et à ce nom qui ne peut être nommé ou défini, les saints hommes (a) n’avaient pas encore eiitre-
(i) Comme 'voie droite, chemin du devoir et de la 'vertu ,penchant au bien, né
avec l'homme, qui est le sens du earactère
tao , dans l’école de Confucius, à
laquelle Tchtivo-kiv fait allusion. Ces observations et les commentaires qui suivent sont tirés de l'cditinn du Tao-tc-King , intitulée: Lao-tseü-i : les ailes de Lao- TsBü (les secours jïour le comprendre) ‘.édition qui date de l’année correspondante à i588 de notre ère, et dont je dois lacommunieationàlaeomplaisancedeSl. St. Julien.
( 2 ) Par cette expression de saint homme ,
A cÂinff jin ^ expression fa-
▼orite de CoirriTCxcs et des ë<Tirahi8 de son école pour désigner les hommes qui ont arquis , à leurs yeux , le plus haut degré de vertu et de savoir consacré au bonheur des hommes, TcRi3to~Kiu désigne les hommes de la Chine et de l'Inde qui ont été comme les législateurs politiques et religieux de ces deux pays ; qui eu ont été les Hévélateurs ; car le mot qu'il emploie pour exprimer leurs coromonica*
tions au peuple : chi, signifie tout à 1a io\i génie spuitueî^timanije.'ster, faire
connaître f révéler. Il met donc en opposition le» premiers cl les plus anciens révélateurs ou législateuis de Vl/tiie, avec les révélateurs ou législateurs de la Chine,
pris de les fuit e couaaili e on de les révéler aux humiiieji. Ce ii'cst pas qn'iU ait'iil teuus dans le semi ; ils ne les a\aieiil pas fait connailre aux buimnes, |Ktrec qu’ils n'en avaient pas obtenu la faculté, parce qu'iU ii 'avaient pas eu le |M>uvoir de les faire connaître aux hommes.
Anciennement ce que les saints hommes du pays occidental [ou de Vlnd^ ^ à loccident de la Chine ] révélèrent et instituèrent , fut réuni en un grand corps de lois dans le. Saw-yek [les Trois Yen y les Trois anciens l’édas?'\ , et fut divisé en Douze Préceptes les Douze Chapitres des Lois de Manou (»)?), nommés Loi, Doctrine.
Quant à ce qui a été transmis en dehors de celte Doctrine , de celle Loi écrite y c’est ce que lui [ LÀO-TSEu]ap|Kille cetjui ne peut être fré(juenté[ comme une yoie droite, ou suivi comme une rèf^le de conduite'\y et ce qui ne peut être nommé.
Les Saints hommes du royaume du milieu [la nos ancêtres Thang et Yu
[ou Yao et Chun } (a), et à leur imitation TVou-Wang cl Wkn-Wang, rédigèrent cl publièrent des textes du Chi-Kingy ou livre des vers, du Chou-King , ou livre historique, du Li-Kiy ou livre des rites et des cércmoities, et du Yo-Kiy
ou livre de la musi(|ue. Ces préceptc.s ainsi rédigés fureiij nommés A//i^
Livres , Ecritures consacrées (3).
Quant à ce qui a été dit par eux [et non écr/>], comme des pas qui n outpoinl laissé de vestiges , c’est ce que lui [ Lao-tseu ] appelle ce qui ne peut être, fréquenté ou suivi, et ce f\\\\ ne peut être nommé.
C’est pourquoi Lao-t.seu publia son ouvrage de Cinq mille caractères (4), afin d’in.struire le inonde et de diriger les siiT.les à venir dans le chemin de la raison et de la vertu; car celui qui ne retourne pas au Tao reste dans les ténèbres de
comme on le verra ci-après. S’il avait voulu designer Fo ou Bouddha par l’expression A , si fang tchi ching jin , saint homme , ou
saints hommes du pays de VOccident y il n’aurait paslicsité à le nommer par son nom de Fo, comme le font tous les écrivains chinois, et puis d’ailleurs son
parallélisme serait inexact, et de plus, absurde. Voy. les Tiotes.
(r) Voir les notes à la 6n de l’ouvrage.
( 2 ) Tous anciens empereurs et législateurs de la Chine y si célébrés par Confucius et les autres philosophes de son école comme modèles à suivre et à imiter , et dont Confucius a recueilli dans le Chou-King et autres livres les fragments de réglements, de morale et d’histoire, conservés jusqu’à lui.
(3) 11 est assez remarquable que les Vêdas indiens correspondent, non pour Je eontcnn , mais pour l’espèce du contenu , aux King chinois. Le Ric-fVrfrt , le premier dans l’ordre , est un recueil ééhymnes , de chants y comme le Cm-King , le YADJOUR-fV(rf{i ,* est généralement dogmatique et monil comme le Cnov^King i le SkMkrP'éda eontieot les préceptes , les rites comme le Li-Ki ; cette conformité de Vespèce du contenu et de Vnrdre des Vidas et des King n’est peut-être pas purement duc au liasard.
(4) Il y a 5,748 caractères dans le Tuo^te^King.
Tavcj^ieroeitt el <]« l'ignoranrc , et demeure seul avec lui même [sans règle de rondiiite |>oiir le guider]. C’est pourquoi le» premières expressions de Tesorde <le fon livre d'où découlent les cinq mille caractère» qui le composent, s'ap> pliqiientau TaOy ou à la 'voie qui peut être fréquentée ^ et au nom qui peut être nommé.
Quant à ce que le saint n’a pas transmis, on ne peut le discuter (t)«
COMMENTAIRE DE SÜÜ-TSEU YÉOU
Hien n’existe sans le Tao; mais s’il pouvait être fréquenté {coïuvMi une 'X'oie droite ^ sens primitif du caractère Tao]y'i\ ne serait pas éternel^ immuahle. Il n'y a que ce qui ne peut pas être fréquenté qui puisse être ensuite éternel, immualdr.
Maintenant , riiumauité, l'équilè ou la justice , la politesse, la prudence, sont des voies droites [T’a©], des règles qui peuvent être fréquentées ou suivies. Ainsi donc Vhumonité ne peut être estimée Véquité ; ta politesse ne peut être estimée prudence. Elles peuvent être fréquentées ou suivies cliactinc séparément comme des voiesulrcitesY. elles ne peiivenl être éternellesou immualdes{^). Seulement avec le Tao qui ne peut être fréquenté, si vous êtes portés à l'Iinmanité, exercez rbiimanilé; si vous êtes porté» à la justice, exercez la justice : aiusi de suite pour la politesse et la prudence. Car , en effet, toutes ces choses ne sont pas éternelles , immuables ; mais le Tao est éternel, immuahle , et il nVst sujet à aucun changement.
Ce qui ne peut être fréquenté la faculté d'élre éternel, immuahle. D'après cela , si ce Tao ne peut être fréquenté, à plus forte raison ne peut-on parvenir k le nommer. ,
(i) Ce» réflexions de Tchiîig-Kio sout tirée», scion réditcur de l’édihon Laotseü-t, d’une collection intitulée: Péchan~tsi; collection des montagnes du Nord , et n’ap|>arttennent point du toutà uu lettré de l’école de Coicrvcivs , comme un certain critique l’a prétendu , en rerrntfuiran/, après nous, .selon sa coiitume, ces observations si curieuses qu’il est parvenu à rendre absurde» et iointclligtbles , à force de contresens el de barbarismes. ( V. N.-J. As, t. vrir,p. 4^8; et ma .Vo«velle. Réponse que la Commission de ce journal, dont ce critique faisait partie, ne jugea pas à propos d’admettre).
(i) Les lois, les règles de conduite, de morale, de relations entre les liom* mes , sont snjettes aux changements : une montagne , un fleuve, suffisent ponr met* tre une grande différence entre le juste et Xinjuste. « Considérez la forme de cette <* iustice qni nous regit, dit Montaigne, c’est un vray tesmoiognage de rhumainc " imbécillité : tant il y a de contradiction et d’errenr !» — «« On ne voit presque • rien de juste et d’injnstc qni ne change de qualité en changeant de climat , dit « Pascal. Trois degré» d’élévation du pôle renversent tonte la jurisprudence. Un M méridien décide de la vérité , ou peu d’années de possession. Les lois fonda- ■ mentales changent. Le droit a scs époques. Plaisante justice qu’une rivière ou •» une montagne borne I Vérité au-de^ des Pyrénées, erreur au-delà ! « Il n’y a donc que X Intelligence absolue , la raison suprême , identifiée par Lao-tseü avec le Tao éternel , immuable, qni possède les attributs de Xèternité , de X immuabilité.
( lO )
Tout ce qui est nomme peut être l'objet d'uuc rè^/e , peut être fre^uenié^ Des l’instant que le est établi ^ constitné, appVu^ué ^ alors le ^ le carrée le courhcy le droit o'clant point identitfues, ne peuvent être éterneLy immuables.
De son mode d'élrcsans nom^ sans formes corporelleSyX^'Vko est devenu le ciel et la terre : le ciel et la terre étant établis, constitués , le nom a commencé f il a commencé d'être possible; il a pu être appliqué aux formes corporelles visibles ].
De son mode d’étre avec un nom [ dans sa manifestation en formes corporelles visibles], le Tao a été répandu matériellement, corporellement partout, et il est devenu ainsi tous les êtres corporels (i).
Tous les êtres corporels reçurent leur accroissement , et des noms d’une quantité innombrable commencèrent d’exister. C’est pourquoi, la privation de nom est 1 essence propre du Tao ; et la possession du nom en est Vusage , remploi corporel; [c'est sa substance corporelle phénoménale].
Les saints hommes deviennent incorporés à la substance du Tao , pour être utiles au monde. 11$ se retirent du la foule des cires corporels , mais ils devieu-
neut identifiés avec l'éternel, l'immuable Non- Être ( 4Î?f tchang wou)
^ '♦Vink
pour contempler en lui sa nature insaisissable et subtile; si étant incorporés, identifiés à son essence , ils sortent du NomÉtre, pour faire partie de VéternelÉtre
tchang yeou ] , alors ils derieoneDt aptes à contempler sa nature corporelle phénoménale ( 2 ).
(j) Avant U fondation , la formation du monde actuel , avant le développement de runivers matériel en dehors de Vétre sans nom , cet être ne pouvait recevoir de nom , parce qu^il n'avait aucun rapport extérieur , aucun attribut positif visible auquel on pût donner une qualification quelconquo : mais depuis le développe* nient de sa substantre corporelle pliénoménale , il a été possible de lui en donner un ; le nom étant pour ainsi dire la firme concrets d’une chose. On peut dire que dès lors son nom a été répandu partout et est devenu tous les êtres. On ne s'attendait pas sans doute à rencontrer une mctapliysiqne si abstraite , une ontologie si raffinée chez des philosophes chinois , cl l’une et l’antre exprimées dans une langue que l’on croit généralement si peu métaphysique , tandis qu’au contraire le caractère souvent indécis , les images figurées et les formes vagues de la langue chinoise la rendent éminemment propre à l’expression des idées les plus vagues et les plus pittoresques. Elle reproduirait difficilement les savantes nuances d'expressions que possède la langue sanskrite avec ses nombreuses suffixes et préfxesy ses innombrables formes'de déclinaisons et de conjugaisons qui distinguent jusqu'aux nuances les plus imperceptibles de la pensée, puisque ni le nom, ni l’adjectif, ni le verbe , ni les modes, ni les temps, ne sont le plus souvent déterminés dans la langue chinoise que par la positioo que le caractère occupe dans la phrase, comme le chiffre dans la numération : mais lorsque l’écrivain chinois veut faire usage de tous les moyens que lui prête sa langue pour être clair, comme dans le style moderne , cette langue est assez riche pour satisfaire la pensée; et comme langue eu grande |>artic fguraüve > elle possède no avantage sur tontes les autres langues vivantes du glohe , celui de parler en même temps aux yeux et à
( 2 ) Ce cuumeutatcur s’accorde avec la lecture qui
rintelligeocc.
sépare 's tchang
Ainsi, marrhrr ( hing ) tl,ins la nature corporelle phénoménale cl ne pas « onnailre la nature insaisissaHe ou subtile du T»o , c’esi cire rude , grossier , liéWléCOet n’avoir ricndcspiriliiel[,^ pouehm\. Demeurer dans w nature insaisissable ou subtile et ne pas coonaitre sa nature corporelle phénoménale , alors c’est être pur ( tlising ), et non sujet aux changements ou transformations (3). Si nous parlons des formes corporelles sensibles, XEtre, le
b/on-Étre [ reou wou ] sont certainement deux choses différentes
l’une de l’autre [ liang ]. Savons-nous comment le Non- Être se développe
( riin, semouroiren rond] et devient Être; comment VÊtre de nouveau devient Non- Être? N’est-ce pas une seule et même chose ? Quoique leurs noms différent ,
leur racine, leur prircipe est alors unique , un [ 1 ].
Si l’on sait que leur racine, leur principe est unique, alors [ on sait pareillement] que cette racine, ce principe est bleu [c’est-à-dire extrêmement profond, éloigne ]. Tout ce qui est très éloigné et dont 00 ne peut atteindre le faîte , sa couleur est nécessairement Afeue , bleu foncé. C’est pourquoi Lao-tsiu exprime
toujours par le caractère hioiian, bleu, bleu /ôncé, cequi est t^èséloigné(')^.
Il dit ; ; alors, c’est l’exlréme : mais lorsqu’il a l'intention d’expritm-r
quelque chose de^/»s ex/nfmc encore , àe plus éloigné , il dit: bleu et encor,bleu; alors son idée est épuisée et on ne peut rien y ajouter de plus.
Toutes les Intelligences ou toutes les natures insaisissables subtiles sont dis produits de cet être indéterminé et insrrutalile.
nmu et
tchangyeoù du caractère qui les suit. Voyci les Définitions ,i
la fin de l’ouvrage. Le nirwana ou Vextinction , ^absorption dans rStre uoircrsel des Bouddhistes et antres philosophes de l’Indc est trop clairement exprimée ici pour avoir besoin de la faire remarquer.
(t) C’est être soumis à la qualité lamas de la philosophie de l’Inde. Vov. la définition des trois qualités, trigoan'âs, dans ma Traduction des Essais de M. Coh— brooke sur la philosophie des Hindous , pag. 3o.
( 3 ) N’étre plus sujet anx changements, aux transformations , à la transmigration , est le plus haut degré de pureté et de béatitude auquel la philosophie indienne en général enseigne que l’on puisse prétendre. C’est l’absorption complète et irré- Toc.alilc dans 1 ’ Ame SurBÈME , ou la grande UhitÉ.
(3) Litéralement , ce qui s’appuie sur te prand faîte, dernier terme que, pour les Chinois , l’intelligence puisse concevoir dans le temps et l’espace.
COMMENTAIRE DE LIE -KIE-FOU
Qnel que soit dans le momie le il Tao, O» la voie <|\ii puisse être jréijuenlée , elle n’est toutefois rien qu’uue voie; mais il arrive un temps fatal où cetlc voie s'efface; alors elle n’est pas W-lernel, Y immuable T*o (
Tchsmg Tao),
Quel que soit dans le monde le nom [ ming ] (pii puisse être nommé, il n'est
loulefuis rien qu’un nom; mais il arrive un temps fatal où ce nom disparait , s'évanouit : alors il u’Cst pas le nom éternel, immuable ( Tchang
mhtg
Tous les êtres individuellomcul et en masse retournent à leur racine, a leur
principe (t), mais ils l'ignorent : c'est ce que Ton nomme
dentifier au repos éternel , immuahle. - S'identifier au repos éternel , immuable ** siguilie : rendre son mandat, ou rapporter ce qui avait été confié / « rendre son mandat , ou rapporter ce qui avait été confié >• signifie : « devenir éternel , immuable (a). »»
Si l’on pratique le Tao et que l’on parvienne à l’état d'éternité immuable, alors l'ame se dépouille de sa forme douteuse ; toutes les choses matérielles sont oubliées par nous.
Qui comprend ces expressions , fréquenter la voie qui peut être fréquentée et nommer le nom qui peut être nommé ? [ tout le monde ]. Alors [ on comprend pareillemciU que ] le Tao éternel , immuable ne peut certainement pas être fréquenté.
C’est pourquoi il est dit : le Tao , c’est ce qui est permanent [ Kieott
n’ayant pas de corps, il n’c>st pas sujet au dépérissement.
I.ê nom éternel, immuable, ne peut certainement pas être nommé.
C’est pourquoi il est dit : « Depuis les temps les plus reculés jusqu’à nos jours
(i) Rentrent dansl’ctat de nirvritti de la philosophie indienne; état de la nature en concrétion, en puissance , tous les développements coqiorels extérieurs, ritt , étant rentrés dans le non-être.
(a) Cette doctrine du Koue£-Ken , en sanskrit nirvritti , retour a i.a racink on au PRiKCipR, est empruntée par le commentateur au 16* cli.ipitre du Tao-le- King de Lao-tsfu ; l’écrivain chinois explique le livre de Lao*tsev par çc livre même ; c’est la méthode la plus sûre et la moins problématique. ^ ^
« son nom n'a point disparu , ne s'est point évanoui. » rïe point disparaître , ne point s’évanouir, c’est l’attribut que l’on donne à l’eVerne/ , kVmmuablc Tso- L’éternel, l'immuable n’a pas de nom ; alors ce qui n’a pas de nom, c’est le Tao.
Le ciel et la terre ont en lui \ewr principe. C’est pourquoi il est dit: « Sans « nom ; c’est le principe du ciel et de la terre ; » c’est le grand , le suprême Ancêtre de Tout [ Tai-tsou ] : c’est [tout à la fois] VÉtre, le Non- Être ; le Xon-Étre , r^fre ; sans nom , c’cst [ donc tout ensemble ] VÊtre et le Non-Être. Le Non- Être, c’est alors la grande Unité , le grand Un , qui n’a pas encore obtenu sou développement matériel , qui n’est pas encore arrivé à l'état d'étre corporel.
Sans nom, c’est donc I’Unité , d’où est sorti l'Ètre corporel. C’était I’Unité , mais encore sans formes corporelles. Par conséquent elle est nommée Unité. Alors , quoiqu’elle n’edt pas encore de formes corporelles , elle avait un nom [ celui d’UNiTÉ? ] Le nom fait un et l’objet nommé fait deux ; deux et un font <roii(i). Tous les Êtres sont nés en masse de ces trois. C’est pourquoi il est dit: .dvec un nom, c'est la Mère de tous les Êtres corporels.
Connaître Vcternel, Vimmuahle, signifie :« e/re «V/oiVé; » être éclairé, c’est alors ne pas être privé de la vue des choses. Donc c’est seulement en étant éternel, immuable <\ue l’on peut contempler son mode d’être sans affections; alors s’éclaircit le voile épais qui couvre la vue(i), et l'on n’est point incommodé par ces affections pour contempler sa nature insaisissable ou subtile. C’est pourquoi il est dit : « Étant toujours sans affections , on peut être nommé dans le petit , le
subtil (3) [ siao ]. »
Dans le mode d'être d’avoir des affections , alors tous les êtres agissent , opèrent mélangés et confus ; et dans la multitude de leurs apparitions en dehors du Tao , on contemple sa nature corporelle phénoménale. C’est pourquoi il est dit : « Tous les êtres apparaissent et rctouruent [ à leur racine ] et ils ne connaissent
pasie maître qui peut être nommé dans le grandit,) [ ta , la grande mani-
festation corporelle ].
Il n’y a que \epetit [ rino] ou le subtil qui soit apte à voir sa nature insai-
sissable ou subtile; il n’y a que \e grand [ ta] qui soit apte à voir sa nature
corporelle phénoménale.
Ces (Éena: [ modes d’être ou natures] procèdent du même principe: alors ils
(i) Ceci paraît être une véritable subtilité. Pour trouver le nombre troi .1 dans le Tao, il faut le considérer dans trois modes différents , d.ins l’unité primordiale avant toute manifestation , tout développement quelconque ; a" dans son mode de manifestation corporelle phénoménale , ou d’e/re ; 3® dans son mode relatif et simultané de non-manifestation ou de non-étre.
(a) Voir le chapitre to.
(3) Expression de Lao-tsei: dans le 3',' chapitre.
[4) ^Voy.lc 3^* chapitre,
sont idenliqucs (i). Leurs noms sont différents , et voilà tout. Leurs noms sont différents, mais leurs effets, leurs produits ne sont pas trouvés différents ; leurs effets ou produits n’étant pas trouvés différents , alors , arec des affections et sans affections on cherche d'où ils procèdent , et l'origine de l’un et de l'antre ne peut être connue : ils procèdent donc d’une origine , d’un principe qui ne peut être connu (a).
C’est pourquoi : ensemble , réunis, on les appelle bleus [ou , incnmprébensihles] . Le bleu *2^ bionan , est une couleur formée de noir et de rouge mêlés en-
semble pour faire une seule couleur. La couleur du ciel est bleue : c’est le yn et le /‘''V [ ***> I* principe obscur et le principe brillant , le
priocipe/MMs^f et le principe actif, le principe femelle et le principe md/e] réunis en un seid. C’est de là que vient le nom de liiouan, bleu ou bleu-foncé.
Être avec des affections et sans affections , c’est être identique avec I'Dititk. Être identique avec lUirrrà, c’est assurément le mode de la nature insaisissable ou subtile. Ainsi donc la nature insaisissable , dans l’IIarTà , n’est pas la nature insaisissable ou subtile dans la rr.uaALiTK ; la nature insaisissable ou subtile dans nous, n’est pas la nature insaisissable ou subtile dans l’universalité des êtres.
Bleu et encore bleu c’est alors un tout identique et que l’on ne peut parvenir à comprendre ou à saisir. Ce qui est identique, ensemble, réuni, et que l'on ne peut parvenir à comprendre, c'est alors I’Uhité , qui arec la Plubalité , le Mot avec le Noa-uoi (3) , ou l'universalité des Êtres , sont toutes des clioses qui ne sont pas peu insaisissables ou subtiles.
Tous les êtres corporels sont les produits de la nature insaisissaile émanée du Tao, et voilà tout.
C’est pourquoi il est dit : le bleu et encore bleu est la porte de toutes les natures insaisissables ou subtiles.
(i) Il paraîtrait à travers l’obscurité et l’embarras de ce commentateur, qui reirourt aux phrases de dinérents chapitres de Tao-le-King pour exprimer sa pensée ou celle de Lao-tsbd , que son point de vne fondamental est IUuitb absolue , comme il l’a dit plus haut, mais sans autre distinction entre les deux modes ou natures du Tao qne le plus ou le moins de masse corporelle apparente on de subtilité de l’être, sans admettre une nature purement spirituelle on immatérielle ; il se rapprocherait ainsi beaucoup plus de SnnozA, et d'antres philosophes.
(a) L’enclialnement logique de tous ces raisonnements est très remarquable.
(3) Voici les termes chinois que l’on prendrait pour une traduction du Icn ,
Nicht-Ich : le moi et le itoa-Mot de Fichtc :
( tseu ) I tchi iu to ; ’gu tchi iu we : tune : unum hoc cura pluribns ; ego mm entibns aliis , etc.
COMMENTAIRE DE LI-SI-TCHAl.
Le mot Tduuig
sigiiiGe ce qui n'est point sujet aux cliaiigvmeots. Les
ËIres corporels ont des chaugenieuts , subissent des transformations ; mais le Tao ne change point , ne subit point de transformations. Les Êtres corporels changent jusqu'à ce que , incessamment , ils aillent , rejetés , dans le lieu de la soumission et de l'espérance (i) sans avoir goûté ou éprouvé le moindre repos.
Le vide Koung (a) , c'est ce que l'on nomme Tao ; alors c’est ce qui
est sans commencement et sans fin. Le Ciel et la Terre ont une Gn , sont ptritsablea ; niais ce Tao n'a point de Gn , n’est point périssable. C'est pour cela qu'il est nommé éternel, immuable; l'éternel , l'immuable, c'est le Tao.
On ne peut , au moyen de la marche , arriver à lui ; on ne peut , au moyen d'un nom, en prononçant un nom, obtenir de le comprendre, de l’exprimer. S'il arrivait qu'il pût être fréqueiUé, il ne serait pas par conséquent Yéternel , {'immuable Tao ; s'il arrivait qu’il pût être nommé , sou nom ne serait (las par conséquent le Wom éternel, immuable.
Dece qui n'aiaii pas eu de commencement, de principe, vinrent le Ciel et la Terre ; mais la raison , la cause de la véritable éternité, immuabilité , existait déjà; mais elle existait sans nom. C’est pourquoi, sans nom [le Tao] est le orincipe du Ciel et de la Terre.
Quant au Ciel et à la Terre , après avoir été séparés l'un de l'autre , et après avoir été nommés haut et bas , ils produisirent tous les Êtres corporels vivants. C’est par eux que ces êtres sont nourris, alimentes. C’est pourquoi , ce ^ui a pu être nommé [ ce qui a pu recevoir un nom par ses attributs cor|iorels comme le Ciel et la Terre , premières productions ou émanations du Tao], c'est la 3/ère de tous les Êtres.
Le saint homme s'identiGe véritablement et constamment au Tao, pour arriver du sein de V Être corporel dans le sein du Non-Être. Cest pourquoi Miao [ ce qui est d’une nature insaisissable , subtile] , c’est le grand Tao [ Ta-tao] ,
c esl le ^on-Etre\ wou ] : ce qui est Kiao [d^De nature corporelle phé-
noménale ] , c*esl le petit Tao [ siao tao ] ; c’est VÊtre,
(i) Le texte signifie littéralement ; ( Kan sie fou j'ang tchi kien ) ; s*eu aller, rejeté, dans le baisser la tête en regardant en bas , et le relever la tête en regardant en haut.
(a) C’est le terme qu’emploient les Bouddhistes de la Chine pour exprimer leur être ah.solu dégagé de tous les attributs changeants et périssables des êtres coutin-
Je désire contempler ta nature insaisissable un subtile; alors je m'idcnliftc avec celte insaisissable , subtile , dans laquelle j’entre et je retourne me
confondre dans le Non^Être, Je désire contempler sa nature corporelle phèno^ ménale; alors je m’identifie avec celle nature corporelle phénoménale ; sors , et j’erre , je me confonds dans XÉtre.
Nature insaisissable ou subtile ; par conséquent, nature corporelle phénoménale: nature corporelle phénoménale , par conséquent , insaisissable ou
subtile. Être ou matérialité ; par conséquent 'vide ou immatérialité: 'vide ou immatérialité , par conséquent Etre ou matérialité (i). Leur racine , ou leur cause est une y identique; \guts ' branches , ou leurs effets sont divers. C’est pourquoi, ensemble é réunis , ou les nomme bleus, non distingues, non seuls.
Quant à l'expression bleu et encore bleu, c’est le réceptacle de toutes les natures corporelles phénoménales aussi bien que de toutes les natures insaisissables ou subtiles ; c’est ce qui est appelé : la porte de toutes les natures insaisissables ou subtiles, en voulant dire que c’est le réceptacle des natures corporelles phénoménales des natures insaisissables ou subtiles; de VEtre et du N on- Être,
OnS?:RVATIONS DE PI-CHING.
Kiao [ la nature corporelle phénoménale ] signifie : le lieu ou le séjour du dépérissement pour les êtres matériels.
NciH-TSKO a dit : La nature corporelle phénoménale dout il est parlé, c’est le retour de la vertu.
Lie-tseo a dit (2) : •« La mort , c'est la limite matérielle de la vertu. » L'un et l'autre indiquent le lieu du depérissemeut , et ils le désignent ; car sans cela ce serait le Non-Être qu’ils n’ont pas entendu exprimer.
Dés l’instant qu’ils sont dans l’élat ou le mode d’avoir des affections, les hommes existent alors corporellement. Ainsi, avoir des affections , c’est cire sujet à un dépérissement certain ; c’est être obligé d'arriver à une fin.
Le grand faite et le Non-Être [ Ki eulh woa ] sont ce
dans quoi il est préférable d’aller, de passer; car, quelle différence y a-t-il
(1) Ces formules si concises de rnisonnernent ; ces corollaires d’une précisiou si rigoureuse sont très remarquables dans uii écrivain chinois et prouvent , comme U a été déjà remarque à propos du Ta Hio de Coufucius traduit par nous , une grande habitude logique de raisonner. On peut dire qu’une philosophie est arrivée à l’état de science, lorsqu’elle est ainsi formulée.
(a) ?ÎGArf-TSEü et Lie-tsf.u sont deux philosophes de l’école de Lao-tseu. Ces deux philosophes et le commentateur Pi-ching expliquent le mol que nous avons rendu par nature matérielle phénoménale, par un autre terme qui signifie limite, limite ?natèrielle : c’est la limite matérielle du monde de Vimmatériidité , ou de Vautre nature du Tao. Ce qui uc diffère pas du sens que nous avons adopté
de retouroer dans le Non-Être [ Jüt wou ] ,
ou daus la nature insaisitsaùle,
subtile ? [
Miao ] C’est pourquoi il est dit ;
Ces deux sont réunis et on
« les appelle bleus. • Quoique la chose suit ainsi , Lso-tseo ne l'a pas compris de même dans ses paroles ; car il ne rejette pas Y Être pour rechercher le Non- Être. S’il rejetait VÊtre pour rechercher le Non-Être , alors étant en dehors de VÊtre , il trouverait mieux le Non-Être (i). Comment parvenir à exister immatcriellement , puisqu’il faut avoir existé matériellement ? Lorsque l'un n'a pas été revêtu des attributs de VÊtre, on est alors dans le véritable Non-Être.
C’est pourquoi les formes extérieures n'étant pas anéanties [>our devenir •vide (i) , les formes extérieures corporelles, par conséquent , se trouvent exister dans le vide ou Vincorporel , et ne peuvent se disperser pour devenir vide ou incorporel ; donc le vide ou Vincorporel ne peut pas exister.
Ce que Lao-tseo appelle le Non- Être ( ■♦Hf tvou) c’est le contraire de l’.^fre (3)
'♦Vvx
( yeoù ) , c’est la négation de la non-existence de son contraire, VÊtre ; et
ce qu'il appelle l’être
yeoü ) c'est l’aflirmation de l'existence de son con-
traire , le Non-Être ( wou ), Ea eflel , ne peut-oii pas les nommer éter~
net Être , éternel Non-Être ? Comment peut-on parvenir à savoir qifü y a quelque chose ^''éternel, à'immuable , et qu'avec cela TUNiri existe ? en meUitaot sur ces choses !
(i) Nous ne nous flattons pas d'avoir bien compris ce passage très-obsenr. L’écrivain chinois veut dire sans doute que Lao-tsxu n’a {>as assez distingué le Non^Être de VÊtre,, ou Vincorporel du corporel. Ccl écrivain parait être Bouddhiste ou au moins écrire du point de vne bouddhiste et avec des termes bouddhiques. Aussi l'éditeur chinois ne le donne pas comme l'ommentateur.
('i) On rcconuait parfaitement ici le Bouddhiste «ux termes mie et Koung
qui sont le nirvdha et le sounyata des Bouddhistes de l’Inde. mie ou le nirodha est l’anéantissement de toutes les formes corporelles.
(3) C'est-à-dire qu’il est virtueUemeut l'opposé del’^^rect 'vice-versa.
Après avoir lu ce premier chapitre de Lio-tsxu et les commentaires qui l'accompagnent , il n'est jiersonue qui ne reste frappé de la ressemblance de ces doctrines avec celles des nouveaux Platoniciens , des Gnostiques et d’autres philosophes modernes. On ne peut s'empêcher de comparer le Tao de Lao-tseu ,
celle RAtsoif raiMoaniAiiE suraÈME,
Tao , signifiant métaphorique'
ment parole , verbe , etc. ) au î-oyet woiiv de Plotih , et I’Ubité , l’üii ( — — i)
du philosophe chinois à I’ükitk, fv t d» philosophe d'Alexandrie. « Tout « ce qui existe , selon Plotiit, est en Vertu de ITJbité , est Uh , et a en sui •• l’GniTÉ(i). La pluralité , l’Ètrc divisible et la vie se développent par voie de « séparation du sein de I'Ukité , comme du point central d’un cercle. » Mais il y a une différence totale dans les termes avec lesquels Lao-tseu et les Gnostiques, ainsi que les f'eVaRhVis dans l’Inde, désignent l’esprit et la matière;
la Non- Être Être. Lao-tseu exprime par ■i&h wou, Non-Être, l'opposé de
jreoü, l'Être ; c’est-à-dire que le premier représente V immatérialité , l'in-
corporéité ; et le second, la matérialité , la corporéité, tandis que chez les Gnostiques, le (at, Îv, Kon-Être, est la matérialité , et le 2v l’être, c’est l’/mmalérialité ; comme chez les t'édàntins le a-Sat, Non- Être est également la matérialité, et IcJa/, l'Être, l'immatérialité Celte différence singulière tient à ce que les fédantins et les Gnostiques considéraient la matière comme n’existant pas réellement, et qu’ils n’ailribiiaieut d’existence véritable qu'à l’ÉTaa Aasof.u , à l’UsiTÉ sans formes corporelles.
V Cette doctrine de Lao-tseu présente aussi une grande analogie avec celle des Sophisde Perse. Ceux-ci out dans leur doctrine un terme qui a des rapports surprenants avec le caractère Tao it’ c’est le mot Sclouk , qui a
la double signification de chemin ou -voie qui mène a Dieu , et chemin qui mène EU Dieu; spirituellement et matériellement. Le mot Haquel , d’après
M. le baron Silvestre de Sacy, a aussi, dans le langage des Sophis, la signification double de raison humaine , et raison ou intelligence universelle , prototype de la raison humaine que les Sophis regardent comme la première émanation de la Divinité et qui a été, avec l’anie universelle , le pr'uicipe de tout ce qui existe.
(i) Vov. Manuel de l.i Pliilosopbie de Tcnncmann, traduction de M. Cousin, t. I , pag. aS5 et suiv. ; et M. De Gérando , Ilisloire comparée des syst. de philos. , t. 3 , ch. 2 t.
(a) Keichii'a , dans la Bhagavad-gitâ , dît qu’il est ( comme le Tao de Laotseu ), le Sat , et l'A-Sat, c’est-à-dire l’Étre et le Noa-Étre; V immatéi ialilé et la matérialité. ( Vojr. ii' Lcct. )
Tâo de L*o-tud a auMî beancoup d'aoalc^e avec le Aa_iu«up^ixi( ^<iyoç de Pytliagoreet des Stoïciens; mais la Doctrine avec laquelle celle de Lao-Tsza me parait avoir le plus d’analogie ( dans sa conception bien entendn et non dans ses développements ) est celle de Schellizig. Pour que l'on puisse mieux saisir ce rapprochement, je vais représenter en tableau le système de Lao-tssc comme on a représenté celui de l'illustre philosophe allemand.
Au sommet le TAO , le
TCHANG TAO
Raison pbimobdiale , Étebnells et supbèue , désignée aussi par: hiouan, BLEU: hiouan y éou hiuùan ,
BLEU ET ENCOBE BLEU; L’iDEirTITÉ PBIMOBDIALE ABSOLUE: Ct Ma* I ,
l’Unité absolue.
Considérée sous deux points de vue
chi ; mou ;
Principe du Ciel et de la Terre; Mère de tous les Êtres corporels; représentant représentant
Sa nature insaisissable et subtile Sa nature corporelle phénoménale
miio. kiâo.
Pour dernier résultat I’ünité , ^ laquelle tout betoubne.
iMionoa
ConstrnctioD de Vldentitâtlehre^ on système de riDEHTXTÉ absolve de Scliclliog.
I. L*AbsolV) le Totnr daos sa forme première se maoifeste dans
II. La ÜATUEB ( I’Absolv dans sa forme secondaire
comme RÉET.-RELATIF; | Idéal-rslatif; sous les puissances de
Pesanteur — a — matière , | Vérité — Science.
Lumière — a* — roottTement, I Bonté — Religion.
Organisme — — vie, | Beauté — Art. '
Au-dessus comme formes réfléchies de rUnivers se placent :
L'homme (le mierocosme) l’État.
Le système du monde ( ruDivers extérieur ) l’Histoire.
ESSAIS
Si: R
1" ESSAI. PHILOSOPHIE SANKHYA.
INTRODUCTION
On sait que les Indiens possèdent plusieurs anciens systèmes de philosophie qu’ils considèrent comme orthodoxes, parce qu’ils s’accordent avec la théologie et la métaphysique des f'eUas , et d’autres systèmes qu’ils regardent comme hétérodoxes, parce qu’ils sont incompatibles avec la doctrine de leurs livres sacrés.
Les deux Mhnànsâs ( car il y a deux écoles de métaphysique de ce nom J sont éminemment orthodoxes. La première [podrva), qui a Djaimiki pour fondateur, enseigne l’art de raisonner, dans l’intention formelle de faciliter l'interprétation des Védas. La dernière \puttara\ appelée communément f'éddnta,et attribuée à Vta'sa, déduit du texte des Ecritures indiennes une psychologie ralTinée, qui va jusqu’à nier l’existence d’un monde matériel.
Le Njdja dont Gôtama est l’auteur reconnu, présente un arrangement philosophique , avec des règles précises de raisonnement, qui pourraient être comparées à la dialectique de l’école aristotélicienne (i). Un autre système de philosophie, lié à celui-ci, porte la dénomination de Vaiséchiha. Son auteur présumé est Kaw'a'da , qui , comme Démokritc , a soutenu la doctrine des atomes (a ).
(i) Selon une tradition ciiriensc, conserrée dans le Dabistan, Callistbène au» rait envoyé en Macédoine , du temps d'Alexandre, cotre autres curiosités indienne.<i , un système tecUniqne de logique que \c% Brabm.nnes ayaient coiumuniquc aux Grecs, et qui fut le fondement de la méthode d’Aristote. ( G. P. )
(l) Démokrite vivait 5oo ans environ avant notre ère. U voyagea en Égypte, en Perse et dans ITnde, scion Diogène Laèrcc, Clément d'Alexandrie et AElieu. (G. P.)
2 PIIII.OSOl'IIIF. nF.S HINnOtlS,
Un systùmc philosophique different, en partie hétérodoxe, et en partie conforme à la croyance établie des Hindous, est le Siînkhya. De ce système, comme des précédents, sont sortics^leux écoles, l’une ordinairement connue sous co nom, l'autre désignée communément sous celui de Le but de cet Essai est de pré-
senter une. exposition succincte des doctrines Stinkhyns. Nous leur avons donné la préférence , en considération de l’étroite affinité ([ii’elles présentent évidemment avec les opinions métaphysiques «les sectes de Djina et de Bouddha.
Sans être strictement orthodox«;s, les Sânkhyas aussi bien que le Vais'dchika, et le T^yâya , sont respectés et étudiés par, lés plus rigides sectateurs des qui sont instruits cependant à rejeter
ce qui ne s’accortle pas, et à ne recueillir «jue ce «jui s’accorde avec leurs Ecritur«>s. « Dans la doctrine de Kan'a'ha, dans le Sdnk • hya et dans le Yôga, la partie qui est contraire aux doit
n être rejetée par ceux qui adhèrent strictement à la révélation. « Dans la doctrine de Djaimini et dans celle de Vv.a'sa, il n’est
rien qui ne s'accorde avec l’Kcriture (i). »
Il «jxiste un grand nombre de traités hétérodoxes de philosophie, parmi lesquels celui de Tcha'rva'ka, qui expose la doctrine de la secte Djaina , est le plus renommé; et après celui-ci, le Pnsoupdta.
Nous ne parlerons de ces derniers systèmes non plus que des systèmes orthodoxes ci-dessus mentionnés, qu’autant que nous serons conduits à le faire parles écrivains qui ont écrit sur \e Sdnhkya, lesquels citent souvent les opinions des autres écoles de philosophie, dans leurs commentaires sur le texte qu’ils se sont engagés d’expliquer. Mon dessein actuel n’est pas d’offrir une exposition comparée des doctrines des différentes écoles philosophiques; mais de présenter un sommaire de la doctrine d’une secte particulière ; sommaire «pii servira cependant à éclaircir celles de plusieurs autres.
Quant aux doctrines des autres sectes philosophiques, nous nous réservons «le les exposer dans des Essais distincts qui seront soumis plus tard à la Société ( 2 ).
J’arrive donc, sans une plus longue préface, au sujet immédiat du présent Essai.
fl) Citatious <lu K ai>ila'hhdchya àe VinjNYi NA-nniKCBOti.
(2) Lft Süciélc asiatique de Londres, dont M. Colclirookc* est le directeur.
DOCTRINES SÀNKHYAS.
Un système de philosophie, qui présente toute la précision du calcul dans 1 énumération de scs principes , porte la dénomination de SdnÂ'/iya; ternie qui a paru signifier numéral k quelques personnes , conformément à l’acception ordinaire de sânkhya^ nombre ; et d’oiiPon a conclu qu’il existait quelque analogie entre ce systéini’ et la philosophie pylliagoricieiine. Mais peut être ce mot signifie-t-il sculeiiieut que la doctrine est puisée dans l’exercice du jugement; car la racine dont il est dérivé signifie raisonnement ou délibération (i); et cette interprétation est confirmée par un passage du Bhdrata, où il est dit des sectateurs de celte philosophie : • Ils exercent le jugement ( sdnkhya) , ils dis- « entent la nature, et vingt-quatre (autres) principes; c’est pour- « quoi ils sont appelés Sdnkhya (a)".
Le commentateur qui m’a fourni cette citation explique le terme de sdnkhya , comme signifiant ici : la découverte de Cdme par le moyen (Tune exacte distinction (3) ».
Le fondateur présumé de cette secte de philosophie métaphysique fut Kapila, ancien sage, dont l’origine et les aventures sont ra. contées diversement dans les fables mythologiques qui tiennent chez les Hindous la place de l’iiistoire. Dans le commentaire de Gaüd'apa'da sur la Sdnkhya-Kdrikd, il est dit qu’il fut le fils de Brahma', et un des sept grands Richis , ou saints, nommés dans les Pourdn'as mi Théogonies, comme les émanations de cette divinité. Ses deux disciples les plus distingués, Asoubi et Pantchas'ixKA, y sont élevés au même rang, et ù la même origine divine. Un autre commentateur soutient que Kapit.a fut une incarnation de 3'ichn'ou. Un scholiaste du k'e'ddnta , sur l’autorité d’un passage cité par lui, et dans hupiel Kapila , le fondateur de la secte Sdnkhya, était identifié avec .dgni, le feu, avait affirmé
{^l) Arnaia-Kôcha^\.\^ 4*
(a) Kap. Bach. S'rioh AHA-swA'iir , d«us &OQ Commentaire sur \e Bhagavad^ gitd y définit ce mot étymologi(|ucinent : u la nature réelle de l'esprit rendu manifeste par la science parfaite. »
SArfRARA-ArcH a'ry.a, selon M. Wilson» Texpliquo par « la distinction entre la mu~ tièreet Cesprit^ et il le définit aussi: « la doctrine de V énumération ^ ou la doctrine dans laquelle le sage procède par énumérer régulièrentent les degrés qui conduisent à la perfection : sa'nkhya signifiant nombre, énumération. » (G. P. )
(3) KapU, Btichya.
«The diseorery of soui hy means of right discrimination. *»
M. Cou.siu a ainsi interprété cette définition : «• le compte que Vdme se rend à ellemême de sa nature par le procédé d*une analyse régulière. *• (G. P. )
4 l’IllI.OSOPIllE DES lIINDOrS,
c|n'il était lino incarnniion, non de Vichb'ou, mais A'Àgni. I,c comincn ta tour n’est pas content de cette origine ignée. Il nie l’existence de plus d’un Kapila -, et il prétend (jiie le fondateur de cette secte fut une incarnation de Vichb'ou, sous la forme du fils de Dévadou'ti(i).
Dans le fait , le mot Kapila , outre sa signification ordinaire de couleur basanée, A pareillement celle de feu; et cette amliigiiilé de sens a servi de fondement h plusieurs légendes, dans les théogonies indiennes, concernant le saint de ce nom; ou peut en voir un échantillon, cité par Wilford , dans les Recherches Asiatiques (2 ).
Un passage, rapporté dans les Commentaires de Gaud'apa'da et de Va'tchf.spati sur la Kârikd, assigne à Kapila la connaissance intuitive et la vertu innée , avec un pouvoir transcendant et d’autres perfections nées avec lui, l’époque de la création primitive; et ce passage est appliqué )>ar ces scholiastes au fondateur de la secte Snnkhya. Mais un autre commentateur de la Kdrikâ, RA'siAKBicnN'A, qui appartient à la branche théiste de cette secte, affirme que le passage en question concerne Is'wara , ou Dif.u,' reconnu par celte école.
Un texte, cité dans le Commentaire de Vva'sa, sur VYâga- Sâstra (3) de Patandjali, et attribué par l’annotateur Va'tches- PATi, aussi bien que par un scholiaste moderne de \"ï6ga-S<istra , Na'côdiÎ, à Pabtciia-S'ihha , le disciple d’AsoiiRi , décrit Kapila comme une incarnation de la Divinité: « Le saint et premier être entrant dans une âme par lui-méme formée, et devenant le puissant sage (Kapila), révéla avec compassion cette science à Asouri (4 ) ».
On peut demander si Kapila ne serait pas un personnage entièrement mythologique, auquel le véritable auteur du quel
qu’il soit, aurait attribué cette doctrine.
Une collection An Soûlras , ou aphorismes succincts, en six leçons, attribués :i Kapila lui-même, existe sous le titre de Sdnkhya pravatchana. Comme ouvrage ancien (quel qu’en ait été réellement l’auteur) il a été, sans le moindre doute, expliqué par les premiers .scholiastes. Mais le seul commentaire que l’on puisse à présent lui
(1) yidjnydnA dans le Bach.
( 1 ) Vol. ni, p. 3.Î5.
(3) Patandj. Sdnlh. prav. i , a5.
(4) Panlclia^soulia f rite dans le f 'yâsa-Bhdchya.
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rapporter expressément , est le Kapila-B/uJrltia , ou , roiniiie l’autctir lui-mèine le nomme clans ses autres ouvrages, -SV/w/'/f/ccbhdchya. Le titre très- long, tel cju’il se trouve dans l’épigraphe du livre, est Knpiln-Sanlihya-pravalchnna-s' âstràhhâchya. Il est de Vidjnya'na-Bhucchou, mendiant ascétique ( comme l’indique son nom),iiui a composé sur la manière d’atti-indre à la béatitude en cette vie, un traité séparé intitulé Stinhhya-Silra , et <|ui écrivit plusieurs autrc?s ouvrages, particulièrement le YôgavdrlUa, consistant en schülies sur le YôgaSdstra de Patakujali, et leürr/Awrtmtmdnsd-bhdchya^ qui est un commentaire sur un traité de philosophie Véddntine.
11 parait, d’après la préface du Kapita-b/uichya , qu’un traité pins succinct, dans la même forme de Soiîiras ou d’aphorismes, porte le titre de Tahva-Samdsa, et est attribué au même auteur, Kapila. Le scholiastc donne à entendre que tous les deux sont d’une égale autorité, et ne diffèrent sur aucun jioint; le plus court étant un sommaire du pins grand, ou celui-ci une aiuplincatioii du plus concis. Cette dernière hypothèse est la plus probable, car il y a beaucoup de répétitions dans le Sdnkhya-pnivatchana.
Quoiqu’il en soit, ce dernier ouvrage n’est pas le premier traité fait sur cette branche de philosophie, puisqu’il renvoie souvent à des autorités plus anciennes sur certains points cpii ne sont que. brièvement effleurés dans les Soûtras et il en cite quelquesunes par leur nom, entre autres Pautchas'ikha (2), le disciple de l’élève de l’auteur présumé ; anachronisme qui paraît décisif.
Le titre de Sdnkhya-pravatchana semble un titre emprunté; au moins il est commun à beaucoup de compositions : il appartient à \'Y6ga-s'dstra de I’atandjali.
Si l’autorité du scholiaste de Kapica peut être acceptée, le Tdlwa-samdsa serait le propre texte du Sdnkbya, dont la doctrine aurait été divisée et plus amplement mise en lumière dans les deux traités moins concis, intitulés Sdnkhya-pravalchnna , qui contiennent une exposition plusétendue de ce qui a été brièvement énoncé dans le premier;, l’ouvrage de Patasujali, suppléant à ce qui manque dans celui de Kapila, et déclarant l’existence de Dieu, qui a été dans celui-ci , par amour de controverse, et non ouvertement et absolument, niée.
( 1 ) Kaf. 3 ,3iJ.
Des six leçons ou rhapitrcs, dans lesquels les Soûtrat sont distribués , les trois premiers comprennent une exposition de la doctrine Sânhhya. Le quatrième contient des comparaisons qui servent d’éclaircissement, par rapport à la fable et à l'histoire. Le cinquième est de controverse : il réfuté les opinions des autres sectes, ce qui lui est commun avec une partie du premier. Le sixième et dernier traite des parties les plus importantes de la doctrine, sur lesquelles il revient avec de nouveaux développements.
La Kdrikd, qui sera plus loin mentionnée comme étant le texte ou l’autorité principale du Sdnkya, renferme une allusion au contenu des quatrième et cinquième chapitres. Cette allusion les représente cotnme un traité complet de la science, à l’exclusion des recherches de controverse et des récits explicatifs (i). L’auteur doit avoir eu sous les yeux la même collection de Soûtras , ou une autre, arrangée similairement. Son scholiaste cite exactement le chiffre des chapitres (a'.
L’existence du Tattvtisnmûsa de Kapila, et celle des Soûtras de Pantc.has'ikha, est incertaine. Les derniers sont fréquemment ci tés j)ar les auteurs modernes qui ont écrit sur le Sr/rz/ya; d’où l’ou peut présumer qu’ils pourront être un jour découverts.
Le meilleur texte du Sânkja est tin court traité en vers , désigné sous le nom de KArikâ ; nom que portent pareillement les vers rcmémnratifs des autres sciences (3). L’auteur reconnu est Is'waka- Kbichn'a, désigné dans les dernières lignes, ou dans l’épigraphe de l’ouvrage lui-niémc, comme ayant reçu la doctrine, par l’intermédiaire d’une suite non interrompue d’instituteurs, depuis Pantchas'ikha, le premier qui l’ait promulguée, et qui fut instruit par Asovai, disciple de Kapila (4).
Ce court Traité , contenant soixante-douze stances dans le mètre A'rjd , a été expliqué par de noinhreux commentaires.
Un de ces derniers est l’ouvrage de Gaud'apa'da, le célèbre scholiaste des Oupankhads des Vedas, et précepteur de Govihda, qui le fut de Sankara Atcha'bya , auteur lui- même de nombreux traités sur diverses branches de philosophie théologique. 11 est intitulé Sânkhya-bâcbya.
(i) A'ar. -a.
(a) Nâr . T.
(3) Les lodicns ont tin nombre considérable de traités en vers sanskrits, ou
poèmes didactiques, sur les sciences, l'art poétique , l’art d’aimer; sur l’astronomie, sur la grammaire, sur les saisons , etc. (G. P. )
(4) Kâr. 70 et 71 .
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Un nuire, intitulé Stlnkhya-CchaiKlrUü, est (IcNa'ra'ïan'a TÎivtha, qui semble, par sa désignation, avoir été un ascétique. Il est auteur d’une autre glose sur VYôga-Sdstra, comme le donnent à penser les renvois qu’il fait à cet ouvrage.
Un troisième Commentaire, sous le titre de Sdn/ihya-tnUva- Kaumoudi, ou plus simplement TaUva-Kauuioudi ainsi
parles derniers commentateuis \ est de Va’tciikspati-Mis'ba, natif de Tkirodt , auteur d’ouvrages semblables sur divers autres systèmes philosophiques. Ce commentaire parait être, par la multiplicité de ses copies, qui sont très communes, la glose la plus a|>proiivéc et lu plus recherchée sur le texte de la Kdrikd 1 . 1
Un quatrième Commentaire, portant le titre analogue, mais simple, Ac Sdnkhya Kaumoudi , est de Ra'ma-Kbiciin'a-Bhatta'tcha'rya , savant mais assez moderne écrivain du Bengale , <|ui a suivi dans le plus grande partie de son ouvrage les précédents commentateurs; faisant de fréquents emprunts à Na'ra'yan'a— TÎrtha, quoique le titre même de son Commentaire soit tire de Va'tchespati.
Les scholiastes de la Kdrikd ont cité eu plus d’un endroit le texte des admettant ainsi formel lement raulorité des aphorismes.
L’excellence des vers remémoratifs ( Arfré/f7 ) joints à la glose de Oaüd'apa'da, et à celle de Va'tchespati Mis'ba, a fait tomber dans une sorte d’oubli ces deux collections d'aphorismes (le Talwnittmdsa et le Stinkliya-praveitrfiana). Ces deux collections d’aphorismes ont été remplacées, comme livre sacramentel de la secte, par l’ouvrage jdus succinct et plus clair d’Is'wara Kbichn'a. Les Soûtras et la Kdrikd peuvent être considérés comme des expositions vraies et autheiitiques de la doctrine et plus spécia-
lement comme n’en différant sur aucun point matériel.
Les nombreux ouvrages, ci-dessus mentionnés, sont ceux dans lesquels la philosophie Sdnkhya peut être maintenant étudiée. Il est possible que d’autres écrits cités par les scholiastes viennent à être découverts; mais certainement ils sont rares, et on n’en peut pas donner une idée suffisante, d’après les extraits cités d’un petit nombre. Cependant, on peut nommer le Rddja-vdrtika , auquel
(t) La Bibliotlicque royale possède ce traite maousrrit de lapliilosopiiie daa/tAT-a. Il est écrit assez nettement et assez correctement en caractères bengalis. Nous eu avons fait usage. ( G. P. )
les auteurs renvoient, coimnc à un ouvraj'e très estimé, et qui paraît renfermer des annotations sur les Soûtras; et le Sangraha, souvent invoqué pour des passages explicatifs parallèles au texte , et qui est une exposition abrégée des mêmes ^doctrines , sous la forme d'une compilation-choisie.
Quant à l’antiquité présumable, soit des aphorismes de Kapila, soit des stances remémoratives d’Is'wARA-KRicHn'A , je remarquerai seulement ici que les traités philosophiques des autres écoles font mention de ces deux ouvrages et en citent des passages, ce qui établit suffisamment leur authenticité.
Outre le Sdnkhya de Kapila et de ses sectateurs , un autre système, portant la même dénomination, mais plus généralement désigné sous le titre de Yôga-s'dstra , ou Yôga-soÛtra , comme on l’a remarqué ci-dessus, est attribué à Patandjali , être mythologique, auquel on attribue égalemcpt un grand commentaire grammatical, emphatiquement nommé le Mahdbhnchya , et un traité médical célèbre, nommé Tcharaka, a\mi que d’autre' ouvrages distingués.
La collection des Yôga-Soûlras , portant le titre commun de Sdnkhya-pravutchana , est distribuée en.^ quatre chajiitres ou quarts [pdda) : \e premier sur la Contemplation {^samddhi) ; ]e second sur les Moyens de s’y élever ; le troisième sur l’Exercice de la faculté transcendante [vibhoûli) ; le quatrième sur l’Abstraction ou l’Isolation spirituelle (kaivafya') , l'Extase.
Un ancien commentaire sur cet ouvrage fanatique , intitulé Pdtandjala-bdckya , vient d’être découvert. Il est attribué à Védavta'sa, le compilateur des Écritures indiennes, et le fondateur de l’école philosophique du yéddnta. Va'tchespati Mis'ra a fourni des scholies sur le texte et sur les gloses. Nous avons déjà cité ce scholiaste comme un éminent interprète delà Kdrikd, et nous pouvons de nouveau remarquer ici que la multiplicité des copies de ce second ouvrage indique la préférence accordée à sa glose sur toutes les autres scholies.
Un autre commentaire du même livre a été écrit par Vidjnta'na Bhixchou, dont nous avons déjà mentionné le nom ; l’auteur le cite dans un de ses autres ouvrages sous le titre de Yôga-vdrtika. Il existe probablement encore, car on en rencontre des citations dans des compilations modernes:'
Un troisième commentaire, nommé Rddja-mdrtan' da , est attribué dans la préface et dans l’épigraphe à Ran'a-ranga-mai.la, sur-
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nommé Bhôdja-R\'dja, ou Brôdja-pati , souverain de Dhdrd, et pour cela appelé Dhdrêi wara. Ce commentaire fut probablement composé à la cour de ce roi, et sous ses auspices; et on y mit son nom par flatterie , comme il arrive souvent. C’est une exposition succincte et lucide du texte.
Un commentaire plus entendu, écrit par un moderne Mahdrdchtrija Brahmnn , nomme NA'coDiî-BuATTA-OuPA'DnTA'YA , porte le titre de Patandjati-soûtra-vrilti. Il est très-étendu et très-clair.
Les doctrines des deux écoles du Sdnkhya sont identiques sur beaucoup de points , pour ne pas dire sur le plus grand nombre. Elles diffèrent cependant sur le plus important de tous , la preuve de l’existence du Dieu suprême.
L’une (celle de Patandjali ), reconnaissant un Dieu , est, pour cette raison , nommée théiste (jeVwr/ra-sa/rXA^a); l’autre (de Kapila) est athée {niris'wnra-sdnkhjra'), comme le sont les sectes de Djina et de Bouddha qui ne reconnaissent ni créateur de l’univers ,ni providence souveraine. Les dieux de Kapii.a sont des créatures supérieures à l’homme , mais comme lui sujettes au changement et à la transmigration.
Une troisième école, nommée Paurdn' ika-Sdnkhja, considère la nature comme une illusion. Elle est d’ailleurs conforme sur un grand nombre de points à la doctrine de Patandjali , et sur quelques-uns il celle de Kapila. Dans plusieurs des Pnurdnas tels que le Matsya , le Koûnna et le Vichn'ou en particulier, la cosmogonie, qui est une partie essentielle de toute théogonie indienne, est exposée conformément au système de cette école. La cosmogonie qui est décrite au commencement des luis de Manou n’est point inconciliable avec ce même système (i).
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Lb but avoué des trois écoles du Sânkhya (théiste , athée et mythologique ) , aussi bien que des autres systèmes indiens de philosophie, c’est d’enseigner les moyens par les-.
(i) Manou, I. 14 —
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quels on peut atteindre à la béatitude éternelle (ou souverain bien) après la mort, si ce n’est avant.
Dans un passage des V èdas , il est dit : « L’âme doit être « connue, c’est-à-dire, distinguée de la nature; de cette nia- « nière elle ne revient pas, elle ne revient pas (i) ». Conformément à ce passage et à un grand nombre d’autres d’une signification semblable, le but unique du Vèdântn est d’enseigner une doctrine par la connaissance de laquelle on peut obtenir l’exemption de la métempsycbose, et de convaincre les esprits que cette grande fin doit être recherchée par les moyens indiqués.
Dans les aphorismes mêmes du Nyâya ( 2 ), la même fin est proposée comme la récompense d’une connaissance parfaite de cette doctrine philosophique.
Les philosophes grecs, Pythagore et Platon en particulier, enseignaient de la même manière, que » la fin de la philo- « Sophie était de délivrer l’âme des obstacles qui arrêtent « ses progrès vers la perfection ; de l’élever à la contempla- « tion de l’immuable vérité et de la dégager si bien des n passions terrestres,, qu'elle puisse s'élever de la contempla- « tion des objets sensibles a celle du monde de l'Intelligence (3). "
Dans les systèmes du Sdnkhya , c’est la même fin proposée. « Il faut éviter les peines futures , dit Patandjali. « Une connaissance distincte de la vérité est le moyen d’y « parvenir (4). »
C’est la vraie connaissance, comme Kapila et ses secta-
(i) Gaud, sur la Kâr, ^
(a) Gotam. Soâtru.
(3) Enfield. hisl. de la Phil. i. 38a et a33. Cest aussi le but que propose Aristote, dont la philosophie a tant de rapport avec le système Sânkhja de Kapila. ;
Tt:^ ^fGvr'o8(i>; TtXticv à'j’aOov , aÛTOtpxtç 'rrpoç eù^A(|ACv(av.
£th. à Nie. I, 5 , 7, 1 1.
« Le bien final de la sagesse (ou de la philosophie pratique) c.st la satisfaction , ou le conteulement de soi-méme , dans le souverain bonheur. » ( G. P.)
(4) Patandj, a. i6. et a6.
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leurs rafïîrmcnt (i), qui peut seule procurer la délivrance entière et permanente du mal ; car, d’une part, les moyens temporels, soit qu’ils aient pour objet d’exciter ou d’adoucir les soufïrances corporelles et mentales, sont insuffisants pour cette fin, et, de l’autre, les ressources spirituelles de la religion pratique sont imparfaites, puisque le sacrifice, la plus efficace des observances religieuses, est accompagné du meurtre des animaux, et par conséquent n’est point innocent et pur, et que la récompense céleste des actions pieuses est passagère ( 2 ).
A l’appui de ces points de doctrine, on cite des passages des Vêdas qui indiquent en termes exprès f obtention du bonheur céleste parla célébration des sacrifices : « Quiconque « accomplit un as'wa medha (ou l’immolation d’un cbeval ) , • conquiert tous les mondes, surmonte la mort, expie ses 1 péchés et ses sacrilèges. » Dans un autre endroit, Indra et les divinités subalternes sont représentées exaltant la félicité qu’elles ont obtenue : « Nous avons bu le jus de « \ Asclèpias (3), et nous sommes devenus immortels ; nous ■> avons atteint une splendeur éclatante; nous avons appris «les vérités divines. Quel ennemi pourrait nous nuire? «Comment le temps pourrait-il affecter l’immortalité dune «créature immortelle (4) ? » Cependant il paraît en divers endroits des Ecritures indiennes que, d’après la théologie hindoue, même ces divinités, quoique nommées immor- ' telles, n’ont qu’une durée de vie bornée, périssant avec 1 univers à l’époque de ses dissolutions périodiques. • Plusieurs « milliers A'Indras et d’autres dieux ont disparu dans des «périodes successives, vaincus par le temps, car le temps « est impitoyable pour détruire (5). »
(1) Knp. I. I. Kar, t. i.
(a) Kâr, i.
(3) Sf)ma, la plante de I.i laoe. Ascicpias ncida.
( 4 ) Gaudh. sur la Kâr.
(5) Gaudh, sur la Kâr. On trouve la mémepenséedansSÉifxQCE ; « Quldquid «« est quoil nos sic Tirere jussit, aie mori , eadrm neceaaitate et Deoa alligat ; « îrrevocabilia humaoa pariter ac divina cursus vehit. 111e ipaè'ommum con-
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Une exemption perpétuelle et complète tie toute espèce tle mal est la béatitude que l’on propose d’atteindre par l’acquisition de la science parfaite. «L’exemption absolue des « trois sortes de peines (comme l’affirme un aphorisme du « Sànkhra') , est le but le plus élevé de l'àme (i). ».Ces trois sortes de peines sont le mal, procédant de nous-mêmes, des êtres extérieurs ou des causes divines : la première sorte est corporelle, comme le malaise de diverses espèces; ou mentale , comme l’envie , la colère et les autres passions : les deux dernières sortes naissent de causes extérieures : l’une excitée par quelque objet du monde visible ; l’autre , par l’action d’un être d’un ordre supérieur ; ou bien , elle est la production d’un cas fortuit.
La connaissance vraie et parfaite par laquelle on peut obtenir la délivrance de tout mal, consiste à distinguer exactement des principes perceptibles et imperceptibles du monde matériel, du principe .sensitif et cognitif qui est l’âme immortelle. Ainsi l’auteur de la Kârikâ annonce en commençant : « Que les recherches qu’il va faire concernent « les moyens d’éviter les trois sortes de peines ; car la peine « est un embarras ; qu’il ne faut pas croire qiie ces recherches
• sont superflues parce qu’il existe des moyens sensibles d'al- « léger les peines; car ces moyens sensibles ne sauraient pro-
• duire un soulagement absolu et final ; que les moyens «révélés ne sont pas moins insuffisants que les temporels, « car ils sont impurs et , de plus , défectueux sous certains « rapports , et excessifs sous d’autres ; qu’il existe une mé- " thode différente de ces deux-là et qui leur est préférable : elle « consiste dans la science qui distingue les principes percep-
• tibles et le principe imperceptible , de l’àme pensante (2). »
<■ ditor et rector scripsit qnidem fata , sed sequitur : seiuper paret , semel jassU.» De Providentia, cap. 5 — 6 . Ed. Lemaire. (O. P.)
(i) San» prav, i . i.
(a) Kâr. t et a. avec les scholies.
La bibliothèque royale possède un manuscrit sanskrit en caractères bengalis ^ sous le i5a du catalogne de IM. HamiUon , composé de 72 stances de deux vers, intitule : SdnAhr<i‘Soutras, Ce traité très concis, attribué à Kapila
Digi‘: ny Googic
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La méthode révélée à laquelle il est fait ici allusion, n’est pointia doctrine théologique, avec la connaissance de premiers principes qui assurent l’exemption de la transmigration , mais l’accomplissement des cérémonies religieuses prescrites dans la pratique des Vcdas, et spécialemeut l’immolation des victimes, pour laquelle une récompense céleste, une place parmi les dieux , est promise.
Cette méthode n’est point pure, observe le scholiaste, car elle est accompagnée du meurtre des animaux, meurtre qui, s’il n’est point coupable eu pareil cas , n’est pas , pour le moins , innocent. C’est pourquoi le mérite de ce sacrilice est d’une nature mixte. Un principe particulier dit ; « Tue la victime consacrée. » Mais une maxime générale dit aussi : « Nef lis point de mal hune créature semihle. - Cette méthode révélée est défectueuse puisque les dieux mêmes, Indra et les autres, périssent à des époques déterminées. Sous d’autres rapports, elle est excessive, puisque la félicité d’un être est l’oriiîine du malheur d’un autre.
Les moyens temporels et visibles auxquels le texte fait pareillement allusion, sont la médecine et les autres remèdes pour les incommodités corporelles ; la distraction qui soulage les souffrances morales ; les précautions contre les maux extérieurs; des charmes ou talismans qui garantissent des accidents. De semblables expédients ne préservent pas définitivement de la souffrance. Mais la vraie connaissance,
lal-luélue OU à Ts'warakrichu’a , porte aiisaî le litre de Simkhrn^KAriku ^ ou ver» renicmoralifs àxi Sânkhra (deKAPiLA). Il esl accompagné dans la même boîte de la glose de f'âtchcspati-Mis ra. C’est de ce manuscrit que nous avons tiré les diverses citations sanskrites que nous donnons de ces Soûtras^ en regrettant vivement que la maladie de M. Colebrooke l'ail empêche jusqu’ici de publier ce texte, avec la traduction annoncée par le Comité de traduction orientale de Londres: voici la i'* stance qui correspond au passage ci'dessos, traduit par M. Colebrooke :
Duli'kliatraT&bliigliâtâdj djidjoâsi tad apagliâtakê hêtêo Drirlitê satpârtliâ tchên n.'ekÂDtütyanUtô’bliivAt [| l ||
Urichtavad dous ravikab'sa hy avis'iiddliixayâtis'ayayuktah',
Tad viparitab' sréyân vvakidvvaktadjnavidjndndt. || 2 \\
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disent les philosophes Indiens, en préserve; et ils font tous leurs efforts pour enseigner les moyens de l’acquérir.
Le genre humain arrive à la démonstration et à la certitude, par trois espèces d’évidence distinctes de l’intuition qui n’appartient qu’aux êtres d’un ordre supérieur : ce sont la perception , V induction et X ajjirmation (i). Toutes les
(i) Kar 4. Pot. I. 7. Kap. ï.— Voici le texte des Sânkj\ Soiilr,
Drïcht'ain aDiimànitm âptavatchanam tclia sarvapraiDÛDasiddbalvât Trividliuni pt’aiuân'ain ichtam piauièyasiddbih' pramân ùddhili'. || 4 ||
Ces criteria de vérité , ou moyens de connaissdncc , sont à j>cu près les mêmes chez les philosophes grecs qui ont suivi la méthode expérimentale à laquelle on donne aussi le nom de réalismcyci dont Aristote est le plus célèbre et le plus complet représentant : ii p.sv £p.7fÊipîa twv xa6' exaça eçi , r, rv/rn tûv
y.aO’ oX&u. (Arist. Met. L. 1, c. r ,p. a- 3 . Ed, Tauchn.y i 83 a,) « ’Vexpérienct (ou la perception des sens) est la connaissance des individualités y et Ynrt (ou VindticCion) celle des universalités y ou des universaux. » « En d’autres termes : Vexpérience ou la perception des sens est la règle ou le moyen de connaître immédiatement les choses réelles, et Vart du raisonnement, ou Vindnelion y est la règle ou le moyen médtat de connaître les choses universelles qui ne sont pas à la portée des sens. » Aristote ajoute: Oî ji.cv ^àp é'u^Eipct tÔ oti |xiv îaaoi , ^tOTi cùx leaaiv. cl ^'sto xai tt,v «ÎTiotv 'jveopiijcuai ; « Car
les empiriques (ou ceux qui suivent la méthode expérimentale) connaissent ce qui est y mais ils ne connaissent pas pourquoi ou comment cela est; tandis que ceux-ci (qui emploient Vart du raisonnement, ou Vitiduction) recherchent le pourquoiy et la cause{o\à la raison d’être des choses).» Il dit encore (Anal. post. 1,18, même édit. ) : MavOavcaev , t,
éçi ^6 sx twv xz6' caou, r, STrx’ycü'YTj tx tûv xarà p.spc;. « Nous
apprenons ou par Vinduction y ou parla démonstration ; la démonstration part de V universel ; \ iuduetton y du particulier ou des parties du tout.»
Le terme sanskrit des Sânhhya-Soutras qni signifie perception {drichéay formé de la racine dris , 'voir') y est Identique pour le sens au mot ^avraaix de ZtNoif, qui sîgniÜe aussi Disnm y perceptioHy résultant d'impressions produites sur fume; etan terme $lnfd)aUUhg> intuition , par lequel Kxwt désigne la perception eu géuéral. L'induction, ou Vopératwn du jugement (anoumanà), est le ^-ye|ji.ovtxcv du même ; et Vdpta-vatchana (^apta nrox) représente exactement le cp6c; Xo-yc;, qui est la droite raison chez les Stoïciens , et par conséquent la règle du vrai. C'est pi’obahlcment le sens que l’on doit donner aussi à l'expression sanskritc qnilui est identique élymologiqneroenl , et que les scholiastes di.sent signifier ' la révélation coulenue daus les Écritures sucrées , parce qu’ils regardent ces Écritures comme l’expression de la droite raison et la règle éternelle du vrai. Mais il e.st vraisemblable qne'dans l’e-spril de Kapii.a , ce n’était point la rê-
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autorités du Sânkhya ( Pata>djai.i et Kapila , ainsi que leurs sectateurs respectils) sont d’accord pour le reconnaître. Les autres sources de connaissance, admises dans différents systèmes de philosophie, peuvent se réduire à ces trois espèces, ha comparaison ou \ analogie que les logiciens de l’école de GÔtama ajoutent à cette énumération; la tradition et Jes autres arguments que soutient Djaimini (c’est-à-dire la capacité, l’aspect, les quatre privations : antécédente , réciproque, absolue et totale), y rentrent aisément. D’autres philosophes qui admettent moins de soqrces de connaissance, comme Tcha'rva'ka, qui ne reconnaît que la perception^ et les Vaiséchikas tjui rejettent la tradition^ sont écartés coinine des autorités insuffisantes (i).
\d induction et,\. de trois espèces, également admises par les écoles du Sânkhya et le N jrâya de Gôtama. Dans toutes elles sont distinguées par les mêmes dénominations. L’étude de ces trois inductions appartient plus proprement à la phi-
vilation écrite qu'il avait en vue, mais bien la raison droite philosophique, comme celle de Zékon, que chacun peut trouver individueliemeut par l'exerrice régulier ào jugement ;ce qui assimile complètement Xe&ti ois sources de connaissance^ ou les trois crlleria de vérité de Katii.a , aux Crois moyens de Zènoif, sur lesquels celui'ci basa sa rigoureuse logique.Il parait toutefois que le mot S!abday qui est aussi donné pour indiquer le troisième critérium de vérité, au lieu de âpta-vatvhnna, opta vox^ indique réellement la révélation ^ ouïes Écritures sacrées f comme dans le nhagavad-gttâ. On voit dans le cinquième Soûtta IVxpression âptasroutihy Écriture véritable^ pi ccédani Vnpta-vatchanamy et distinguée de celle et; par conséquent Kamla admettait l’une et l'autre. Voici ce que dit de ces expressions, IVI. Lassen , dans son savant commentaire snr VHitôpadés n {p. 40.): ** ^uoitmdiia est pbilosophorum vocabulum ; notât conclu- « sioneni , qtiæ ex præmissi.s stabililis dedneitur ; atque opponilur duabus alüs » demonstrandi ralionibus, drichc’u et s abda , quarnm bæc est revelatioy upn tdgama etiam dicta; ilia comprehensio rernm quæ ante ocnlos obversautur «< atque visu ,cæterlsque sensibiis, quasi manu prebendi possunl.»
Peut être le mot latin conclusio ne rend-il pas aussi exactement le terme sanskrit anouinuna , que le terme anglais inference , et le terme français in- _ duction, La conclusion se tire de plusieurs prémisses posées^ tandis que Vunoumânay inducticuty n'est qn'une idée logique éveillée pur une autre; comme celle de cause naît par induction de la vue d’un effet ; et vice versa. (G. P.)
(f) Comment, sur la Kdr. 5 .
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losophie ilialectiquc qu’à celle-ci, et peut par conséquent être différée. Il suffira de donner ici l’explication la plus simple que peuvent en fournir les scholiastes de la Kârikâ et des Soûtras, sans entrer dans les différences de détail que présentent leurs complètes expositions.
La première espèce est l’induction d’un effet par une cause; la seconde, d’une cause par un effet; la troisième est fondée sur un autre rapport que celui de causalité. Exemples: i*'® e.t^èce,- la pluie induite de l’aspect des nuages rassemblés dans l’air ; , le feu induit de la fumée qui
s’élève sur une colline; 3*, la couleur d’une fleur Induite de son odeur particulière; les mouvements de la lune, induits de l’observation des différents aspects qu’elle présente; la salure de la mer induite de celle d’une petite quantité de son eau ; la floraison des manguiers en général, induite d’un seul mançruier en fleur.
Quant à la troisième espèce d’évidence, la tradition ou \ affirmation véritable (i), prise dans le sens le plus restreint elle signifie la vraie révélation ( 2 ); et les commentateurs remarquent qu’elle doit s’en tendre alors des V édas ou écrits sacrés , y compris les souvenirs de ces mortels privilégiés qui se rappellent les circonstances de leurs premières vies , et les événements qui leur sont arrivés dans d’autres mondes; et à l’exclusion des fausses révélations des imposteurs et des barbares.
Dans un dialogue tiré des Vêdas, un des interlocuteurs, le saint Djaigdîchavya affirme sa présence et rappelle les événements qui lui sont arrivés dans dix rénovations de l’univers [Mahdsarga).
Dans un sens plus étendu, cette troisième espèce d’évidence est l’affirmation d’une vérité quelconque et elle comprend toutes les espèces d’informations orales ou de communica-
(1) pat, I. 7. C’est le optas râtir du passage ci-dessous. (G. P.)
(a) Kâr. 4 et 5 , ‘
Prativicbajâdbyavasâyô driebtam tGvidbain anumûnam âkbyâtara Xallingalifigé piirvaniiiptasViilîr âptavatoUanam tcha ||.^||
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lions verbales d’où l’on peut tirer la connaissance d'une vérité.
C’est de ces trois sources et par l’exercice régulier du jugement et l’application exacte du raisonnement que dérive la vraie science. Elle consiste dans une connaissance distincte des principes qui, dans le système Sànkhf a, sont au nombre de vingt-cinq que nous allons énumérer (i):
1° La Nature, P rakriti ou Moûla-prnhriti , la racine ou l’origine plastique de tout, nommée P/ut/Aa/ja, le principe primordial, cause matérielle universelle, identifiée avec Mâyâ, l'illusion, par la cosmogonie des Poum/éns (dans beaucoup desquels la philosophie Sânkhjra est suivie); par les mythologues, avec Brahmi , la puissance ou l’énergie de Brahma. C’est la matière éternelle; indistincte,indistinctible, comme dénuée de parties ; que l’on ne peut qu’induire par ses effets; productive sans être production (2).
2° \1 Intelligence , appelée Bouddhiet Mahat ou le grand
(i) Cts vingt-cinq Principes de l'école Sânkhja sont une conslruction à priori y une vraie synthèse de l'univers, fondée sur la presque coexistence éternelle des deux premiers Principes : car la Nature étant donnée, V Intelligence qni lui est nécessairement inhérente et qui la gonverne , comine l'àrae gouverne le corps, est nécessairement produite. C'est de leur union volontaire que naissent un nombre infini de formes, toutes revêtues nécessairement des trois qualités: trigoundni ; et la première de ces formes est V Individualité ou VEgoïté; principe de la conscience de l'existence par lequel on peut se dire jx suis: nhatn nsmi. (G. P.)
( 3 ) Cette nUntt praAritiy ou moâla-praAriti,&]eB mêmes attributs que la uXvi de Platon et d’Aristote; ÀptçOTiXr.ç xal ID.arwv ttiv ûXrv eop.XTcad'T; , x%\ dqjLûpyov, àvii^iov, ctffxXfxxTiÇ’Ov ,a;Tûiûv ptiv ôoûv Iiti rîi di TÛV SÎdâv, ClOV Tl0v:V7}V XAl xal fATITepft '^Evioôxt.
( Plut, de Placit. phil. , 1. 1 , c. 9 . )
Cette matière première ,qutne contenait les formes des êtres qu'en puissance , avant d'avoir été opérée par le PîoDî oo \eBouddhiy devient organisée par l’acte , l’énergie, on l’opération de ces derniers, comme le dit Aristote: rt aÙTTiGXn, ^ ■^v duvajxit, t^sp'ifEta i-yivtTO. ■ La matière elle-même qui n'était quen puis* sauce, devint {^manifeste) par f énergie ou lacté. •* Le même philosophe la regardait comine étant les éléments de toutes choses ; rà ds orctjfsîa üXt) tx; &ù<7{x( (Mét. , i4, îi*)* Cicéron (Acad. 4| c. 37 ) attribue la même doctrine à Platon : Plato ex materia in se omnia recipiente mnndum esse factum censet a deo sempiternum. (G. P. )
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(principe), première production de la nature, incréée, génératrice , étant elle-même productive d’autres principes. Elle est identifiée par le Snnkhya mythologique avec la trinité de dieux des Hindous. Un passage très-remarquable du MatifO’ pourâtia, cité dans \e Sânkhjra-Sârfi^ après avoir déclaré que le grand principe est produit par la nature modifiée , affirme que « le grand (principe) devient distincte- <• ment connu comme trois Dieux, par l’influence des " trois qualités : de bonté , de passion (radjas, animi impetus) " et A'obscurité ou (['ignorance, étant une personne en trois
Dieux [êkâ môurtis trayô Dcvâs), c’est-à-dire Brahma, ■I Vich.n'ou et Mahèswara. Dans l’agrégat oU à l’état concret «est la divinité; mais distributivement, elle appartient « aux êtres individuels (i). »
(i) Ce.<) trois qualités {^goini uni') , en sanskrit : saliva j radjas , (amas ^ sont une des bases principales sur Icsquelle.s reposent tous les sTsièraes théologiques et philosophiques des Hindous ; car la philosophie, comine la théologie, admet ces trois Essences constitutives et primordialef des êtres, ces trois penchants ou instincts naturels qui sont pour eux des attributs nécessaires et inséparables du tout ce qui existe. Ce Boudiihiy ou espece de force, de puissance rationnelle et motrice, est la personnüicalioD aveugle des trois quaiités ci>dessus, agissant dans la nature qui la produit, avec une nécessité absolue et éternelle. C'est une grande Intelligence non libre qui préside au grand organisme de l'aDivers, comme rintelligunce de l’homme préside au sîeu. On verra plus loin la déiini* tion de ces qualités^ dont la première comprend, dit M. Wilson, la présence de tout ce qui est bon et V absence de tout ce qui est mauvais ; la dernière la présence de tout ce qui est mauvais et Vabsence de tout ce qui est bon ; et celle du milieu est une qualité mixte ^ dans laquelle l'opération des afTeo* tions et des passions est la plus forte et donne une prédominance occasionnelle .au bon et au mauvais, Voy. le et le Récit du Bhag, Oit.
En outre, ces deux premiers Principesdcla philosophie Sdnkh^'a^ceX étemel dmilisme de la pnssiveté matérielle et de Vactivité intelligente retrouvent dans presque tous les systèmes philosophiques de l’Orient. Eu Chine c’est le
Yang (que nous expliquerons ailleurs); chex les Egyptiens : AOCl)|> At'hôrex KMH(|) Knéph ^ ou Iris eX. Osiris; chex les Perses: Ormuzd el Âhriman ; dieux de la lumière et des té*
nèbres.lU ressemhleot aussi aux deux premiers principes d'Anaxagore, qui , adiiietiaiit comme le Sdnkhya^ le principe ionique que rien ne 'tnent de rien, suppose en mciuc temps une Matière éternelle à l'état de chaos, et une
e. le f ^
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3“ La Conscience y nommée ahankâra, ou plus exactement, ce qui produit le moi, ou le sentiment du moi, qui est le
InteUîgrnce formatrice et ordonnatrice mettant en mouvement celte matière: wavTOt r.'t' Noti; aùrà xal • Toutes chosea
existaient confondues; mais rintelligence les divisa, et les mit en ordre pour eu former le monde. • (Plut, de Placit. Pbil., 1 . 1 . 3 .) On bien, comme le rap« porte Diogène Laërce : rtd'itx y prlixara r.v ôuGÜ • sÎto, Ngû; iÂÔcüv aura ^uxoep.T.OE. Et ailleurs: Ô Ava^appaç ÇT.alv w; elç-iixîi xar’ ipx*; rà <7<ôaara, vcu; ^8 aura è'iêXîfTu.r.06 He&û, xaî rà; 'ytvsaeiç twv gawv èticir.oiv. ü IlXartov cû}(^ ioTTxcTa û'irEÔÉTC rà irpwra owjxarx , irouro); xivcùu.tva- ^lô xal (^T.aiv) é7nçT,ea; w; ra^i; àraçîaç eçt ^eXTitov, ^ttx-:'a^r*<j£ raurx. ( Plut, de Placit., l. I, c. 7.) Ce N&uç est le rf,; xiv^aew; , le Principe du mouvement^ le Tcû xoajACU, Vdme de t univers^ comme le bouddhi; principe admis
aussi par Héraklite, qui avait, voyagé en Orient. Pythagore , d’après Plutarque (dePl. pbil. I, 3 ), admettait également deux principes numériques : Tf/zi/Vd et hi Duaiité y dont est la cause productive et formatrice ^ iTGir.TUÔv atricv xat lî^ixov , et l’autre et matériel y qui est le monde •visible y to ira(»y(?ixov re, xaiûXtxov, Sïrçp èortv ô cparô; x^'au-c;. Platon reconnaît trois Principes qui sont: ©îo;, üXyj, i<^ea, Dieu , la Nature ou la Matière et Vidée. est souvent confondu avec veu;, qui répond nu Bouddhi de Kapilâ; I'oXyi est U PraAriti, matière primitive y animée ou coordonnée par le 6e&; ou le vgO;, et ri(^<aoa eî< 5 ‘c; est le vingt-cinquième principe de Kxpilâ , le pouroucha , qui est Pâme ou rinlelligence de l’homme. Mais en omettant l’i^Ea onrstd’ci;, qni sont nne abstraction de lu faculté intelligente de l’homme, Platon l'econnais* sait deux principes éternels de toutes choses : Dieu et la MXTir.aE. Il nomme le premier esprit y intelligence ( veuv ) et causcy airicv , et il dit aussi que ia /nntière est informe et infinie , et que c'est d’elle que naissent toutes les concréfions y ou tons les composés : ^60 rwv îrxvrcov xi?EÇT,vev àp'4x;, Ôeiv xxi GXr,v* ôv xai vouv TCpcex-jcpeuÊi xxl oit^ov* sivxt <îi rr.vûXnv iay^i^uxT'.çc.v xxl ATreipGv, *? *ytv 6 o 0 xi Tx o\j*]fxpip.aTa. ( Diog. de Laètie , 1 . Z. ^i.)
On peut rapporter encore à cette doctrine de la Dualité origiDaii*e celle de Parménide (rÉitre, qui établit dans son poème, Trepi çùoscdç , deux Éléments primitifs et opposés. ( Voy. Brandis , Comment, Eieat,, p. 156-7.) Ces deux Eléments sont ou le Feu et la Terre y m>p xai ‘^riy selon Aristote; ou le bri/^ tant et Vobscury Xx}X7rpGv xxi (xxonivov , scion Plutarque ; l’un, la Matière pre~ mièrcy oXn , et l’autre, VEsprit ordonnateur y selon Diogène de
I.^èrte; ou la Lumière et les Ténèbres , xai orxcTG;, d’après Simplicius; l’on passif et l’autre actif y Pun mâle cl raulie femcile y appsv et WjXu C tt«pi ^uasu; vers i 3 'i, reproduits par Philon. 3 -ax), comme le Yn et le Yang chinois; principes reproduits par Kmpèdokles sous les noms de çuXi'x xxl vstxc;.
Zenon de Kitium admettait également deujc principes primitifs des choses, l’un passif ei l’autre actify comme Kapila; mais à la différence, si toutefoisc’en est une, que V actif est Dieu, circonscrit dans les limite» du monde ; Zr.vwv Mvy,-
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sens littéral du mot (i). Sa fonction propre et particulière est de prescrire la conviction individuelle {abhimdna) , croyance que dans la perception et dans la méditation , je r suis intéressé, concerné; que les objets des sens me concer-
nent; en un mot que je suis. Elle procède du principe intellectuel, et elle produit ceux qui suivent.
4-8. Cinq Particules subtiles , rudiments ou atomes , nommés Tanmâtra , perceptibles pour les êtres d'un ordre supérieur, mais incompréhensibles, insaisissables pour les sens grossiers des hommes; dérivés de la Conscience-principe, et eux-mêmes productifs des cinq plus grands éléments : la Terre , l’Eau , le Feu , l’Air et l’Espace.
y-19. Onze Organes Acs sens et de l’action, qui sont aussi r des productions du principe-conscience. Dix son texternes, v
savoir : cinq de sensation et cinq d’action. Le onzième est interne; c’est un organe tout à la fois de sensation et d’action, nommé manas ((/.évoç) ou sentiment (2). Les cinq
«îcu KiTieù; tôv ôgbv, xal rr,v 5 Xyiv , wv o p.èv iffrl tgv ttcucv atrioç , w
Toû ( Plut, de Placît. phll. , 1. 1, c. 3 ) , et Diogène Laèrte (VII,
i3/* } : A(/)C6t aoTCÎ; ôXwvt^üo , to ‘ttoicuv xott to iratoxov. Tb
p.iv cov ‘Kisy/j'i eîvai tyjv âffoiov buaiav rfiv uXtgv to ttoioüv to owrîS Xo''ycv , TÔv Aiev. Ce dei'nier principe n'est pas absolument spirituel on incorporel^ mais il est la force agissante et ordonnatrice de la natnre comme dans Kapila. (G. P.)
(i) C’est l'Intelligence ou le second principe ci-dessus, passant de l'état de paissance oa force universelle de la nature éternelle à celui d'individnalité, par la production du sentiment du moi ou de la conscience de C existence dans les êtres contingents. Ce nouvel état diffère essentiellement du premier en ce qu'il est indépendant de la nature par sa manifestation individuelle , 'et de plus en plus libre à mesure qu'il se dégage de ses entraves corporelles. Ce .système qui place immédiatement après les deux premiers principes, la Matière et V Intelligence ^ un troisième principe qui est la Conscience du moi , pourrait être, comme l'a déjà observé M. de Boblcn, réduit à celte formule: « Si mundum totum vis nosccre : ‘Yvûdt osauTo'v > , ainsi que le disait le chef de rÉcolc ionique. (G. P.)
(a) L'organe manas est une espèce de sens intime, de sensorium generale qui ne doit pas être confondu avec l'esprit ou la pure intelligence. C'est un sens ou organe qui tient tout à la fois do principe matériel et du principe im- •natériel, et sert pour ainsi dire de transition de run à l'autre. Un pareil sens 4 M 1 organe a été souvent imaginé pour rendre raison ■d'onç fonle de phénd* mènes que les écoles sensunllsies ne voulaient pas atlrrbaer à l'intelligence
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instraments de sensation sont l’oeil; l’oreille, le nez, la langue et la peau. Les cinq instruments d’action sont ; i" la voix ou l’organe de la parole; 2 “ les mains; 3” les pieds ; 4“ l’extrémité des organes excrétoires; 5" l'organe de la génération. Le sentiment (manas) servant tout à la fois à la sensation et à l’action, est un organe par afünité, participant aux propriétés des autres.
Ces onze organes, avec les deux principes \lnteUi~ genceet la Conscience, sont les treize instruments de la connaissance; trois internes et dix externes, assimilés à trois
pore. Le mot latin mens dérive certainement de /na/idJ, mais il est pris dans un sens plus spirituel. CVst le grec.
Les Lois de Mahoit offrent les mêmes catégories dans le même ordre qne le^d/iAA^tf ; (a® Lcclnre): \
EkAdas'éndriyâny abnr yâni purvé maoichin'ali'
Tâni samyak pravaxyàmi yatbâvad anupùrvas'ab. '
Srotram tvak tcbaxocbi djibvâ nasika tcbæva pantcbamî PAyàpastbaoi bastapâdam vâk tcbæva dasami smrTtà.
BuddLiudriyan'i pantcbæcbâin s'rotrAdioy anapùrvasab' Karméndriyân'i pantchscbam pâyvàdini pratchaxaté.
Ekàdas'am manô djnéyam svaganénôbhayàtmakam.
a Les hommes des premiers Ages ont dit qn*il y avait onze organes des sens; je vais les énumérer chacun en particulier dans Tordre qni leur est assigné.
• Les oreilles , la peau , les yenx , la langue et le nez qui est le cinquième. Les organes des excrétions et de la génération, les mains et les pieds, et (celui de ) la parole , qui est énuméré le dixième.
«•Ces cinq organes, les oreilles et les antres désignés par ordre, ont été nommés les organes de V InteWgrstce (^buddhi)^ et les cinq autres ; Torgane des excrétions , etc., ont été nommés les organes d'action.
«Le manas ( on le re/iZ/me/it) doit être regardé comme le onzième, comprenant par sa propre nature, la double propriété (de l'intelligence et de l'action) ( Mahov : LecC. x. SI. 89. 90.91. 92.)
Il y a une légère différence entre Tordre donné parles lois de Manou et celui de M. Colebrnuke, mais les cnlégoiies sont les mêmes. Il résulte du passage ci-dessus que celte division est très ancienne et que la doctrine était
déjà dominante lors de la rédaction très ancienne elle-même de res Lois, pnisquVlle est adoptée par Manov. Le commentateur Kovllocxa confirme cette opinion. (C. P.)
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sentinelles et à dix portes (i). Un sens externe perçoit, le sens interne examine; la conscience fait l’application personnelle , et l’inrelligence résout ; un organe externe exécute.
20-a4. Cinq Eléments produits par les cinq particules ou rudiments élémentaires : i° un fluide éthéré , diffus [âkâs'a), occupant l’espace : il a la propriété de l’audibilité [audil/leness) , étant le véhicule du son; dérivé du rudiment sonore ou atome éthéré ; a° l’air qui est doué des propriétés de l’audibilité et de la tangibilité, étant sensible à l’ouïe et au toucher; dérivé du rudiment tangible ou atome aérien ; 3° le feu qui possède les propriétés de l’audibilité , de la tangibilité et de la couleur, étant sensible à l’ouïe , au toucher et à la vue ; dérivé du rudiment colorant, ou atome igné; 4” l’eau qui possède les propriétés de l’audibilité, de la tangibilité, de la couleur et de la saveur, étant sensil)le à l'ouïe, au toucher, à la vue et au goîlt ; dérivée du rudiment sapide, ou atome aqueux; 5° la terre, qui réunit les propriétés de l’audibilité, de la tangibilité, de la coideur , de la sîtveur et de l’odeur, étant sensible à l’ouïe , au toucher , à la vue , au goïït et à l’odorat ; dérivée du rudiment odorifique ou atome terreux.
a5. L’j^/nc , nommée Poiiroucha, Poumns ou Atman ( 2 ), qui n’est ni produite, ni productive. Elle est multiple, individuelle , sensible , éternelle , inaltérable et immatérielle.
(x) Karanam trayôcias'avidbara tad Abaranadbâraiiaprdkàs'akarain
Kâi*yanlcba ta^ya da»adbâhAryaro dbâryam prukâs’yanitcha. || 3s |) Aotühk'arau'âni irividbam da.^adbà vùhyam trayasya viparyayâkhyam SâinpratakAIam vAliyaio ti'ikàlaai abbyantaram karanatii |j 3 3 || Baddbîndriyâii'i lAcbam panteba viséchnviHéchavichayâa'i Vâg bhnvati s’abdaviebayà aécban'i tu paotcbavicbayàti'i (i 34 || Sànlaiikaraua buddtb sarvaiu vichayam avagabat^ yasmat Tanmàt trividhani karanam dvari dvaran ivis Achâoî. || 35 ||
(î) Pouroucha cl Poumas signil'ienl proprement le mâle. Le premier est le type primordial de rimmunité; T^trc boinaia personnifié. Atman est le nom féminin de Vâme ; et il est aussi te pronom personnel soi-m/me ^ de sorte qoe râme est Vindividualité prapre y le vrai moi personnifie dans V Intelligence im~ 'materielle. ( G. V. )
Digilized by Googic
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Le Sdnhhya theiste recutinaît les mêmes priiieipes, entendant néanmoins par Pouroucha , non l’àme individuelle seulement, mais aussi Dieu ( Is'wara l'ordonnateur du monde.
Ces vingt-cinq Principes sont sommairement mis en contraste dans la Kârikd. « La Nature , racine de tout , n’est « pas production. Sept principes : le grand (principe ou le «PRINCIPE intellectuel), et les autres, sont en même temps «productions et productifs. Seize sont productions (impro- « ductives). L’.àme n’est ni production ni productive (i). »
On remarquera une étroite analogie entre ce passage et un de ceux qui se présentent au commencement du Traité d’EaiGÈNE « de Divisione Naturœ » , où il distingue ces quatre choses : « Ce qui crée et n’est pas créé; ce qui est « créé et qui crée lui-même ; ce qui est créé et ne crée pas , • et ce qui ne crée ni n’est créé ( 2 ). »
Dans plusieurs Oupanichads des Vidas, une classification similaire est prescrite, savoir: « Huit principes productifs « et seize productions (3). »
C’est pour contempler la Nature et pour s’en abstraire qu’a lieu l’union de l’Ame avec cette Nature; ainsi , le boiteux et l’aveugle se réunissent pour marcher et pour voir (l’un se faisant porter et servant de guide; l’autre guidé et
(i) KAr. 3. Voici le SoAtra :
MùU-prakrïtir avikri'tir niahadftdyàb' prakritîvikrilayab' sapta Cliôtlasokas fu vikàrô na prakntîr na vikrïlih purucliali . j| 3 ||
(a*) J. ScuT. ËRiG. <ie Div. tial. 1. 9 . Voici les propre.<i paroles il'Erigène. « Videtur vero milii divisio naluræ per quataur dirferentias quatuor species U recipere , qnarom prima e.si , que créât , nec cieatur ; s* cunda , qme creatur «et créât; (crtia, quat creatur, nec créât; et t/f/a/Ya denique qu» nc<|ae créa- « lur nec créât. » (Lih. 1 .)
Il ajoute , Li)j. 3, p. 1 3 1 . « Sed et prima et quarta spccies in natnra divioa n coiliciüunt; quod natura divina aeque dîci possit creaCrix tiux non creofr/r, « prout est tn se ; quam etiam uec creatrix nec creaia^ qualenus iieque extra « seipsani, ut est infiiiita , unquam prodit, nec etiam aliquando erat qoando in • se et a SC ipsa non erat. (G. P.)
(3) Garbha , Prm na et Hétrrya Oupanichads.
n4 PHILOSOPHIE DES HINDOUS,
servant à la marche). Par cette union de l’Ame et de la Nature s’accomplit la création, c’est-à-dire, le développement de l’Intelligence et des autres principes.
Le désir de l’Ame est la jouissance ou la délivrance. Pour l’un et l'autre objet, elle est primordialement investie d’une Personne subtile, concernant la formation de laquelle le développement des principes ne va pas plus loin que les rudiments élémentaires (i). Cette Personne est composée alors de l’Intelligence, de la Conscience et du marias , ainsi que des autres organes et instruments de vie, attachés aux particules ou rudiments élémentaires de cinq sortes. Dixsept principes entrent donc dans sa composition (a).
(i) Kâr, 40 :
Pnrvàtpannaro as'akuro nîyatam mabadâdisàxinaparyantani
Sansarati nirnpabhôgam bbâvairadhivâaitain lingana. |Uol| (G. P.) *
(a) Kap. 3.8.
Dans cette doctrine do Sankhj^a Tâme passe par trois états distincts pour arriver À la jouissance et à la déiivrance cia\ sont sa fin et ses destinations sDccessives. Le premier état est celui de pure intelligence , d'essence im* matérielle : le vingt-cinquième principe de Kapila z^état primordial ; fe deuxième est celui de son investiture en personne subtile ^ composée des radi~ uxents élémentaires , ou des tjpes intellectuels des cléments en germe = corps subtil mofenW imperceptible aux sens, et doué de la plus puissante élasticité ^ de la plus subtile pénétration y mais encore incapable de joui&sauce; le troisième état est celui on Fàine est revêtue duu corps matériel y par une espèce de création nommée tan mâtra-sarga y qui est une transformation palingénésirjue qu’elle reçoit par la génération , et dans laquelle elle est capable de jouissance, sans subir la dissolution de ce corps matériel qu’elle a revêtu. Ces trois états ont des analogues dans la philosophie grecque. On pourroil y rapporter l'^me triple de Pythagore, au rapport de Diogène Laërce: ttjv ivOpeirrcu
siç T8 voOvjXal ^psvaç xal ftoptov. tvvai (^aaiv) xat «v
âXXci; Ccüoi;, çps'vx^ xxl vcjv fJLOv&v v* àv6piiit(j>(*) • etvai Tfiv dpxxv tx? ’jxiX'W dffo xxp^i'x; {As'xpt ^-pt£Çp«X&u, xal tô p.iv tvrpxapdi* pipo; aÙTx; Oirapxttv 6’jp.ov, çpivaç xal voOv, tw l'yxsçaXw. (D. L. TIIl , § 3 o). — • Pythagore
(*) L’édition de Henri £.stiennc et celle de Ménage disent : vcDv p>£v oov etvac. xal ôuaov , xal m; aXXoi; (ppsvo; ^£ , fJtovcv £v àvôpwTrw. D’après cette
lecoo, le attribué aux animaux comme à ritomme, serait pris par les Pytba-
gnricietis dans un tout autre sens que par les philosophes de l’école ionieouc , entre autres par Auaxagore. Nous ne discuterons pas ici cette question.
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Cette Personne, ou forme subtile, nommée Unga , linga-^ s'arîm ou soukchma-s' arira , est primordiale; elle émane de
divise ràme en trois :V InteUtgencc pure , le Sentiment^ elles Passions (voO;, 9pT.>, OvifjLc;). « Le , on Vïnstinct passionnel, existe également, dit-il , dans les autres animaux; tuais le Qpxv et le vcDç, ou V/nte/li^ence pure et le sentiment, n'existent que dans rfaomitie : le principe de Tâme réside depuis le cœur jusqu'au cerveau, et la partie qui est dans le cœur est celle qnî possède les Passions, ou Vïnstinct passionnel ; mais le Sentiment et l'Intelligence pure existent dans le cervean. •
Platon, an rapport de Cicéron (Tnscut. L. i.), professait la même doctrine : « Pliito triplicem finxit anîmam , cujns principatnin , id est rationem , in «t capite,sicot in aræ, posait: duas partes separare volait, irani et cnpiditatem, « quæ locla disclusit : îram in pectore , cupiditatem inter præcordia locavit. >
L'ame,dansla troisième modification deKAPii.A, ouàTétalde création rudimentaire composée des particules les plus subtiles de cinq ou de quatre éléments, correspond à l'àine d'Empédokles , qu'il soutenait être formée de tous les éléments: <u<nrtp Éiatts^oxàt.; uiv tx tü>v çciy.siwv irxvTwv , «ivai xai fxxçcv tcutwv, Cjtci> Xt'^eav. (Arist. de Anim.,1. i ,cap. a.) Anaximandre,
Anaxiiiiène , Diogène d'Appollonie , ont cm que l'âme était nu air subtil, comme le Unga-sarîra , corps ou personne subtile , de Katila. Plusieurs Pères de l'Église ont partagé ce sentiment: St. Jrénée prétendait que i’àme n'était qn un souffle , et que les âmes n'étaieut incorporelles que par comparaison avec les corps grossiers des hommes : » flatns est enim vitse. . . Sed incorporales anima*, quantum ad comparationem mortalium corporum...( Iren. L. 9. c. 7. — L. X. e. 34 prétend aussi dans tous ses ouvrages, qne l'âme est corporelle et qne la corporéité de Pâme brille dans PÉvangile lui-méme: corporulitas animas in ipso Evangelio reluscessit. » ( Tert. de j4nimâ . , c. 7. ) Il pensait en outre qu'elle était la forme typique du corps d«* l'homme. Tatieii, St. Hilaire, St. Ambroise enseignaient tous que Pâme était corporelle:
oSv Ti Tô)v àv0p(i>77Cüv TToXopiepTi; eçi, xac eu [Acvopupii;. SuvtTv: 'j'oep tçt, ûç lîvxi çavspàv xÙtt.v aûaaTc;. ( Tat. Orat, Adv. 6’r. ) — Nihil est, quod non sit in substantia sua et crentione corporenm ; etc. ( St. Hil. sur St. Math.) Nos autem nihil materialis compositiouis immune atque alienum putasnus , preeter illam solam vencrandee Trinitatis suùstantinm. {^Ambr, de Abraham.') Toutefois, l'état primordial de Pâme, dans le système de Kapila, est nu état incorporel, immatériel, qui participe et procède du Bouddhi ,ieconà principe de ses catégories. Elle ne possède des attributs matériels que pendant la durée de son union avec le corps, union qui est poureile nn état de gène et d'abaissement. C'est pourquoi Pâme aspire â s'en détacher pour recouvrer son état de pureté primitive et sc réunir à la grande Ame d’où elle est sortie : c’est ce qui explique l'ascétisme de Pataxojam et celui d'autres écoles de Plndc et de U Chine.
la Nature originelle et résulte du développement primitif ou initial des rudiments de la création. Elle est illimitée : trop subtile pour être restreinte ou fixée ( de là elle est nommée «/W/t/Xrt, surpassant lèvent en vitesse ) ; incapable de jouissance jusqu’à ce qu’elle ait été revêtue d’un corps plus grossier, mais affectée néanmoins par des sentiments.
Le premier produit du développement de la Nature est désigné par le terme de création rudimentale élémentaire ( tanmatra-sargn ).
La notion d’un atome animé semble être une espèce de compromis, entre le dogme raffiné d’une âme immatérielle, et la tlifficulté qu’un entendement grossier trouve d’atteindre à la compréhension de l’existence individuelle, séparée de la matière.
Le corps plus grossier , dont une Ame est revêtue dans sa personne subtile, pour devenir capable de jouissance , est composé de cinq éléments , ou de quatre , selon quelques autorités qui excluent le principe éthéré; ou d’u/i seul qui est la terre, selon d’autres (i). Ce corps plus grossier, communiqué parla génération, est périssable. La personne subtile, ou atome animé, est plus durable; elle passe par des corps différents qu’elle revêt successivement, comme un acteur se pare de différents costumes pour représenter des personnages différents.
* Selon Kapila (2) , ainsi que l’interprète son scboliaste , il y a entre ces deux formes ou corps une forme corporelle intermédiaire composée de cinq éléments, mais ténue et raffinée. Elle est nommée anouchiâna—sarira, et elle est le véhicule de la personne subtile ou atome animé.
C’est cette forme corporelle intermédiaire , plutôt que la subtile personne elle-même qui , t^ansXYôga-Sâstra de Patandjali, est conçue s’étendant comme la flamme d’une
(i) Kap . 3. 16. 18.
(i) Kar . 3. 10. 1 1.
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lampe sur sa mèche, à une petite distance au-dessus du crAiie (i).
La création corporelle [bhautika-sarga) , consistant en âmes investies de corps grossiers , comprend huit ordres d’êtres supérieurs, et cinq d’êtres inférieurs, lesquels, conjointement avec l’homme qui forme une classe à part, constituent quatorze ordres d’êtres distribués en trois mondes, ou classes.
Les huit ordres supérieurs d’êtres portent des appellations familières à la théologie indienne : Brahma , Pradjàpatis , Jndras , Pitris , Gandharvas, Yakchas , Râkchasas, et Pisâtchas, dieux ou demi-dieux, démons et mauvais esprits.
I^s ordres inférieurs d’êtres sont les quadrupèdes, distingués en deux ordres : les oiseaux , les reptiles , les poissons et les insectes; les végétaux et les substances inorganiques.
En haut est le séjour de la bonté, peuplé par des êtres d’ordres supérieurs : la vertu y prévaut , et par conséquent le bonheur; l’imperfection cependant, si elle s’y trouve, est passagère. En bas est le séjour de l’obscurité ou de l’illusion ; là habitent les êtres d’un ordre inférieur; l’ignorance cil la stupidité y prévaut. Entre ces deux séjours est le monde de l’homme ; la passion y prédomine, accompagnée d’une misère éternelle (a).
Dans ces mondes, l’âme sensible éprouve le mal qui naît de la décadence et de la mort , jusqu’à ce qu’elle soit finalement délivrée de son union avec la personne subtile.
(i) Erasistrute (d'après Plutarqae, de Placit. Pbil., l. 4« c* disait aassi' que râiue était placée daos cette partie du cerveau que l'on nomme épîkranide :
ÊpaaiçpaTO; Ttepî vh t&ü 8']^)ciçaXcu, iy iirixpavi<^a Xi-Yit. ( G. P. )
(a) Ces trois catégories ou ces trois mondes représentent dam l'esprit des Hindous l'empire des trots qualités i^trigounani') dont l'ioQuence y prédomine, et qui ont été caractérisées pvécédetnmeat. En haut domine la qualité sattwa^ en bas, la qualité tama^ et dans la région intermédiaire la qualité mixte radja; qualités qui constituent des natures di/Térentes d'étres. (G. P.)
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Ontre la création corporelle plus grossière , et la création subtile ou personnelle, appartenant toutes deux &\i monde matériel, le Sànkhya distingue une création intellectuelle l^pratyaya-sarga ou hhâoa-sarga ) , qui consiste dans les affections et les facultés de Y entendement , lesquelles sont énumérées en quatre classes ou catégories ; comme Y entravant, le rendant le satisfaisant et le perfectionnant ^ ce qui en forme cinquante espèces.
Les entraves ou obstacles de l’entendement sont Y erreur ,
Y opinion présomptueuse , la passion , la haine , la crainte , qui portent souvent le nom tY obscurité , A'illusion, à'extreme illusion , de ténèbres et de ténèbres profondes. Ces obstacles sont de nouveau subdivisés en soixante-deux sortes :
Y erreur, comprenant huit espèces ; Y illusion , autant ; Yextrême illusion, dix; les ténèbres, dix-buit, et les ténèbres totales , le même nombre.
Uerreur ou Yobscurité prend faussement la Nature in-ationnelle , l’Intelligence, la Conscience, ou l’un des cinq atomes élémentaires, pour l’Ame; et elle imagine que la délivrance consiste à s’absorber dans l’un de ces huit principes générateurs.
\d opinion présomptueuse, nommée «7 /mjioh, suppose qu’unpouvoir transcendant dans chacun de ses huit modes , est la délivrance du mal. Ainsi les êtres d’un ordre supérieur, comme Indra et les autres dieux, qui possèdent un pouvoir transcendant de toute sorte, s’imaginent que ce pouvoir doit être perpétuel, et qu’ils sont eux-mêmes immortels.
La passion , appelée extrême illusion , concerne les cinq objets des sens : le son , le tact , la couleur, la saveur et l’odeur; estimés deux fois aussi nombreux que différents dans l’homme et dans les êtres supérieurs.
\d envie ou la haine, nommée ténèbres, a rapport à ces mèmès dix objets des sens, et à l’octuple pouvoir transcendant qui leur fournit les moyens de jouissance.
La nommée ténèbres totales , concerne les mêmes
dix-buit objets, et elle consiste dans la peur du mal qui
DOCTRINES SANKHATS. 2^
résulterait de leur perte opérée par la mort ou par la privation du pouvoir.
Uincapacité de l'entendement qui constitue la seconde classe, comprend vingt-huit espèces; elle naît du défaut ou de la lésion des organes, qui sont au nombre de onze; on ajoute à ces onze sortes les contraires des deux classes qui suivent, contenant, l’une, neuf espèces, et l'autre, huit ; en tout, vingt -huit. La surdité, la cécité, la privation du goût, de l’odorat; l’engourdissement, le mutisme , la privation de l’usage des mains , des pieds ; la constipation , l’impui&sanee et la folie , sont des incapacités qui empêchent l’accomplissement des fonctions.
La satisfaction ou la tranquillité qui forme la troisième classe , est interne ou externe : la première (l’interne) est quadruple; la seconde (l’externe) quintuple, savoir : Classe, i° concernant la nature; comme de croire que la connaissance distincte de la Nature est une modification de ce principe lui-même, avec l’attente d’une délivrance immédiate par l’action de cette même Nature; 2 ° concernant la cause prochaine; comme de croire que des observances ascétiques suffisent pour assurer la délivrance; 3° concernant le temps ; comme d’imaginer que la délivrance arrivera elle-même , sans le secours de l’étude ; 4° concernant le bonheur; comme de supposer que son obtention dépend de la destinée. 11' Classe. La tranquillité externe se rapporte à l’abstinence du plaisir par des motifs temporels, savoir: 1 “ l’aversion du trouble causé par son acquisition, ou, 2 °, par le soin de la conservation de ce plaisir, et 3“ la répugnance d’encourir la perte qui en suit inévitablement l’usage, ou 4° l^t douleur qui menace de succéder à sa jouissance, ou 5“ la crainte d’éprouver les effets des mauvaises qualités des objets en en jouissant.
Le perfectionnement de V entendement forme la quatrième classe et comprend huit espèces. La perfection consiste dans la préservation du mal; et celui-ci étant triple, sa préservation l’est pareillement : comme l’est aussi la perfection corrélative de l’entendement. Celle-ci est directe. Les cinq
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autres espèces sont indirectes ; sawir : le raisonnement, l’instruction orale, l’étude, le commerce des amis, et la pureté interne et externe (ou, selon une autre interprétation, la libéralité). Tels sont les moyens d’arriver à la perfection.
Le Sânkhjra, comme les autres systèmes indiens de philosophie, s’engage très -avant dans l’examen de ce qui est appelé les trois qualités (g-oun'a), si le mot qualité est ici le sens propre du terme ; car le scholiaste de Kapila l’entend comme signifiant, non la qualité ou l’accident, mais une substance ou modification de la nature , enchaînant l’ànie, selon une autre signification de goutla, qui veut dire une corde ( i ).
La première et la plus éminente de ces qualités est la bonté (ou \ essence de l'être'). Elle soulage, éclaire; elle est accompagnée de plaisir et de bonheur; et la vertu prédomine en elle. Dans le feu, elle prévaut; c’est pourquoi la flamme s’élève, et les étincelles volent en haut. Dans l’homme, quand elle y abonde, comme dans les. êtres d’un ordre supérieur, elle est la cause delà vertu.
La seconde et moyenne, est la passion ou impétuosité (2) (^radjas, ou tcdjas). Elle est active, tyrannique et variahle ; accompagnée de mal et de misère. Elle prédomine
(i) Fidjnjân.sQT Kap. i.6o.
(a) Le terme angl. Joulness ne peut se rcrulre exactcnirnl par ’^un mot français : ce n’e.st pas passion , souiHure , impétuosité en particulier ; c’est quelqne chose qui tient de ces trois expressions, niais qu'une seule dVntre elles ne pourrait rendre. Le mot sanskrit radjas a quelque rapport avec notre mot rage, comme Impolsion malfaisante et tnisérabie. «Ainsi , conitiie Ta judiciensement observé M. Abel Kémusat, il parait bien positif que les trois qualités génératrices doivent être considérées comme des substances, et non comme des attributs, selon les philosophes indiens, lesquels en cette circonstance, comme en plusieurs antres, auront sans doute cédé à cette dispo-sillon k con> venir en êtres les abstractions ; disposition qui est l’écueil où viennent échouer Jes métaphysiciens les plus subtils, et qui lient à la faiblesse même de notre esprit non moins qua rimpeifcclioii de nos Idiomes.* (G. P.)
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dans l’air; c’est pourquoi le vent a un mouvement transversal. Dans les êtres vivants, elle est la cause du vice.
La troisième et la plus basse, est Xobscurité (famas). Elle est pesante et obstructive; accompagnée de chagrin, d'imbécillité et d'illusion. Dans l'eau et la terre, son influence prédomine ; c'est pourquoi l'eau et la terre tombent vers le bas (gravitent). Dans les êtres vivants, elle est la cause de la stupidité.
Ces trois qualités ne sont pas de purs accidents de la nature, mais elles appartiennent à son essence^ et entrent dans .sa composition. «Nous parlons des qualités de la nature, comme nous le faisons des arbres d'une forêt,» disent les Sânkhyas (i). Dans les yèdas, elles sont présentées comme étant des mollifications successives l'une de l'autre; « Tout était obscurité: il commanda un changement; l'oiscurité (ou X ignorance , tanias) prit la teinte de la /irwsion ou de \' impétuosité {radjas), et celle-ci ayant reçu de nouveau un commandement, revêtit la forme de la bonté (^sattva). »
Elles coopèrent à un même dessein, par l'union des contraires: comme une lampe à la clarté de laquelle concourent l'huile, la mèche et la damme(a), trois substances ennemies et contraires.
En prenant les trois qualités qui modifient la nature pour des principes ou catégories, le nombre ci-dessus énuméré est élevé à vingt-huit, comme il y a été maintenu par quelques auteurs (3).
A \ entendement ou intellect, appartiennent huit modes , effets ou propriétés; quatre participant de la bonté, nommément: la vertu, la connaissance, le calme des sens ou des passions, et la puissance ; et quatre qui sont l'opposé de ceux-ci, et qui participent de \' obscurité , savoir: le péché, V erreur , X incontinence et X impuissance.
(i) SankhjaSâra.
(i) Kâr. i3.
(3) ridjnyAtui-bhikihou dans le Sauhhyn^Surn ri Ir Kapila-bhdchj a.
La vertu signifie ici mérite moral ou religieux. — La connaissance est extérieure ou intérieure, c’est-à-dire, temporelle ou spirituelle. La connaissance spirituelle ou intérieure distingue l'ànie de la nature, et opère sa délivrance du mal. La connaissance extérieure ou temporelle comprend la sainte Ecriture, et toute science, excepté la connaissance de soi-même.
Le calme des sens (ou \ impassibilité) est pareillement extérieur ou intérieur , comme procédant d’un motif temporel: l’aversion du trouble; ou d’une impulsion spirituelle: la conviction que la nature est un songe, une pure jonglerie, une illusion.
La force, ou puissance , est octuple : elle consiste dans la faculté de se réduire à une forme si petite , qu’elle puisse traverser tous les autres corps ; ou de se grandir dans un corps gigantesque; de se donner une si grande subtilité (que l'on puisse s’élever sur un rayon lumineux jusqu’à l’orbe solaire); ou déposséder une portée illimitée d’organes (comme de toucher la lune du bout du doigt); une volonté irrésistible (par exemple, plonger dans la terre aussi aisément que dans l’eau); la domination sur toutes les créatures animées ou inanimées; la faculté de changer le cours de la nature, et l’aptitude pour accomplir tout ce qui est l’objet des désirs.
L’idée qu un tel pouvoir transcendant peut s’obtenir par l'homme en cette vie , n’est pas particulière à la secte Sdnkhya. Elle prévaut généralement parmi les Hindous , et devient une croyance à la magie. Un Yôgui que l’on présume avoir acquis de semblables facultés, est, dans l'acception vulgaire, un sorcier, et il est ainsi représenté dans beaucoup de drames et de contes populaires.
U n des quatre chapitres du Yôga-S âstra de Patandjali (le troisième) se rapporte presque exclusivement à ce sujet, dont il tire même son titre. Il est plein de directions pour des exercices de l’Ame et du corps, consistant en une méditation profonde sur des sujets spéciaux , accompagnée de la suppression du souffle, et de la gêne des sens, en
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maintenant avec rigitlité des postures prescrites. Par de semblables exercices , l’adepte acquiert la connaissance de toutes les choses passées et futures , éloignées ou cachées ; il devine les pensées des autres , acquiert la force d’un éléphant, le courage d’un lion , et la vitesse du vent. Il vole dans l’air , il flotte dans l’eau , plonge dans la terre , contemple tous les mondes d’un regard, et accomplit d’autres ^ actions étranges (i).
(i) Aa premier abord , ces singulières doctrines de l’école Sunkhya de Pa-
tasdjam , que l’on retrouve dans le Tao^te-King Lao-tscu
le fondateur en Chine de la doctrine du 7’ao,qaia tant d'analogie,
comme lions le montrerons ailleurs, avec celle de Patabiu am; au premier abord, disons nous , ces doctrines paraissent aussi absurdes qa'extravagaotes. Mais en rcfléchlssant mieux , on est surpris de trouver en elles , aimplement sous d'antres formes , les doctrines modernes encore contestées des pbéoo> mènes magnétiques incontestables. Ce pouvoir transcendant du Yoeuî a tant d'analogie avec celui du MACNKTrsÉ, qu'il n’y a de différence que rln pins ou du moins d'excitations cérébrales, et l'élat <\w jioguisme le plus parfait est ce> lui où l’individu possède le plus haut degré de puissance, c'est-à-dire l’état extatique; degré où le maokétisé et le tot.uî po.ssèdent la faculté de 'iWr à travers les corps opaques et de deviner la pensée d’autrui ; faculté que les poètes indiens attribuent à uu grand nombre de leurs religieux ou anachorètes ascétiques. ( Voy. 1e Mahd-bhdrata y\e Ramdjana, etc.) La philosophie ne doit pas dédaigner ces faits anormaux , il est vrai , mais qui n’en sont pas moins des faits , dus sans doute à l'action d’un éléracift invisible ^ im~ pondérable f éminemment élastique^ comme Xejluide électrique on \e fluide magnétique des corps aimantés, ou même, comme la iovee à’ attraction et de répulsion des corps , laquelle n'est que la force plus ou moins grande iVadhésion ou de séparation qui existe dans tonte 1a nature. Le togu! et le MAoirÉTisi dans lenr état de surexcitation cérébrale , ne difTèreut pas plus dn poète et de Yorateur inspirés y que ceux-ci ne dînèrent de Hiomme dont tous les organes sont dans le calme le plus parfait, l’inertie la plus complète. Et il ne serait peut-être pas déraisonnable d^induircy avec M. le baron Massias, que « l’agran- «< dissement futur de uotre être, dont ne parle qu’avec un sourire moqueur » uue fausse ou mesquine philosophie , le peifectioniienicnt progressif de nos
M facultés dans uue série d'existences dont celles-ci n’est que le prélndc et leno- «« viciât, est un fait dont la possibilité est démontrée par la clairvoyance phv- M sique et morale des somnambules, surpassant de beaucoup celle de l'état de m Tciilc. a (Traité de pbilo.sopbîe-psyc. phys., p. 446 . ) ( O, P. )
[i/i PHILOSOPHIE DES HINDOUS,
Mais ni le pouvoir , quelque transcendant qu’il soit f ni le calme des sens, ni la vertu, tant méritoire soit-elle, ne suffisent pas pour obtenir la béatitude. Ils servent seulement à préparer l’Ame pour celte contemplation absorbée, par laquelle le grand œuvre de la délivrance doit être accompli.
Le mode le plus prompt d’obtenir la béatitude , dans ■ la contemplation absorbée , est la dévotion à Dieu j elle consiste dans la répétition murmurée de son nom mystique, la syllabe om, en méditant en même temps sur sa signification (i). C’est ce qui constitue la dévotion efficace par laquelle la divinité rendue propice accorde aux vœux et aux prières le bien que l’on demande; levant tous les obstacles et faisant naître un sentiment intérieur qui prépare l’Ame pour sa délivrance ( 2 ).
<• Dieu , Is WAEA , le suprême ordonnateur, d'après Pa- " TANDJAH (3) , est une Ame (ou Esprit) distincte des autres « Ames ; inaffectée par les maux qui affligent celles-ci , « indifférente aux bonnes et aux mauvaises actions et à « leurs conséquences , aux rêves et aux pensées épbé- >• mères. En lui réside la plus profonde omniscience. Il » est l’instituteur des premiers êtres créés ( les divinités « de la mythologie); lui-même est infini , et non limité par « le temps. <•
Kapila, d’un autre côté, nie un Is'wara gouvernant le nKinde par sa volonté ; il allègue qu’il n’y a point de preuve de l’existence - de Dieu, car cette existence n’est ni perçue par les sens, ni induite par le raisonnement, ni même révélée (4)- Il reconnaît toutefois un être procédant de la
(i) Voir les lois <le Manou, a* Lecture. ( G. P. )
(a) Les trois paragraphes précédents se rapportent sans donte UDiquement à U doctrine de Pa-taudjam , et non à celle de Kapila ; car celiiUci, niant Texistence d"un Dien snpréine indépendant de la matière, ne peut pas prescrire 1a contemplation et la dévotion religieuse, dans l'articnlation de la syllabe sacrée om , à moins de considérer la natnre elle-mcme ou la puissance active qui réside en elle , comme digne dn culte religieux. (G. P. )
(3) Yéga^sàstray I, a3 — — ^9*
( 4 ) Kap, I, 91 — 98 J 3, 5a — 55, 5, a — la; el 6, 64 — 78 . V. p. 1 3*i4»
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Nature, être qui est rintelligence alisolue, la source de toutes les intelligence individuelles , et l’origine des autres existences successivement produites et développées ( i }. Il affirme expressément « que la vérité d’un tel Is'wara (ou Dieu ) est démontrée (2). » « Cet Is'wara est le créateur des
(i) L'école d'IoDÎe a professé k pea près la même doctrine. «Les philosophes de cette école, dit Buhiûy crurent tronver U cause de la forme des phénomènes naturels dans une force inhérente à la matière dont elle constitue en quelque sorte Tâme, ou le principe de la vie. » Mais si les philosophes de Pécule d'Ionie représentent les doctrines dn Sânhhya de Kapila., les philosophes de récole d’Élée représentent aussi exactement celles de Pi.TxirDJALi là définition qne Xénopbane donne de Dixu , dans les fragments qui nous restent de son Poème sur la Nature ^ répond k celle du philosophe indien.
£iç fv Tt deotet xai dvdpcùTrctot fAt'ytçc; ,
OuTS OvTi'EcIatv où<^è voV.p.a.
OuXeç *y*P cSXoç de voeV, ouXcç t’ àxoûet'
AXX’ àirdveyôs tovoio ^cgu çpevi wavra xpa<Jaîveu
» Un seul Dieu supérieur aux dieux et aux hommes ,
« Et qui n’est semblable aux mortels ni par sa forme, ni par l'iiitelligenoe;
«• Il voit tont entier, il peusc tout entier, il entend tout entier ; m Mais , en outre , sans fatigue d'intelligence, il dirige tont par la pensée. « (Voy. Brandis, Com. Eïeat, Cousin, Nouy, Fragm,) L'idée qne donne Parménide de son Être infini dans son Poème sur la Nature a beancoap d'anologie avec la description de Pataitojam :
IlcXXà p.oX’, à*](évYrr&v scv xxl àvcoXeôpGv ,
OuXcv, ts xai arpepà; rd' «tsXec&v'
Od«^t icdT’ ^v, où^i Içai, vOv içtv ép-ou îrâv.
( Y. 6o, 6x , 6u , £d. Brandis. )
« On peut donner bcaucoop de preuves de l'existence de cet Être, comme d'étrc incréé et impérissable ,
« D’élre tout et d'une même nature, d'être immobile on immuable et sans fin ; « Il ne fut jamais , et il ne sera pas , puisque maintenant il est tout ensemble. »
n y a d'autant plus d'analogie entre Parménide et Patandjali que les conséquences des doctrines de tous deux sont nn \asle idéalisme qui va jusqu'à la négation du monde matériel. D'oii l'on peut conclure que Vécole lo^ nienne jusqu’à ses derniers développements représente le Sânkhjra de Ka- PfF.A , et Vécole éCÉlée, le Sankhya de Patandjali, autant que les temps et les lieux permettent de le supposer. Le Bhagavad-gîtây monument patandjali et 'védnntin, offre plus d’une preuve de cette proposition. (G. P» )
(a) Kap, 3 , .55.
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« mondes, dans le sens qu'il vient d’attacher à la création; «car, dit -il, l’existence des effets dépend de la Con- » science, non d’Is’wAUA; et tout le reste procède du grand « principe , X Intelligence ( i ). » Cependant cet être est limité : il a un commencement et une fin; il date du grand développement de l’univers , pour se terminer avec la consommation de toutes choses. Mais un être infini , créateur et gouverneur de l’univers par sa volition , Kapii.A le nie positivement (2). « Détaché de la Nature, par « conséquent inaffecté par la Conscience et les autres liens « de la Nature, cet être n’aurait eu aucun motif de créer ; en- « chaîné par la Nature , il n’aurait pas été capable de création. «Un gouvernement quelconque requiert la proximité des O objets gouvernés, comme l’acier attiré par l’aimant; et « de cette manière , c’est par la proximité que les âmes vi- « vantes gouvernent les corps individuels, rendus brillants « par l’animation , comme l’acier par la chaleur. »
Les passages d’autorité reconnue , dans lesquels Died est nommé, se rapportent, selon Rapila et ses sectateurs, soit à une âme délivrée, soit à une divinité mythologique, soit à cet être supérieur, mais non suprême, que la mythologie place au centre de l’œuf du monde.
Telle est la différence essentielle et caractéristique du Sânkkja athée de Kapila , et du Sânkhja théiste de Patandjali.
Us diffèrent dans des matières moins importantes , non sur des points de doctrine, mais dans le degré de valeur que les exercices extérieurs, des raisonnements abstrus et l'étude possèdent comme préparations requises de la contemplation absorbée. L'Yôga-sâstra de Patandjali s’occupe d'exercices de dévotion et d’abstractions mentales pour subjuguer le corps et l’esprit. Kapila est plus engage dans les investigations des principes et dans les raisonnements qui les concernent. L’un est plus mystique et plus
(1) A'a/>. fi , 65 et 66 . Voy. Ica' Piliiciiie, p. 17. (a) Kap. I.
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fanatique. L’autre approche davantage de l’investigation philosophique, quoiqu’il se méprenne dans ses conclusions.
La manière par laquelle la connaissance de ces principes' ou catégories, que reconnaissent les Sânkhyas , peut* être acquise, est développée dans la Kârihâ : « La connais- « sance des objets sensibles s’acquiert par la perception.
« C’est par Xinduction ou le raisonnement que la connais- " sance des choses qui surpassent les sens peut être obtenue, fl Et une vérité, qui ne peut être ni directement perçue, ni « induite par le raisonnement, est conclue de la révéla- « tion. Les choses peuvent être imperceptibles ou imper- « eues , pour diverses causes : la distance , la proximité , fl la petitesse, la confusion , leur soustraction à la vue, la « prédominance d’autres matières, le défaut des organes,
« ou l’inattention. C’est la subtilité de la Nature, et non " pas la non -existence de ce principe originel, qui fait « qu’elle n’est point perçue par les sens, mais induite de ses « effets. ■ L’Intelligence et les autres principes qui en dé- « rivent sont des -effets : de là le premier principe en estcon- « du leur cause , analogue, sous quelques rapports, mais .
« sous d’autres , dissemblable (i).
h' effet subsiste antécèdemment a l'opération de la cause ^ est une maxime qui ressemble beaucoup à cet ancien axiome que rien ne vient de rien (e nihilo nihil fit ); car c’est de la cause matérielle, non de la cause efficiente, qu’il est ici parlé.
Les raisons alléguées par les Sânklijas ( 2 ) sont que ;
(i) Kâr. 6, 8.
Samanyatas tu drichiad atindnyunam pratCtir anvmuntiC Tasmâd api tchâsiddham parvkcham aptagamât siddham ||6||
Atidurât sumiprdd indriraghtium man(j navasthdnut ,
Sàoxmyàd vyavadhunâd abkibhavdt samândbhihdratch teku |j7j|
Sâoxmydt tad anupalabdhir uubhdvdt kdryatas tad upaîabdhéH Tatch teka mnhadddi kuryam prakriti vtnipam svnrupurp tcha |{8jj (q) Kâr, (). — Voici le texte sanskrit de ce passage important ;
Asad ahàranut npâdunagrahnnât sa/va sambhavàbhâvât
Saktasya s:ihyakarnnât kâranabhâyutch tcha sat kâryam {j^jl ;
« Ce qui ti existe pas ne peut, par aucune opération possible « d’une cause, recevoir V existence : » c’est-à-dire, que les effets •sont émis plutôt que produits. L’huile est dans la semence du «ém/noum avant qu’elle en soit exprimée; le ris est dans la cosse avant qu’il en soit extrait; le lait est dans la mamelle avant d’en être tiré. Les matériaux qui sont propres pour concourir à un but sont choisis dans ce dessein. Le lait, non l’eau , est pris pour faire du fromage. « Toute chose n’est pas possible par tous les moyens. » Ou peut faire avec de la laine filée du drap, et non de la poterie. Tout ce qui se fait ne peut se faire qu’avec ce qui est compétent « La nature de la causé et de l’effet est la même. » Une pièce de drap ne peut pas essentiellement différer de la laine avec laquelle il a été tissu , comme un bœuf différe'essentiellement d’un cheval.
Il est une cause générale qui ne peut être distinguée (i). Cette proposition est appuyée par divers arguments. Les objets spécifiques sont bornés ou finis; ils sont nombreux et non universels: il doit donc y avoir une cause simple qui pénètre tout (a). Un autre argument est tiré de l’affinité : V homogénéité indique une cause. Un pièce de vaisselle de terre implique une quantité d’argile avec laquelle elle ait été faite; une couronne d’or présuppose une masse d’or avec laquelle elle ait été fabriquée; en voyant un novice rigide-
Cea vers sont aussi célèbres dans l'Inde qne le cu<^èv ‘Yivstxi tx t&u d'Épicnre, qu'avait déjà professé l'école sensualiste d*Ionie, et qne Lucrèce a reproduit dans ce vers : NuUam rem e nihilo gigni divinitus unquam. A defaut de toute anti*e analogie, ce principe seul suflirait pour assimiler l'école de KariLÀ à l'école d'Ionie continuée par Épicnre , ct^que I.ucrèce et Perse popnlarisèrent dans Rome. On est oblige de reconnaître qne ce principe est depuis bien long-temps admis dans la philosophie, puisqu'il appartient a la plus ancienne école de l'Inde. ( G. P. )
(i) Kâr, 1 5, ifi.
Bèdâoàm parimânât saïuanvayat saktitab'pnivriUèstcba Kâranakûryavihhagàt avibhâgâd vais'varnpasya. |]i5{|
Kâranam asty avyaktam pravartaté trigunatah' samudayâteh tcba Parin'amatah' salilavat pratipratigun'âs rayavis'écbât ||x6|{
(a) Qui leur serve de lien , a cause de V inséparabilité du tout. (G. P. }
Digilized by Gbogle
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nient sobre , on peut conclure sans hésiter, dit le scholiaste, que ses parents sont de la caste sacerdotale. Donc il doit y avoir une cause qui ait de l’aflinité avec les efl'ets qui sont vus. Une autre raison est : ïexistence des effets par le moyen de Fènergie efficiente; il doit y avoir une cause adéquate aux effets. Le grand argument des Sânkhyas sur ce point, c’est la sortie, ou l'émission d'effets par la cause et la réunion de l'univers. Le type de cet argument est la tortue qui fcùt sortir ses membres de son écaille et les y fait rentrer de nouveau. Ainsi , à la destruction générale, ou à la consommation de toutes choses, ayant lieu à une période déterminée , les cinq éléments : la terre, l’eau, le feu, l’air, et l'éther, qui constituent les trois mondes , sont repliés dans un ordre inverse de celui dans lequel ils sont sortis des Principes primitifs, rentrant peu à peu dans leur première cause, le Principe pri-* mordial et indistinctihle , qui est la Nature (i). *
Cette première Cause opère par le moyen des trois qua- ' lités : la bonté, la passion ou l’impétuosité , et \ obscurité. Elle agit ainsi par mélange , comme la jonction de trois rivières forme un fleuve , le Gange , par exemple ; ou comme une peinture est le résultat du mélange des cou-
(x) Anaxiroandre, le second cbef de l’école d’Ionie, professait la TD^me doctrine : 6 MtXvletoc, tûv ovtwv rr.v to dbriipcv*
( moulaprakriti')i Ix tcûtou xal ti; roÜTO «avra çOsiptoOcti.
Aïo xal àiritpou; xo < t { aou ; xal ?raXtv çdtiptoOat to ou ^verai.
« Mats Anaximandre le Milcsicn a dit rjue le principe de.s choses était IV//* fini (la matière infinie) , paisqne tous les êtres procèdent de lui , et que tous périssent ou s’absorbent en lui. C’est pourquoi il naît des mondes k l’infini, et ils se dissolvent on périssent de nouveau dans celui d’où ils sont nés. »
( Plut, de Placit. Pbil. ,1. i, c. 3. )
Ce dogme, qui est commuu à toutes les écoles de philosophie, se retrouve aussi dans Empédocle le pythagoricien :
Ht îraXiv évô; irXtcv* txTtXsô&uct,
Tf. p.èv eçtutv aiwv
Ht (îf i^iaXXaoocvTa çù^apà Xti^tt,
TaiiiT J’ aüv taoiv àxtvYiTa xarà xôxXov.
( Utnpéd. fragm. Ed, Pcyion. , pag. 55. ) (G. P.
leurs. Elle opère aussi par modification ; comme l’eau tombée d’un nuage, absorbée par les racines des plantes, et portée dans le fruit , acquiert une saveur spéciale , ainsi différents objets sont diversifiés par l’influence de qualités respectives. Ainsi d’une Cause primordiale, qui est la Nature, naissent trois mondes dissemblables, observe le scholiaste , par des dieux qui jouissent du bonheur; par des hommes qui subissent la souffrance ; par des animaux inférieurs, frappes de stupidité. Cela est dû à la prédominance de qualités particidières. Dans les dieux, la bonté prévaut; la passion ou V impétuosité , et Y obscurité leur sont étrangères ; et c’est pourquoi les dieux sont suprêmement heureux. Dans l’homme, la passion ou V impétuosité prévaut; la bonté et Y obscurité Ixxi sont étrangères ; c’est pourquoi l’homme est éminemment misérable. Dans les animaux, Y obscurité prédomine; la bonté et la passion sont absentes; c’est pourquoi les animaux sont extrêmement stupides. '
L’existence de Y Ame est démontrée par plusieurs arguments : (i) " L’assemblage, d’objets sensibles est pour l’usage 'd’un autre être qui leur est étranger, » comme un Ut est destiné pour dormir, une chaise pour s’asseoir; ce sujet étranger qui en fait usage doit être un être sensitif, et cet être sensitif est Y Ame.
Le contraire {the converse, sanskr. viparyajra) des objets sensibles qui sont revêtus des trois qualités; la bonté, la passion et Y obscurité, objets confus , communs, inanimés et générateurs, doit exister dénué des (trois) qualités; non confus , et ainsi de suite; et ce principe c’est Y Ame. « Il doit y avoir une Intelligence directrice , » comme il y a un conducteur à un char : l’Inteiligence directrice de la hiatière inanimée, c’est Y Ame. « Il doit y avoir un (être) pour jouir de ce qui est formé pour la jouissance; cet être en est un ■spectateur, un témoin ; ce spectateur, c’est Y Ame. « Il y a une tendance à l’abstraction : » le sage et celui qui ne
(i) Saogbâtapararthavât trigunâdivipai'yayàtl adichtanât
Paiachô'ïli bhàktiibhàvât kaivalyârlham pravrill^ Icha. ||i7||
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l'est pas désirent également la fin des vicissitudes ; les livres" sacrés et les grands sages aspirent à cette consommation , l’extinction finale et absolue de toutes sortes de peines : il doit donc y avoir un être capable d’abstraction , essentiellement détaché du plaisir, de la peine et de l’illusion; et cet être, c’est \Ame.
Il n’y a pas une seule âme pour tous les corps, comme un seul fil qui contient des perles , mais une âme séparée pour chaque corps particulier. « La multiplicité des Ames » est prouvée par les arguments suivants (i) : « La naissance, la mort et les instruments de la vie sont assignés à chacun en particulier : » si une seule Ame animait tous les corps , une créature étant née , toutes seraient nées en même temps; une créature mourant, toutes mourraient; une étant aveugle, ou sourde, ou muette, toutes seraient aveugles, sourdes ou muettes. Tune voyant, toutes verraient; l’une entendant, toutes entendraient; l’une parlant, toutes parleraient. La naissance est X'itnion de l’Ame avec les instruments de la vie ^ c’est-à-dire, l’/«/e///ÿe«ce, la Conscience , le Sentiment et les Organes corporels ; ce n’est pas une modification de Tàme, car Tàme est inaltérable. La mort est X abandon de ces instruments par l’àme, non son extinction-, car elle est impérissableAl Ame estdonc multiple. « Les occupations ne sont pas en même temps et universel- « lement les mêmes. » Si une seule âme animait tous les êtres , alors tous les corps seraient mus par la même influence; mais il n’en est pas ainsi : quelques-uns sont engagés dans la vertu , d’autres dans le vice; quelques-uns mettent un frein à leurs passions, d’autres leur cèdent; quelques-uns sont enveloppés dans l’erreur, d’autres cherchent la-science ; par conséquent les Ames sont nombreuses. «Les qualités affectent difl’éremment. « L’un est heureux, l’autre est misérable, un autre stupide. Les dieux sont toujours heureux, l’homme toujours malheureux ; les animaux
(i) Djanmamaran'akâranâDâro pratiniyaniàd ayagapat pravrittes tcba Puruciiabahutvam siddham traigun yaviparyayàtch tcbaiva ||i8||
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inférieurs toujours stupides. S’il n’y avait <\vl une seule Ame, tous les êtres vivants seraient semblables.
Les attributs des divers principes , matériels ou immatériels , distincts et indistincts , perceptibles ou non perceptibles, sont comparés et mis en contraste. Un principe distinct, comme il est affirmé dans les Sânkhyas {i), peut avoir une cause; il est inéternel, inconstant, tantôt visible, tantôt il est impénétrant, ne se répandant point dans
toutes choses ; car l’effet est possédé avec sa cause, non la cause avec son effet; il est passible et changeant, passant d’un corps à un autre; il est multiple, car il y a autant d’esprits, d’intelligences, etc., qu’il y a d’àmes animant les corps; il est supporté, car il repose sur sa cause; il peut être enveloppé, car il plonge dans un autre, et ils s'impliquent mutuellement; il est composé, car il consiste en parties, ou qualités , comme le son , le goût , l’odeur , etc. ; il est gouverné, ou dépendant de la volonté d’un autre.
Le principe indistinct est le contraire sous tous ces rapports ; il est sans cause, éternel, pénétrant tout, immuable, impassible, simple, comme étant la seule cause des trois ordres d’êtres; insupporté {cat il repose sur lui -même); inenveloppable (ne se plongeant point, ni n’impliquant rien); incomposé, n’étant formé d’aucunes parties , se gouvernant lui-même.
Les principes distincts, comme le principe indistinct, possèdent les trois qualités de bonté , de passion et ôîobscurité', l’un (la Nature) les ayant de droit, comme sa forme ou ses propriétés; les autres, parce qu’ils sont ses effets, comme une laine noire fait un tissu noir. Ils î,oatnon-distinguants ou non-distingues , ne distinguant point une qualité d’une autre, et confondant la Nature avec les qualités; car
(i) Kâr, 10 , 1 1:
Hétumad anilyam avyàpî sükriyain anekam as'ritam lingam Sàvayavam parntantrara vyaktaiu vîparitam avyaktain. |Uc>|| Trigunam avivéki vicbayah aaiiiànyaro atclKÎtaoauj pi'a&avaübaïuji Vy^ktam talbù pradbanatu tud'ipaiîlas tatbÀ tcba pumân. ||ij||
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la Nature n’est point distincte d’elle-méme , et les qualités n’en sont point séparées. Ils sont des objets de conception et de jouissance pour chaque âme ; en dehors de la connais* sance distinctive, mais soumis à celle-ci. Us sont communs ; ainsi qu’un ustensile ou une courtisane. Ils sont irrationnels on non-sentants , insouciants de peine ou de plaisir; comme d’une masse insensible d’argile est formé un vase de terre insensible. Ils sont générateurs , l’un produisant l’autre, la Nature donnant naissance à X Intelligence , et X Intelligence à la Conscience , et ainsi de suite.
\IAme, au contraire, est dénuée de qualités; elle est distinctive ; elle n’est pas un objet de jouissance ; elle est spéciale ou particulière ; elle est sensitive , capable de peine et de plaisir; ingénératrice, car elle ne donne naissance à aucun être.
Sous ces rapports , elle diffère de tous les autres principes ; elle est conforme , sur certains points , au principe indistinct , et elle diffère des principes distincts ; elle s’accorde , sur un seul point , avec ceux-ci , et diffère de l'autre : car elle n’est point unique, mais au contraire multiple; et elle est-jonr cause, éternelle, pénétrante, immuable, sans support , n’ impliquant rien , incomposée (étant sans parties), gouvernée par elle-même.
Les attributs des principes perceptibles, distincts, et du principe indistinct , indéfini , sont considérés comme prouvés (i) par l’influence des trois qualités en un exemple, et leur absence dans le contraire (^viparyaj-a) , ensuite par la conformité de la cause avec l’effet : argument fréquemment employé. Il concerne la cause matérielle , non la cause efficiente.
Du contraste qui existe entre l’Ame et les autres principes, il suit, comme la Kdrikd l’affirme (a) : « Que l’Ame
( I ) Xar. iS.
Avivékyàdih' siddhas traignn'yât tadviparyayâbhàvàt Kàran'agon'ttmakatvât kàryasyâvyakum api siddbam ||i4|| (a) Kâr. 19 , ao.
Tasmàlcb Icba viparyâsât aiddbaro sàxitvain asya panu-faaaya
« est un témoin, un spectateur, un assistant, quelle est « solitaire et passive. C’est pourquoi, par la raison de son «union avec elle, le corps insensible semble sensible; «et, quoique les qualités soient actives , l’étranger (l’àme) >■ paraît comme l’agent. »
« Quoique inanimée, la Nature remplit la fonctionde pré- « parer l’âme pour sa délivrance, de même que la destina- « tion du lait, substance inintelligente, est de nourrir le « veau (i). »
La Nature est assimilée à une danseuse , se montrant elle-même à l’Ame, comme à une assemblée, et s’exposant sans honte aux regards avides du spectateur. « Elle se « retire, cependant, lorsqu’elle s’est suffisamment montrée. « Elle agit ainsi, parce qu’elle a été vue; le spectateur se «retire, parce qu’il l’a contemplée. Dès lors le monde « n’est plus utile , quoique l’union de l’Ame et de la Nature « subsiste encore ( 2 ). »
Par l’acquisition de la science spirituelle , au moyen de l’étude des principes, on apprend la vérité définitive ^ incontestable , unique ; ainsi la Kârikâ déclare que : « ni JE SUIS , ni quelque chose qui soit mien , ni moi n’existent; » (Neitber Iam, nor is augbt mine, nor. I exist.)(3).
Xaivalyam mâdbyastbyara ciracht'rïtvam akartrïbhavas'tcba HiqH Tasmàt tatsanyôgâd atcbétanam tcbétanàvad iva lîngam Ganakartritvè tcba tatbû kartaiva bbavaty udaMnah || 2 o||
(i) Kâr, 57 .
(a) Kâr. 59 , 6i , 66.
Kangasya dars'ayUvâ niv.irtatê yalbà naritaki Drïtyàt Purucbasya tatbâ lué înani prakàs'ya nivarttat^ prâkntih' ||59lj Prakridb' Auburuiirataram na kiotchid aAliti niatîr bhavati Yà drïcbt ùsnjîtî piinar ua dars'anaiu upaiti purucha^ya ||6i|j Dricbtâ mayaity upaixaka êko drichtàhatn ity uparamatyaoya Satj aanyôgé’pi tayôb prayudjaiiam nâsii sargasya |1C6|| '
(3) Kâr, 64 .
Evam tatvâbbyâ&àn nasmî na me iiâliam tty aparisèchain Avîparyayâd visuddbum kaivalam utpadyutê djnûnain ||04||
Voilà le plua exlraordioaire de tous les piiocJpes ou axiomes de la rikâ :
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« Tout ce qui passe dans la Conscience , dans l’Intelligence est rellëté par l’Ame , comme une image qui ne souille point le cristal, mais qui ne lui appartient pas. Possédant cette connaissance d’elle-mème, l’Ame contemple à loisir laNatiire, privée par là îles changements générateurs, et exclue par conséquent de toute autre forme et elfetde l'Intelligence, excepté seulement cette connaissance spirituelle (i). »
« Cependant l’Ame reste unie au corps , comme la roue du potier continue de tourner, après que le vase a été façonné, par le résultat de la force d'impulsion qui lui a été donnée précédemment. Quand la séparation de l’Ame et de sa forme corporelle s’exécute enfin , et que la Nature cesse pour elle, alors la délivrance absolue et définitive est accomplie (a). "
« Ainsi, conclut la Kârikâ ^ cette connaissance abstraite , adaptée à l’Ame, dans ' laquelle l’origine, la durée et la fin des êtres sont considérées , a été expliquée à fond par le grand saint , le sage qui l'enseigna avec compassion à
Il signifie mot k mot en Utin :
Sic priDcipiorum-studlo : *A*o/2 mm , non mei^ non ego ; ita abAolutaïQf Omniuro-coQtradictionnra cxpurgatam, abstractam invenitur scientiam.
Jamais le scepticisme dogmatique n*a été formalé d'une manière aussi rîgoa> rcuse par ArkèsHaSy Ktirnéade ^ Chrysippe ou Sextns Etnpiricus. Si les vers de la Kàrikâ qui renferment cette proposition ii'étaient pas sous nos veux, nous « serions tentes de suspecter rudmirable fidélité de l’exposition de M. Colebrooke. Mais on n’en est pas moins étonné de voir cet axiome jeté ainsi à l'improviste , dans la Kàrikâ^ sans y être amené par des prémisses , et détruisant ainsi d’an seul conp tout le système meme du Sankhra qui repose sur \ existence admise au moins d'nn sujet quelconque. ( G. P.)
(i) Kâr. 65.
Tèna nîvritta prasavàmartbavasât saptarùpavinlvritlàm Prakritira pasyati pamehah' préxakavad avasthitab' susthah' || 65 ||
(a) Kâr. 67.
Samyag djnânàdbigamàd dharraâdinâm akâran'apràptAn Ticbt'hatI aanskâravasâtch tchakrabbiainivaddlii'itas'arirah 11^7 ]|
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Asouri qui la communiqua à Pantchas'ikha ; et par lui elle fut enseignée au genre humain (i). »
(i) Kap. 69,70.
Paramârtham djnanam idam gohyani paraniarchmâ samâkbyâtaxu Stbityatpatti pralayâa'tcbintyanté yatra bbulânâm ||69||
Etat pavitramagryam manir A'surayé'Dukampayâ pradadào Asorirapî Paotcbas'iLbâya téna tcba babndbâkrîtam tantram ||7o||
La Sânkhya» KârUiâ^ oa, vers rémémoratifs da ayttème Sânkhya de Kafila , se termine par les detix dUtiqaes saivants :
S icbyaparamparay&gatam IsVarakrtcbn'^na tcbaetad . Sanziptamaryamatinâ samyag Tidjaâya siddhintam âryabbîb' ||7i||
Saptatyâtcha khalu yè artbâ krltsnasyâsya cbacbt'itantrasya Akbyàyikâ ▼irabitib' paravâdavivardjitas'tchâpi. ||7i||
• Celte doctrine , tranamise par nne suite non interrompne da disciples , et démontrée jnsqn’à l’évidence, a été abrégée et mise en vers dn mètre Arpa, par Is'vàra-Krichh'a.
«En effet, ces choses, qni sont contennes dans les 7odistiqnes précédents, constituent la doctrine complète des soixante (Principes), après en avoir retranché les récits explicatifs et les recherches de controverse. »(^o/. psg. 6.)
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INTRODUCTION
Le Sânkhya théiste ainsi que le SAnhhya athée ont été examinés dans l’Essai précédent. Le sujet du présent sera la philosophie dialectique de Gotama, et la philosophie atomistique de KaiTa'da, appelées, l'une Nydya ou de raisonnement, l’autre Vaitléchika ou A’ individualité. La première , comme son titre l'implique, s'occupe principalement de la métaphysique de la logique; la seconde, de la physique, c’est-à-dire, des individiudiiés, ou objets sensibles; et de là le nom qu’elle porte. Elles peuvent êtres considérées généralement comme des parties d’un même système ; se suppléant l’une l’autre dans ce qui leur manque , et s’accordant communément sur les points principaux qu’elles traitent; différant toutefois sur quelques uns, et par là donnant naissance à deux écoles : l’école Naiydyika et l’école Vais’échika.
De ces deux-ci sont nées diverses autres écoles subordonnées de philosophie , qui, dans l’ardeur de la dispute scholastique, .se sont séparées sur les matières de doctrine ou d’interprétation.
La distinction ordinaire qui est établie entre elles , est celle d!anciennes et de modernes , outre la dénomination tirée des noms de leurs auteurs favoris , comme on le fera voir plus particulièrement ailleurs.
Le texte deGÔTAMA est une collection de Sodtras ou aphorismes succincts(i), en cinq Livres ou Lectures ; divisées chacune en deux
(i) Ces Sotttras oot été imprimes en sanskrit, à Calcutta, eu 1828 , sous le titre suivant : NvA'rA-Su'T&À«YRtTTf , the logical aphorisme of Gôtama , wiUi commeiitary by Viswana'th Bhatta'tcba'rya. Ost de c« texte dont nous avons tire les citations sanskrites suivantes. (G. P. )
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Journées , ou leçons journalières ; et celles-ci subdivisées de nouveau en sections ou articles nommés prakaranas , comme relatifs à des sujets distincts. C’est une maxime reçue qu’une section ne doit pas consister en aussi peu de matière qu’un simple Soûlra ; et pour se conformer à la règle, quelque point principal est occasionnellement ajouté au texte; ou un aphorisme est partagé» ou il est associé à un autre d’une manière inconvenable.
La collection des Soûtras de Kana'da se compose de dix Lectures , divisées similairement en deux leçons journalières, et celles-ci en prakaran' as ou sections , contenant deux Soûtras , ou plus, relatifs au même sujet (i).
Comme le texte des autres sciences parmi les Hindous, les Soûtras de Gotama et deKANA'nA ont été expliqués et annotés par une triple série de commentaires , sous le titre usuel de Bûchya, l'drtika, et Tckd. Ces commentaires ( spécialement le Ddchya) sont très souvent cités par les modernes commentateurs, ainsi que par les écrivains de traités séparés , mais (autant du moins que je j)uis en juger immédiatement) sans nommer les auteurs ; et n’ayant ])as maintenant la faculté de consulter la scholie originale dans une forme collective, je ne puis hasarder de les rapporter A leurs auteurs propres, d’après les seuls matériaux de mes premières recherches.
Ces scholies sont d’une haute autorité , et probablement d’une grande antiquité ; et c’est une question qui se présente souvent, en lisant les derniers commentateurs , de savoir si un passage particulier doit être pris pour un Soûlra et une partie du texte, ou pour une glose d’un ancien scholiaste.
Les commentaires que nous avons sous la main et qui ont été consultés pour la composition de ce traité, sont le Vdriika-tdtparyâ-parii’ ouddhi du célèbre Oudavana'tcha'bva {%), et le Vârtikatdtparya-tikd du non moins célèbre Va'tchespati-mis'ra (3). Les scholies plus modernes de 'Vis'wawa'tha sur le texte de Gôtama ,
(<) Cette coUertion de Snitras n’cAistaiit pas aui manDAcrits sanskrits de la BiÙiuthèqnc royale de Paris, et le Comité d'instruction de Calcutta ne l'ayant pas encore fait imprimer , probablement à cause de la physique atomistique qui y est enseignée par Kah'a'da , nous n'arons pu en faire usage dans les notes de cet Essai., (^•^’)
(a) Ce commentaire existe parmi les manuscrits .sauskrics de la Bibliotliêqnc royale sous le u“ 49 — 5o du Catalogue. (G- P.)
(3) N" i58 du Catalogue»
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et de SAitKARA-Mis’RA sur celui de Kaü'a'da (i), sont ceux auxquels on renvoie le plus fréquemment dans cet Essai.
Des traités séparés d’auteurs distin^'ués enseijjiicnt et discutent amplement les éléments de la science. Tels sont les Nj-tijalildvali de Ballabha-a'tcha'rya , qui suivent principalement le système de Kan'a'da.
Une introduction plus facile et plus concise que celle de ces ouvrages volumineux et obscurs, est indispensable pour l’étude •* initiatoire de la science. Un des traités élémentaires les plus approuvés est le Tarka-bhdchd Ac Kês'ava-mis'ra, auteur de beau- coup d’autres traités. Quoique proportionné à l’intelligence de l'étudiant sans le secours d’une glose , il a néanmoins exercé les travaux de beaucoup de eommentateurs qui l’ont développé et expliqué. Parmi les autres , on peut nommer , dans l’ordre d’ancienneté, Gôverdbana-uis'ra, dans le Tarha-bhàchd-prakdsa ; GaurÎxa'nta (auteur aussi du Sadyouklinioukidvali), dans le Bhdvdrtha-dipikd ; VlKitnKWviyK (auteur du iyyrf>v/-.Wra), dans le * Tarka-bhdchd-sdra-mandjari ; en outre Ra’.malisca kriti, dans \e Nydya-sangraJia, dont l’antiquité relative est moins certaine; et Balibhadra, qui m’est connu seulement par les citations de Gaorîra'rta.
Une autre volumineuse introduction à l'étude de la logique indienne est \c Paddrtha-dtpikâ , de Kônda-Bhatt'a, grammairien connu, auteur du Vaiydkarana-bhoûchatia , sur la philosophie de la structure grammaticale. Il ne parait pas avoir eu de commentateurs; et il n’en a pas besoin.
Des traités métriques, ou vers rémémoratifs , comprenant les éléments de la science, portent la dénomination ordinaire de Kdrikd. Un ouvrage de ce genre est le Kotisoumdndjali, avec son commentaire, par NaJrayaîi'a-ThÎrta ; un autre qui est parcillenoent ex])liqué par son auteur, est le Njdya-Sankchépa , de Gôvirda-Bhat't'a'tcha'rya.
Je n’ai encore fait mention que des ouvrages élémentaires seulement. Des traités distincts , sur diverses branches du sujet entier, et sur des points accidentels , sont innombrables. Aucune partie des sciences ou de la littérature n’a plus excité l’attention des Hindous , que le Nydya ; et le fruit de tant de travaux a été une infinité de volumes parmi lesquels se trouvent des compositions de scholiastes très-célèbres.
(i) K'**4o, 41, 42 du Citalogiic.
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L’ordre observé parGÔTAMA et par Kan'ada, en publiant les préceptes de la science qu’ils se sont engagés d’expliquer, est celui quia été prescrit dans un passage des cité
dans le Bachya, comme la marche essentielle de l’instruction et de l’étude , savoir : l'énonciation ou proposition , la définition et l'investigation (i). M énonciation ou proposition {ouddés'a) est la mention d’une chose par son nom, c’est-à-dire, par un terme qui la désigne, comme enseigné pat la révélation; car le langage est considéré comme révélé à l’homme ( 2 ). La définition {lakchana) expose une propriété particulière, constituant le caractère essentiel d’une chose (3). U investigation {parikchâ) consiste dans des recherches sur la convenance et la suffisance de la définition. Conformément à cette méthode , les professeurs de philosophie placent en premier lieu les termes de la science ; ils passent ensuite aux définitions , et de là à l’examen des sujets ainsi distribués.
Dans un arrangement logique, les prédicaments{padârtha), ou objets de preuve, sont au nombre de six, ainsi qu’ils sont énumérés par Kan'a'da (4), savoir : la substance, la qualité, X action, le commun, le propre o\i particulier , et X agrégation ou relation intime, auxquels un septième, Ivi privation ou negn/m/i, est ajouté par quelques auteurs (5). Portés à ce nombre, ils compose nt un double arrangement,
(0 Procédé analogue à celui des seholastiqncs qui coiumençaicnt par poser la quesüon , définissaient ensuite , et enfin démontraient. ( G. P. )
fai Cette opinion a été soutenue par toute l’école théologique française moderne , notamment par MM. de Bonald, La Mennais et Ballancbe. (G. P.)
(3) Dijferenüa. maxime propHa, de la définition coruOmuVe des^scholastiques.
(5) Tar/i. nhâch. i.
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positif et négatif {bhâva et ahhâva) , le premier en comprenant six , le dernier iin seul (i).
Les Bouddhistes , ou sectateurs de Bouddha , identifient , dit-on, les prédicaments avec la connaissance (dj/ujiia]; et selon les P^cdântins , qui sont panthéistes , les prédicaments sont identifiés avec l’Être universel [Brahma) , dans lequel tout existe (a).
D’autres Catégories sont proposées par différents auteurs; tels sont le pouvoir ou l'énergie [sahti), la similarité ou ressemblance {sddrispa), et beaucoup d’autres. Mais les logiciens de cette école n’en reconnaissent que six , ou tout au plus les sept ci-dessus mentionnées.
Gôta.ma compte seize Catégories [’i). Dans ce nombre, la preuve ou \ évidence, et ce qui est a prouver, sont les principales; le reste est subsidiaire ou accessoire, comme contribuant à la connaissance et à la confirmation de la vérité. La discussion étant comprise dans cet arrangement , un grand nombre de ces catégories ont rapport à la controverse. Les seize catégories sont, i° la preuve; ce qui est à connaître et
(i) Pid. Dap. i. Aristote procède de la meme manière dans sa lofjiqne. Il établit dix catégories au lieu de six on de seize, comme dan.s Gotama, Ëçt <^$ TaÙTx T&v âp‘.9u.ov t^éxa, tt , Trcaov, ir&iôv , irpoç ti, ir'vû , Tfcri , xsTtjOxi, Tfi&elv, ' — ** Ces (catégories) sont au nombre de dix : ce çtii est , ou la
substance (oùcix), la quantité , la qualité ^ la relation ^ le lien ^ le temps, la situation, la possession , l'action , la passiveté.n (Arist. Categ. c. 2.)
Ces divisions arbitraires sont des moyens d'aider notre intelligence dans la recbeichc de la vérité, mais elles ne tiennent point à l'essence des choses; si notre nature avait été douée de la connaissance intuitive on compréhensive de la Divinité , les procédés artificiels de la division seraient inutiles. (O. P.)
(a) Tark. lîâch. et N. Sang. 2. 4. Cest la théorie de Platon et la vision en Dieu de Malebvauclie. Dcmocrile parait avoir pensé de même: « Democritns tnm censcl, imagines Divinitate præditas ine.s.se tiniversilati rcrum ; tiim principin, mentesque quæ sunl iu eodem univei*so , Deos es.se dîcît, etc.» (Cicer. de Nat. Deor. L. i.) (G. P.)
(5)Ces catégories, comme celles qui précèdent, n'ont guère de commun qne le nom avec les quinze catégories d’Aristote (en y comprenant .scs catégorèmes), les quinze de Kant, ainsi qu'avec les premiers principes de l'école Kcossaisc. O. P.
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à prouver, ou l'olijel de la preuve; 3 ° le doute; 4“ le motif; 5“ l’exemple; 6” la vérité démontrée ; ’f le membre d’un ar- ;junient régulier ou syllogisme; 8° le raisonnement par réiluction à l’absurde; 9° la détermination ou l’acquisition de la certitude; 10° la thèse ou disquisition ; 1 1° la controverse ; £ 2" l’objection ; iS" la raison fallacieuse; 14“ le stratagème ou la fraude; i 5 °'la réponse futile; 16° la réfutation (i).
La différence entre ces deux arrangements n’est pas considérée comme réelle. Ils peuvent se concilier; l’un étant plus ample, l’autre plus succinct, mais conduisant tous deux aux mêmes résultats.
La philosophie Sânkhja^ comme on l’a fait voir dans le premier Essai, reconnaît deux principes éternels, l’.<^»2eetla Matière (car Prakriti ou la 1 \ attire, abstraction faite de ses modifications, n’est autre chose que la matière)-, et ajoutant à ces deux principes permanents , ceux qui sont périssables, elle en énumère vingt-cinq (2).
Le Njàya, ainsi que le Sàakftjra , s’accorde avec les autres écoles de psychologie, dans la promes.se d’une béa-
(1) G. I . Voici le Soîitra où ces Catégories sont énumérées :
« Pramàna praméya sansaya prayôdjaua ilrîchtânta sitldbànta avarava tarka oiru'aya vâda djalpavitandâ bétvftbbâsatch tcbhàla djàti nigrabastbàoâ* nam tallvadjnânàn nib's’réyasàdhigamab' |] I. i. || '
Dans toutes les citations qnl suivent , noos avons indiqué d'abord la Lecture on le LivrCy et ensuite le soutra de <jelte Lecture , d'après l'édition de Calcutta , sans avoir égard aux praharanas ou sections y parce que les soufras suivent une numération régulière jusqu'à la fin de chaque Lecture y et qued'aüJeurs les indications des manuscrits de M. Colebrooke ne concordent pas avec notre édition citée, ou sont souvent omises. (G. P.)
(2) Il nous semble qu'il y a ici une lacune dans l'exposition de M. Colebrooke ; c'est le corollaire du paragraphe précédent, corollaire qui devrait expliquer l'opinion des sectateurs du Nyâya sur ces memes premiers principes. D'après M. Taylor ( Appendix à sa traduction en anglais du drame philosophique sanskrit intitulé : Prahhôda- Tchandraudayay le Lever de la lune de l'intellipence') y les Nyâyikas croient que \ Esprit et la Matière sont éternels; le premier jouissant de la vie et de la pensée; la seconde inanimée et ^ssive, et ne se mouvant qne par l'iiupulsion qu'elle reçoit de l'Esprit. Ils ne supposent
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tilude ou (nih's'rêjas) perfection linale , et {inôkvlta) la délivrance du mal, pour récompense d'une parfaite t-onnaissance des principes qu’il enseigne, c’est-à-dire , de la vérité ; entendant par-là la conviction de l’existence éternelle de l’Ame séparable du corps.
L’Ame alors, comme le Bhùchya l’affirme, est ce qui est à connaître et à prouver. GÔtama, cependant, réunit sous ce chef, outre \Ame^ le corps qui lui est associé , les sens externes , les choses ou objets qui produisent des sensations , c’est-à-dire, les éléments; et ses sectateurs en prennent occasion pour introduire les six catégories de Kan'a'da : Xintelligence ou \ entendement ^ \ organe interne i X activité, les défauts, la transmigration, le fruit ou la conséquence des actions , la peine ou le mal physique , et enfin , la délivrance ; faisant avec les TprécéAenls, douze objets de preuve {prainéya), qui sont les objets de connaissance requis pour la délivrance (i).
1° évidence ou preuve {pramdna), par laquelle ces objets sont connus et démontrés, est de quatre espèces : la
pas, cependant, qae le monde dans sa furnie actnelle ait existe de toute élernilé, mais senlement la Matière première , dont la matière organique a été formée lorsqu'elle fut organisée par l'Esprit suprême. D'où 11 résulte que dans son état atomique , \e matière est éternelle ; et que dans son état secondaire ^ ou revêtue de forme , elle est périssable. » Les combinaisons ou agrégations qui composent le monde matériel sont produites par l'énergie d'une cause toute-puissante et intelligente qui est considérée comme l'Ètre suprême. La tmitière est incapable d'action, d'où il est évident que les moUTenienis des objets matéliels sont causés par un être différent de ces objets. Ainsi l'auteur du Moux- TAVALLi en expliquant les opinions des NfayikaSy dit : « Quoique nous ajons en nous-mêmes la conscience que je suis, que je sens du plaisir, etc., cependant nous n'avons pas une connaissance évidente que Vesprit et la matière sont dijférents ; mais cela est prouvé par t argument suivant: un instrument exige un opératenr; ainsi, sans an opérateur, aucun effet n'en peut résulter ; de la même manière , sans un opérateur ^ aucun effet ne pourrait résuiter des yeux^ qui sont les iuttruments de la 'vision : de là tious inférons l'cxi~ sience d'un être opérateur,» (G. P.)
(l) [Pramfyam vibhadjatê laxayati tcba;— -il divise et définit \à' matière à prouver:} « Atma s'arirêndrlyarlba bnddhi m.iiiah : pravritti dôclia prêtyabbava phala duhkbâpavargàs tu praméyam || I. 9 . ||
perception, \ induction de trois sortes {^conséquente, antécédente et analogue ) , la comparaison et \ affirmation ( comprenant la tradition comme la révélation) (i). Ylinduction n priori concXvLl un effet de sa cause; X induction a posteriori induit une cause de son effet : une autre source d' induction est X analogie. Ou, une espèce est directe et afCrmative , une autre est indirecte ou négative, et la troisième tout à la fois_dirccte et indirecte.
La preuve {pramaria) est définie la cause efficiente ou spéciale de la connaissance actuelle ; elle comprend la notion exacte {anouhhava) , et exclut conséquemment la notion erronée ou inexacte, l’erreur, le doute et la réduction à l’absurde ; et elle exclut pareillement la mémoire , car la notion ( anoiibhava ) est une connaissance autre que le souvenir.
La cause (Icdrana) est ce qui est efficace, ce qui précède nécessairement un effet , ce sans quoi cet elfet ne pourrait exister; et au contraire, X effet {kârya) est ce qui s’ensuit
(i) Voici les arguments ila commentateur et les Soûtras ({xx\ se rapportent à ce passage de M. Colebrooke:
[« Atba yâthanddés'ain laxanas^àpéxitatvât pralharoaaddicht'a pramânam laxnyati vibbadjaté tcba:]
« Pratyaxânumaaaopaniâna sabda pramanani || I. ||
On a va précédemment, page t4 , dans l’Essai sur le Sunhkyat que K.apïla. n’admettait que trois espèces de preuves, qui correspondent en d’autres termes à ceux de Gôtamx. Pralfaxa (quod sub oculis cadit} est le meme que drichta; et le sahda (verbum) est le âpta vatchana (apta vox.) h^oupamâna , la compa^ raison n’est pas admise par Kapila. C’est Vapplication d'une définition connue au défini jusque-là inconnu ^ cl le sahda ou âpta sahda est Vautoritc d'une parole infaillible ; les dciinitions que nous rapportons ci-après éclairciront ces moyens de connaissances admis par Gôtama. (G. P. )
[dnumânam laxayati vibbadjaté tcba; — il définit et divise Vlnduction'\ : ■ Albu tatpùrvakam Irividbain anumânam pùrvvavatch tcbUaecbavat sàmânyatôdiicbt'aiu tcba ||1.5||.
[ Vpamânam laxayati ; — il définit la Comparaison ] : m Frasiddba sadbarmyat sâdbya sàdbanam upamânam || 1>6||*
laxayati, — il définit «A'ptanpadês'aU s'abdah' UI. 7 I}.
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nécessairement, et qui, autrement, ne pourrait pas être.
Pour la relation de cause et iVeJJ'et, et pour distiiiguei différentes sortes de causes^ \a connexion {^satnbandha), ou la relation^ en général, doit être l’objet d’une attention jiarticulière. Elle est double : simple conjonction ysanyoga) ^ et agrégation , ou relation intime et constante {sninaodjn) , la dernière étant la connexion ou la liaison des choses , par où il arrive que , aussi long-temps quelles coexistent , elles continuent d’être unies l’une avec l’autre ; patexemple, des parties d’un tout et le tout qui résulte des parties , comme de la laine et du drap : aussi long-temps que laine dure, le drap subsiste. Ici la connexion de la laine et du drap est en relation intime , mais celle du tirap et • du métier est une simple conjonction accidentelle. Eoid'ormémerit à cette distinction, la cause est intime ou directe, produisant une agrégation ou un effet relatif intimement, comme la laine qui compose le drap ; ou bien elle est médiate on indirecte, étant voisine de la cause agrégative, comme le cartiement de la laine servant à la production du drap; ou enfin, elle n’est ni directe, ni indirecte, mais instru- ' mentale ou concomitante , comme le métier dans la fabrication du drap. Les choses positives doivent avoir trois causes, et la plus efficace est nommée la cause principale ou spéciale : les choses négatives n’en peuvent avoir qu’une ; c est la troisième ci-dessus mentionnée (i).
Ce serait ici le lieu d’une ample discussion sur les différentes sortes de preuves ci-dessus énumérées. Mais ces sujets occupent beaucoup trop de place dans la philosophie hindoue pour être exposés complètement dans les limites du présent Essai. C’est pourquoi je réserve ce sujet pour des considérations futures (2) qui lui seront immédiatement
(1) On peut ’voir à ce sojet Tarticle Cause dans rEncyclopédie, où un ^and nombre de difTérentes espèces de ces causes sont énumérées et expliquées.
(a) La cécité presque coniplcte dont M. Colcbiooke est inalbeuieusetiient idHigé Ta empeebé de donner ce précieux travail. (G. P.)
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consacrées, en indiquant ses rapports avec les divers systèmes indiens de philosophie dialectique, lorsqu’ils auront été examiné chacun individuellement.
II. I. [ Catégories de GÔtama. ] — Le premier et le plus important des douze objets d’évidence ou de matières à prouver, énumérés par GÔtama, est ÏAme[i). C’est le siège de la connaissance ou du sentiment j distincte du corps et des sens J différente pour chaque personne individuelle coexistante ; infinie, éternelle 5 perçue par l’organe mental , et démontrée par ses attributs particuliers ; car la connaissance , le désir , l’aversion , la volition , la peine et le plaisir, prouvent, isolément et collectivement, l’existence de l’àme, puisque ces choses ne sont point des attributs universels , comme le nombre, la quantité, etc., communs à toutes les substances , mais des qualités spéciales et caractéristiques , saisies exclusivement par un organe , comme le sont la couleur et autres qualités particulières ; n’appartenant pas , cependant ,' à des substances apparentes j comme la terre et les autres éléments ; et démontrant parlà un substratum distinct, autre que l’espace, le temps et le sentiment auxquels appartiennent des qualités universelles et non particulières : cette substance distincte, qui est le substratum de ces qualités particulières; c’est l’Ame*
• Ceci concerne l’âme vivante ( Djivâtmâ ) , Tesprit qui anime chaque personne individuellement. Les âmes, alors, comme il est expressément affirmé, sont nombreuses. Mais l’Ame suprême est «ne; elle est le siège de la connaissance éternelle, démontrée comme ayant créé toutes choses (a).
(i) G. 1 . 1 . 3 . 3 . et 3 . 1 . 1 . 5. Tark. lihàck. 3 . i.
[Tatra prathamanddichtain âtmânam laxayali; — ici il définit Vytme, premier objet en question ] :
• Ilchtcbba dvècba prayatna sukba diib'kba djnânûnyàlmanôlingam || I, lo Voir en outre le neuvième soâtra qni précède.
«-Tad abbàrah' aâtmaka pradàbèpi tannityatvât ||3. 5||
(3) Pid. Dtp. ,1.8.
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L’âme individuelle est infinie; car, en quelqu'endroit que se porte le corps, l’ânie est présente. Elle supporte le fruit de ses actions: la peine ou le plaisir. Elle est éternelle, parce qu’elle est infinie; car tout. ce qui est infini est pareillement éternel; comme l’élément éthéré (dA'ajfl) (i).
Quoiqu’immalérielle , elle est une substance, puisqu'elle est un substratum de qualités , et elle est placée dans l’arrangement de Kam'a'da, comme une des neuf substances qui sont reconnues par lui (2).
Elle a quatorze qualités, savoir : le nombre, la quantité, Xindwidualité , la conjonction, la disjonction , X intellect ou entendement , le plaisir, la peine , le désir , X aversion , la volition, le mérite, le démérite, et la faculté de Ximaginfition.
2. [Cat. Gôt.] La seconde chose à prouver dans l’énumération de GÔtama , est le Corps. C’est le siège de l'effort , ou du mouvement, tchéchta, des organes de la sensation, et du sentiment de la peine ou du plaisir ( 3 ).
C’est un ‘dernier composé , le siège de la jouissance de l’âme. C’est un tout, consistant en parties; une substance formée, non initiale ou primitive; associée avec le composé , l’âme éprouve la jouissance , c’est-à-dire , la présence
[ Kraroaprâplam ^arxrâm laxayati ; — il définit le Corps à son ordre de saccessîon ] : *< Tchécht'indriyârtbâs rayali' s'ariram || I. z 1 1|.
(1) Dans Tesprlt desHîndoas y la vérité et rintelligence sont les atlribats éternels de Dieu, non de Taoie individaelle , qui est susceptible tout à la fuis de la science et de rignorance , du plaisir et de la peine : c'est pourquoi Dieu et les âmes iudividuelles sont distincts.
Pendant qu'elle est revêtue d'un corps matériel, Tàme est dans un état d'emprisonnement et sous l’influence des mauvaises passions ; mais, étant arrivée par nue application profonde à la connaissance des cléments naturels et des principes, elle atteint le séjour de l'Etre éternel. Dans cette condition de félicité suprême, son individualité y cependant, ne cesse point; mais les philosophes indiens s'expliquent obscurément sur ce sujet. Ils admettent que l'ame est unie avec l’Ètre suprême, mais ils conçoivent qu'elle retient encore la nature abstraite ou définie de J'existence visible.
( Voy. yéppendix ci-dessus mentionné. G. P, )
immédiate de la peine ou du plaisir en rapport avec lui.
C’est le siège de l'effort; non seulement de la motiou, mais de l’action qui tend à l’acquisition de ce qui est agréable, et à l’éloignement de ce qui est désagréable (ij.
Il est terreux ; car les qualités de la terre sont perçues dans lui ( nommément Vodeur, la couleur , la solidité^ etc.), et cela est expressément affirmé dans plus d’un passage des Vcdas. Selon quelques opinions, il consiste en trois éléments, la terre ^ l’e<7«, et la lumière ou la chaleur , parce que les qualités particulières de ces éléments sont perceptibles dans lui , puisqu’il possède l’odeur , la viscosité et la chaleur; ou bien il consiste en quatre, puisqu’il y a inspiration et expiration de l’air; ou en cinq, indiqués par V odeur, Y humidité, la digestion, Y haleine et les cavités (d). Ces opinions sont combattues par le Nyâya. Le corps ne consiste pas en cinq , ou en quatre éléments ; autrement, comme l’objecte Kan' a'da, il serait invisible; car l’union des objets visibles avec les objets invisibles produit des objets invisibles : exemple, le vent. Il ne consiste point en trois éléments visibles, ni en deux; parce qu’il n’y a point là d’union intime et incoliative de substances hétérogènes (3). Cette dernière raison est alléguée également par Kapila : les matières hétérogènes ne peuvent entrer dans la même composition (4).
Outre les corps humains et les autres corps de ce monde qui sont tous terreux, il y en a , dans d’autres mondes, d’aqueux, d’ignés et d’aériens. Dans ceux-là aussi, il y a union avec un élément, pour la jouissance de l’âme (5).
Lescoi-ps terrestres sont de deux espèces : produits sexuellement, ou le contraire : la première espèce est vivipare ou ovipare; la seconde résulte du concours ou de l’agrégation de particules, dirigée par une cause inconnue ou pré-
(i) Tar/s, Bhach. et Com.
(a) G. 3. 1 .6. 1-5. hes cavités indiquant U présence de JWAer, 5®Élcm. (G. P.)
(3) Kan, 4 • 2 • » cl Com.
(4) Kap. 3. Î6*i8 et 5. y y.
(5) Bhiich, sur G6t» '
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destinée , et par la disposition particulière des atomes. Ce sont de telles créatures qui , comme le prouve l’autorité des révèlent la création de <iieux et de demi-dieux.
Ou les corps sont engendrés par l’union des sexes, ou ils sont autrement produits. Les derniers comprennent la génération équivoque des vers , des larves , des insectes , des moucherons , et autres , considérés comme produits par la corruption ou la fermentation des substances végétales , et la germination des plantes qui sortent du sein de la terre. Ainsi il y a cinq espèces distinctes de corps : i“ ingénérés ; 2 " utérins ou vivipares ; 3° ovipares ; 4" P' oduits par la fermentation ; 5° par la végétation ou la germination (i).
3. [ Cat. Güt.] Ensuite, parmi les objets de preuve, sont les Organes de la sensation. Un organe des sens est défini un instrument de la connaissance, uni au corps , et imperceptible aux sens ( 2 ).
11 y a cinq organes externes; Xodorat, le goût , la vue, \e toucher, et Xoiiïe. Ils ne sont point des modifications de la Conscience (comme \e Sdnkhjra le soutient); mais ils sont matériels, formés respectivement des éléments suivants : la terre, l’eau, la lumière, l’air et l'étber(3).
(i) Pad, Dtp, et Mudh sar AV/. Les Bouddhistes de la Chine n'adniettenl qae quatre sortes de naissances ; ce sont i** la génération utérinty en sanskrit (d*après la Nom. pentaglotte bouddhique de la Bibl. roy. ) Vjartiyotfdjd :
taï seng; a° la génération par Us ceufs, anda-djâ; louan seng; 3° la géncralion par la [lourritiire, panka-djà : vâiL chi seng ; 4” généialion par métamorphose , oupapàdaka : y
La génération spontanée de quelques naturalistes pourrait rentrer dans celle de la fermentation putride, (G. P. )
(a) Tark, Rhdch,
(3) Guc, 1,1.3. 4-5 cl 3 . 1.7 et 8.
\lndriy am vidjatélaxaratî tcha ; — il reconnaît et définit la faculté de sentir\ M Glirana ra.sana tchnxns tvak scotrÂnindr^àni bhutébhyuh' )| !• l'i H*
La pupille de l’œil n’est pas l’organe de la vue (coniinc raf'firment les Bouddhistes ), rà l’oreille extérieure, ou l’oi'ifice du passage auditif, l’organe de l’ouïe; mais c’est un rayon de lumière , partant de la pupille de l'œil , et se dirigeant vers l’objet aperçu, qui est l’organe visuel (i); et l’éther , contenu dans la cavité de l’oreille , et communiquant par un éther intermédiaire avec l’objet entendu, est l’organe de l’ouïe. Ce rayon de lumière n’est pas ordinairement visible; de même que le rayonnement d’une torche ne se voit point à la lumière méridienne du soleil. Mais, dans des circonstances particulières , on peut obtenir un éclat du rayon visuel ; pour exemple, l’œil du chat, ou d’uu autre animal qui épie dans l’obscurité de la nuit.
L’organe de la vision est donc lumineux ; et de. la même manière, l’organe de l’ouïe est éthéré; celui du goût, aqueux (comme la salive); celui du toucher , aérien ; et celui de l’odorat, terreux.
Le siège de l’organe visuel est la pupille de l’œil ; celui de l’organe auditif , l’orifice de l’oreille ; celui de l’organe olfactoire, les narines; celui du goût, l’extrémité de la langue; et celui du toucher, la peau.
Les objets saisis par les sens sont, l’odeur, la saveur, la couleur , le toucher (ou la température) , et le son , qui sont des qualités appartenant à la terre, à l’eau , à la lumière, à l’air et à l’éther (2).
[ Bhûtany eWa kânityâkûnxàyâmaba — 11 énamère ainsi les Elémenti qui les composent] :
«Prithivy âpas tédjô yàyar âkasam iti Bhûtani || I. x3 ||
Ces mêmes divisions en Cinq sens on organes des sens et en Cinq éléments existent aussi dans la philosophie chinoise, comme on le verra ci-après.
(t) Cette opinion semble se rapprocher beaucoup de celle de Descartes sur le siège des couleurs, et de celle dn stoïcien Chrysippe qui prétendait que la vue est nne figure conoïde , formée par la lumière entre' Tceil et l'objet vu : èpav Je , T&û p.eTaÇî> tt; cpaiaeciK >tai tcD uir&xttjxiv&u çwtô;, ^vTeivctxév&u xwvoeiJûç; X, t. X. (G. P.)
(a) G6t. 1 . 1 , 3 , 6. — [ Kramaprâptam artham vibhadjatè laxayati tcha ; — il divise et définit V objet saisi successivement par les sens ] : «Candharasarùpasparsasabdâh'prithlvyadlganastadaribab'lll. i4||* (O. P.)
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L’existence des organes des sens est prouvée par induction , d’après le fait de la perception des objets : car la perception implique un instrument pour l’effectuer, puisque c’est une action , dè même que l’action de couper implique un instniment tranchant, comme une hache ou un canif.
Ces organes sont au nombre de six , en y comprenant un organe interne , nommé manas, et non point au nombre de cinq seulement, comme les sectateurs de Bouddha le soutiennent, en rejetant le sens interne; ni au nombre de onze, comme l’affirment les Sânkjras , qui ajoutent aux six sens , les organes de l’action , au nombre de cinq.
Le Manas[i) ou sens interne intelligent est l’instrument qui effectue la perception de la peine et du plaisir, ou des sensations intérieures ; et , par son union avec les sens externes , il produit la connaissance des objets extérieurs, perçus par eux, comme la couleur , etc.; mais non pas indépendamment de ces sens pour les objets extérieurs (2).
Son existence est prouvée par l’indivisibilité de la sensation , puisque des sensations différentes ne peuvent pas naître en même temps dans la même âme. Elles paraissent
(i) Gau, *nr Kés,
Les Stoïciens, an rapport de Plutarque (de Placit. Pliil., 1. ir, ch, lo), admettaient aussi cinq organes des sens : la vue y Vodoraty le goût et le
toucher J et Aristote en comptait an sixième y qni était un sens , juge
des perceptions des cinq antres et correspondant au manas ci-dessos : Oi Xrfol* xol 'TTEvr» rà; î^txà; aioôr.atiç, è'paffiv, ctKppr.otv, qtüoiv, à®rv. ÂpiçcTi-
Xy,ç exrr.v p.8v ou jc&ivtiV àiaÔy.eiv tt,v twv <tjv9!Twv xpiTUCTr/, tii
iy iràaat 9up.6aX>.cu(iiv at iTrXaï ^avraeia;* èv^TO
àîp* tTfpou TTpô; mpov, oiovs'i crxxp.aTc;, xai xivrcew;, ^eavyTai. Ce cor-
respond aussi au mot Verstand de la philosophie de Kant , quoique ce dernier ne soit qu'une faculté de l'aine : « Der Verstand ist das Vemiogcn des Geistes, ivodurch die Mannigfaltigkeit auf die Einheit reducirt rrird : X Entendement est la faculté de l’esprit, par laquelle le multiple est réduit à Tunité. » (O. P.)
(a) Ce ne sont pas les sens qui perçoivent, mais Tàme qui perçoit au moyen des sens; d’on l’on Toit que l’auteur distingue la sensation de la perception, ce qni n’avait pas été fait nettement parmi nous avant Reid. Cependant on trouve déjà cette doctrine dans Cicérou {^Tusc. I. ao.) et dans Epicharme (apnd Theodoretumy I. i5.), où il est dit : xal V6vç àxouei-
xcu:p*, xxl TOüXâ. ( G. P. )
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se produire ainsi simultaDément quand elles passent rapidement , mais cependant successivement , comme un brandon enflammé, tourné avec rapidité, semble un anneau de feu non rompu (i).
Ce marins est simple , c’est-à-dire, un pour chaque Ame ; et non pas aussi multiple que les sens externes. Quand il est uni avec l’un des organes extérieurs, la connaissance est reçue par cet organe ; quand il ne lui est pas uni ainsi , rien n’arrive à l’àme par ce sens, mais par quelqu’autre avec lequel il est alors associé (2).
Quoique imperceptible au toucher, il n’est pas infini, comme l’élément étbéré, ainsi que le soutient la Mimânsâ , mais il est très-ténu , comme un atome. S’il était infini , il devrait être uni avec chaque chose , et toutes les sensations devraient être coexistantes ou simultanées. Il est imperceptible à la vue ' au toucher et aux autres sens, comme on peut le conclure en raisonnant ainsi qu’il suit: il doit y avoir un instrument de perception de la peine et du plaisir; cet instrument doit être distinct de la vue, ou de tout autre sens externe; car la peine et le plaisir sont éprouvés en l’absence de chacun de ces sens. Un tel instrument de sensation pénible ou agréable est nommé manas.
Il est éternel et distinct de l’âme, aussi bien que du corps , avec lesquels il est simplement uni.
Kan'a'da le compte parmi les substances ; et il est le sut-
(t) Dolgalii'Stcwart, dans sa Phiioxophie de l'Esprit humain^ soutient égale- Toent que nous ne pouvons être affectes de plusieurs manières à la fuis, on du moins donner notre attention à plus d'une chose en même temps. Yoy. De r j4ttention. ( G. P. )
(ci) Got. T. 1.3. 8 et 3.d,6. [Manô laxayati; — il définit le mnnns ou sens interne intelligent‘\',
Yugapàt djnanàn utpattir manaso lingam || 1. iC ||
IVàtma prntipatti bêiùnàm manasi saïuhhavut || 3.i6||
Unité do moi ; nécessité de l'intervention du principe pensant pour la perception dans. les sensations. Voy. la note 2 de la page précédente.
(3) Vad. Dîp.
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Stratum de huit qualités , dont aucune ne lui est particulière , toutes étant communes aux autres substances, savoir : le nombre, la quantité , l'individualité, la conjonction, la disjonction, la priorité, la subséquence et la faculté (i).
4. \Cat. Gôx.j Ensuite, dans l’arrangement de Gotama, viennent les objets des sens {art ha) , c’est-à-dire, des sens externes; et il énumère l’odcur , la saveur, la couleur, le toucher, le son, qui sont les qualités particulières de la terre et des autres éléments respectifs (2).
Kès'ava place sous ce chef les catégories ( paddrtha ) de KaVa’da , qui sont au nombre de six : la substance , la qua~ lité , etc.
I. La substance est la cause intime d’ttn effet agrégé ou d’un produit; c’est le siège des qualités et de l’action, ou, ce dans quoi les qualités résident et l’action se produit (3).
11 n’y a que neuf substances reconnues et énumérées. Les ténèbres ont été proposées par quelques pbilosopbes ; mais elles ne sont point une substance ; les corps ne sont pas non plus une substance distincte ; ni l’or , que les Mîmânsakas affirment être une substance particulière.
Celles qui sont spécifiées par Kan'a’da sont : la Terre (4),
qui , outre les propriétés communes à la plupart des substances' (comme le nombre, la quantité, l’individualité, la conjonction , la disjonction , la priorité , la postériorité , la
(i) Cau. sur Kés.
(a) Gât. 1.3.5. [Voir le 14 soûtra qoi précctie ].
(3) Kan. I . i . 4 . i . AVi. et Cvnt. Pad. Dtp.
(4) Il est évident que Kàk adà, de niènie que toute l'antiquité indienne, chinoise, égyptienne et grecque, comprend sous ce nom toute la m.'isse solide do glolie, et que la terre, considérée comme snbst.niree ou élément primitif, n’était pas précisément regardée comme un des corps simples, que les chimistes portent aujourd'hui au nombre de cioqoante-nn , mais comme one snbstance capable, par ses atomes ou molécules , de former tous les corps solides, en se combinant entre elles ou avec d'autres éléments.
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gravitation, la fluidité et la faculté de vélocité et d’élasticité) , possède la couleur , la saveur , l’odeur et la température. Sa qualité distinctive est l’odeur, et elle est définie brièvement une substance odorante (i). Dans quelques cas, comme dans les pierres précieuses, l’odeur est latente ; mais elle devient sensible par la calcination.
Elle est éternelle à l’état d’atomes ; passagère à l’état d’agrégats. Dans l’un et l’autre cas , ses propriétés caractéristiques sont transitoires , 'et susceptibles d’être développées par l’action de la lumière et de la chaleur; car par l’union de ces deux dernières qualités avec la terre, qu’elles soient latentes ou m.inifestes, les propriétés précédentes, la couleur , la saveur , l’odeur , sont en quelque sorte annulées, et d’autres propriétés nouvelles de même nature sont introduites.
Les agrégats ou produits sont ou des corps organisés , ou des organes de perception , ou des masses inorganiques.
Les corps terreux organisés sont de cinq sortes (voyez le Corps ). L’organe de l’odeur est terreux. Les masses inorganiques sont les pierres , les blocs d’argile , etc. L’union des parties intégrantes est dure, molle, ou cumulative; comme les pierres, les fleurs , le coton , etc.
2° U Eau a les propriétés de la terre excepté l’odeur; elle a de plus la viscosité. L’odeur, quand elle s’observe dans l’eau , est accidentelle; elle a été contractée par un mélange de particules terreuses.
• La propriété distinctive de l’eau ‘est la froidure. Elle est définie pour cette raison une substance froide au toucher. Elle est éternelle à l’état d’atomes ; passagère à ’ l’état d’agrégats. Les propriétés des premiers sont constamment les mêmes ; celles des derniers sont changeantes.
Les corps aqueux organiques sont des êtres habitant le royaume de Vahoun'a. L’organe du goût est aqueux (2); té-
(1) Kanad. 3 . i . i . i.
( 2 ) Ceci revient k l’opinion de quelques physiologistes modernes qui pensent qn’un corps n'est sapidc qu'autant qu'il peut sc dissondre dans la salive.
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moin la salive. Les eaux inorganiques sont les rivières, les mers , la pluie , la neige , la grêle , etc.
Quelques-uns soutiennent que la grêle est de l’eau pure , rendue sojide par l’intervention d’une force invisible; d’autres imaginent que la solidité en doit être attribuée à un mélange de particules terreuses. • -
3° La Lumière en colorée, et elle colore les autres substances (i); elle est chaude au toucher, ce qui forme sa qualité distinctive. Elle est définie une substance chaude au toucher. [La chaleur alors et la lumière sont identifiées comme une même substance.] -
Elle a les qualités de la terre, excepté l’odeur, la saveur et la gravitation. Elle est éternelle à l’état d’atomes, et non pas à l’état d’agrégats.
Les corps organiques lumineux sont des êtres habitant le royaume solaire. Le rayon visuel , qui est l’organe de la vue , est lumineux. [Voy. les Organes de la perception.'\ La lumière inorganique est quadruple : terrestre , céleste , intestinale (a) et minérale. Une autre distinction concerne la vue et le toucher ; suivant que la lumière ou la chaleur
(i) Cette qualité de la lumièi'e, ainsi qae celle du calorique qnVIte possède , sont encore reconnues par la chimie moderne. Tout le monde connaît les belles expériences de ^ewtqn sur le tpectre solaire ; elles ont été renouvelées et perfectionnées depuis , et on a déterminé la faculté calorifique du spectre. Les Pythagoriciens, au rapport de Plutarfjue (de Placit. Phil., 1. IV, c. i3), « pensaient également que les couleurs n’étaient autre chose qu'nne réflexioa •«de la lumière, roodiOce de différentes manières : Ërepct xxra tivcûv âxTiWv «toxpiciv, jAtrà Tr,v rpo; tô üxcxiijxtvcv iv<jTaaiv rroXtv uTroorpsç&uuôv «poc W Platon professait la même doctrine : IIXxtcûv ^Xoya àiro tü>v 9(i>p.âTCdv, gup.p.tTpa {jLOpia l'x'^yorav Trpo; vry o'J'iv. Plato colores esse fulgorem a corporibus exeuotem partes visnî coniiiiensuratas babentem, dixit. (/<f. 1. I, c. i5.)Con> ferez le Timée ^ passim. Ces propriétés attribuées à la lumière par KanVox, d’ètre colorée et de j:olorer les autres substances ^ prouvent l’exactitude des observations des premiers physiciens iadiens et l’aucieiineté de celte doctrine.
(a) Il paraîtrait, d'après cette sorte de lumière, que les Indiens connaissaient le phénomène jusqu'ici inexpliqué et peut-être inexplicable de 1a faculté de voir par le nombril , telle qu*on la rencontre fréquemment dans les
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peuvent être latentes ou manifestes, par rapport à la vue et au toucher , ou le contraire par rapport à l'une et à l’autre. Ainsi le feu est vu et senti tout ensemble ; la chaleur d'une eau chauffée est sentie, mais non vue; la lumière de la lune est vue, mais non sentie; le rayon visuel n'est ni vu, ni senti. La lumière terrestre est celle dont l'aliment est terrestre , comme le feu. La lumière céleste est celle dont l’aliment est aqueux, comme la foudre et les météores de diverses sortes. L'intestinale est celle dont l’aliment est tout à la fois terrestre et aqueux : elle est intérieure, et produit la digestion de la nourriture. La minérale est celle qui se trouve dans les mines souterraines, comme l'or (i). Car quelques-uns soutiennent que l'or est une lumière solidifiée , ou , au moins , que sa principale substance est la lumière qui est rendue solide par son mélange avec quelques particules de terre. S'il était composé de terre pure, il pourrait être calciné par un feu très-ardent. Sa lumière n'est point latente , mais elle est comprimée par la couleur des particules terreuses mêlées avec lui. Dans la Mîmânsâ, cependant, il est compté comme une substance distincte, ainsi qu'on l'a observé ci-dessus.
, 4° est une substance incolore, sensible au tou-
cher (a), et tempérée (c'est-à-dire, ni chaude, ni froide).
flomnanibales. (Voyez le baron Massias, Philosophie psjrcko‘physioiogique ; voyez auA&i Touvrage do docteur Bertrand sur le somoanibulîame , et les dif* fércnts articles relaiilisau magncUsme dans le grand Dictionnaire de Médecine.)
(i) DèsTinstant que la lumière ^ ainsi qne toutes les antres substances, est eoDsidèréc comme un agrégat d’atomes lamineux très-snbtlls, U Vest pas absurde de prétendre que l*or, qni est un corps brillant , soit nne lumière soU^ dijiét. Celte opinion est même assez répandue dans Tlnde; elle se retrouve dans les Védas , les Pourâtîas et antres livres religieux. (G. P.)
(a) Kau'a'da reconnaît à celte substance (que la chimie moderne regarde comme un fluide sans juveur et sans odeur, composé doxigène et d azote, dans les proportions de xi4"79) 1<^ qualités d^ètre bicolore et élastique (mais non peut'étre compressible) ainsi que la science moderne, et sa pesanteur, comme ■on existence, doit être induite dn toucher. Ces quatre premières substances ou
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Outre cette propriété distinctive , l’air a les mêmes qualités que la lumière, excepté la fluidité (c’est-à-dire, le nombre, la quantité , l’individualité , la conjonction , la disjonction , la priorité, la subséquence, la faculté de l’élasticité, et la vélocité ).
L’existence de l’air, comme substance distincte, est induite du toucher. Le vent , qui souffle, est senti comme tem- • péré, indépendamment de l’influence de la lumière: et cette température, qui est sa qualité , implique un substratum; car elle ne pourrait subsister sans lui; ce substratum , c’est l’air; différent de l’eau , qui est froide, et de la lumière, qui est chaude, et de la terre, qui est accidentellement échauffée par l’introduction de la chaleur.
L’air est éternel , à l’état d’atomes , ou passager , à l’état d’agrégats. Les corps organiques aériens sont des êtres habitant l’atmosphère, et les mauvais esprits [Pis'âtchas, ^ etc.) qui fréquentent la terre. L’organe du toucher est un tégument, une envelope aérienne, ou bien un air répandu sur l’épiderme. L’air inorganique est le vent qui agite les arbres et autres objets mobiles. On peut ajouter, comme quatrième espèce d’agrégats aériens, le souffle ou la respiration , et les autres airs vitaux.
5° h'Ether (^kâsa) est une substance qui a la propriété du son. Outre cette qualité particulière et distinctive qui lui est propre, il a le nombre (c’est-à-dire l’unité), la quantité, l’individualité, la conjonction et la disjonction. Il est infini, simple et éternel (i).
éléments y KaztVda dit qa’etles sont éternelles comme atomesy et passagères comme agrégats \ et qui est exacteiueot répété dans la doctrine d’AvAXAGoaE et iDeme dans celle d*EMPÉDOKi.B. Théophraste parait être le seul, parmi les Grecs, qui ait cru loir incolore : ü Si iffjôsy jxàv dfci)^cûp.c^c; cO^sv Colorib.f § ao.) (G.
(i) Ces cinq premières substances des neuf énumérées par Kaiv'a'da , sont les cinq Éléments primitifs , o\s les cinq substances constitutives d'autres phi' losophes. Empf.imirlb et Aristute en admirent également cinq« en y compre» nant Xathet, fluide extrêmement subtil qui joue nu si grand rôle dans 1a phUoeophit indienne et dans les Véilas, — SrotxcM Terrapa, irffATTTOv
L’existence d’un élément éthéré, comme substance distincte, est conclue, non par perception distincte, mais par induction. Le son est une propriété particulière , car , comme la couleur et les autres qualités particulières, il ne peut être saisi que par un organe externe d’êtres vivants, tel que l’homme. Maintenant , une qualité n’existe que dans une substance déterminée: or, ni l'ame, ni aucun des quatre éléments (la terre, l’eau, la lumière et l’air), ne peuvent être le substratum du son , car le son est saisi par l’organe de l’ouïe; les propriétés de la terre et des autres éléments ne sont pas saisies par l’ou’ie, mais le son l’est ; c’est pourquoi il n’est point une propriété de ces substances ; ce n’est point non plus une propriété du temps, de l’espace et du sens intérieur, puisque c’est une qualité toute spéciale ; et d’ailleurs ces trois substances n’ont rien qui ne soit commun à beaucoup d’autres : c’est pourquoi un suistratum , différent de ceux-ci, est inféré; et ce substratum, c’est l’élément éthéré. Il est simple, car on ne lui voit point de marque de diversité, et son unité est admissible, parce que l’infinité compte pour l’ubiquité. Il est infini , parce que , en effet , il se trouve partout. Il est éternel, parce qu’il est infini. ■ - >
Tl aûp.a aîdépiov àuiTaêXifiTov , dit Plutarque en parlant d'Aristote (de Placit., 1. ly c. 3). ÂRisToi;£, de son côté, attribue ie même sentiment à Pttha.* GORS et à Aitaxagork : ô *)fàp Àt‘]^ou.cvo( atÔf.p, TtciXaiàv eeXx^t vk* TTpcinj'Yopiav, îîv |Atv Tci> ‘JTjpl TX'JTÔv ^extî (jy:u.aivttv(Arist. Meteor.,
lib. 1 , c. 3); et dans un autre endroit il entend par ather^ un cinquième été-ment pur et inaltérable y principe actif et vivifiant dans la nature, diffèrent de Vairetdu feu. Hibrorlès, dans son commentaire snr les vers dorés de Pt> THAGORE, dit que ce philosophe plaçait nn œther pur au-dessoos des corps ^ célestes; et Plator, dans son Phœdon et dans son Tintée, suppose également^ ce fluide élémeniaire : È<m TÔ îui*yïOTaTCv émxXr.v aidrp xaXcûu.svo;; limpidissiiua, sanctissiuiaque pars (aeris) te/ôer nuncupatur. Cet élément était déjà connn d’Orphée et d’Homère, car on le trouve nommé dans V/liade, 3, 287 :
, Et; iXdrr.v àvaês; TtepipiTixtrcv , tôt’ h fi^iri MaxporaTY) fnÿuuîx ^t* inspo^ at6tp’ txavtv.
— «(Le Sommeil) monta sur an sapin très^élevé, qni, nésar les bantenrs de rida , allait se perdre dans Vather, an*ddà de l’air atmosphérique. » (G. P.)
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Il pars^ît blanc , par connexion avec un orbe blanc lumineux ; comme un bloc de cristal paraît rouge par son association avec un objet rouge. La couleur bleue d’un ciel pur provient, selon Patandjali, du pic méridional de la grande montagne Soumêrou, qui est composée de saphirs (i). Sur d’autres côtés du <SVj«/neroM , la couleur du ciel est differente, étant empruntée de la teinte du pic qui domine ces côtés opposés. D’autres supposent que la couleur noire de la pupille de l’œil est communiquée au ciel (le bleu et le noir étant reconnus des teintes de la même couleur) comme un œil affecté de la jaunisse voit tous les objets jaunes.
L’organe de fouie est éthéré, étant une portion d’éther [âkâsa) contenue dans le creux de l’oreille, et (comme l’affirme fauteur du Padârtha Dipikâ ) , il est doué d’une vertu particulière et invisible. Dans foreille d’un homme sourd, la portion d’éther qui y est contenue manque de cette vertu particulière; c’est pourquoi cet organe de fouie n’est ni parfait ni efficient.
6° Le Temps (a) est induit du rapport de priorité et de
(i) Cette opinion de Tascétlqae pATÀifDJAi.( ne prouve pas an esprit fort jodicieax et un grand talent d'observation. Théophraste, que noas avons déjà cité précédemment snr donne une idée bien plus exacte des conleara
variées de l’air : Èv pa6tt ôeci)pcû{jt.tvcç ^xivirai tù
TTjv ipatoTriTa* f *yip Xtiirti tô çÔ»;, raurri oxoTtû ^«iXr,(i.ftévoî çatvftTXi , xx6a77sp TO , iravTcdv XtüxoTXTOÇ itrriy. ■
Prope terram aotem aer cænileus videtur, propter raritatem suaro; nbi enim |nx déficit , ibi tenebris obvolutns cæruleus apparet. At condensatus , quemad* modum aqaa, omnibus rebus caiididior est. » (0e Color.^ § ao.) (G. P.)
( 3 ) Les sceptiques, an rapport de Sextus Empiricus (Adv. Math., I. X), ont nié rexistence réelle du temps, en raisonnant ainsi : «Le passé n’est plus, le futur n’a pas encore été , et la rapidité avec laquelle passent les choses du monde fait que le présent se change tellement en passé, qu’il ne peut être compris ou saisi p;ir l’enteQdemt'nt.» Timée de Lokres et Platon pensaient que le temps avait été créé, on qn’il avait commencé avec la création (voy. Timke de Lokres et le Timée de Platon); et, suivant ces philosophes, ce n'était pas uce iuhstauce y mais, comme l’a exprimé Leibnitz, un ordre de succession entre les créatures t et dans les idéet des ^tres intelligents ; ou encore : espace est le
rapport des coexistants ; le temps est le rapport des successifs»» Aristote disait
postériorité , différent de celui du lieu. On le tire des notions de rapidité, de lenteur, de simultanéité, etc., et il est marqué par l’association des objets avec les révolutions du soleil.
Le jeune est l’opposé du vieux , comme le vieux est l’opposé du jeune. Ce contraste, qui ne concerne point la place, est un effet nécessitant une cause autre que celle de place , etc. ; cette cause , c’est le temps. Il a les qualités du nombre, de la quantité, de l’individualité, de la conjonction et de la disjonction. Il est un , éternel et infini.
Quoique un , il a de nombreuses désignations , comme présent , passé et futur , par rapport à son action qui se trouve telle (i).
7 ° Le Lieu ou la Place est inféré du rapport de priorité et de subséquence , autre que celui du temps. Il est déduit des notions d’i’« et de là.
Il a les mêmes qualités communes que le temps, et comme lui, il est un , éternel , infini.
Quoique un , il reçoit des noms variés comme oriental , occidental , septentrional , méridional, etc. , par association avec la position du soleil (a).
8“ h'Ànie, quoique immatérielle, est considérée comme
aossî que h changement continuel des choses gai passent constituait le temps : Et TÔ p.Y) oi896at elvÆi )^povcv Tore 9up.&xtvei otav |XTi
p.«ra€oXf,v, àX>.* 4vt xal çaiveTatt fttvtiv* ôtxv Si
xa’t cpt90){X6v, TOTt (pa|i.iv ^8“f6VEvat (Arîsl. Nal. Âusc., 1. IV, c. i6.)
Les anciens n*ont pas eu des idées si justes et si claires sur Vespace que Ka.ifADÀ. Platon, d’après Plutarque (de Placit. pfail., 1. 1, cb. 19 ), disait cV* tait ce qui poupait recevoir toutes les formes , et il rappelait métaphorique^ ment matière t comme nourricière et réceptrice de tous les êtres ^ et Aristote que c'était t extrémité du cuifTEitAHT contiguë au ronTAMU : lUaTtav TO p-traXt)- TTTtxÔv T(OV OITEp EipYlXS JXSTaÇOplXWÇ TT.V ÛXtlV , XXOflÉtrep Tivà TlftriVTV, xat
^E^xp.Evr!v. ÀpiGTCTiXx; TO foxxTov Tcû irepiExovTo; ouvairrcv tw icepux^H’tvcd.
(i) Mêmes résultats que Reid et Royer-Collard. (G. P.)
(ï) Voyca Leibnitz et Clarke, Reid, Royer-Collard et Kant, (C. P.)
SYSTÈMES irVATA ET VAIs'ÈCBIKA. 7!
une substance , un substratum de qualités. Elle est la huitième dans l’arrangement de Kan'a'da. Dans celui de Gôtama. elle est la première des choses à prouver. oy. ci-dessus.]
9® Le Marias, selon Kan'a'da, est la neuvième substance. Dans l’arrangement de Gôtama, il occupe la seconde place , comme une des douze matières à prouver ; et il le place de nouveau sous le chef distinct des organes dè la sensation, étant reconnu un sens interne. [J^oyez cidessus.]
Les substances matérielles sont considérées par Kan'a'da comme étant primitivement des atomes, et ensuite des agrégats. Il soutient l’éternité des atomes ; leur existence et leur agrégation sont expliquées comme il suit (i) :
L’atome subtil ou monade que l’on voit dans un rayon du soleil, est la plus petite quantité possible de matière perceptible pour nous. Etant une substance et un effet , par conséquent il doit être composé de ce qui est moindre encore que lui-même, et celui-ci pareillement est une substance et un effet ; car la partie constituante d’une substance qui a de la grandeur , doit être un effet. Celui-ci de nouveau doit être composé de parties plus petites que lui , et chacune de ces parties est un atonie. L'atome est simple et non composé (2); autrement, la série de la divisibilité serait
( 1 ) Kan* Kès.f ete,
(a) Levkippb, Démorrite et Épiburk n'ftdfncttaient pas non plas la dWisibilité des atomes, tandis qae presqne tous les autres philosophes soutenaient que la matière était divisible n Cinfuii. « Les sectateurs de TBALrs et de Pr- TBAGORE, dit Plutarque {de Placic, phit,^ liv. / , c. l6), enseignèrent que les corps étaient passifs et divisibles à l'inlini , ou que les atonies dénués de parties ne pouvaient être divisés à l'iufiDi : Oi âtrô 0 aXt(i), xat traOriTà
c«iu.XT«, xal TixtiTà eî; dtrsifov r ta; «Tc'aou; rt ri au.«pT idraadai, xal p-x si; d^Trstpcv elvai w Tcpiiv. Et il ajoute : ÀpiaTOTeXx; ^uvâpti ps-y ci; dtreipcv, ^vts- Xfixti? cù^aatoç. Abàxaoore ,au rapport d'Aristote (Phys., 34), prétendait que chaque corps, quel qu'il fut, était divisible à l'infioi. Mais il existe, entre la doctrine des homoeomèries ou parties similaires de ce philosophe grec et la doctrine corpusculaire de Kabada, une similarité qui, si elle est accidentelle , ne mérite pas moins nue sérieuse attention. Je regrette vivement de ne pas
sans (in ; et si elle était poussée à l’infini , il n’y aurait pas de différence de grandeur entre un grain de moutarde et une montagne, entre un moucheron et un éléphant, chacun contenant pareillement un nombre infini de particules. Le dernier de ces atomes est donc simple.
avoir à ma disposition le texte sanskrit des aphorismes de Kan ada. cités par M. Colebrooke, afin de mieux établir la conformité ou plutôt Tidentité des deux doctrines. « Les substances matérielles sont considérées par Kaiv'a'da comme étant primitivement des atomes, et ensuite des agrégats. Voilà la base fondamentale, Taxiome générique du philosophe indien. — 6p.oû iravra fi-ava rv, atretpa xxl ttàxôoç xxi au.txpoTf*TX. Kat 'yàp to <yp.upôv dîTsipov rv. Kai «a^#T6)v ôaou ÈsvTcov cù<^6v c 5 < 5 ‘r,Xov rv ôwô <jp.ixponjTO;. ïlavra «rp ts xat aiWip xxTtixev, àiz-^CTepa dirtipa sovra. Taura -yap (xt-^tora fvtdriv h tel; ou|x- Traoi xal irXrOtt xai pn-ytOei. Ce fragment d'ÂifAXAGORE , conservé par Sîmplicius (*), exprime , en d'autres tenues, que Karada, la même doctrine sor la formation de.s choses. ^C'est d'ihord ^existence con/use des substances matérielles , immenses ou injinies par leur multitude et leur pbtitessx on TÉNUITÉ. Et, en effet, le ténu ou le subtil était infini, immense. Et de toutes ces substances confondues , aucune n'était -visible ou perceptible à cause de leur extrême petitesse ou ténuité. L'air et Vcether embrassaient tout, t un et Vautre étant infinis ou immenses. Car ces grands {éléments) sont dans toutes les substances matérielles par la multiplicité de leur partie (‘rrX’r.ôfct) et parleur immensitude. • Ce ténu ou subtil , opuxpciv, etc., désigné clairement des corpuscules ou atomes, Mainteiiaot , comment de ce chaos confus de corpuscules subtiles on atomes, Anaxagore coropose>t*iI les corps? Par agrégation on mélange , crjpL(i.((rfta6at, et Us cessent d'étre des agrégats on composés, par la désunion, ^loxpvveoOcu , des partie.; similaires formte% en agrégats , exACiement comme Kan'a da : To ‘j^iveoôxi xai à-TrciXXuaOxi oux 5 pôü( vcp.tl[ouotv cl ËXXvivt^. O’j^sv *yàp xp^w-XTivsTai, cOu^i ccTTcXXoTai, i)Ji* «tp' io'vrwv xpïijxdrwv <r>jA(Ai<rYST*i TS xal ^(cucptvtmt , xai curcoc avépOu^ xaXcuv to, ts *pvs(j 0 ai mj|xp(.Co^co6ai xai to à7»oXXuo6ai d'ioxpmoOat. fragment d’Anaxagore,tiré de Simpl. Voyez Schaubach , p. x 35 ). » Les Hellènes ne se servent pas exactement des termes naître et périr, car aucune chose ne naît, aucune chose ue/^énV; mais chaque chose est formée par mélange (on agrégation) et cesse par séparation (on dissolu^ lion de ses parties) , et ainsi ils se seraient exprimés plus exactement en disant s'assimiler, s'agréger, pour //aiVre; et se dissoudre , se résoudre, pour périr,» Voilà bien évideipnient Vagrégation tt la dissolution de Kan'a da, exprimées dans les mêmes termes et s'opérant avec les mêmes éléments corpusculaires qne
( * ) Dans son commeutaire sur la physique d'Aristote. Foyez Anaxagouæ fragmenta qu.T supersunt, omuia, collecta, etc. , ab. £d. Schaubaeh. Ltps. 18x7. Couf. Le Batteux, Uisc. des Causes prem. p. 87a; U. B.ittcr,Gcschichte der phi* losophlc aller Zeit , t. 1 . etc.
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Le premier composé consiste en deux atomes ; car un seul ne peut entrer en composition ; il n’existe point d'argument pour prouver que plus de deux doivent entrer dans sa formation. Le second composé consiste en trois atomes binaires j car si deux seulement étaient réunis , l’augmen-
l'an nomme atomes eiViutrt homaeomeris ; particules similaires, lesquelles par^ ticules similaires^ en s*açrègeantf en s'assimilant ^ forment autant d*espèces de composés qoUl y a dVspèces à' éléments composants, s'assimilant par affinité: ' ÀvaÇaq^'paç xi 0(xci&fnpTÎ trrotx«a Tifhifftv , oiov octtguv , xat oapxa xaî pusXov xal Tûv àXXotv, uv Ixaercu Top.épo; <rjv(ovv){Jiov tort. (ArJst. de Générât, et Cor* mpt., 1. 11; Conf. id., lib. Ill^ de Ccelo, cap. 3 , et le Comment, de SimpUcios sor le même IIv. etc.; Purménide, y. 97 sqq. )
Ainsi Kam'a'da. forme les eaux des atomes aqueux ; la lumière, des atomes IWr^ des atomes aériens, e\o, L*nn etPanlre sontienneot Xéternité de ces corpuscules formateurs des substances corporelles. L'nn et l'autre anssi admettent tin principe spirituel coexistant avec le chaos corpusculaire et agis* sant sur lui; c'est le Ncû; et le Bouddhi on plutôt V A' tma, La même analogie pourrait se démontrer dans Empédoxle, en prenant ses quatre on cinq é/dments, en y comprenant Véther, ponr base des agrégations et des solutions ; car la formation des composés sc fait de la même manière que chez ÀffAXA- CORS et Kam'a'da , ainsi quecbez Lxuxippzet Dkmokrite.
Les atomes simples de Kan'a'da ont anssi la plus grande analogie avec les monades de Lsibritz, que ce philosophe considérait également comme •• îdonas non est nist snbstantia simplex , quæ in coroposita ingredltur et di* citur iiVnp/ea: quia partibus caret; necesse antem est dari monades, h. e. snb* stantias simplices, quia dantnr composita; omne enim compositum non est» nisi Hggregatnin simplicinm. » Mais Leibnitz regardait les monades comme des forces ou unités réelles ou des atomes de substance et non de matière : Poiro monades hnjns modi non sont atomi molis, sed substantiœ\ nerope nnitates relies quæ fontes existant actionuro, etc. ( Princip» phil. Voyez ce que dit le marq. d'Argens dans la Philosophie du bon sens, sur ces doctrines de la divisibilité ou de la non^divisibilité des atomes ou de lenr corporéité on incorporéité , d'on il résulterait que l'nne et l'autre de ces doctrines mènent à l'absurde.)
Cette physique atomistique et corpusculaire qui s'efforce de tout expliquer avec des molécules simples et iodécomposables, les GrecsTont-ils empruntée des Indiens on les Indieus des Grecs? L.i première supposition est la pins vraisemblable , d'autant plus qu'au rapport des anciens, Démokrite avait fait de longs voyages pour s'instruire dans les siences philosophiques et qu'il avait proba* blement visité les philosophes de l'Inde. Le stoïcien Posidorius, d'après Sex« tus Etnpiricus (iiv. IX, 363, adv. Math.), cite le Phénicien Môseaus comme le premier auteur de la doctrine des atomes; mais maintenant que nous connaissons le système corpusculaire de Kak ada, In priorité probable ne doit
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tation de volume du composé serait à peine sensible , puisqu'il est nécessairement le produit du nombre ou de la dimension des particules ; il ne peut être le produit de la dimension; il doit donc l’être du nombre. Il n’j a point de raison pour adopter l’union de quatre atomes binaires, puisque trois suffisent pour produire la grosseur (i). L’atome alors est compté comme étant la sixième partie de la particule subtile visible dans un rayon du soleil (2).
Deux atomes terrestres qui concourent par une vertu particulière invisible à la volonté créatrice de Dieu , ou au temps, ou à une autre cause compétente, constituent un double atome de terre ; et par le concours de trois atomes binaires , un atome tertiaire est produit ; et par le concours de quatre triples atomes, un atome quaternaire est également produit, et ainsi de suite , à une grosse , une plus grosse , ou la plus grosse masse de terre : c’est ainsi que la grande forme delà terre est produite ; et, de cette manière, les grandes eaux sont formées des atomes aqueux; la grande lumière, des atomes lumineux; et le grand air, des atomes aériens. Les qualités qui appartiennent à l’effet sont celles qui appartenaient à la partie intégrante, ou particule primitive, comme sa cause matérielle; et, d’un autre côté, les
plus rester à Moschus. Tous ces philosophes cherchèrent à expliquer l'elistence et rétat Uu monde par Viinton, aûpipKTi; ou aup.TrXox'ïi , et la séparation y 5“ia- «piat; ou ou comme l’explique KxnVdà, par agrégation y et désa^
grégation ou séparation; ce qui revient au même mode àeformation et de dU^ solution y comme on le voit dans le passage suivant d’Épikure : Tûiv aa)p.aTCi>v p.£v ton rà gç wv at aj'yxpiJ4t;'ffe7rcir,vTai. Taûra èariv aTop.a/
xai àp.6TàêXy,ra , uîTip p.T. asXXsi Travra ei; to p.T, ov yOapT.ceo^ai , «XXà u?rcp.£vEiv iv rat; t«v (TJ'yxpiffewv, TrXy'pY) tt.v çuaiv ©vtx xat cwx
tX^vra, oirr, ■ü ottoj; ^laAuôraÊTXt. ( üiog. Laert., 1. lo , § 4 o- 4 1 .)
Dans la doctrine des NyâyihaSy la dissolution du monde consiste dans la ** destruction des formes visibles et des qualités des choses, mais leur essence luatérlelle subsiste, et cVst d’elle qne de nouveaux moudes organisés sont formés par l’énergie créatrice de rintelligence suprême; ainsi l’univers est dis- 5008 et renouvelé dans une succession infinie. (G. P.)
(i) Rês,
(a) Pad* Dtp,, Kaic'a'dà le nomme anou o\x paramânou. (G. P.)
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qualités qui appartiennent à la cause se rencontrent dans l’effet.
La dissolution des substances procède d’une manière inverse. Dans les parties intégrantes d’une substance agrégée résultant de la composition, comme dans les morceaux d’un vase de terre, l’action dissolvante est opérée par la pression exercée avec rapidité, ou par la pression simple. La disjonction suit immédiatement; par où l’union. qui était la cause de la cohésion des parties est annulée; et la substance intégrale, consistant en ces parties réunies, est dissoute en ces mêmes parties séparées , et par conséquent est détruite, car elle cesse de subsister comme un tout.
U. La qualité est secrètement unie avec la substance, non cependant qu’elle en soit la cause intime, ni qu’elle consiste dans le mouvement; mais elle est commune : elle n’est pas un genre , quoique appartenant à un genre. Elle est indépendante de la conjonction et de la disjonction ; elle n’est point leur cause , et elle n’est point douée elle-même de qualités.
Vingt-quatre qualités sont énumérées. Dix-sept seulement sont spécifiées dans les aphorismes de Kan'a'da (i); mais les autres sont sous-entendues.
I. Lm Couleur. C’est une qualité particulière, perceptible seulement à la vue ; elle réside dans trois substances : la terre, l’eau et la lumière. C’est une propriété caractéristique de la dernière, dans laquelle elle est blanche et resplendissante. Dans l’eau, elle est blanche, mais sans éclat. Elle est perpétuelle dans les atomes primaires de ces deux substances , mais non pas dans leurs produits. Dans la terre, elle est variable, et sept couleurs y sont distinguées, savoir : le blanc, le jaune, le vert, le rouge, le noir, orangé ( 2 ), et la couleur mêlée (3), ou
(i) Kan.f
(a) Un commentateor (^Mâdh.) spécifie le bleu au lieu de Türangé. Un autre {^Gaud.) les omet tous les deux, réduisant les couleurs à six. (G. P.)
(3) Nous retrouvons encore ici une des plus belles découvertes modernes
mixte. Les variétés très-nombreuses de ces sept couleurs ne sont pas énumérées. Les six couleurs simples se’rencontrent dans les atomes de la terre, et les sept, y compris l’espèce variée ou mêlée, dans ses atomes binaires, et dans ses formes plus complexes. La couleur des parties intégrantes est la cause de la couleur dans la substance intégrale.
2 . La Saveur. C’est une qualité particulière , perceptible seulement à l’organe du goût , et qui réside dans deux substances, la terre et l’eau. C’est une propriété particulière de la dernière , dans laquelle elle est douce. Elle est perpétuelle dans les atomes de l’eau , et non dans les produits aqueux. Dans la terre , elle est variable , et on en distingue six espèces : douce, amère, piquante ou âcre, astringente, acide et saline.
3. L'Odeur. C’est une qualité particulière, perceptible seulement à l’organe de l’odorat ; elle ne résidé que dans la terre, étant sa qualité distinctive. L’odeur, dans l’eau, est accidentelle , étant produite par le mélange de l’eau avec des particules terreuses ; comme un cristal brillant paraît rouge , étant associé à un œillet rouge ou à une autre fleur
dont il a déjà été parlé précédemment, celle ùe» Sept couleurs , qni forment le rajron solaire , décomposé pui' le prisme. Les sept couleurs reconnues par Ncwlon sont : le violet y Vindi^o, le bleu y le vert, \t jaune y Vorangé et le ro»^e. Mais KAiiVDÂy privé des moyens d'optique de la science moderne, s'est trompé en plaçant le blanc et le nor> parmi les couleurs primitives, regardées encore communément comme telles, tandis que le blanc n'est que la lumière tout<à«fait incolore ou indècomposét y réunissant en elle toutes les autres con* leurs, et que le noir n'est que l'absence de toute lumière, lorsque le corps éclairé ne pent renvoyer aucun rayon. Les Bouddhistes de la Chine n'admettent
qne quatre couleurs primitives; ce sont :
1° le bien , en sanskrit, nila,
thsing; î"leyûw«e, pita, hoang;^°\t rouge, lohita
iu,
tchi; 4“ le
blanc, aradâla,
. Il est présumable que les Sept chevaux dotiués au
char du Soleil dans la mythologie hindoue sont aussi un emblème des Sept cor<« , leurs primitives, (G. P.)
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(le cette couleur. Dans l’air aussi elle est accidentelle ; ainsi qu’une brise qui a passé sur des fleurs , sur du musc , du camphre, et sur d’autres substances odorantes, emporte des particules odorantes des fleurs, etc. Les fleurs ne sont pas déchirées, ni le musc diminué, parce que les particules perdues sont remplacées par l'effet d’une vertu reproductive invisible. Cependant le camphre et les autres substances volatiles s’évaporent.
Deux sortes d’odeur sont distinguées : l'odeur naturelle et la puanteur.
4 . L’Impression de la température. C’est une qualité particulière, perceptible seulement à la peau ou à l’organe du toucher. Elle réside dans quatre substances : la terre, l’eau , la lumière et l’air. Elle est la propriété caractéristique du dernier. On en distingue trois sortes : froide, chaude et tempérée. Dans l’eau, elle est froide; chaude dans la lumière; et tempérée dans la terre et dans l’eau. Diverses autres sortes sont aussi désignées comme dure, douce et diversifiée, etc.
Ces quatre qualités sont latentes dans les substances ténues I .) , comme les atomes simples et les atomes binaires; manifestes à la perception dans les produits ou agrégats d’une dimension plus grande. Un atome subtil peut être vu dans un rayon du soleil, quoiqu’il ne puisse être senti. La couleur du rayon visuel, ou l’organe de la vue, est ordinal- « rement imperceptible.
5. Le Nombre. C’est la raison de percevoir et de compter un, deux, ou plusieurs , jusqa'k la dernière limite de la numération. La notion du nombre est déduite de la comparaison. De deux objets perçus, celui-ci en est un, et celuilà un; de là la notion de deux, et ainsi de suite.
C’est une qualité universelle, commune à toutes les substances , sans exception.
(ij Diftinction des qaslités premières et secondes des corps de Is philosophie soholss|iqoe. (G. P.)
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Elle est considérée comme étant de deux sortes , uni/e et pluralité; ou de trois, unité, dualité, et multitude (i). L’unité est éternelle ou passagère : l’unité éternelle concerne les choses éternelles; celle qui est inéternelle ou passagère, concerne les effets ou les substances transitoires.
6. La Quantité. C’est la cause spéciale de l’usage, et la perception de la mesure.
C’est une qualité universelle, commune à toutes les substances.
Elle est considérée comme quadruple : grande et petite; longue et courte.
L’extrême petitesse et l’extrême exiguité sont éternelles , comme le manas, ou comme les atomes, qu’ils soient simples ou binaires , etç. L’extrême longueur et l’extrême grosseur (nommées infinies) sont pareillement éternelles.
Entre ces extrêmes est une grandeur inférieure ou quantité finie, qui est inéternelle. Elle est de différents degrés en longueur et en volume, plus ou moins, depuis la particule ténue ou atome tertiaire jusqu’à une grandeur quelconque moins grande que l’infini.
La grosseur finie des produits ou effets résulte du nombre, du volume ou de la masse. La multitude des atomes, le volume des particules et l’amas des parties composantes constituent la grosseur. Ce dernier mode, ou l’accnmula- •tioii des particules, concerne une texture ou composition * peu intense; les deux autres ont rapport à une agrégation ou cohésion plus solide et plus compacte.
L’infini surpasse les sens. Un objet peut être trop grand comme trop petit pour être distingué. [Voyez p. Sj.]
7. L'Individualité, pluralité, ou état de séparation, est une qualité commune à toutes les substances.
Elle est de deux sortes : l’individuaKté d’un être seul et
(i) On reconnaît ici la catégorie delà quaktité de Kant : Vuniü, la plura- /•trfet la totalité. 11 y a beaucoup d’antres points de tessembianee entre la doctrine de Kaic'a'dà et celle de Kaut.
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.celle d’un pair; ou elle est multiple, comme rindividualité d’une triade ou irinité, etc. La simple individualité est éternelle par rapport aux choses éternelles ; passagère par rapport à celles qui sont transitoires. L’individualité d’un pair ou d’une trinité, etc., est naturellement transitoire; elle résulte de la comparaison comme celle de la dualité et de la trinité.
La Conjonction est une connexion passagère
C’est une qualité universelle, propre à toutes les substances, et elle est transitoire.
Elle implique deux sujets , et elle est triple : naissant de l’action de l’un , ou des deux en même temps , ou autrement de leur union. La jonction d’un faucon perché, qui est actif, avec la perche sur laquelle il pose, qui est passive, est une conjonction naissant de l’action d’un seul sujet (i). La collision de deux béliers en mouvement, ou de deux lutteurs, est une conjonction naissant de l’action des deux (2). Le contact d’un doigt avec un arbre occasionne la conjonction du corps avec l’arbre , et cela d’une manière médiate.
9. La Disjonction. C’est le contraire de la conjonction ; nécessairement précédée par elle, et, comme elle, impliquant deux sujets ( 3 ). Elle n’est pas la pure négation de la conjonction, ni simplement la dissolution de celle-ci.
La connaissance de cette qualité, ainsi que de celle qui lui est contraire, est dérivée de la perception.
C’est une qualité universelle, propreà toutes les substances; et elle est simple, réciproque ou médiate. Un faucon, prenant son vol du haut d’un rocher, est un exemple de disjonction naissant de l’acte de l’un des deux sujets : l’actif de l’inactif. La séparation des béliers ou des lutteurs est un exemple de disjonction, naissant de l’acte des deux sujets.
(i) Catégorie de eau» et dans Kant. (G. P.)
(a) Catégorie d'action et de réaction. Voy. Kant. Kritik der rein. V ernunft.
(3) Catégorie de négation et de limitation. Voy. Kant. (fi. P.)
La disjonction du corps et de l’arbre, résultant de la désunion du doigt et de l’arbre, est médiate.
lo — II. La Priorité et la Postérité. Ces qualités étant opposées et corrélatives, sont examinées en même temps. Elles sont de deux sortes , concernant le lieu et le temps. Par rapport au lieu, c’est la proximité et la distance; par rapport au temps , c’est la nouveauté et l’ancienneté. L’une concerne les corps finis (^moûrta) , qui consistent en quantités circonscrites , l’autre affecte les substances produites (i).
La connaissance de ces propriétés est dérivée de la comparaison.
Deux niasses étant placées dans un lieu, la proximité est déduite delà conjonction de l’une avec l’autre, comme associées par comparaison, se référant premièrement à la personne du spectateur, ou, secondement, aux autres objets corrélatifs du lieu. Là où une conjonction étroite des choses conjointes intervient, c’est la proximité; là où le contraire a lieu , c’est la distance. Ainsi '^Prajâga est plus près de Mathoiirâ que Kâsi, et Kâsi plus éloigné de lui que Prayâga.
De •la même manière, une de ces deux masses, indépendantes du lieu, est jeune, comme déduite de l’association de l'objet avec le temps, distinguant par comparaison celle qui est liée avec le temps le plus récent. Une autre est vieille, qui est associée à un temps plus ancien. Ici le temps est déterminé par la révolution du soleil.
12. La Gravité est la cause particulière de la descente, ou chute primaire (2).
(x) Forme de la seDsibiiité de Kant : Espace et Temps, (G. P.)
(•a) Tark, Bhâch., et Pad, Dtp. Cctle proposition du philosophe indien exprime un fait exact, mais elle n*exprime pa.s les lois de ce/aix, cVat*à-dire les lois de la gravitation, N*ayant point les textes sanskrit^ à noire dispo.sition^ nous ne pouvons décider si et ses commentattnrs ont déduit dans
leurs traités les cunséqnences logiques dn fait de la gravité ^ qn'ils considèrent comme la cause particulière de la chute primaire ou initiale des corps, c*esl-àdire de U chute uon causée par un mouvement d* impulsion La dé»
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Elle affecte la terre et l’eau. L’or est affecté de cette qualité, par la raison de la terre qu’il contient.
couverte des lois de la gravitation universelle est attribuée à Kepler, quoique ces lois se trouvent déjà indiquées chez les anciens philosophes de la Grèce (*)* non pas si explicitement exprimées , il est vrai, que par Kepler, et par Newton qui fit un grand pas de plus. Voici an passage de Hhxsxarà-A tcha.’rta , qui ^vivait dans l'année io36 du Salivahana , correspondant â Tannée 1114 de notre ère, et qui montrera jusqu'à <{uel point les Indiens ont compris ces lois que W. Herschel regarde comme la vérité U plus universelle à laquelle la raison hamaine soit jamais parvenue.
Opiicioir de Bha-SKAra^Atcha nvA , concernant le globe et Vatltacùim de la
Te'rre,
n Ce globe, qui est formé de terre, d'air, d'ean , d'espace et de feu , et qui est entouré de planètes, se tient stable au milieu de l'c.sp«ice, par son propre pouvoir, et il n'a point de support.
«Ce monde, constitné globuhurement, n'a point de support , mais il se lient stable an milieu de l'espace par son propre pouvoir. ^
«Je répondrai ici à Tolijeclion consistant à prétendre qu'il est aOlrmé dans es Pourâiias que le monde a uii support.
• Si ce monde avait un support materiel, alors ce support devrait avoir lui* meme qnelqu’autre support pour le supporter, et ce troisième support devrait lui-même être supporté à son tour , et ainsi de suite; mats à la lin quelque chose doit être .supposé se tenir debout par son propre pouvoir; et coiiiinent ce pouvoir ne pourrait*!! pas être attribué à ce monde, qui est une des huit formes visibles de lu Divinité?
« La Terre a nu pouvoir attractif par lequel elle attire à elle nu corps pesant quelconque exi.stant dan.s l'air, et lequel corps a alors l'apparence de tomber; mais où pourrait tomber cet le Terre qui est entourée par l’espace?
«Ce pouvoir attractif de la Terre montre coiniiieiit les choses placées à la partie la plii.s inférieure , ou anxcdtés, ne tombent pas de sa surface...
«La circonférence de ht Terre est de ^xod/unas , son diamètre e.st de
i,53t t/4i,Ia superficie convexe est de 7 , 8,î3, o34 jror//rtnrtj. *. (Extrait de la traduction anglaise du Lilavati , par le docteur Taylor. Bombay.)
Pour apprécier la justesse des derniers calculs sur la circonférence , le dia^ metreeX la superficie de lu Terre, U faudrait connaltic exactement la valeur de la mc.sure linéaire dont Tauteur indien s'est servi. Ou l’évalue à neuf imWe^ anglais (1 kilom. 85i,S5r), et quelquefois à cinq milles et même à quatre. L’astronome indien ne différerait pas beaucoup des astronomes et géographes de l'Europe.
(•) f'ojr. Timér do Lokre, et le Tirnéc de Platow, dans leqtiel on trouve déjà i'éuonctatioQ pythagoricienne que les corps cclcsles sont doués de deux forces opposées, qui leur font décrire un mouvement curviligne, aussi Plutarque.
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Dans l’absence d’une cause équivalente, comme l’adhésion, la volonté, ou quelque acte de volition, la descente résulte de cette qualité. Ainsi la noix de coco est empêchée de tomber par l’adhésion de sa queue à la branche de l’arbre ; mais , cet empêchement cessant dans la maturité du fruit, la noix tombe.
Selon OüDAYANA A'tcha'rya , la gravité est imperceptible; mais elle peut être inférée de l’action de la descente ou chute. Ballabha soutient qu’elle est perçue dans la position d’une chose qui descend d’une situation plus élevée à une situation plus basse.
La légèreté n’est point une qualité distincte ; mais c’est la négation de la gravité.
i3. La Fluidité est la cause du découlement originel (i).
Elle affecte la terre , la lumière et l’eau. Elle est naturelle et essentielle dans l’eau; accidentelle dans la terre et dans la lumière, étant induite de la présence du feu dans les substances liquéfiées, comme l’or, etc.
La fluidité est perceptible par les sens externes : la vue et le toucher.
Dans la grêle et la glace, la fluidité subsiste essentiellement; mais elle est comprimée par un obstacle naissant 'd’une vertu inconnue, qui rend l’eau solide.
Dans le Soârjra Siddhanta » onvrage astronomiqne aaqael les Indiens attrU buent la plus haute antiquité, on lit ce qui suit : «Les Planètes ainsi que les «Étoiles, se meuvent coustaounent d'Orient en Occident, avec la plus grande «vitesse, et elles suivent toujours leurs chemins respectifs. Il y a un niouve- «liaent oriental ( on à^Occident en Orient)^ qui fait que les planètes éprou- « vent une rotation diurne , par, ou dans le zodiaque (en sanskrit : la réunion « des étoiles ou des astres)*.»
« Le diamètre de la Terre est de %oojrodjanas multipliés par a. Le carré de la somme de la racîue multipliée par lo en sera la circonférence.» J. 1817, |f. 48 a.)
Un des noms sanskrits de la Terre est gà (en grec dérivé de la racine ga, aller y et signiiiant qui va. Cette particularité ne s'accorderait pas avec Topinion cl-dessus , qui u'est que le système de Ptoléraée plaçant la Terre < imniob île comme centre au milieu de l'espace. (G. P.)
(i) Tark. Blidch. et l*ad. Dtp,
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14. La Viscosité est la qualité de ce qui est visqueux, et cause l'agglutination. Elle réside dans l’eau seulement. Dans l'huile, le beurre liquide, etc., elle résulte de parties aqueuses ‘ de ces liquides (i).
1 5 . Le Son est une qualité particulière de réléinent étliéré, et il est perceptible à l’ouïe. Il réside dans cet élément exclusivement , et il en est la propriété caractéristique. On en distinjîue de deux sortes : le son articulé et le son musical (2).
Pour ce qui concerne le son produit dans un lieu , et entendu dans un autre, il est observé que le son est propagé par ondulation, vague après vague, ou onde après onde, rayonnant dans toutes les directions, d’un centre déterminé, comme les fleurs d’un Nauclea{?>). Ce n’est point la première onde ni l’intermédiaire qui fait entendre le
(i) Tark. Bhâch, Pad. Dip. et Siddh, Sang.
(q) Ibid, et Cau , etc.
(3) Cctic théorie de Vacoustique on de la formation du son est la roéme que celle de la physique roodernetquî est regardée comme une découverte récente. On est étonné de la retrouver dans le philosophe indien, dont Tâge est incontestablement de plus de cinq siècles avant notre ère. Cette théorie, celle de la lumière et des couleurs^ etc., dénotent dans Ksii'a'da. nn obsenateur profond et exact des phénomènes de la nature, bien supérieur ïnx philosophes physiciens grecs. Cependant, le stoïcien Apollodore(dans Diog. Lacrce, 1. Yll. |5S) expliquant roperation de Touje, disait qu'elle se faisait par le moyen de l'air qni se trouve entre celai qui parle et celui qui éconte, lequel air, frappé orbîculaireiiieiit, ensuite agité en s'insinue dans Foreillc de la même manière
qu’une pierre jetée dans l’can l’agile et y cause une ondulation ; Àjcoueiv T&u TOJ T8 cpwvoûvTo; xal TCÔ sl)co’jovT&; itpi; 7ïXriTTCp.sv&u
«ira y.y u.ttTCU|x 6 vGo , xai raî; ixoaTç itpoçmTrrcvTCç , xyp-aroÛTou ri ev T»i y^wp xaTàxyx>cy;u 7 ro toü tu.oÀr,ôsvTc; Xiôcy. Plutarqne(de Placit. Phil., I. IV, 1 9 ) attribue la même doctrine aux stoïciens ; Oi ^Twïx&t tw àspa U.T. oypuîc6xï ix 0 pxy(iu.âTwv, àXXa iivxi oXc'jar.^iv xivov £*^cvra.
É1^^t<^iv^è■^Xr.y^7^vsûu,aTl, xyp.«T oyoÔ a t xari xyxX'-u; opikùc ttîaTTEtpsv, sto; TrXy.ptiioTi tc'v «£ptx€tp.tvcv aipa, à; itrl tt; xcAyuCriOpaç rîjç irXy-yt'or,; XiOw. Kal auTTi p.sv xyxXtxütç xtvstTCU, 6 ^ àf.p a^xipixcit;. Viirnve a exposé la même doc* rine dans son livre ; de Àrchitectur.., V, 3. Conf. L, Idclcr; Meteorologica %^eterum Crac, et Bom. Prrol. iR3y, p. 17 a. (G. P.)
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son , mais la dernière qui entre en contact avec l’organe de l’ouïe; et c’est pourquoi il n’est point entièrement exact de dire qu’un tambour^a été entendu. Le son se produit dans la conjonction, dans la disjonction, et dans le son luimême. La conjonction des cymbales ou celle du tambour et du bâton peuvent servir d’exemple au premier cas : c’est la cause instrumentale. Le bruissement des feuilles est un exemple de la disjonction comme cause du son. Dans quelques cas, le son peut devenir la cause du sou. Dans -tous, la concordance du vent agité, ou son calme, est une cause concomitante; car un vent contraire l’empêche. La Cause matérielle est dans tous les cas le fluide éthéré; et la conjonction de celui-ci avec un objet sonore est une cause concomitante.
La Mimdnsâ affirme l’eternité du son. Celle-ci est contestée par les Nai/dyikas , qui soutiennent que si le son était éternel, il ne pourrait être perçu par les organes sensitifs de l’homme.
i6 — a 3 . Les huit qualités suivantes sont perceptibles par l’organe mental, non par les sens externes. Elles sont les • qualités de l’ame, et non celles des substances matérielles.
i6. L'Intelligence (bouildhi) est placée, par Kan'a'da, parmi les qualités, et par Gôtama, la cinquième parmi les objets de preuve. Il en sera parlé à sa place.
ly et i8. Le Plaisir et la Peine se trouvent dans les qualités énumérées par Kan'a'da. La peine ou le mal est placé par Gôtama parmi les objets de preuve; c’est là que (sous le titre principal de délivrance) il en sera parlé de nouveau, avec son contraire.
19 et 20. Le Désir et Y diversion sont les deux qualités qui viennent immédiatement dans l’ordre ci-dessus. Le désir est le souhait du plaisir ou du bonheur, et de l’absence de la peine. La passion est rextrême désir; elle est habituelle chez les hommes et chez les êtres inférieurs : l’être suprême est exempt de passion. Le désir n’atteint point la
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volonté (le Dieu ni le souhait d'un saint. Uauersion est le dégoût ou la haine (i).
21. La VoUtion {yatna), effort ou exercice, est une détermination à une action qui procure une récompense ou .. du plaisir. Le désir est son occasion , et la perception sa raison. Deux sortes d’efforts perceptibles sont distingués : celui qui procède du désir en recherchant ce qui est agréable, et celui qui procède de l'aversion en évitant tout ce qui est désagréable. D’autres espèces qui échappent à la sensation et à la perception, mais qui sont déduites de l’analogie des actes spontanés, comprennent les fonctions animales, ayant pour cause la puissance vitale invisible.
volition , le désir, \ intelligence , sont passagers, variables et inconstants dans l'homme. La volonté et l’intelligence de Dieu sont éternelles, uniformes, constantes.
22 et a 3 . La Vertu et le Vice {dharma et adharma) , ou le mérite et le démérite moral sont les causes particulières du plaisir et de la peine respectivement. Le résultat de l’accomplissement de ce qui est enjoint, comme un sacrifice, etc., c’est la vertu ; le résultat de commettre l’action qui est défendue, c’est le vice. Ce sont des qualités de l’ame, imperceptibles , mais induites par le raisonnement.
La preuve de ces qualités est tirée de la transmigration. Le corps d’un individu, avec ses membres et ses organes des sens , est le résultat d’une qualité particulière de son aille, puisque celle-ci est la cause de la jouissance de l’individu , comme une chose qui est produite par son effort ou sa volition. La qualité particulière de l’ame qui fait que son être se revêt d’un corps , de membres et d’organes , est la vertu ou le vice (2^; car le corps et les membres ne sont pas le résultat de l’effort ou de la volition ( 3 ).
(x) Voy. Cabanis, Rapport du Physiqne et do Moral; voy. aussi M. Jooffroy, art. Amour-Propre; Encyclopédie de Cuurtin; et M. Damîioii : Cours de Philosophie, (G. P.)
(a) Aine plastique des aiicieos, de Cudvvorlii et de Suhl. (G. P.)
(3) Tarck. ilhdch.
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a4- La vingt-quatrième et dernière qualité est la Faculté [sanskâra). Elle comprend trois espèces :
La force active ou \ impulsion (^véga) , qui est la cause de l'action ou du mouvement. Elle concerne la matière seulement , et elle est une qualité de l’organe mental, et des quatre éléments plus grossiers; la terre, l’eau, la lumière et 1 air. Elle devient manifeste par la perception du mouvement.
L'élasticité [stliitisthâvaka) est une qualité particulière des objets tangibles et terrestres; et elle est la cause de cette action particulière par laquelle une chose altérée ou corn'!* primée est rendue à son état primitif; comme un arc qui n’est plus tendu , et une branche qui n’est plus forcée, reprennent leur première position. Elle est imperceptible j mais elle est conclue du fait du retour d’une chose à sa première forme ou à son premier état.
imagination [bhâvand) est une qualité particulière de l’ame, et elle est la cause de la mémoire. Elle est un résultat de la notion ou du recueillement : étant excitée , elle produit le souvenir; la cause excitante est le retour d’une tissociation , c’est-à-dire , de la vue, ou d’une autre perception d’un objet semblable.
III. Le titre immédiat dans l’arrangement de Kan'a'da , après la qualité, est \ Action {^karma).
\1 action consiste dans la motion ou le mouvement, et, comme la qualité, elle réside dans la substance seule. Elle affecte une substance simple, c’est-à-dire une substance finie, qui est la matière. Elle est la cause ( non agrégative, mais indirecte) de la disjonction comme de la conjonction; c’est-à-dire d’une conjonction récente dans un lieu , après l’annullation d’une première dans un autre, par le moyen de la disjonction. Elle est privée de qualité , et elle est transitoire.
Cinq sortes d’actions sont énumérées : jeter en haut; jeter en has; pousser en avant; étendre horizontalement; eteufin, aller, renfermant plusieurs variétés sous ce dernier chef.
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IV. Le Commun [sâmânja), ou la condition des choses égales ou semblables , est la cause de la perception de conformité. Il est éternel, simple, concernant plus qu’une chose, étant une propriété commune à plusieurs. Il réside dans la substance, dans la qualité et dans l’action.
Il y a deux degrés distingués dans le commun : le plus haut, concernant de nombreux objets ; le plus bas , en concernant peu. Le premier est l’existence , propriété commune à tout. Le dernier est l’abstraction d’un individu, variant avec l’âge en dimensions, quoique continuant d’être identique. Un troisième degré, ou degré intermédiaire, est distingué comme compris dans le premier, et renfermant le dernier. Ces trois degrés de commun correspondent approximativement au genre, k Xesp'cce, et à {'individu (i).
Sous un autre point de vue, le commun est double, savoir : le ^enre [djâti) , et la propriété distinctive [oupâdAi) , ou l’espèce.
Les Bouddhas [Bouddhistes) sont cités comme niant cette catégorie, et soutenant que les individus seuls ont l’existence (2), et que cette abstraction est fausse et décevante. Ce point, comme plusieurs autres controversés, sera développé en lieu opportun.
V. La Différence [visêcha), ou la particularité, est la cause qui fait percevoir l’exclusion. Elle affecte un objet simple et particulier, qui est privé de la qualité commune. Elle réside dans les substances éternelles. De telles substances sont le sens interne intelligent, l’ame, le temps, le Heu, et l’élément éthéré, ainsi que les atomes delà terre, de l’eau, de la lumière et de l’air.
VI. La sixième et dernière catégorie du Kan'a’da est
(t) Voyez le chzp. a de Vlsagogé de Porphyre ; de généré, specie et indi- ^ viduo; et ponr I.1 difjérence (pniécha), le cbap. 3 du m^mc ouvrage, en tête' . . . , de rOr^nnon d’Aristote. (G. P.)
(a) Ou peut voir à ce sujet U fameuse dispute des Réalistes et des Nominulistes. (O. P.)
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\ Agrégation [samaoâyd) ou la relation perpétuelle et intime. Elle a déjà été brièvement décrite.
VII. Aux six catégories al'firmatives de KaVa'da, des écrivains sidjséquents en ont ajouté une septième, qui est négative.
La hégnthn ou privation {^abhâva') est de deux sortes: universelle et mutuelle. La négation universelle com-
prend trois espèces : {'antécédente, \ inopinée et \ absolue.
La privation antécédente [prdgnbhâva) est la négation présente de ce qui sera dans un temps futur. C’est une négation, dans la cause matérielle, préalable à la production d’un effet; comme dans la laine, antérieurement à la fabrication du drap, il y a une privation antécédente de la pièce d’étoffe qui sera tissue. Elle est sans commencement, parce qu’elle n’a pas été produite, et elle a une fin, car elle sera terminée par la production de l’effet.
La.. privation inopinée, ou imprévue, est la destruction {^dhwansa') , ou la cessation d’un effet. C’est la négation dans la cause, suivant la production de l’effet ; comme dans un vase de terre brisé par un coup de maillet, la négation du vase dans l'amas des morceaux qui le formaient. Elle a un commencement , mais elle n’a pas de lin ; car la destruction de l’effet ne peut pas cesser d’etre accomplie.
La négation absolue s’étend .à tous les temps, passé, présent et futur. Elle n’a ni commencement ni fin : par exemple, le feu dans un lac, la couleur dans l’air.
I.ia privation mutuelle est la différence ; c’est la
négation réciproque de l’identité, de l’essence, ou de la particularité respective.
5. [ Cat. Güt. oy.p. 63.] Retournons à l’arrangement de Gôtama. La cinquième place, après les objets des sens, est donnée par lui à {'Intelligence {bouddhi) , compréhension , connaissance ou conception , définie comme ce qui rend manifeste, ou fait connaître une matière (i).
(i) [ Dnddhim laxüyiliim âha ; — il dit qn’il va iléCuir le bouddhi on l'i’n- UHi^nce^ :
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Elle est double : la notion et le souvenir. La notion ( anoubhava ) est de deux sortes : exacte et inexacte. La notion exacte [pramâ) est telle qu’elle ne peut être controversée*. Elle est dérivée de la preuve, et conséquemment elle a une quadruple dérivation, savoir : de \ik perception, àe
Y induction , de la comparaison , et de la révélation : par
exemple : un vase perçu par des organes sains ; 2° le feu
induit de la vue de la fumée ; 3 ” un gayal (i) reconnu par sa ressemblance avec une vache ; 4“ le bonheur céleste que l’on peut obtenir par le sacrifice, comme il est ordonné dans les Vêdas.
La notion inexacte ou erronnée s’éloigne de la vérité, et n’est point dérivée de la preuve. Elle est triple , savoir : le doute ; des prémisses exposées à la réduction à Y absurde ; et
Y erreur ; (par exemple, prendre de la nacre de perle pour de l’argent ).
Le souvenir i^smar aria') est pareillement exact et inexact. Ces deux sortes, et spécialement le souvenir exact, se présentent dans la veille. Mais dans le sommeil, le souvenir est erronné.
6. [ Cat. GÔt. ] La sixième place parmi les objets de preuve est donnée au Marias, sens intelligent , ou organe interne. Il a déjà été fait mention de lui deux fois, savoir: parmi les organes des sens, et de nouveau parmi les substances. [ oy. p. 6i et 71.]
Cat. Gin. ^ Activité ou Y Action [pravritti'^menx. en
suite. C’est la détermination , le résultat de la passion, et la
«Uaddhir upalabdhir djnànaiti ity aoai'tbàntarani. ||I.x5||.
Dans celte citation , roinnie dans les précédentes et les suiTantes, nous ne rapportons que les simples Sodtras de Ootama, k PexceptloD des arguments entre parenthèses, en négligeant les parties da commentaire qui ont servi aux explications de M. Colebrooke et qui auraient rendu ces notes trop étendues, rautorité la plus importante et la plus essentielle résidant dans les Sotitras.
(i) Bos gavaens s. frontalis. s4s. Bes. 8, 4^7» Lino. Trans.
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cause de la vertu et du vice, ou mérite et démérite , selon que l’action est commandée ou défendue. Elle est orale , mentale, ou corporelle (i), ne comprenant point les fonctions vitales qui n’appartiennent pas à la conscience. Elle est la raison de tous les procédés ou de toutes les manières d’agir du monde.
8. [ Cat. Gôt. ] Des actes viennent les Fautes ou Défauts (^dôcha) (2), renfermant sous cette dénomination la passion ou l’extrême désir; l’aversion ou le dégoût; et l’érreur ou l’illusion (^môha). Les deux premiers de ces actes sont mis au nombre des qualités, par Kan'a'da.
9. [ Cat. Gôt. ] Vient ensuite , dans l’arrangement de Gôtama, la Condition de l'ame apres la mort (^prêtjra-bhâva')., qui est la transmigration ( 3 ) ; car l’ame étant immortelle , passe d’un premier corps qui périt dans un nouveau qui la reçoit. C’est une reproduction [^pounar-outpatti ).
10. \Cat. GÔt.] I.a Rétribution (phala) est le fruit produit par les fautes qui résultentde l’activité ou de l’action ( 4 ). C’est un retour de la jouissance (^paunar-bhôga) , ou l’expérience du plaisir ou de la peine en association avec le corps, le manas et les sens.
1 1. [ Car. Gôt. ] La Peine ou V Angoisse est le onzième sujet de matières à prouver ( 5 ).
(i) [Pravrittim laxayati vibbadjaté tcha ; — il définû et divise rflcrion]: PravrlUir vàgbaddbis'ariràrainbbah'. ||I.i 7 ||
(a) [Dôcham laxayati; — il définit la /ante] ;
Pravarttanâlaxanâ dôcbâb'. ||I.iS^|
(3) \^Prctjrabhâvam laxayati; — il définit la condition future^ :
Punarutpattih' prétyabhàvah'. ||I. 19 U
(4) [Phülnm laxayati ; — il définit le fruit ou Ia rétribution} :
PraTrittidùchadjanitâvlhab' phalam. ||I.ao||
(5) [DuKkham laxayati ;’ — il définit la peine ou Yangotsn} :
Radhanàlaxanatn duhkhani. ||l.ai||
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12. [Cat. Gôt.] La Délivrance de la peine est la béatitude (i): c’est la préservation absolue de toutes sortes de mal; comptée, dans ce système de philosophie, comme comprenant vingt et une variétés de maux principaux ou secondaires , savoir: le corps ; 2 — 7 : les six organes des
sens; 8 — 13 : six objets de sensation; i 4 — 19: si^t sortes de compréhension et d’intelligence ao :
la peine ou angoisse; 21 : le plaisir. Car même celui-ci, étant entaché du mal, est une peine; comme le miel mêlé avec du poison est compté parmi les substances délétères (2).
Cette délivrance du mal est obtenue par l’ame, familiarisée avec la vérité (tativa), au moyen de la sainte science; dépouillée de passions par la connaissance du mal dépendant des objets; méditant sur elle-même; et par la maturité de la connaissance de soi , rendant présente sa propre essence; dégagée des obstacles; n’acquérant pas le mérite ou le démérite par des actions accomplies avec le désir; distinguant le prix du mérite ou du démérite par une dévote contemplation, et l’acquittant pendant la courte durée de son fruit ; ainsi (les actes antérieurs étant annulés, le corps présent disparu, et aucun corps futur ne renaissant), il n’est plus de connexion possible avec les diverses sortes de mal , puisqu’il n’existe plus de cause pour les produire. Ceci , alors , est la préservation de la peine de toutes sortes ; c’est la délivrance et la béatitude. [ Spst. sdnM.,p. 10, ii.]
III. Après la preuve, et la matière à prouver, Gùtama
(f) hxayatî; — il définit la délivrance la peine] :
Tâdatyantaviruox6 ^pavari’ab'. ||I.3a||
Yoir le neovième soutra qui précède pour rénnmération des douze objets de preuves dont Vapavargâ ou la délivrance de toute peine est le dernier. (G. P.)
( 3 ) Cette aptitude et ce penchant patiiculier à totijonrs diviser pour éclaircir les matières, rappellent cette règle posée par DescarteS) de faire des dénom-‘ brements si entiers et des revues si générales y qu’on se puisse assurer de rien omettre f règle déjà posée par Aristote (dans ses Analytiques) : Ojtw u.«v ouv paeorlv oti oO^sv TrapaXsXtrrrTat. (O. P.)
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passe aux autres catégories , et il assigne la première place au Doute [sans ajra) (i).
C’est la considération de diverses matières contraires, par rapport à un seul et même objet ; et elle est de trois sortes qui naissent des qualités communes ou particulières, ou simplement de la contradiction ; des marques distinctives étant dans les trois cas négligées. Ainsi un objet est observé, à propos duquel naît la question de savoir si c’est un homme ou une poste; les membres qui présageraient un homme, ou les malles qui feraient distinguer la poste, étant également inaperçus. Ainsi encore , l’odeur est une qualité particulière de la terre; elle n’appartient pas aux substances éternelles, comme l’élément étbéré ; ni aux éléments passagers, comme l’eau : la terre, alors, est-elle éternelle ou inéternelle Ainsi, l’un affirme que le son est éternel; un autre nie cette assertion , et un troisième doute.
IV. Le Motif ( prayôdjana ) est ce qui fait agir une personne, ou ce qui la détermine à une action (a). C’est le désir d’atteindre au plaisir, ou d’éviter la peine, ou l’envie d’être exempt de tous deux; car tel est le but ou l’impulsion de chacun dans l’état naturel du sentiment (3).
(t) [ Kramapraptiiiu sans ayant lazayati; — ensuite il délinlt le doute'\ : Sâmânioekaclhat'munpHpatKV vipiatipaUér upalabdhyanupalabdbyavyava&* thâtaii' tcha visécLàpèzô Tiiiiarsayab Sans'ayab'. ||I.a3||
Aristote, et Descaries parmi nous , ont procédé de la meme manière en com< mençant par établir le doute philosophique comme une des principales bases de nos connaissances : ANArKH tt,v iTTiîlriTCüaêviflv £7ria7Tp.Y,v 6it£a6«Îv ffpwTCv, ffcpi wv dTrcpYÎaat TTpwrtv. Taurx g'anv tcaTrepl aÙTtuv aXAco; UTTgiXTi^acî TivÊÇ , x«v tX Tl ‘/.oplî TCUT6)v Tuy/dvct TPpûiTCv 'îTapgiapctp.gvcv. ÈoTl 3ï Tcîç gÔTT&p^atti pouXcaevctî Trptup'YCo to ^lairopTiazi xxXwç. È -^'àp ûarip&v eù- TTopta, Xuot; tü>v TrpOTgpCpV à7rcpoup.ev(t>v èuri* Xueiv eux gcrriv dyvcoûvTa tcv ^gciAov. ÂXX’ TQ tt; ^lavcîa; à-rropia ^y)X»î toûto Trgpi t&O «pafp-aTc;. — «Il est nécessaire, pour obtenir la science ou la connaissance que Ton cherche, de savoir d’abord douter , etc.» (Mélapbys.,1. III, ch. i.) (G. P.)
(a) [Kramapràptam prajoJjanam lazayati^ — il dénnît, dans son ordre, le motif :
Yam artham adbikritya pravarUté ut prayôdjauam. ||1.24||
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V. \1 Exemple (^dric/U'ânla) est, dans la controverse, un texte sur lequel les deux adversaires sont d’accord (i). Il est concordant ou discordant, direct ou inverse : comme un foyer de cuisine, pour exemple direct de l’argument de la présence du feu présumé par la fumée; et un lac, pour exemple inverse ou contraire de l’argument, où la vapeur indicative est un brouillard ( 2 ).'
VI. La Vérité démontrée {siddhanta) est de quatre sortes irtcoM* .• reconnue universellement, reconnue individuellement , hypothétiquement, et par argumentation (ou, e concessu , par concession ) (3).
Ainsi, l’existence de la substance, ou de ce à quoi ap-
( 1 ) [ Kraroapràplam drichiàntam laxa^ati; — il dénnit Xextmple dans son ordre] :
Lâok.ikaparU.ikânani y asininn arlhé buddbisàmyaro sa drlchtantah'. ||I . 3.5 1|
(a) Gôt. X.I.5, (. VI.
(5) G6t, 1. I .d. I. [KramamprAptani slddh^nCam laxayati; — il défiiiit dans son ordre 1a vérité démontréi’'\ :
Tantràdbikaranabhynpaganiasansthitih' siddhântah'. ||I.a()[|
Le commentaire explique tanîra par tastram^ corps de science.s philoso- « phiques ou autres.
[Vibbadjaté; — il divise] :
Sarvatantra pratitantrùdbikaraQdbbyupagainasaDstblitinàm arthàntarabbùvât. p.ajll
• Sa tchaturvidhaiti séchaH » : elle est de quatre sortes. (Commentaire.) [Sarvaiantràsiddbàntaiulaxnyati ; il définit la vérité démontrée universellcrnent ] ; '
Sarvatantraviniddhas tantté 'dbikritah' sarvataDUasiddbàntab'. ||I.38{{ [Pratitantrasiddbântam laxayati; — il définit la vérité démontrée individuellement ] ;
Samânatantrasiddbah' paratantrasiddhah' pratitantrasiddbantab'. ||I.ag|| [Adhikaranasiddbantam laxayati; — il définit la vérité démontrée hypothétiquement ] :
Tatsiddhavanya prakaran'asiddbih sô* dbikaranasiddbântab'. {|r.3o|| [AbhyupagaraasIdhâDtam laxayati;-- il définit la vérité démontrée par argumentation ] :
AparixitabbyupagamHUadvis'éohapanxan'amabhynpagamasiddbantab'. |{L3i ||
partiennent scs propriétés , est universellement reconnue , quoique sa notion abstraite puisse ne pas l’être ainsi ; car les Bouddkistes nient cette abstraction. Le marias est considéré par les Nai/âyikas, comme un organe de perception; il est considéré de même par la secte alliée des F'aisêchikas. L’éternité du son est admise dans la Minrânsà^ et niée dans leA^'i^^.En supposant la création delà terre prouvée, l’omniscience du Créateur s’ensuit nécessairement. Dans la dissertation de Djaimini sur l’éternité, ou sur la durée passagère du son, il est dit que produire du son est une qualité.
Les commentateurs ne sont pas d’accord entre eux sur la plupart des exemples de diverses sortes île démonstration qui sont rapportés. Il n’est pas nécessaire d’entrer ici dans ces détails.
VIL Un argument régulier, ou syllogisme complet (/y v^a), consiste en «Hÿ membres <^avayava') ^ ou parties composantes (i) : 1° la proposition [pratidjnâ)‘^ 2“ la raison {hêtou
( 1 ) [Krainaprâptân avayavâl laxayîtum vibbadjaié; — il divise pour les déiinir les membres (du syllogisme) dans leur ordre] :
^ Pralidjnâhélûdàbaran'aupanayanigamanâny avayavâb. ||I.3i[|
[Prat:dj/iâm laxayati ; < — il définit la proposition] :
Sttdbyanîrdés'ab' pratidjnâ. ||I.33|| « I-a proposition est la thèse à prouver.»
[Kramuprâptam hétttm laxayati vîbhadjalè tcba sutnibbyâiu;' — il définit et divise socces.sivement la raison on cause dans les soutras] :
UilâbaranasadbariDyat sadbyasâdbanam bétnh' tatbà valdbarmyat. {|I.34||
«La raison est raotorité convenable on une des prémisses de Tobjet à prouver, tendant au même but qne l’exemple ou à un but contraire. » « Tasya dvaividhyam âba udàbarana sàdarmyât tatbà 'vaidharmyatixi siidbarmyamanvavah' vaidbarmyam vyatiréka.» 11 distingue deux sortes d'exemples (dit le Cotmnen* taire), l'exemple qui concourt an meme but, et l'exemple qui concourt à un bnt contraire. Le premier est une conclusion suivant directement d'une proposition on d'nne cause ; le second est un argument inverse.
• [KramaprâpUim udnharan am laxayati; — il dcGiiit ensuite Vexempïe] :
Sàdbynsitdbàrmyàt taddbarmabbàvidiiebt'ànta ndàharan’am. ]]l«'^fi{|
uUexemple (ordinaire) est une similitude qu va être reconnue exacte cl tjni
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OU apadêsa ) ; 3“ \ exemple {oudâhararia ou midariana) ; 4" \ applicationi^oupanaya );5" la conclusion l^nigamana). Exemple :
1 ° Cette montagne est brûlante;
2 " Car elle fume.
3” Ce qui fume, brûle, comme le foyer de la cuisine.
4" ConforniéineiU, la montagne est fumante;
5" Donc elle brûle.
concourl au bat d« la proposition à prouver.» Le corniuentatrur ajoute
qu'il y a deax sortes d’exemples, l’un direct cl l’autre inverse. « Tatch tcha dvi» vidham anvayi vyatiréki bhédât, TatrâH^ayyudâharadam laxayaù\ U dênnit ici l’exemple direct. •
[ Vyatirékyudâharan'am laxayati ; — il définit Vexemph inverse^ : Tadviparyyayât va viparitara vyatirékyadabaraQam ||I.36||
«•Ou bien V exemple ineerse eal une dissimilitude fooraie par an contraire.»
[ Kramapraptam upannyam\exeye(i \ — il définit ensaite ro/ip/icn;fo/*] ;
Uüâbaran'àpéxas tatbaity opasanbâro na tatbaiti va sAdhyasystipanayali'.
«C'est V application é la proposition à prouver, que l'exemple soit dans les formes requises ou qu'il ne conconre pas à la même fin. •
[Sigamanam laxayati ; — H définit la conclusion'] :
Hétvapadêsat pratidjnâyàb' punaivatcbanam nigainanain. ||I.38||.
«La conclusion est une nouvelle énonciation ou aflirraation de la proposi» lion au mo^en de la raison uu des motifs. »
Nous avons essaye de tradnire ces définitions et ces divisions des membres du syllogisme indien , parce qu'elles .sont à regretter dans l'exposîtion, d aü* leurs si admirablement exacte, de M. Colebrooke, et que leur grande impurtance dans l’bistoire delà philosophie noos en faisait un devoir. Il est à pi estimer que l’on aurait trunvé tous les détails désirables dans l'Essai spécial que ce savant indianiste se proposait de consacrer aux différents systemes de logique suivis dans les écoles de philosophie de l’iude et que le mauvais état de sa santé ne lui a pas permis de publier. Ce serait ici le lieu de montrer la grande analogie qui existe entre les procédés logiques de Gotsma et ceux dont on attribue l'invention à AaiSTOTx; mais les formes syllogi.Htiques de ce dernier sont trop connues pour avoir besoin de les rapporter ici. Noos avons préféré les citations sanskrites que très-peu de personnes se trouvent en état de faire, aux citations grecques, que tous ceux qui s’occupent de philosophie feront facilc- Tiient sans nous; et nous avons ern par là mieux servir U science. Seulement,
Quelques-uns (i) réduisent le syllogisme i^nyâya') à trois membres : soit les trois premiers ou les trois derniers. Sous cette dernière forme il est parfaitement régulier. La proposition ou le récit, joint à l'exemple, est la majeure ; l'application est la mineure ; la conclusion ou la conséquence suit,
VIII. Vient immédiatement après, dans cet arrangement, la Réduction a t absurde {tarba). C’est un mode de raisonner pour l’investigation de la vérité, en déduisant de prémisses erronnées une conclusion inadmissible qui est en contradiction avec l’évidence, soit qu’elle soit une perception actuelle, ou une induction démonstrative (2). La conclusion à laquelle les prémisses conduiraient, cs( inadmissible, comme contraire à ce qui est démontré, ou comme concédant ce qui est réfuté.
Elle ne doit pas être confondue avec le doute, qui a deux côtés, car la réduction à l’absurde n’en a qu’un.
Les plus anciens écrivains en distinguent cinq sortes ,
pour ëcluirer le jugement des personnes qui seraient tentées de considérer Aristote comme l'inventeur du syllogisme et rinslituteui* dc.s pbilo.sophes diens, nous rappellerons ici la tradition que nou.s avons déjà rapportée, et qni, au rapport de W. Jones, se trouve consignée dans le Dabistan ^ savoir ; qne lors de l’expédition d’Alexandre, des Bràhinanes comniunii|uèrent an philosophe grec Callisthènes , qot avait suivi cette expédition, un système complet de logique (probablemeot celui qui nous occupe) qu'il tran.smit à Aristote; et l’auteur persan du Dabistan prétend que ce fut à l'aide de cette communication que rinslituteur d'Alexandre fonda sa méthode rationnelle logique. Pour qui sait quels immenses inalcrîaux de tous genres Alexandre envoya à Aristote, et quel usage le philosophe de Stagire en fit sans les citer dans ses admirahles écrits, l’opinioa de l’auteur du Dabistou n’est pas à dédaigner, et si l'oii réfléchit que, d’aprè.stous les jétuoignages grecs seulement, la philosophie , dans l’Inde, était déjà parvenue, lors de l’expédition d’Alexandre, au plus haut degré de splendeur, on ne sera guère loin d'avoir la conviction que c’est aux philosophes de l’Inde que revient l'hounear de l'invention de la forme rationnelle et logique du raisonnement. (G. P.)
(1) Les sectateurs delà Hlùnânsâ. Pad. Dtp,
( 2 ) [Kramaprâptam laxayali; — il définit \» réduction à Vabsnrde\ :
Âvidjuüta tattvé Vthé knian'aunapattitas tattvadjnànârihamuhastarkah*.
systèmes nya'ya et vais'bchiea. 97
auxquelles les modernes ont ajouté six, et même sept variétés de plus. Il est inutile de les énumérer toutes : ttn ou deux exemples peuvent suffire.
Pbemier exemple. Cette montagne est-elle brûlante ou non ?
A cette question , quelqu’un émet l’opinion qu’elle n’est ptoint brillante. On lui répond en disant : Si elle n’était pas brûlante, elle ne fumerait pas.
Second exemple. S’il y a un vase de terre à cette place, il doit être confondu avec le sol sur lequel il est posé.
La tromperie ou surprise de la même forme, nommée tarkâbhâsa , comprend un nombre pareil d’espèces et de variétés.
'Les désignations qui servent à les distinguer sont familières à la dispute scholastique des Indiens. Il serait trop fastidieux de les énumérer et de les développer.
IX. \] Acquisition de la certitude {nirriaya) , ou la détermination de la vérité , est le produit de la preuve , le résultat de l’évidence et du raisonnement, réfutant les objections , et établissant la position de la question (i).
X — XII. La Dispute (kathâ) est une conférence, ou un dialogue d’interlocuteurs, soutenant des positions adverses, soit qu’ils combattent pour remporter la victoire seulement, ou qu’ils cherchent la vérité. Elle comprend trois catégories.
X. L’une est ( djalpa) le Débat de ceux qui disputent pour remporter la victoire, chacun cherchant. à établir sa propre position , et à renverser celle de l’opposant ou adversaire (a).
(i) [ Kramapiàptara laxayati; — il dèiiiiit ensuite Vassnnwce oa
Y njfirmation d'une chose] :
Vimrisya paxapraiipaxâbhyamartbâvadbâranam nim'ayab. {{I.4o|J (a) [Dans rêditiou citée des SoiUras de Cotaha, le 1 1, 'vuJa, de lVx>
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XL La seconde est ( vâda ) la Discussion ou \ interlocution de personnes conférant sur un sujet dans la recherche de la vérité, comme un maître et ses élèves.
XII. La troisième esl^vitandâ) la Chicane^ ou la controverse^ dans laquelle un des disputants cherche à réfuter son adversaire, sans avoir l’intention de soutenir son opinion propre (i).
XIII. Vient ensuite , dans l'énumération de Gôtama. , \ Assertion fallacieuse, ou, comme elle est nommée, la semblance de la raison [kêtwâbhasa)-^ c’est le non causa pro causa des logiciens. On en distingue cinq sortes , qui embrassent diverses variétés ou subdivisions. Il n’est pas nécessaire de les exposer ici ( 2 ).
XIV . La Fraude ( tchhala^ , ou Y Altération et la mauvaise Construction , est de trois sortes, i® l’action de donner un mauvais sens verbal {^verbal misconstruing') à ce qui est ambigu; 2 ° l’action de pervertir, dans un sens littéral, ce qui est dit dans un sens métaphorique ; 3° l’action de généraliser ce qui est particulier (3).
po«ition de M. Colebrooke, précède le n° lo, djalpa, comme il suit ; Tetra ■vâdam laxayati ; — il définit la dhcmiion] :
Pramâna tarka aàdhanaiipàlambhah aiddbâDtàviruddbab' pantcbàvayavanpa. pannapaxapratipaxaparigrabà vàdab'. ||I.4l||
[Djalpam laxayati; — il défiait le débat] :
Vatbauktaupapannah tchhaladjâtinigrabastbànasàdbanaapàlambbû dialoab'
(i)(P'itfln'rf^flmkramaprfpiam laxayati; —il définit ensaite, dans son ordre, la chicane on la controverse] :
Sapratipaxasthàpanâ hînô vitan'd'â ||I.43||
(î) [Kramaprâptân hétvâbhâsâl laxayati vibbadjaté tcba; — il définit enluite et divise les assertions fallacieuses dans leur ordre] :
SavyabbitchâraTiruddba prakaran'asahiisâdhyasamàtilakâlà hétwibbàsàh. III-44I1
(3) [ Kramaprâptam tchhalam laxayati; — il définit ensuite la fraude ou la déctption\ :
STSTÈMBS NTa'yA ET VAIs'ÈCHIKA. pP
XV. Après toutes ces catégories est la Réponse futile {djâti ^ ou la réplique qui se réfute elle-même : vingt-quatre sortes sont énumérées (i).
XVI. La seizième et dernière des catégories de Gôtama est le Défaut dans t argument [nigraha-sthâna)^ ou la rai-
Yatcbaoa vigbàtôltha Tikalpàpapattyâtcb tcbbaUm. ||I.5i||
[Laxilain tckkalam vibbadjat^; ~ il divise \% fraude ou déception définie] :
Tatirividbani vâktcbbalani sâmânyatcbbalani npatcbâratcbbalam' tcba. 111.5. Il
1 ° [Tatra vôÀtchkalam laxajali; — il déünil ici la fraude verbale\ :
ATis'échâbbibitértbé vaktur abbipriyàd arlbânlara kalpaoà Taklcbbalam.
III. 5a
2 ^ [Sdmdnj'ateMa/am laiayati ; il défiDÎt la fraude ^énéra/e]:
Sambbavatô'rtbasyatisftmanyayôgâd asambbàlârtha kalpanâ sâniânyatcb tchhalam. ||I.53||
3^ [{/patcAdratcÂAa/am laxayati; — il déBnit la fraude pratique] ;
DbarroavikalpaBirdésé *rtba aad bbavapralicbédha upatcbâratchbalam. 111.5411
(i)[Kramaprâptam djatim laxayati; — il dé£nît ensuite la réponse J utile] : SadbarmyaTaidbarroyâbbyâm praiyavastbânam djatib'. ||i.58||
[Kramupraptam nigrahasthânam laxayati; ~ il définit ensaite le défaut dans l'argument] :
Yipratipattir apratipatlis tcba nigrahaslbanaai. ||I.59||
Voyes le premier Soûtra qui contient cette énumération des catégoriel.
Ici finit avec un soixantième soûtra^ la première lecture ou le premier livre des aphorismes de Gôtama. i>es quatre autres livres qui suivent, expliquent et développent les principes généraux qui ont été exposés sommairement dans celui-ci, en procédant par la méthode des divisions , subdivisions ^ distinctions controverse ^ qui août communes à presque toutes les logiques, et que les phi* losopbes indiens ne paraissent pas plus avoir ignorées que les péripatétîciens, les sophistes et tous les scbolastiques des differents âges, avec lesquels resprit du lecteur fera uaturellemeut plus d*un rapprochement. M. Colebrooke n'ayant fait entrer que très peu de soutras des quatre demiera livres dans son Essai nous bornerons ici nos cita lions.
lOO PHILOSOPHIE DES HINDOUS, SYSTÈSIES HYATA,ETC. sonde la défaite C’est la terminaison
d’une controverse. De. celle-ci également vingt-deux distinctions sont spécifiées, que nous passons sous silence, à cause de la longueur de ce Mémoire , qui est déjà trop grande.
ARGUMENT
1*' Distique. L'auteur indien enseigne de quelle source nait l'étude de la philusuphie et il indique la fin qui lui est proposée. — s. Il réfute l'opinion de ceui qui prétendant que l'on doit chercher dans la religion le remède aux douleurs; il indique la vraie et iiurqiie voie de délivrance: la Sciairra. — 3. Énumération des Principes proposés par les Sdnkhras. — 4. Les premiers Principes du système élaiit posés, l’auteur arrives la démonstration on preuve, qu'il définit en énumérant se.s différentes espèces. — 5. La nature de chaque espèce de démonstration ou preuve est définie. — 6. L'auteur enseigne de quelle manière une chose quelconque est comprise dans la démonstration. — 7. Il fait connaître les causes qui entravent les sens ou qui les empèclsent de percevoir complètement ou nettement les objets. — 8. Le Principe suprême de tontes choses {Pralcr'iti , la Nature procréatrice ] ne peut être perçu par les sens ; mais son existence est prouvée par ses effets. — 9. L'auteur enseigne les raisons par lesquelles on prouve que ce qui ■l'existe pas ne peut , par aucune opération possible de la cause , arriver à l'état d'étre. — 10. Il enseigne par quelles propriétés pai ticulières les Principes <fee<loppés diffèrent du Principe indêvetoppé. — 1 1 . Les Propriétés qui sont communes aux Principes développés et au Principe indéveloppé sont exposées; plusieurs d'entre elles appartiennent au Principe pensant. — la. La nature des qualités est expliquée. — i3. Chacune des qualités est décrite .séparément. — 14. L'auteur donne les raisons dont on doit se servir pour prouver les propriétés attribuées dans le ii" dist. aux PP. développés cl au Pr. indéveloppé. — i5. Il démontre que la Cause primordiale efficiente est le Pr. indéveloppé : ce qui étant prouvé , les propriétés qui sont attribuées à f Indéveloppé dans le dist. 10 sont aussi démontrées, ainsi querelles qui sont attribuées aux Développés. Quoique Ve/fet posst'de \vs qualités de la Cause, il a re|ieiidant des prupiiélrs à lui qui lui sont parlieiiliéres coniiiie effet, et tpii sont opposées aux propriétés de la caii.se comme cuusc. — lO. Il définit la raison pourquoi celle Cause indéveloppée se ma-
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nifeste. — 17. Arguoieuls qui servent à démontrer l’existence du Principe ptntant. — 18. La multiplicité des Amet est établie. — ig. Les autres propriétés de VAmc sont établies. — au. L'auteur démontre que l’espèce de sentiment dans les HP. tUveloppés nait de leur union avec \ Ame , mais que l’espèce d'actioH dans VAme nait de son union avec les êtres qui sont portés à agir par le.« qualitét. — ai. Raison pourquoi Prakriti entre eu union avec le Principe pensant; c'est de leur union que procède la création des choses. — aa. La série des PP. développés est esquissée. — a3. V Intelligence et ses propriétés sont indiquées. — a4. Le Sentiment de soi ou la Conscience est décrite, ainsi que les autres Principes qu’elle produit. — aS. La double progéniture du Sentiment du moi naît des diverses qualités de ce sentiment- Principe. — a6. Les Cinq organes de sensation et les cinq d'action sont énumérés. — 37. La nature du Manas ou sens intérieur est exposée. — a8. Les fonctions des sens sont expliquées. — ag. V Intelligence , la Conscience et le Sent intérieur ont une action qui leur est propre et commune. 3o. Ce qu’il y ade commun entre l’action de la Triade eXàts Sens. — 3i. Raison pourquoi les organes se mettent en action. — 3a. Les fonctions des Organes sont indiquées d'une manière plus précise. — 33. Les trois organes internes , Y Intelligence, la Conscience t\ le Aeaa in/écreur remplissent le temps triple; les organes externes , au nombre de dix , ne s'exercent que dans le temps présent.
— 34. Les domaines objectifs des Organes externes sont déCnis 35. Les Orga-
nes externes sont comparés à des portes , les internes à des portiers. — 36. L’action de tous les Organes tend vers VAme comme vers un centre. ' — 87. Raison pourquoi les autres Organes soumettent toute leur action k VAme. — 38. DéCnition des Rudiments et des Éléments. — 3g. Division des Éléments, -r- 40. Le Corpuscule est détkii 41. Le Corpuscule ne peut pas exister sans les PP. distincts.
— 4a. Transformations du Corpuscule et leurs causes 43. Les Conditions sont
définies. — 44-45. On enseigne que les effets produisent dans V Intelligence les diverses conditions — 46. Les classes ou divisions de leurs effets sout définies. — 47. Le nombre des conditions entravant, affaiblissant , tranquillisant , perfectionnant, est établi. — 48. Les divisions des entraves ou obstacles sont énumérées.
— 4g. hes conditions qui affaiblissent ou rendent incapables sout classées. — 5o. Les genres de satisfaction ou tranquillité sont constitués. — 5 1 . Huit perfections sont énumérées. — 5a. Corpuscule et les Conditions s’impliquent mutuellement. — 53. La Création élémentaire est esquis.sée. — 54. La Création élémentaire est divisée en trois régions, l’une au-dessous de l'autre, d'après la
différence des qualités 55. Aussi long-temps que le Principe pensant ou VAme
demeure enchaîné dans les liens de la création, il n’est point délivré des vicissitudes de la douleur. — .56. La raison et la fin de la Création sont efOeurées. — 57-68. L’auteur dans ces Distiques développe la raison de l’union et de la séparation du Principe pensanteX de la Nature, au moyen de plusieurs comparaisons qui fout mieux comprendre le système philosophique sânkhya. Il dit quelle est la cause qui fait agir la Nature, quel est son mode d’action, en quel temps elle cesse d'agir, son but étant accompli; quelle est son union avec le Principe pensant [ l’Ame ] , combien elle dure , et quand elle cesse. — 6g-7a. Ces quatre derniers Distiques forment une espèce d’épilogue; il commence en effet par apprendre quel fut le premier auteur de la Doctrine sânkhya, à qui elle fut pour la première fois communiquée, et par qui elle fut ensuite pour la première fuis promulguée. Enfin il est dit par qui la Kârikâ a été rédigée.
TRADUCTION
SA'NKHYA-RA'RIRA
1 . D« la violence ou de l’intensité des trois sortes de douleurs naît le désir de chercher à connaître la cause qui peut les éloi- , (;ner. Ce [désir], s’il se porte inutilement vers les choses visibles ou perçues par les sens, n'est pas [inutile toutefois] dans l’absence d’un [autre remède] absolu et perpétuel, [qui est la scibnck philosophique.] (i).
1 - Le mode de recherches révélé est semblable à ce mode de recherches sensible [ou qui s’exerce dans les choses visibles perçues par les sens]! car il est impur, défectueux et excessif. Le mode qui lui est opposé et par lequel on obtient la connaissance distincte du Principe indêveloppé , des Principes développés fa) et du Principe pensant , est préférable.
3. LaRAciKE-FaocBÉATBicK (3)est incréée;le Grand , ou Vlntel-
(t) Ce sens, qui e«t celui donné par M. Lasaen et par les textes aaaakrics que j’ai sous les yenx, diffère de l'interprétation de M. Colebrooke , qui aura sans doute suiri une autre lecfin donnée par ses manuscrits. Voj. à ce sujet la discussion de M. Lassen , dans son Gymmosopuista , p. 17.
(a) v^ahlani^ inevolutum et evolula i ce sont les Principes qne j’ai
traduits dans les Essais de M. Colebrooke, par ; le Principe indistinct et les Prin^ cipes distincts p. 4a)' Les termes ci-dessus me paraissent rendre les termes
sanskrits avec plus de netteté et de conipréliensiou. x
( 3 ) Moula~Prakriti , que j’ai rendu avec M. Colebrooke, par îVahtre ( p. et passint } ; c’est bien la Nature , mais ru virtualité , en puissanceMjnt'dttèeffkflasiique et non en réalités formelles et périssables. C’est cette NATUfl^mnAf.-,aIaquelle s’adresse Orphée ou le pseudo~ Orphée , dans ces vers admirables:' , , ft <l>û«i tr*u.(j.iÎTiip* 6ià , noXu(x.iixav« (srirtp ,
OOpxviii , 7TpÉo€£tpx , iToXûxTtTC (^xipLCv , ôivxaaa * nxvt^aisaÎTtiip , iSàp.0Lçe , x’jêtpvviTetpa , îcavaufièî , navToxpâTEipa , TiTipii'v’ ait , itavutrî'pTXTE JaîpLov, A<p6tTt,icp(i>TGqiveix,ita).at'çxTE....
, KgIVTi (SÈv ICaVTEOfflV , ixOlV(évr,TE d'È pLGÙvVI.
AÛTOîràTwp, xTtàTup, i poiîv , 7 tcXù(Ai)Ti , jsiqiçr,
TBADUCTION
io4
Ugence et les autres Principes , procréateurs et procréés, sont au nombre de sept. Mais seize sont seulement procréés. U Ame [pouroucka , le rndle] n*est ni procréatrice ni procréée. ( Voy. p. a3. )
4. La perception y Xinduction et Vajfirmation véritable sont les seuls moyens d’accomplir la démonstration ou l’évidence de toute preuve quelconque. La démonstration lo{;jque est triple [ou de trois sortes}^ raccomplisseraent de la chose à démontrer naît de la démonstration ou preuve.
5. La perception est la direction des sens vers les objets prochains [ou, leur communication, adhyavasdya , avec les objets à proximité J. U induction (i) est définie triple. Le prédicable et le prédicat précédent ; Vafjirrnation veritahleesi la tradition véritable,
f>. La compréhension des choses communes et générales (a) s’acquiert par la perception; celle des choses qui surpassent les sens s’acquiert par Vinduction. Il en résulte que ce qui n’est pas saisi ou démontré [par ces deux premiers moyens de counaissance] est démontré non expérimentalement par la -uriiie révélation
7. [ La perception exacte des objets n’a pas lieu par les motifs
Ilavao^i, , ua|xêaaiXs(x*
Trictpx, ‘rrcTrxtvop.^vtDV Tt Xuriipa*
IlavTwv fiiv «ù TrxTT.p » aïonip , rpo^b; •li rtftnvoç ...
M O Natiife ! déesse mère de tout , mère de toutes façons »
« Céleste, yénérable, créant beaucoup^ esprit ou déitë , reine :
R Domptant tout , indomptée. gooTernant tout , resplendissant de toutes parts ;
• Tonte-puissante, honorée éternellement, déité qui es supérieure à toutes les autres;
*» Impérissable ^ 1 a première née , V antique
1 Commune à tous les êtres, seule inrommnnicable :
«4 Père a ioi^méme , sans père , toute-puissante par une force mile qui est en toi . . . .
M Sage de tous les sages , donatrice de tous les êtres , nourricière , reine de tout :
** Aliment de tout ce qui croit , féconde , dissoliitriee de tout ce qui est mûr :
« Tu es eu effet le père de tous les êtres , la mère , la nourricière et le soutien ....
( Hymne X” , édit.TaucliDiU , i 83 a , p. fil.) aussi les Hymnes i, a, 3 de Synésius, p. 97 et sqq. édit, de M. Boissonnade.
(1) M. Lassen en traduisant ici le mot sanskrit anoumana ,j)ar conclusion a en .soin d^avertir que ce mot latin ne devait pas être pris dans son acception babi« tuelle et stricte : •* Conelusio nostro loco est ratio colligendi : colligUur enim aut effectus e raussa, aut caussa ex effectu, aut coucluditur æquiparationc. *» ( Voy. p. i 5 , ifî. )
(u) Qui tombent liabituellemeut sous les sens.
( 3 ) J'ai dit dans une note, p. 14, que Kapil/l u'av.nit pas probablement en vue la lèvèlation écrite , daus son troisième moyen de connaissance , mais bien la raison droite pbilosopbiquc. Cependant c'est la ■vraie ré¥élatioii qui est ici indiquée
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suivants : [ à cause d’une trop grande distance, d’une trop grande proximité, du'défaiit ou de l’impuissance des organes, de l’inconsistance ou de l’incapacité de l’organe interne [le w/a/ 7 a.f] , delagrande subtilité [des objets], de la soustraction à la vue,dela prédominance, de la disparition [des différences organiques] dans les choses semblables, p. 37.)
8 . L’appréhension ou la perception du Principe primordial , de la Racine procréatrice, ne peut se faire à cause de sa grande subtilité, non parce qu’elle n’aurait pas d’existence; c’est par ses effets que ce principe est compris. [ Foy. p. 37. ] Quant au Grand [ principe ou à Y Intelligence], il est avec les autres Principes , ses produits, un effet dissemblable et semblable à la Nature procréatrice [ Prakriti\.
9. Ce qui n’existe pas, ne peut, par l’énergie d’aucune cause efficiente, par la coopération d’aucune cause matérielle, par absence de l’idonéité d’une force quelconque, par l’action de ce qui peut être fait par ce qui est possible, par l’existence ou le mode d’étre de la cause, arriver à l’état à'effet ou produit existant (1).
par rexpreaainn de dpta-gama. L'emploi négatif que le philosophe indien en fait dans l'exposition de ses Doctrines peut autoriser à la regarder comme une pure concca^ioo de sa part qui dc tire pas à conséqueuce.
(i) Ce distique est uu des plu.s obscurs et des plus difficiles do texte ( on peut le voir , page 37 , s. 9.). M. Lassée y a fait quelques cbaugements et Ta traduit ainsi : « £ nulla non cutis efficacitate, e cemptatinue materiæ , ex absenti.i M idoueitatis cujuslihet rci, ex cffcctioDc ejus , qood offici potest , ab eo , quod •• potis est , ex existeotia (effectus) in caussa coUigitur , ilium cffectum esse cf> « fcctum TCU CVT&Ç. *»
Ma traduction dc cet axiome si important de la philosophie sdnkhfa^ diffère beaucoup , comme ou le roit , dc celle de M. Ltassen. Je ne me serais pas écarté du sens donué par un si savant indianiste» dont persuuue plus que moi ne respecte l'autorité, si de graves motifs ne tn*y avaient engagé. Le premier a été de me coo'former au texte que 1rs lois du mètre , lois variables ci sujettes à exception , n'autorisent peut-être pas toujours à changer ; le second, l’ordre logique des idées que la traduction française me parait mieux suivre que la traduction latiue dans Téiiumération des causes efficiente ^ matérielle , etc. , qui ne peuvent pas faire qtie ce qui u'estpas, .fotV,* c'est-à-dire que ce qui n’existe déjà pas eu puissance, en 'virtua» Utè , en effet , non eucorc émis au dehors dans la cause, puisse devenir, ou arriver à réliit A'effet ou de produit eariWfint / ensuite l'autorité de M. Colcbrooke, qui parait avoir compris ainsi ce distique ,( voy. p. $7,38). Le passage suivant du Bhagavad~giid confirme évidemment eette opinion :
»>âsato [n/i -p* asata't] viJyaté bliàvà; iiàbhavê[nn •^ahltuvah\ vidyalé satali «
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10. I.e principe développé [vyaktam , Evolutum] est l’cffel d’une cause; il est incternci , inconstant, n’enveloppant rien (i), actif ou changeant, non simple, supporté [par su cause], absorbant et absorbable, complexe, dépendant d'un autre. Le Principe indéveloppé \ avyaktam , Inevolutum^ est le contraire.
11. Possédant les trois qualités, ne les distinguant point entre
elles, objet commun, égal, non pensant , fécond de sa nature, le Principe ressemble par ceschoses au Principe indtveloppé.
I.e contraire a lieu pour l’Ame ou le Principe pensant, {^oy. p. 4 ».]
la. Satisfaisantes, non satisfaisantes, portant le trouble avec elles, servant à donner de l’éclat, à accomplir des actions, à dompter ses sens, les [ trois] qualité's se combattent mutuellement; elles se réfugient l’une dans l’autre, se créent l’une et l’autre, et s’unissent entre elles (a).
1 3 . Uessence ou la bonté est légère, donnant de l’éclat, désirée; \i passion est flottante, vacillante; l'o^rcHriré est pesante, lourde et obstructive. Leur action réunie est comme celle d’une lampe qui atteint son but, [celui d’éclairer.] ( 3 ).
L’absence de la faculté de distinguer [ les qualités
•• Quod Tere non est\ iU ûeri oecpiit ut eiisut; nec ut exue denuat, quod rere est.»
( TraductioD de M. de Schlegel. )
C’est là CD propres tenues i’axiome de l’ccolc réaliste d’iooie , et celui aussi d’AxÂifAGORE rapporté par Simplicius :
OOd“à -jivfTat Tl, Ob<5“i «pOsipirai twv Op.oiop.tpwv, dXX’ at\ tawtoi içl.
(Simpl. ia Arist, Phys. 33 . )
Voyea aussi PARMÉinDE( vers 97 et suiv. , ed. Brandis. )
(1) L'effet est oonteou , enveloppé dans 1 a cause, mais la cause u’est pas enveloppée dans Teffct. Voy. p. 42.
(2) Cetto définition des trois qualités \^tri~gounâk'^ e.st très obscure dao.s le texte, M. Lassen a emprunté au sclioliaste Vatchespatimis'ra rexplicatioo suivante :
* U Omnes inter se sunt consortes , umnes ubicumque permeant. Impetus [ la pas-‘ sion ou Vimpétuosité t dans notre traduction ] consors est essentia [ la bonté y id. ] , essentia consors est impetus. Ambo bi , impetus et essentia , consortes sunt caliginis [ l’o/j.rrunVé ] , amborumqne iterum consors caligo dicitur. Eorum iuitium , conjuuctio vcl separatio uon noscitur. »( Manus. p. i 5 . recto.)
Cependant la prédominance de l’une ou de l’autre de ces qualités a lieu , selon de certaines circonstances. Voy. p. 18 , 27 , 3 o et 4 <>.
( 3 ) Sattvam laghu prakàs'akam iclit'am upastambbakam tclialam tcba raUjafî Guru varau’akam éva tamaK pradipavatch' tchârtbatd vrittih'. |j i 3 ||
(Voyez aussi p. 3 i.)
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entre elles ] et les autres propriétés [ qui lui sont unies ] sont prouvées, soit par la possession des trois qualités, soit par leur absence dans le contraire ; [Y Âme. Foj.-p. 43]. De ce que l’elTet possède lui-tnéine les qualités de la cause, il s’ensuit que le Principe indéveloppé est prouvé.
15. C’est par la détermination des différences fwr- P> 58]; c’est par la convenance, par la manifestation ou le développement opéré de sa propre puissance, parla séparation évidente de la cause et de l’effet, par l’inséparabilité de l’Être qui revêt toutes les formes;
16 . [Que l’on prouve que] la Cause primordiale est le Principe indéveloppé, [ou Prakriti, la Racine procréalrice^Ce Principe se manifeste par les trois qualités : par homo^'énéité, par transforntalion ou métamorphose, à l’exemple de l’eau [qui se change en vapeurs ou en glace], par la diversité de toute qualité quelconque qu’il embrasse. [ ^or. p. 38. ]
17. VAmc existe (i), [Cette proposition se prouve] : par l’existence d’une association d’objets destinés k un autre, par le contraire des trois qualités et des propriétés qui leur sont inhérentes, par l’empire exercé sur soi-méme[c<MicAé<f/?a], par l’existence d’un être formé pour Jouir, et par l’action des tendances à l’abstraction. [ r ojr. p. 40. ]
18 . La multiplicité des Ames est démontrée par la distribution à chaque être en particulier de la naissance, de la mort et des instruments de la vie; par l’action, l’occupation diverse dans le
( 1 ) Pouroucha. Vuj. p. la. Ce laot e»t très difficile à defioir. U a sîguifié primi*. tirement le grand Principe male ^ f]ui e tout fécondé; ensuite rjiomnc luj*niéaie, ensuite le principe pensant de riiommc. Dans les Oupanichadas des f'edaSf il est employé pour désigner une personne subtile^ universelle^ qui se voit dans l'orbe du Soleil ( Isa~oupanich. i6 ) : le Soleil iui-rnéme comme Ame du monde. J'ai déjà fait remarquer qne tes Cliinois représentaient les deux premiers Principes de toutes
choses , par et jranç ! le premier est le principe femelle , le type
féminin de tonte la création ; le second est U principe mdle , le type mdle de tous les êtres ; le premier est le principe passf et obscur » et le second le piiocipe actf et lumineux, comme prnhriti et pouroucha / mais ce qui est le plus frappant, c*est
que les Chinois désignent aussi le Soleil par
taïjrang , le grand prin*
cipe mâle qui féconde tonte 1a nature , qui est Vame du monde , comme pouroucha. L'identité des deux premiers principes chez les CIUnui.s et chez les Indicus ne peut pas être plus évidente.
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meme temps [chez différeiits individus], et aussi par le contraire des trois qualités. [ Voy. p. 4 1- ]
19. Par la meme opposition, il est démontré que l’Ame est un témoin [qui discerne], un être capable d’abstraction, un arbitre, un spectateur, un être enfin dégagé de l’action. \ yoy. p. 4o-]
20. De là vient que par son union avec cette [Ame] , le Corputcule animé [/f>?g'nwi] dénué d’intelligence \^atchétanam^ a cependant une espèce d’intelligence ytchétandvadiva'\ \ et l’étranger [l’Ame] passe pour l’agent ou l’être agissant, lorsque ce sont les qualités seulement qui agissent. \yoy. p.
21. L’union que l’Ame contracte avec la Nature [/*rarfA(frtfl ou Prakriti\ dans le but de la contempler, et dans celui de s’en abstraire, du de se livrer à la contemplation, se fait à l’instar de l’association d’un boiteux et d’un aveugle : c’est par cette union que la création s’opère (i). [ Voy. p. 23. ]
22. De la Nature Procréatrice vient le Grand ou Y Intelligence ; de celle-ci, le Sentiment du Moi , ou la Conscience, de laquelle procède la série des seize autres Principes ; de cinq de la série des seize Principes sont nés les Cinq Éléments. [Voy.p. 17 et 19.]
23. l' Intelligence est une direction, une application [de la faculté pensante] aux objets extérieurs \adhyavasdya (2).] La vertu, la science, la tranquillité, la domination, sont les qualités essentielles ou de bonne nature ( sdttvikam ) qui lui ont été anciennement attribuées. Les qualités ténébreuses ou de nature stupide [tdmasam\ lui sont opposées.
(f) Bans la dortrme clcs pliilosophes chinois de l'école de Confucios, toute la oréatioD s’est également opérée par ranioa du jrn et du yang représentés précédemment ; c'e.st-à-dirc, par la conjonction du grand principe passif femelle avec le grand principe actif mâle , comme Tunion ou U conjonrtion de la p'artÀe pro^ créatrice [/VaArtV/], \}Tinc.ÏY>c passif femelle^ stvec \v grand indle[pourouc/ia^f\yrïn» ripe actf rndUj a produit la création dan-s l’esprit des ludicus. Le mol aine ne rend donc pas exactement le terme sanskrit pouroucha que M. Lassen traduit par Genius. Le terme fraucais est d’autant plus incomplet qu’il détruit le symbole en changeant la sexualité du terme sanskrit, conservée dans Genius. Et cependant le mot génie u’aiirail peut-être pas au.ssi bien représenté ce principe pensant , celle Ame uoi- Tcr.sclle qui se partage en autant d’nines qu’il y a de corps animés, parce que le mot génie rappelle toujours à la pensée un être spirituel en dehors de l’homme ou être humain compo.se du corps matériel et du principe pensant. Dnus l’Essai , le terme sanskrit a été traduit par soûl ( en angl.) et ame ( en fran^.) [Voy. p. 4l ]• («) Ce mot sanskrit est difficile à définir. M. Lassen , «l’après un commentateur , le traduit par intentio. Il est compt)sé de ADUi , sur^ et de vas, habiter i avec la suffixe ATA, qui forme des noms d'agent.
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a4. Le Sentiment du moi, ou la Conscicnre , est une présomption de sa propre existence \^abliimdna.'\ De là , vient une double préation consistant dans la série des onze Principet , et dans les cinq Eléments rudimentaires ou Particules subtiles. [ f 'oy. p. 19. ]
25. Les onze Principes essentiels, ou de bonne nature [sdttvika'l, procèdent du sentiment créé [et créateur] du Moi ou de la Conscience : la série rudimentaire ou les cinq Particules subtiles procèdent aussi du [sentiment du Moi\, Principe générateur des Éléments. Ces Principes rudimentaires sont ténébreux ou de nature stupide \^tdmasas\ L’une et l’autre de ces créations naissent du Principe passionné, impétueux [lédjasas'\, ou de nature mixte [qui est le Prineipe-Conscience\
26. Les organes de la perception ou de \ intelligente [boudtlbtndr^dnC\ sont nommés l’œil, l’oreille, le nez, la langue, la |>eau; la voix, les pieds, les mains, les organes de la génération et des excrétions sont appelés les re/ir d'action-, \kannaindriydni.\ [ Voy.p. 21.]
27. Le Manas ou sens intérieur (i) participe substantiellement de la double nature de ces deux séries de sens. C’est lui qui juge, qui compare, et il est un sens par son alTinité [avec les autres sens.] Il est multiple ou varié à cause des variations diverses que lui font subir les [trois] qualités, et à cause de sa division dans les objets externes.
28. L’occupation ou la fonction [vnVréA'] des cinq [sens de l’intelligence] dans le son et dans les autres domaines objectifs delà sensation, se discerne dans la perception seule. La fonction des cinq autres [organes d’action] s’exerce dans le parler, le palper, le marcher, et dans les actions d'évacuer et de procréer.
29. La fonction [ vr/W/'A' ] de la Tr\AÙc:\\' Intelligence, la Conscience et le Sens intême\ est d’une nature qui lui est propre ; car elle n'est pas commune [à chacun de ses membres.] La fonction qui est commune à ces [trois] instruments de connaissance.
(f) Ce terme sanskrit est un de ceux qui se présentent souvent dans la pUilosopbie indienne et que l’on ne peut rendre par une parfaite synonymie. On lit dans le Bliag. gltâ. ( Lect. 3. si. 4^ ) : Indriyâni pariu'yâbur indrÎTébliyah' param maoab' | Manasas tu parâ bnddliir y6 buddbéh' paratas tu sah' ||42|U
« On dit que les sens sont puissants; le manas [ ou le sens interne'^ leur est supérieur; mais le bouddhit ou V intelligence ^ est supérieur au manas. Ce qui est supérieur à VintelUgence , cVst tui> l'Etre universel et suprême. *•
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s'exerce dans les cuiq souffles [ vAyavas pantcha ] : la respiration et les autres fonctions vitales.
30. Mais la fonction de la série quaternaire (i) s’exerce simiil-, tanément et successivement en particulier dans les choses visibles qui tombent sous les sens; ainsi, d’un autre côté, la fonction de lu triade s'exerce dans les choses invisibles qui ne tombent point sous les sens , étant précédée toutefois par la perception des choses visibles au moyen des sens (a).
31. L’un et l’autre [de ces instruments de connaissance] suivent leur propre action individuelle à laquelle ils s’excitent mutuellement. C’est l’Àme qui est la cause et le but de cette action (3) ; l’instrument [de connaissance; un sens quelconque] n’est poussé à agir par personne.
3a. Les organes ou instruments de connaissance sont au nombre de treize (4). Us servent à saisir [<f/taro/>'a : apprehensio^, à contenir, à donner de l’éclat. Leur action effective de saisir, do contenir et de donner de l’éclat est décuple.
33. L’instrument intérieur de connaissance est triple (5). L’instrument extérieur de connaissance , annonçant les objets sensibles à l’instrument intérieur, est décu/>/e. L’instrument externe s’exerce dans le temps présent; l’instrument interne s’exerce dans \o temps triple: [le passé, le présent et l’avenir.]
34 . Il y a des choses distinctes et des choses indistinctes dans les cinq domaines objectifs des sens de perception. Le son est le domaine objectif de la voix, mais les autres [sens d’action] ont aussi cinq domaines objectifs.
35. Parce que V Intelligence , avec les deux autres intruments
(t) Les trois priocipes précédents et la catégorie des cinq sens considérée ' comme quatrième membre; ^ quaùe.
(a) Yugapatcb tcba tudit’nyasya tu vrittih' kramas'as'Ccba ta&ya nirdiclit'â Drielit'é taÜJÀ tr adrichté irayasya tatpurvikd mrittih' ||3o]J.
Voilà clairement et nettement exprimé le fameux principe de toutes les écoles réalistes ou experimentales nommées avec équivoque xe/u’un/lM/ej , depuis Abistotx jusqu^à CoHDiLi^c et CxBAiris : Xihil est in iatelUctu quod nonjam fuerit in sensu.
(3) Puruehdrtha éva kétuU,
(4) Karanam tre^ôdas avidham :
m Organon tredccimplex est. » ( Lass. ) Ce sont Vinteliigence , lu conscience , le manas ou sens intime; les cinq organes des sens et les cinq organes d action.
(ô) C’est-à-dire qu’il y a trois organes ou instruments intérieurs de connaissance : Vinteliigence , 1a conscience et le manas. L’instrument extérieur comprend les cinq organes de sensation, et \es cinq organes d’action. [Voy.p.au.]
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internes, pénètre dans tous les domaines objectifs [des antres sens ou organes externes ], c’est pour cela que l’instrument triple interne est le portier ou gardien intérieur, et que les autres sens ou instruments externes sont des |>ortes. [f'aj-. p. ai , aa. ]
36. Ces [organes ou iustruments de connaissance] distingués entre eux par des signes divers, différenciés par les [trois] qualités, comme une lampe qui éclaire les choses environnantes, après avoir éclairé et scruté, pour la satisfaction de l’Ame, tous les domaines objectifs de leur ressort, ils reportent à Y Intelligence [leurs impressions diverses] ;
37. Puisque l’Intelligence perfectionne tout dans le but de faire jouir l’Ame, et qu’elle établit de nouveau une distinction très- subtile entre la Cause première , ou la Nature procréatrice 'et Y Ame.
38. Les Particules subtiles , on Rudiments élémentaires , sont nommés indistincts [avis écbds]: de ces cinq Rudiments viennent les cinq Éléments qui sont énumérés comme distincts [vUéchas'\: ils sont calmes, violents et irraisonnables [mûdhds.^ [^oy. p. 26 ]
39. La division des Éléments distincts en êtres subtils, en nés de père et de mère, et en grossiers ou irraisonnables, est triple. Les êtres subtils sont durables; ceux qui sont nés de père et de mère retournent [il la non-existence] , ou sont périssables, [^oj. p. 26.]
40. Née primordialement, libre de tout obstacle ou de tout entrave , illimitée, commençant A V Intelligence , et finissant au rudiment élémentaire [sdxma]^\a Personne subtile ou le Corpuscule [linga'\ passe d’un état à un autre, sans forme matérielle propre à la jouissance, mais possédant des conditions corporelles.
[ Foy. p. a4 et sqq. ]
Comme une peinture sans support , comme une ombre sans
corps solide et autre forme, ainsi la Personne subtile ou le Corpus- " .
cule privé de support oii de substratum, ne peut exister sans l’Élément distinct.
42. Ce Corpuscule , formé pour l’usage de l’Ame, se,comporte comme un acteur qui revêt, selon son penchant, tantôt les conditions originaires des Principes intelligents , tantôt les conditions dérivées ou des Principes inintelligents, après runion de la Nature procréatrice avec sa virtualité essentielle. [ Foy. p. 26.]
43. Les conditions qui dépendent de la fondation originelle sont absolues ou parfaites ; celles qui appartiennent aux Principes développés : la pitié et les autres, sont aperçues se réfugiant dans les organes ou instruments de la connaissance. La conception ,
lia
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l’accroissement du fœtus et les conditions qui en résultent ajipartiennent aux fonctions des organes.
44 - Psr I** vertu ou la justice \ <lharma'\ on suit le sentier (jui mène en haut; par l'impiété ou l’injustice [nrfAnrwn], se forme le chemin qui mène en bas. L’émancipation s’effectue par la science. Celui qui_suit le contraire désire son emprisonnement dans les liens corporels. [ Voy. p. 3 i , 3 a.]
45. Far la sérénité ou le calme des sens , la puissance de la nature est affaiblie et annulée; un cercle d’existences mondaines est le résultat des passions ou affections impétueuses. Par la domination on surmonte tous les obstacles , et par le contraire de ces vertus le contraire de ces effets a lieu.
46. Cette création [d’effets] est la création intellectuelle \^pratyayà-sarga'\, distinguée par les dénominations à’ obstacles , ou entraves, de faiblesse ou incapacité , de satisfaction ou tranr/uilUté [touchii~\ et de perfectionnement. Les divisions de ces affections ou catégories produites par la séparation résultant de l’inégalité des qualités, sont au nombre de cinquante. [ Voy. p. a 8 .]
47. Les entraves ou obslaeles sont divisés en cinq classes; des défauts ou imperfections des organes naissent vingt-huit divisions de \i faiblesse ou incapacité ; \ül satisfaction ou tranquillité eu a neuf; le perfectionnement, huit. [ Voy. p. 29.]
48. La division de Y obscurité ou erreur, et rfef'f//i//io/?,est octuple; celle de t extrême illusion est décuple ; les ténèbres iout au nombre de dix-buit, ainsi que les ténèbres totales. [ Foy. p. 28.]
49. Les défauts ou imperfections des onze Organes, unis aux défauts de l’Entendement ou Intelligence, constituent la faiblesse ou Y incapacité ; les défauts de l’Intelligence sont au nombre de dix-sept par les contraires de la tranquillité et du perfectionnement. [ 1 1 -f- 17 z=a8. Foy. p. 29.]
5 0. Il y a quatre especes de tranquillités internes, nommées naturelle, causale, temporelle et fatale : cinq sont externes,, consistant dans autant d’éloignements des choses externes : et de là sont nommées les neuf tranquillités. [ Foy. p. 29.]
5 1. Le raisonnement, la connaissance révélée, ou l’instruction orale, l’étude, l’éloignement des trois sortes de douleurs [litt. les trois éloignements des douleurs], le choix des amis, et la libéralité, sont huit perfectionnements. Le premier qui est un aiguillon à la perfection est triple (1).
{ 1) PArvô *Mkut'as trividbjxh' : M. Lassen traduit: Priera tria {conditirujun ge-
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5a. Le Corpuscule [ou la Personne subtile , linga'\w peut exister sans les conditions ou modes d’ctre ; comme la manifestation, le développement des conditions ou modes d’être ne peut également exister sans le Corpuscule; c'est pourquoi il est dit qu’une double création (i) procède du Corpuscule ainsi (juc îles conditions.
53. La création divine est octuple , ou de huit espèces; la création animale, quintuple; la création humaine, simple, ou d’une seule espèce : voilà une description résumée de la création élémentaire. [ Paj. p. 27.]
54. La création qui commence à Bkahua , et qui finit par les corps solides et durs, abonde en haut de la qualité sattva, ou delà bonté ; en bas elle abonde de la qualité tamas, ou de Y obscurité ; et dans la région intermédiaire [ madhyé, medio, le monde de l’homme], elle aliondc de la qualité radja , ou de la passion. [Foy. p. 27.]
55. Dans ce inonde, l’Ame sensible \^tchétana, pensante] éprouve la douleur qui naît de la vieillesse et de la mort, jusqu’à la cessation de son union avec le Corpuscule, et par conséquent delà peine qu’elle subit par sa propre nature. [ Fojr. p. 27. ]
56. Ainsi , tout ce que la Nature procréatrice originelle semble faire pour elle-même, à commencer par Y Intelligence, et qui est circonscrit dans les limites des Éléments distincts, elle le fait en faveur d’un autre; c’est pour préparer la délivrance d’une Ame quelconque. [ Foy. p. 44- ]
57. Comme l’action du lait, substance inintelligente, s’opère en effectuant l’accroissement du veau, ainsi l’action de lu Nature s’opère en effectuant la délivrance de l’Ame. [ Foy. p. 44. ]
58. Comme les hommes s’efforcent de se délivrer de leurs désirs importuns, de la même manière le Principe indéveloppé [la Nature procréatrice] s’agite dans le but de délivrer l’Ame [ de scs liens terrestres. J
5g. Comme une dauseuse se retire de la danse, lorsqu’elle s’est montrée à la foule des spectateurs rassemblés, ainsi se retire la Nature procréatrice lorsqu’elle s’est montrée toute resplendissante à l’Ame (2). [ Foy. p. 44- ]
nera) suntperfectùmu obslacula ,• interpTCtant aaku'sa par ùulrumenlum refr.enandi. (i) Lea créations corrélatives inUlUctucUe et élémentaire.
(■ 2 ) La nature se montre à l’Ame sous les formes développées , c’est-à-dire :
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Go.Procunirit diverses sortes d’assistances l’Aine qui n’en rend point, comme étant dénuée de <|ualités, la Nature procréatrice douée «le qualités , jouit d’avantages infructueux pour elle- même.
6 1. La Nature procréatrice , à l’exemple d’une jeune lille pudi- (]ue, ne retourne pas en présence de l’Ame, disant : Il n’existe rien; c’est la pensée qui me naît, après que j’ai été vue(i).»
62. C’est alors que l’Ame n’est ni délivrée, ni enchaînée, ni sujette aux révolutions mondaines : la Nature procréatrice subit les révolutions mondaines, est impliquée dans les liens [des conditions], étant le refuge des divers Principes , ou s’unissant avec les Ames.
63. La Nature procréatrice se lie effeclivemeut de sa propre volonté dans sept formes différentes [pour la jouissance de l’Ame ] ; elle se délivre elle-même à cause de l’Ame, dans une seule forme [qui est la science'\ (2).
64 - C’est ainsi que par l’étude des Principes, on acquiert cette science absolue, incontestable, compréhensible à la seule intelligence [ consistant à savoir que ] ni je suis, ni eiex qui soit mien , ni MOI, n’existent ( 3 ],
65 . C’est pour cette raison que la Nature cesse de procréer, et que s’étant dépouillée, par sa volonté, des sept formes [de l’Intelligence], l’Ame la contcnqilc, à l’instar d’un spectateur, su trouvant bien de cette condition.
66. Elle a été vue , contemplée par moi, ainsi dit l’un [le Principe pensant], en se retirant ; J'ai,été vue ; ainsi dit l’autre [ la Nature], en se retirant aussi. En effet, dans leur union prolongé'e, il n’existe plus aucun motif de création.
Lorsque, par l’acquisition de la science absolue, l’Ame
V intelligence et les autres Principes qui en dérivent ; car cllc-inéinc reste indéi'flnppée. i^yoy. Lnss.)
(c) Pour bien comprendre ces images poétiques et pittoresques de la philosoliliic sdnkhyat il faut se rappeler que l’hymen de la Nature et de VAme ne présente aucune obscurité eu sanskrit, piii-squc l’Ame est désignée par un terme du genre Diasculiu , pourcuchn : le ^‘pe mâle primordial. [ Voy. p. 107.]
(aj Liberutur natura cognitione, quæ est conditio mentis, ipsius non scientis , sed seicudi instrumentum et olijectum Genio [ l’Ame ] pnebentis. Conditioner meutis sunt conditiones instrumenti , quod pro dirersa sua conditionc ad diversa opéra perlicienda idoncura est. (Lassen.)
■^ 3 ) M- Lasseu a ainsi traduit ce distique important :
«< Uunc in modum c studio prioripiortim efbcitur ahsoluta, purgata , quippe cou* tradictioni non obuoxia , abstracta lia*c srientia : non sum , non est meum , nec sum ego. « [ Voy. p. 44 » 4^* |
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irouvc que l’usage de la piété ou de In vertu et des autres conditions [de V Intelligence} n’est plus utile, elle persiste cependant à retenir lu corps [dont elle est revêtue], eomnie la roue du potier continue de tourner, par la force d<* l’impulsion qui lui a été donnée précédemnnent. [ ^oj. p. 4i>-]
68. La séparation de l’Aine et du corps s’etant euiin opérée, et la Nature procréatrice s’étant retirée après l’accomplissement de .ses desseins, l’Ame obtient lajouissance d’une abstraction absolue et sans fin.
6g. C’est ü cause de l’Ame que le grand Saint [ Kapila] a enseigné cette science cachée, dans laquelle sont recherchées l’origine, la conservation et la fin des êtres.
70. L’anachorète [Kapila], ému de compassion, communiqua cette ])ure doctrine à A'souri, qui la transmit à Pantcu.as’iiiha , par qui elle fut enfin propagée.
71. Cette doctrine transmi.se par une suite non interrompue de disciples, et démontrée jusqu’à l’évidence, a été abrégée et mise en vers du mètre aryâ , par Is'vAHA-KmcHN'A.
72. En effet, ces choses qui sont contenues dans les .soixantedix distiques précédents, constituent la doctrine complète des soixante [Principes], après en avoir retranché les récits explicatifs et les recherches de controverses. [ l'oy. p. 46. ]
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INTRODUCTIOJN,
Nous avons déjà esquissé, dans les précédents Essais, quatre dessix principaux systèmes de philosophie professés par les savants Hindous, savoir : les deux systèmes Sânkhyas , le théiste et l’athée; le système de dialectique intitulé Nydya, et l’atomique V aUéchika. La première Mimdnsd , ou la Mimdnsd pratique, sera l’objet du présent Essai, en réservant la dernière, ou la Minidnsd théologique, communément nommée Véddnta (la fin des Fédas), pour le traité suivant.
L’objet de la philosophie Mimdnsd est l’interprétation des Fédds. « Son dessein, dit un commentateur (i), est de déterminer le sens de la révélation. » Son grand but est d’établir les preuves du devoir. Ici le mot devoir comprend les sacrifices et les autres actes de religion ordonnés par les Fêdas. Le même terme [dharrntf) signifie également vertu, ou mérite moral; et les grammairiens ont distingué sa signification d’après le genre du nom. Dans l’un (le masculin), il implique la signification de vertu; dans l’autre (le neutre), il signifie un acte de dévotion (a). C’est dans ce dernier sens que le terme est ici employé. Sa signification est expliquée
Sotnan àtha dans le Ma^oûka. 2. x. 17, »
(2) Médini K 6 cha.
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parles commentateurs comme étant « le but d'une injonction, « l’objet d’un commandement (i), une chose ordonnée parla ré- « vélation, en vue d’un motif tel que le sacrifice commandé par n les yêdas , pour obtenir le bonheur (a); » tel est, par conséquent, le sujet ou le but principal de toute recherche.
La première {pourva ) Mlmdnsd est donc la Mimdnsd pratique , comme étant relative aux oeuvres {karma), ou observances religieuses qui doivent être entreprises pour des fins spéciales. C’est pour cette raison qu’elle est nommée Karma-Mùndnsd {Mtmdnsd des œuvres), contradictoirement à la Mtmdnsd théologique, qui est nommée Brahma-,Mimdnsd {Mtmdnsd de Brahma, ou concernant les choses divines).
Cette doctrine n’est pas précisément un système de philosophie. Mais, dans le nombre des aphorismes qu’elle formule pour l’interprétation des Écritures, elle touche accidentellement certains sujets philosophiques; et les controversistes de l’école ont tiré de ses dogmes des principes de raisonnement applicables aux principaux points de controverse agités dans les écoles indiennes de philosophie.
AUTEURS QUI ONT ÉCRIT SUR LA MIMANSA
Le fondateur reconnu de cette école d’interprétation scripturale est Djaimini. Il est souvent cité comme autorité dans les Soûtras qui lui sont attribués. D’autres anciens auteurs qui ont écrit sur le meme sujet, lesquels sont accidentellement cités dans ces aphorismes, comme Atréja Bddari , Bddardyana {V) , Ldboukdjana , Aitisdyana, etc., y sont quelquefois introduits comme autorités, mais plus souvent pour y être corrigés et réfutés.
Il n’est pas possible de douter que le véritable auteur d’un écrit ne puisse parler de lui, à la troisième personne, dans son propre ouvrage. Toutefois ce procédé n’est pas très-commun. Cependant un commentateur indien dira, comme les scholiastes des Institutes
(i) Parihut I. I. 2. Dldh , ibid.
(») Apadêva,- Tiyâya-frakâta.
(3) Auteur de» Bràkma-Soûlras.
PHEMIEBK MlMiLNSA.
OU Lois de Mamod et de YAUJUAVAUiTà le diseut, que les instructions orales du maître ont été rédigées par quelque disciple, et que, pour cette raison , la mention qu’il fait de lui, à la troisième personne, est strictement exacte.
Les Soûiras ou aphorismes, ainsi attribués à Djaiiiini, sont divisés en douze lectures, chacune subdivisée en quatre chapitres, excepté la troisième, la sixième et la dixième lectures, qui en contiennent le double ; ce qui forme en tout soixante chapitres. Ceuxci sont de nouveau divisés en sections, cas ou sujets {adhikararia), comprenant ordinairement plusieurs Soûtras ; mais il n’est pas rare qu’ils n’en renferment qu’un seul. On peut citer des exemples où un seul aphorisme est partagé en plusieurs adhikaratîas. Quelquefois, au contraire, une simple phrase, différemment interprétée, devient applicable à des cas distincts, et des SotUras, réunissons un seul titre par un interprète, sont, par un autre, développés comme constituant des sujets séparés. Le nombre total des Soûtras est de 2 , 65 a, et celui des adhikararias ou sujets de giS , tels qu’ils sont énumérés par Mâdhava Atchàbya.
Comme les aphorismes des autres sciences indiennes, ces Soûtras sont extrêmement obscurs; et s’ils étaient sans glose ils seraient inintelligibles au dernier degré. Ils ont dû être accompagnés dès l'origine d’une exposition orale ou écrite. Un ancien scholiaste {^Vrittikdra) est cité par la foule des commentateurs pour des aphorismes subsidiaires, qui éclaircissent les obscurités du texte, ainsi que pour des commentaires explicatifs sur ce même texte.
Outre l’ouvrage de l’ancien scholiaste, qui n’existe probablement plus en entier, et qui expliquait les Soûtras, ceux-ci ont encore été éclaircis , comme c’est l’usage, par un commentaire perpétuel et par des annotations correctives.
L’auteur du commentaire existant est S'abaha Swâmî Bhat't'a; c’est de lui que l'ouvrage a pris le nom de Sdbara bhdchya (commentaire de Sabara'). Cet auteur cite occasionelleroent l’ancien scholiaste , s’accordant quelquefois avec lui et quelquefois en différant.
Les annotations [vdrtika') sont de Bat't'a Koumâhila Swàmi, qui est la grande autorité de l’école Mimdnsaka , dans laquelle il est désigné emphatiquement par son titre de Baiia, équivalant à celui de Docteur. Il développe et corrige fréquemment la glose de S^ABARA, donne souvent une interprétation différente, mais dans beaucoup de cas il passe des sections entières sans les citer, comme
PHILOSOPHIE DES HINDOUS, s’il n’y trouvait pas occasion de corriger ou d’expliquer le commentaire; ce qui, par conséquent, doit être considéré comme une ratification ou approbation tacite. L’ancien scholiaste est quelquefois cité par lui lorsqu’il amende ou adopte sa scholie. Il critique le texte lui-méme et l’arrangement de Djaimini.
Celui qui, par sa célébrité, vient immédiatement après Djaimini est un écrivain ordinairement cité sous le titre de Gourou, plus rarement sous la désignation de Prâhhdkara (i). Je n’ai pas eu l’occasion d’examiner son livre en vue de cet Essai, et il ne m’est guère connu que par des renvois et des citations; comme, par exemple, dans le sommaire de Mâdhava, où .ses opinions sont continuellement mises en opposition avec celles de Koumdrita, et dans le texte et le commentaire du Sdstra-Dfpikâ, où ses principes sont discutés et comparés avec ceux de nombreux écrivains différents.
KouMÀniLA BhatVa figure souvent dans l’histoire religieuse traditionnelle de l’Inde. 11 fut le prédécesseur de S'akkaba-A.tchârta, et il fut aussi rigide que ce dernier pour le maintien de la foi orthodoxe contre les hérétiques, qui rejettent l’autorité des Védas. Il passe pour avoir été le principal antagoniste de la secte de Bouddha, et pour avoir suscité une terrible persécution contre cette hérésie (2). En effet, il saisit toutes les occasions d’attaquer par la controverse l’autorité et la doctrine de S’akya ou Bouduha, ainsi que celles des Arhat ou Djinas, en même temps que les hérétiques plus obscurs, Bôd'hâyana et Mas'ara. Il leur refuse toute considération , même lorsqu’ils s’accordent sur quelque point avec les Védas (3). L’âge de Koumârila, antérieur à celui de S'an- KARA ( 4 ), et correspondant avec la période de la persécution soulevée contre les Bouddhistes , remonte à une antiquité beaucoup plus grande que celle de mille ans. Koumârila est regardé comme ayant été contemporain de Soudhanwa; mais la chronologie du règne de ce prince n’est pas exactement déterminée (5).
Parmi les commentateurs de la MîmdnsA, vient immédiatement après Pârt'ha -Sàrathi MÎs'ra , qui a ouvertement pris pour guide Koumârila BhatVa. Son commentaire, intitulé Sdstra-
(i) Mâdh, I. I. 3.
(a) Préface du dictionnaire sanskrit de Wilson, p. xix (i‘'' édition).
(3) Mîmânsd. i . 3. 4*
(4) Voyez la note A.
(5) Préface du dictionnaire de Wilson, p. zvni.
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Dtpikd, a été amplement expliqué dans une glose portant le titre de Mayoûkhamâld par Sômakâtha, Brahmane du Karnatique, dont le frère aîné fut grand-prêtre du temple célèbre de V énkatddrt ou V énkatagiri (i). Pabtha-Sâbathi est aussi auteur du Nydya- Ratnamdld, et d’autres ouvrages connus.
Une courte glose sur le texte de Djaimitii, suivant pareillement le même guide (Kocmàbiia ) , est la Bhad a- Dtpikd de T'chaicda- 1)ÈVA, auteur d’un traité séparé, plus ample, intitulé Mùndnsd- Kaustoubha , auquel il renvoie à chaque instant pour de plus complets éclaircissement.s des matières, brièvement eftleurées dans sa glose concise, mais instructive. Cet ouvrage est postérieur à celui de Màdhava-Atchâbya , qu’il cite quelquefois, et à celui de Pâbt'ha-Sâbathi , qu’il cite plus souvent.
'Le M(mdnsd-Nydra~Fivcla est un autre commentaire d’un aiiteur distingué, Bhavanât'ha-Mis'ba. Je parle de cet ouvrage, et de ceux qui précèdent, comme de commentaires, parce qu’ils suivent l’ordre du texte, qu’ils reproduisent un ou plusieurs aphorismes de chaque section, et qu’ils dévelopi>ent le sujet, mais sans expliquer régulièrement chaque mot, dans une glose perpétuelle, comme les scholiastes ordinaires.
Parmi les autres nombreux commentaires sur le texte de Djai- MiNi, le Nydya-Validtdhiti de Râgbavâkanda ne doit pas être omis. 11 contient une excellente interprétation des Soûtras, qu’il explique mot à mot, à la manière d’un commentaire perpétuel. Il est bref, mais clair, ne laissant rien d’inexpliqué, et ne s’égarant dans aucune digression.
11 résulte des nombreuses révisions qne le texte et l’exposition de ce texte ont subies, et des amendements qui quelquefois arrivent, par un procédé différent de raisonnement, à la même conclusion, et qui d’autres fois changent la question, et déduisent d’un texte intégral un argument altéré pour sa solution, que les cas i^adhikaranas) prennent un aspect tout différent dans les mains des nombreux interprètes de la philosophie Mimdnsd.
Un sommaire de la do<-trine de Djaimini a été mis en vers par un ancien auteur, dont les vers remémoratifs sont fréquemment cités par les commentateurs de Djaimini sous le titre de Sangraha.
Une autre explication métrique est amplement reproduite dans
(i) i3S millet Ouest de Madrai.
le Fdrtika, ou plutôt elle est une partie de cet ouvrage lui-même. Un chapitre entier se présente sous le titre de Slôka-Vdrtiha : d’autres chapitres complets de l'ouvrage de Koomârila sont exclusivement en prose. Dans beaucoup d’entre eux les vers et la prose sont entremêlés.
L’introduction la plus approuvée à l’Étude de la philosophie Mimdnsd est le 'Nydja-mâlâ-vistara , par Màdhava Atchâkta. Elle est en vers, accompagnée d’un commentaire en prose par le même auteur. Cet auteur suit le texte deDiAiMiNi, non en paraphrasant, mais en faisant le sommaire (quoique le titre indique plutôt une amplification) de son sujet et des déductions ou conséquences approuvées qui en sont tirées; expliquant quelquefois séparément la doctrine de Bhaiia et de Gourou sous chaque titre, et d'autres fois celle de l'ancien scholiaste : mais il se borne plus communément à celle de Bhaiia seulement. Cependant il fournit souvent plus d’une application pour le meme texte, comme le fait Bhaiia lui-même.
Màdhava Atchârta fut tout à la fois prêtre et ministre, ou conseiller civil et conseiller spirituel de Bourra Raya et de Harihara, souverain de Vidyd-nagara , sur le Gddâvéri, comme son père Màyana l’avait été de leur père et prédécesseur Sancaila, qui régna sur toute la péninsule de l’Inde.
Comme les autres nombreux ouvrages qui portent son nom, le Nydya-mdld fut composé, non par Mâohava Atchârya lui-même, mais sur ses données, sous la direction plus immédiate de son frère, Sâyana Atchârya. Cet ouvrage paraît, d'après sa préface, avoir été la première composition entreprise après l’achèvement de leur commentaire sur les Institutes ou Lois de Pârâs'ara , et il est assez probable qu’il précéda le grand commentaire des mêmes auteurs sur la totalité des Fédas.
D’après l’histoire, confirmée par des inscriptions authentiques, Màdhava florissÿit vers le milieu du quatorzième siècle : les souverains qui lui accordèrent leur confiance régnèrent depuis cette époque jusqu’au commencement du quinzième.
ANALYSE DE LA MIMANSA
Db cette courte notice des principaux écrivains sur la Mimânsâ, je passe au sujet qui les a occupés.
Un adhikarana , ou cas complet^ consiste en cinq membres, savoir : r° le sujet, ou la matière à expliquer} a” le doute, ou la question naissant de celte matière; 3“ le premier côté (^poûn>a-pakchd) , ou l’« prima fade de l’argument concernant cette matière; 4° ba réponse (^outtara'), ou la conclusion démontréit [siddhânta) , c’est-à-dire appuyée de preuves; 5° les accessoires qui en dépendent, ou \e rapport.
Le dernier membre mentionné s’applique à tout l’arrangement aussi bien qu’à ses subdivisions ; car les commentateurs ne s’occupent pas moins à montrer la relation et la connexion des sujets traités dans plusieurs lectures et chapitres qu’à indiquer leur exacte distribution et leurs places respectives.
Le texte des aphorismes de Djaimini n’offre pas ordinairement la totalité des cinq membres d’un adhikarana, ou cas. Il arrive fréquemment que le sujet, et la question qui le concerne, ne sont qu’effleurés, ou sont même laissés à soupçonner. Quelquefois leur solution disputable n’est pas indiquée, et la conclusion directe est seule tirée. Le reste des cinq membres est suppléé par les scholiastes, et ceuxci ne s’accordent pas toujours sur les exemples les plus convenables, ni sur les allusions présumées du texte.
Les premiers Soûtras de ce texte proposent le sujet de cette manière : « Maintenant donc l’étude du devoir doit « être commencée. Le devoir est un acte à faire {^kdrj-a), n qui est prescrit par un ordre. Sa raison doit être recher- « chée (i). »
(i) Djaimini. i. i. I. 3.
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C’est-à-dire, d’après l’interprétation des commentateurs : « Immédiatement après la lecture des F'êdas, et par conséquent dans le Lut de les comprendre, le devoir enjoint par eux est ce qui forme l’objet de l’investigation, et ce qui doit être recherché. Le devoir est une intention déduite d’une injonction; sa base doit être sondée. Un commandement ou un ordre n’est pas implicitement reçu pour preuve du devoir. »
Alors le but de la Mimânsâ étant de rechercher ce qui est imposé comme un devoir à remplir, la matière première de cette recherche est la preuve ou l’autorité {^pramâna) (i).
(x) tl est bien évident que Djaiminx prescrivait nne foi absolue h ractorité des F’edaSf et rejetait tout examen fait par la raison individuelle fondée sur les témoignages des sens et le raisonnement , comme il le déclare positivement quelques lignes plus bas. C'est là de l’orthodoxie rigoureuse; mais son ancien sebuliaste, frappé sans doute des progrès que les systèmes plus hardis de philosophie faisaient faire aux esprits , aura voulu faire lui-mème des progrès , en s'efforçant de concilier la raison individnelle avec l’autorité religieuse, dans l’admission d’antres sources de connaissance de la vérité qüe la révélation "védique, La meme marche progressive a été suivie par les théologiens chrétiens depuis la réhabilitation parmi nous de la raison individuelle par Descartes. Mais CCS concessions des théologiens indiens cl chrétiens devaient nuire tôt ou tard à V infaillibilité du principe pur de V autorité religieuse , et devaient néces» suirement afTaiblir le sentiment de la foi absolue. Aussi une réactîoii, pour imposer de nouveau cette foi absolue sans examen f a également eu lieu chez les théologiens indicüs et chez les théologiens chrétiens. Le fameux Brahmane SAirxARA'ATrHÀ'RTA a été dans le l'Inde le représentant de cette rcactibn, et c’est à sa persécution violente qu’est due l'expulsion complète des Bouddhistes de l’Inde en deçà du Gange; car, pour toute foi absolue^ exclusis>e, il n’y a d’existence possible, quand scs adversaires sont faibles, que dans an empire, tiu règne illimité, incontesté , exclusif et absolu. La nouvelle école théologiquc chrétienne désavouerait tonte persécution, tout moyen violent de persuasion; mais, comme DiAiMiirr, elle prescrit une /b/ absolue â l’autorité, non pas précisément d’un corps d'écritures mortes ^ mais à celle d’un corps vivant organiqnc qu’elle appelle Eglise , seule autorité infaillible ; et elle rejette aussi fout examen fait par la raison individuelle fondée sur le témoignage des sens et le raisonnement ; tandis qne les scholiastes de DjAtMriri, et les théologiens cartésiens admettent subsidiairement ces dernières sources de connaissance de la vérité, tout en subordonnant leur usage aux vérités révélées; faible concession à la raison individuelle de l’homme , an principe rationnel de la pbi-
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Cette matière est par conséquent le sujet de la première lecture; elle comprend quatre chapitres qui traitent des quatre points suivants : le précepte et l'obligation qui
en résulte; 2 ° raffirmation ou le récit (arthavada), ainsi que la prière et l’invocation (mantrn), l’obligation qui en résulte coni’me prescrivant certain devoir; 3” la loi traditionnelle [smriti), et l’usage [dtchdra), l’autorité qui en dérive comme présomption de quelque révélation obligatoire; 4° l’ordre modificatif et la dénomination spéciale, ou les réglements particuliers, distingués de l’injonction directe ou positive.
Entrant ensuite dans le sujet comme il est proposé cidessus, la Mùndnsd déclare que la perception ou la simple appréhension n’est pas une raison ou un motif suffisant du devoir; car on appréhende^ on saisit seulement un objet présent J tandis que le devoir concerne l’avenir (t). La simple appréhension est définie en ces mots : « Quand les organes « de l’bomme sont en contact avec un objet, cette source de O connaissance est la perception. »
L’ancien scboliaste a ici introduit des définitions d’autres
lusophîe, qae DjAntrxr et la nonvelle école tbéologiqae refusent absolaroent. « Un témoignage infailHble, dit M. l'abbé Gerbet (^des Doctrines phihsopki- *• qnes sur la certitude ^ p. 17)» suppose un être inrailUble lui-méme , qui • connaisse la vérité avec une certitude indéfectible , et qui la déclare avec une » inaltérable véracité. Toute intelligence imparfaite étant faillible de sa nature, «* le principe d'infaillibilité ne pent se trouver que dans une intelligence in> « finie, qni soit la vérité par son essence même. Ainsi tout témoignage înfail- « lible ne peut être originairement que le témoignage de Dieu.
«( Ainsi on a toujours cru, dans l'Église catholique, que le témoignage de •• Dieu, c'est-à'dire nne révélation de Dieu à lliorame, était la source néces- «( saire de la foi. . . • Ainsi le témoignage divin est le principe de la fui con- « sidéré dans son originci ratione originis ^ suivant le langage de l'école; 1a tradition infaillible, qni transmet immédiatement à chaque homme le té- •> moignage divin, est aussi le principe de la foi, considéré dans son moyen « d'acquisition , ratione acquisitionis, Réunissaut ces deux choses, nous dison.s « que le principe intégral ou adéquat de la foi est le témoignage divin irans* M mis par une tradition infaillible. » (G. P.)
(i) Djaimini. i. i. 4*
ia6 PHILOSOPHIE DES HINDOUS,
sources de connaissance que l’auteur a omises, savoir : « X induction , la communication verbale, la comparaison, la présomption , et la privation, >■ Aucune de ces sources de connaissance n’est une raison de devoir, excepté la communication verbale; car les autres sont fondées sur la perception, qui, elle-même, n’est pas une raison de devoir (i). La communication verbale est ou humaine , comme une sentence juste et convenable, ou un énoncé exact (^âj)tavâkjra), ou surhumaine, comme un passage des Fêdas. Elle est indicative ou impérative; et cette dernière est ou positive ou relative. Exemple i": Cela doit être fait; 2* Cela doit être fait comme cela.
« A la vue d’un membre d’une association connue (ou «d’un composé aggrégatif), Xappréhension ou Xaperception « conséquente de l’autre partie qui n’est pas actuellement à « proximité, est X induction (^anoumdna) (2). L’association « doit être telle qu’elle a été antérieurement directement « perçue, ou telle qu’elle a été connue par analogie.
«1.1a comparaison [oupamâna') est la connaissance nais- « sant de la ressemblance plus ou moins grande d’un objet « avec un autre. C’est une appréhension ou aperception de la « similarité qu’une chose semble avoir actuellement avec « une autre antérieurement observée : et la ressemblance « ou la similitude est la concomitance des attributs avec un « objet qui était associé avec un autre.
« La présomption {^arthâpatti) est une conjecture basée « sur des données certaines. C’est X assomption d'une chose « non encore perçue elle-même , mais nécessairement impli- « quée par une autre qui est vue, entendue ou prouvée.
(i) Les anciens doctenrs de l'ÉgUse ebrétienne, et les cerÎTains de Técole ihéologique moderne en France, ont raisonné de la même manière en disant qu'il n'y avait d’obligatoires qoe les ventés traditionnelles et révélées , et meme qu'il était impossible de parvenir individuellement à la connaissance d'aucune vérité, parce que la raison individuelle fondée sur le témoignage des sens était essentiellement et perpétaellement faillible. Voyez les écrits de MM. l'abbé de Laroennaîs et l'abbé Gerbet. (G. P.)
(a) Ane. scbol. Dtdh. Parth., etc.
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« La connaissance d’une chose qui n’est pas à proximité « (ou sujette à Xaperception), et qui est conclue par le moyen «du son compris, c’est-à-dire par le moyen de mots dont « l’acception est connue , est le commandement ou la rèvéla- « tion (^s'dslray C’est la communication verbale {^sabda')^ ou « la tradition. »
Ces cinq sources de connaissance, ou modes de preuve, comme elles sont ici définies, sont admises par les Mimdnsakas : les sectateurs de Prabha'kara les admettent également (i). BhatVa, avec ses disciples, guidés par l’ancien scholiaste, en ajoutent une sixième, qui est la privation {abhâva)', et les VêdantinSy ou sectateurs de ÏOuttara- Mimânsd, s’accordent pour admettre ce dernier nombre.
Les Tchâivâkas, comme ils sont indiqués dans le premier Essai ( 2 ), ne connaissent qu'un mode de preuve (ou qu’une source de connaissance), savoir: « la perception. » Les sectateurs de Kan'a'da et ceux de Sougata (^Bouddha) en admettent deux : la perception et \' induction. Les Sânkhyas en comptent trois en y comprenant Xajfirmation véritable (3). Les Naiydyikas , ou sectateurs de Gôtama, en comptent quatre, savoir : les précédents avec la comparaison de plus (4). Les Prâbhâkaras tels qu’on les connaît'à présent, en admettent cinq. Le reste des Mimânsakas , dans les " deux écoles, la première et la dernière Mimânsâ, en énumèrent six (5). 11 ne parait pas qu’un plus grand nombre
(i) Fédânta-Slkchâmanu (a) Voye» p. 1 5.
(3) Voyez p, 14 .
( 4 ) Voyez p. 53 — 54.
(5) yéd. Sîkchum, — Cette énomération de» «onree» de connaissance ad* mises par les différentes écoles de philo.sopbie est de la plût haute importance ; car on peut juger une doctrine snr la seule donnée des sources de connais* sance qu'elle admet. La doctrine qni ne reconnaît que la perception des sens pour moyeu de connaissance n'a pas nn instrument snfïisant pour connaître la vérité, parce qne les sens sont sujets k l’erreur autant et peut-être plus qne le jngement. La doctrine qui a le plus de moyens de coonaitre la vérité complète est celle qui admet le plus de soni'ces certaines de connaissance.
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ait été allégué par aucune secte de philosophie indienne.
Les six premières lectures de la Mimânsâ de Djaimini traitent de Yinjonction positive : c’est la première moitié de l’ouvrage. La dernière moitié, comprenant six autres lectures , concerne le commandement indirect ( ou Yinjonction indirecte ) , en s’en référant .à une copie donnée comme modèle, avec quelques modifications exigées.
L’autorité du devoir enjoint est le sujet de la première lecture : ses différences et ses variétés, ses parties (ou membres accessoires, en opposition avec l’acte principal), et le but de l’accomplissement, sont successivement examinés dans les trois suivants , et complètent le sujet de ce qui doit être accompli. L’ordre de l’accomplissement du devoir occupe la cinquième lecture, et les conditions prescrites pour son accomplissement sont traitées dans la sixième.
Le sujet du précepte indirect commence d’une manière générale à la septième lecture , et particulièrement à la huitième. Les changements que l’on peut faire aux pratiques primitives , en s’en référant à la copie qui avait été désignée pour type ou modèle, sont discutés dans la neuvièine, et les exceptions dans la dixième. L’efficacité, ou vertu concurrente, est examinée dans la onzième, et l’effet coordonné dans la douzième : en d’autres termes, la coopération de plusieurs actes pour un seul résultat est le sujet de la onzième lecture; et l’effet accidentel d’un acte, dont le but principal est différent , est discuté dans la douzième.
Ces principaux sujets de lecture ne sont pas cependant exchisifs. D’autres matières sont introduites occasionellement dans le cours du traité, étant suggérées par le sujet principal ou par les exceptions qui en dérivent.
Dans le premier chapitre de la première lecture se rencontre la disquisition célèbre de la Mimânsâ sur l’association originelle et perpétuelle du son articulé avec le sens de l’ouïe (i). ,
(i) Ce passage, cité par les scholiastes de la dialectique IVyâj'a, est tiré de la disquisitioD ou recherche sur la perpétuité du son (voyez p. y4) , vt ne se
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• C’est une connexion primitive et naturelle, af6rme
• Djaimini, et non simplement une atfinit^ de convention. « La connaissance de cette vérité est un enseignement , « puisque l’émission d'un son particulier confère une con- « naissance, comme son énonciation ou son articulation « exprime un sens particulier. Il n’importe en rien que le « sujet ait été antérieurement perçu (les mots étant intelli- « gibles, ou le contexte les rendant tels). Le précepte a une « autorité obligatoire , indépendamment de la communica- « tion humaine (i). »
Les grammairiens admettent une catégorie spéciale, nommée spkôia, pour l’objet de la perception mentale, qui résulte de l’audition d’un son articulé, et qu’ils considèrent comme distincte des éléments ou lettres constitutives du mot. Les logiciens la repoussent comme une assomption inutile ( 2 ). « Us déclarent néanmoins que le son est un effet, « parce qu’il est perçu comme le résultat d’un effort; parce « qu’il ne dure pas perpétuellement , mais qu’il cesse immé- « diatement après avoir été émis; parce que l'on en parle « comme d’une chose faite ou produite; parce qu’il est perçu « en divers lieux au même instant, émis par diverses per-
• sonnes; parce qu’il est sujet à variation, et parce qu’il est O susceptible de s’accroître en intensité par la multitude de ■ ceux qui l’émettent. » A tout cela on répond que « le ré- « sultat d’un effort est uniforme, les mêmes lettres étant « articulées. Le son n’est pas observé, quoique existant, s’il « n’atteint pas l’objet (les vibrations de l'air, parties de la « bouche de celui qui parle , propagent et manifestent le son « par leur choc contre l’air en repos dans l’espace borné « par la cavité de l’oreille; au défaut d’un pareil choc, le son, « quoique existant, n’est point perçu) (3). Le son n’est point
troave point dans les SotUras de Djxrxini. Il a dû être emprunté à Tnn de ses commentatears.
(1) Djaim. i. i. S.
( 2 ) Didk, Parth. et Mûdh. '
(3) Djdh,
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n produit ou fait, mais il est employé ou mis en usage par « l’organe; il est émis, et non appelé à l’existence. Son uni- « versalité est comme celle du soleil (commune à tout). La « permutation des lettres est la substitution d’une lettre « différente (comme une sémi-voyelle pour une voyelle), « non l'altération de la même lettre. Le bruit, non le son, « s’accroît par la multitude des voix. Le son est perpétuel , « destiné qu’il est à la perception des autres sons; il est « universel, un ternie générique étant applicable à tous les ■> individus. Sa perpétuité est prescrite par un passage du « Vêda qui dit ; Emets la louange avec une parole éter- « nelle (i). »
Le premier chapitre est terminé par une recherche sur l’autorité du Fêda que l’on y affirme être primordial et surnaturel; quoique plusieurs de ses parties soient désignées sous des noms d’hommes, comme Kâlhaka, Kauihonma^ Paichpala , etc., et quoique des incidents mondains et des événements terrestres y soient mentionnés. Ces dénominations de parties distinctes, est-il affirmé, n’ont aucun rapport à la tradition par laquelle une révélation a été transmise. Elles ont été données à ces parties d’après la personne qui les a divulguées comme elles lui avaient été révélées.
La Mirnânsâ essaie de prouver l’éternité du Vêda^ ou l’authenticité de sa révélation, en montrant qu’il n’a pas une origine humaine; et, pour cet objet, le principal argument consiste à dire qu’il n’est fait mention d’aucun auteur humain auquel on puisse l’attribuer. Si c’eût été une composition humaine, est-il dit, les contemporains auraient été avertis que les auteurs de ces V èdas étaient occupés à les composer; il n'en a pas été ainsi du Vêda qui a été publié comme primordial, et dont aucun auteur mortel n’a été connu ( 2 ).
. (i) Djaim. i. i. 6. i. 18 el Comm.
(a) Ces arguments employés par les théologiens indiens pour prouver la révélation et l’autorité divine de leurs écritures védiques sont à peu près les
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Il est admis cependant qu'une erreur peut être commise, et que l’ouvrage d’un auteur humain peut être faussement reçu comme une partie du livre sacré par ceux qui ne sont pas instruits de sa véritable origine. Un exemple se recontre parmi ceux qui font usage du Bavrilch , qui est un Sâkha (ou une branche') du Rig-Vèda, dans lequel un rituel d’As’vALA'YANA a été inséré sous le titre du cinquième Ararijaka , comme une partie du Rig-Vêda.
Le yida, reçu comme sacré par les Indiens orthodoxes, consiste en deux parties : la prière et le précepte {mantra et brâhmana). Djaimini a tâché de donner une courte définition de la première, en ajoutant que la seconde est son supplément : '■ Tout ce qui n’est pas mantra (ou prière) est brâhmana (ou. précepte) (i). L’ancien schoiiaste s’est efforcé de suppléer au défaut reconnu de la définition imparfaite de Djaimini, en énumérant les descriptions variées des passages qui se présentent sous chaque titre. Les derniers scholiastes ont montré que chaque article dans cette énumération est sujet à des exceptions ; et la seule marque de différence, finalement reconnue, est l’admission d’un expert, ou l’acceptation d’instituteurs approuvés qui ont instruit leurs disciples à se servir de tel passage comme d’une prière, et à lire tel autre comme un précepte. La définition de Djaimini, et les énumérations de son schoiiaste, ne servent qu’à alléger « la tâche de ramasser quelques grains. »
Généralement alors un mantra est une prière, une invocation ou une déclaration. Ce mantra est exprimé à la pre-
mêmes qui sont employés par les théologiens chrétiens poar pronver la révé* lation et l*aatorîté divine des Écritures bibliques ; si les arguments des dernières sont incontestables , on ne voit guère comment ceux des premières le seraient moins. Il y a cependant celte différence, que les théologiens chrétiens reconnaissent aux Ecritures bibliques des auteurs humains, mais inspires toutefois par la divinité , tandis que les théologiens indiens ne reconnaissent à leurs Écritures védiques aucun auteur humain, si ce n*est seulement un compilateur, un récollecteur, Vta'sa, ( G. P.)
(i) Htm, a. 1. 7.
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mière personne, ou il est adressé au nom de la seconde. Il annonce le dessein d’un acte pieux; il loue ou invoque l’objet auquel il se rapporte; il adresse une question ou fait une réponse; il dirige, s’informe ou délibère; maudit ou fait des imprécations; se réjouit ou se lamente; conte ou fait un récit, etc.
On doit remarquer ici que les changements introduits dans une prière, pour l’adapter {^mutatis mutandis') à une cérémonie différente de celle pour laquelle elle fut primitivement destinée, ou l’insertion de noms personnels ou patronimiques d’un individu là où il est nécessaire de les insérer, ne sont pas considérés comme faisant partie du mantra (ou de la prière).
On doit observer pareillement, bien que les mantras des Vêdas aient en général une signification, que les chants du Sâma-V êda n e.\\ point. Ils consistent en un petit nom-
bre de syllabes, comme ira âyird, ou girâ gâfirà , répétées continuellement, suivant que le chant ou le rhythme l’exigent. Néanmoins des mantras intelligibles sont pareillement chantés ; et deux des livres du Sâma-Vèda sont consacrés à des hymnes de ce genre. Ces hymnes sont composés de triplets {tritck) ou triples stances.
Le premier couplet, ou la première stance modèle, se trouve, avec le nom du chant appropiié, dans les Tchhandns, ou dans XYôni-graniha-, et les deux couplets ou stances qui restent pour compléter le triplet sont donnés dans le livre supplémentaire appelé Outtara-graniha.
Les mantras sont distingués par trois dénominations. Ceux qui sont en mètres sont nommés ritck; ceux qui sont chantés, sâ/nan; et les autres sont appelés padjouch , prières de sacrifice, en prose, (car yndjouck ale sens de sacrifice). Néanmoins des prières métriques se rencontrent dans le Yadjour-Vêda, et des prières en prose dans le Sâma- Vcda.
Les prières métriques sont récitées à voix haute; celles qui sont nommées sâman le sont avec accompagnement de modulations musicales; mais celles en prose sont pro-
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»oncées à voix basse (i). Cependant celles qui sont vocatives, ou adressées à une seconde personne, sont prononcées à intelligible voix, quoique en prose, afin que la communication puisse avoir lieu (a).
Des prières métriques, cependant, appartenant au Yadjour-f^cda ^sonX récitées à voix basse; et il en est, appartenant au même Vêda, qui sont chantées sans être entendues; car les prières prennent le caractère du rite dans lequel elles sont introduites; et là où le même rite est ordonné dans plusieurs Vêdas, il appartient à celui avec lequel il s’accorde le mieux; la prière est conformément chantée de manière à être entendue ou à ne pas l’être (3).
Les prières appelées ritch et sârnan sont limitées respectivement par le mètre et le chant; mais celles qui sont en prose sont réglées par leur étendue, conformément au sens. Une sentence complète constitue un s,\m^\ejadjouch : le sens doit être un, et il serait défectueux si" la phrase était divisée. Néanmoins la sentence qui constitue la prière peut emprunter d'une prière précédente ou suivante des termes manquants pour achever le sens, à moins qu’une d’elles ne soit incompatible avec cette construction (4).
Le brâhmana du Vêda est en général un précepte; ou bien il exprime la louange ou le blâme, ou un doute, un motif, une comparaison ; ou il indique une dérivation ; ou il raconte un fait, un événement. Un de ses signes caractéristiques , c’est qu’il contient généralement la particule « ainsi » (frf ou itiha)-, comme un mantra (ou une prière) renferme communément le pronom de la seconde personne « toi, V soit exprimé ou sous-entendu (tu) es (5).
Sous un point de vue encore plus général, le brâhmana est pratique. Il dirige les observances religieuses, enseigne
(i) tiim. 3. 3. t.
(a) Ibid. 2 . I. 7 — 1 4.
(3) Ibid, 3. 3. I -3. Voyer. la noir R.
(4) Ibid. a. i. i 4 — | 8 .
(5) Sab., etc., sur la Uim. 1 . 4 . 1 . et a. I. 7 .
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le but, le temps et la manière de les remplir; indiquant le!? prières que l’on doit employer, et éelaircissant le sens qu’elles renferment. Le brâhmana ésotérique comprend les Oupanichads , et il est théologique.
C’est une question que la Mimdmâ examine très au long, de savoir si ces passages du Féda^ lesquels n’étant pas des préceptes directs, sont narratifs, laudatifs, ou explicatifs, possèdent néanmoins un caractère obligatoire pom- un point «lu devoir.'* Dans cette recherche se trouve comprise la question ultérieure de savoir si la conscience du but «l’un acte est essentielle à sa vertu efficace pour la production «le sa propre consécjuence. La Mimânsâ soutient que des textes narratifs ou indicatifs sont une preuve du devoir, «tontine s’accordant, par le sens, avec un précepte direct. Une relation mutuelle subsiste entre eux : l’un enjoint ou défend un acte; l’autre fournit un motif pour l’accomplir ou pour s’en abstenir : « Agis ainsi, parce que tel est le fruit de l’œuvre. » La sentence impérative est néanmoins obligatoire indépendamment de la sentence affirmative, et n’a pas besoin de son secours. La phrase indicative est obligatoire, impliquant injonction en annonçant une récompense.
Elle prescrit virtuellement l’acte qu’elle recommande (i). Néanmoins la conséqtience ou l’induction ne doit pas être forcée. Elle n’est pas aussi convaincante que la perception effective : une injonction présente ou un précepte direct a plus de force qu’une simple conséquence ou induction «les prémisses (2).
Une prière surtout porte avec elle une autorité, comme l’évidence d’un précepte impliquant le même sens. C’est un but visible ou temporel d’une prière; et c’est une maxime reçue, qu’un but perceptible, étant assignable, prévaut sur un but imperceptible. Mais le récitatif d’une prière, particulière à un rite religieux, est attribué à une fin spirituelle.
(i) Mùn. T. 1 . 1 — î.
(a) Ibid. 1 . a. 3 .
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plutôt qu’un texte narratif «riiii sens pareil, dès l’instant qu'aucun but visible n’existe dans le formulaire ries paroles (i).
Outre l’évidence du précepte commandé par une révélation existante, ou par les récits traditionnels {s'routi), une autre source d’évidence est fondée sur les écrits traditionnels [smriti) des anciens sages. Ces écrits possèdent une autorité, comme fondée sur le Vèdn^ étant composés par de saints personnages versés dans la connaissance de son contenu. 11 n’était pas superflu de composer de nouveau, ou de résumer les doctrines que l’on pouvait y trouver; car une compilation, offrant dans une forme succincte ce qui est dispersé dans le F'êda, a aussi son usage. Les prières que prescrivent les smriti , ou écrits traditionnels, ne sont pas défendues, car elles sont présumées avoir été tirées de certains passages dont la révélation n’est pas actuellement évidente. Ces récollectioiis , ou écrits traditionnels des anciens sages, se sont 'conservés par une tradition non interrompue jusqu’à ce jour, et ils ont été admis par les hommes vertueux des trois tribus ou castes. Ils sont connus sous le titre de Dharma-Sâstrn (livres canoniques ou religieux), comprenant les Institutes judiciaires, civiles et religieuses. Il n’est pas présumable qu’il s’y trouve aucune erreur, puisqu’on n’y en a point <lécouverte jusqu’à ce jour. Un texte exprès ou authentique du Vêda^ comme la Mimnnsd l’affirme ( 2 ), doit alors être considéré comme ayant été vu effectivement par le vénérable auteur d’un écrit traditionnel {smriti).
3Ia’ts si une contradiction apparaît, si l’on peut démontrer qu’un passage existant du yéda est inconciliable avec un du Smriti, la présomption précédente est invalidée ou annulée. Un texte effectif, dont le sens est reconnu, prévaut sur un texte présomptif (3).
(l) 3/im. I. î. 4 .
(a) Ibid. 1.3. i .
(3) Ibid. 1 . 3. a.
lOv
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Ou bien, quoiqu’on ne trouve effectivement dans le Vêda aucun passage contraire, cependant si la cupidité ou tout autre motif exceptionnel lui peut être assigné, la révélatirfn ne doit pas être présumée dans l’exemple ci-dessus, la tradition authentique étant ainsi empêchée (i).
Les Sâkyas (ou Bouddhas^ et les Djainas (ou Arhatas')^ ainsi que le reconnaît Koumx'rila , sont considérés comme étant des Kchatrijas (appartenant à la classe militaire). On ne doit pas en conclure, dit-il, que leurs traditions, ou écrits traditionnels , soient fondées sur un Fêda qui serait maintenant perdu. Il ne peut exister aucune preuve logique de révélation pour des écrits traditionnels inauthentiques de personnes qui dénient l'authenticité de la révélation ellemême. Lors même qu’ils s’accordent avec elle, comme en recommandant les œuvres de bienfaisance, en prescrivant la véracité, la chasteté et l’innocence, les livres des Sâkyas (ou des Bouddhistes) ne sont d’aucune autorité pour les vertus qu’ils enseignent. Ce n’est pas de ces livres que naissent les devoirs : l’association des uns et des autres inspirerait même un soupçon de vice (2) , et souillerait ce qui autrement est vertueux. Le Véda intégral, qui est prescrit comme devant être étudié, est le fondement du devoir; et il n’y a que ceux qui sont versés dans son contenu qui soient capables de composer des écrits traditionnels compétents.
Un usage prévalant généralement parmi les hommes vertueux, et pratiqué par eux comme s’il portait injonction du devoir, et par conséquent comme obligatoire, est médiatement, mais non directement, une preuve évidente du devoir ; toutefois il n’est pas valide, s’il peut être contraire à un texte exprès du Véda. De ce qu’un usage quelconque prévaut dans les temps modernes , il s’élève une présomption d’une injonction correspondante par un saint personnage qui aura rappelé une révélation pour le même effet.
(a) Ibid. I. 3. 4-
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Ainsi l’usage présume une récollection ou corps de traditions, qui à son tour présuppose la révélation. Cependant des auteurs ont omis les particularités, en sanctionnant de bonnes coutumes en termes généraux : mais un usage quelconque, qui est incompatible avec un écrit traditionnel, n’est pas praticable, aussi long-temps que l’on ri’a pas trouvé un texte des écritures pour l’appuyer.
De cette manière, les rituels qui enseignent le mode propre de célébrer les rites religieux, et qui sont intitulés ; Kalpa-Soâtras ou Grihya-Granéha, empruntent leur autorité, comme le Dharma-Sâitra \^Lois de Manou], d’une présomption que leurs auteurs, étant des personnes versées dans la connaissance du Véda, ont réuni et abrégé les règles ou préceptes que l’on y rencontre. Les Kalpa-Soâtras ne sont pas une partie du Véda, ils ne possèdent pas non plus une autorité égale et indépendante. Ce serait une entreprise très-laborieuse de prouver qu’ils ont une origine surhumaine; elle ne pourrait être accomplie, dès l’instant que les contemporains furent instruits que leurs auteurs étaient occupés de leur composition (i). Toutes les fois qu’un Soûtra (soit du Kalpa ou du Grihya) est opposé à un passage subsistant du Véda, ou est incompatible avec une raison solide, il ne doit pas être suivi : nulle alternative n’est admissible par rapport à son observance dans un tel cas, à moins qu’un texte corroboratif du Véda ne puisse être montré (2).
Les usages ne .sont pas restreints à des provinces particulières, quoique certaines coutumes prévalent plus généralement en quelques lieux que dans d’autres : comme la Jlôlâkâ (vulg. Hoâli) ou fête du printemps dans les contrées de l’Est; le culte rendu héréditairement à des divinités locales tutélaires, dans certaines familles, au Sud; les courses de taureaux à la pleine lune du Djjréchiha , au Nord; et l’adoration de certaines tribus de divinités [mâtrigana) ,
(i) Gourou tur le Mîm. 1.3.-.
(a) Tchanda Déva.
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dans l’Ouest. Les Rituels et les Institutes de lois civiles ne sont pas non plus confinés à des classes particulières, quoique quelques-uns soient suivis par certaines personnes préférablement à d’autres : comme Vasicht'ha, par la Bavrich-SâUha du Hig-Vcda; Gactama, par le Gôbhiliya du Sâma-V êda ; Sankha et Likhita par la âdjasanêyi ; et
Apastamba et Baudhayana par le Taittiriya du Y adjour- Vêda. On ne peut présumer une révélation restrictive, mais bien une révélation dans un sens général. Les Institutes de lois civiles, et les Rituels de cérémonies furent composés par des auteurs appartenant à des SâUhâs ( rameaux) particuliers, et ils furent enseignés par eux à leurs disciples, appartenant également aux mêmes SdUhds\ ils ont continue d’avoir cours parmi les descendants de ceux auxquels ils furent ainsi enseignés.
On trouve dans cette partie de la Mimdnsâ (i) des recherches très-curieuses sur l’acception des mots dans le langage correct et dans les dialectes barbares, ainsi que sur l’usage des termes qui sont enipruntés à l’un et aux autres. Les. exemples cités sont signifiant en sanskrit de
\'orge, mais dans la langue barbare désignant la plante nommée priyangou ; l'urâha, qui, dans l’une, est un co~ chou (en français verrat)^ et dans l’autre une vache; pilou., un certain arbre (2) , mais parmi les barbares , un éléphant; vétusa, une canne de roseau de l’Inde, nommée rotin, et un citron. La Mimàmâ conclut que , dans de pareils exemples de mots ayant deux acceptions , celle qui est reçue parles hommes civilisés [dr/as), ou qui est confirmée par l’usage dans les livres sacrés, doit être préférée à celle adoptée par les barbares {nilétctiluis), qui sont sujets à confondre les mots ou leurs significations.
K.ocma'r[La remarque, à propos des exemples ci-dessus, que les mots n’ont, dans aucune contrée, l’acception que leur attribue le scholiaste. Il se trompe au moins .à l’égard
(x) Ce Qoiii, (Lui» let vucabnUires, ckl duiiiie à (lifrciitiln aibrt-ï.
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<lc l’un; cav pilou est évidemment !e pers;in/t/ ou Des vocabulaires modernes (i) présentent ce mot comme sanskrit avec la même signification à' éléphant ; mais c’est à tort, comme il résulte de cette discussion.
On trouve ensuite, dans le Vârtika de Kousia'rila, beaucoup de renseignements sur les dialectes provinciaux et barbares, lesquels renseignements, eu égard à l’époque dans laquelle il florissait (il y a plus de loooans), sont intéressants et méritent l’attention des philologues. Il tire ses exemples des dialectes de \ Andhra et du Dravidn^ et il désigne comme langues barbares le Pàrasikn (^Persan ^ Parsi), le Yavana (le Grec?), le Bauwnka [Bomain?) et le Barbara; mais il avoue sa connaissance imparfaite de ces idiomes.
Djai.mivi cite un exemple d’un mot barbare employé dans le f^édn , celui de pika , coucou noir (cuculus indicus); auquel les scholiastes ajoutent nênia , moitié; tdmarasa, un lotus, et sata , passoire de bois; mais sans rapporter des exemples de leur usage réel dans l'un et l’autre des f^édas. De pareils termes doivent être pris dans leur acception ordinaire, quoique barbares; et les passages cités du Vêda, où le mot pika se rencontre, doivent être interprétés : « Sacrifier un coucou noir pendant la nuit. » On remarquera ici que pika ou pica correspond au latin picus ( 2 ), et que nêm répond au persan nim ( irr* ]•
D’un autre côté, un mot barbare, ou une corruption provinciale, ne doivent pas être employés au lieu du terme propre Ainsi gô [gauh), et non gàwi, est le terme exact qui signifie une vache (3). L’orthographe aussi doit être soigneusement observée : autrement , en écrivant ou
(1) Djatâdhara , etc,
( 2 ) Quelques lexicographes font dériver ce mot latin de Picus ^ roidesAborigènes : •• A Pico Aboriginum rege, qubdis solitus sithac imprirnis uve, in auspiciisy uti. • Festus. Ou de irtixco , qui tond les arbres. Oiaeuo qui pique les branches d'arbrea. Picos veteres esse 'volucrunt quos graci ipuiTTac appellant.
(3) y art. I. 3. 9 .
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en lisant ast^’a pour os'x'a dans les réglements prescrits pour le sacrifice d’un cheval, l’injonction pourrait faire croire qu’il s’agit de sacrifier un pauvre ( a-swa , dépoiu'vu de propriété , sine suo).
Généralement, les mots doivent être employés dans une stricte conformité avec la grammaire. Les SâUyas (ou Bouddhistes) et d’autres hérétiques, comme Koumaiuea le fait ici remarquer (i), n’emploient pas le sanskrit (c’est le Prâkrit dont ils se servent. Mais les Bràhmanes ne doivent pas parler coniine les Barbares. La grammaire, qui est primordiale, s’est peipétuée jusqu’à nos jours par la tradition. Le langage est le même dans les Vidas et dans le discours ordinaire, à quelques déviations près (a): le sens des mots est générique, quoique leur application soit spéciale.
Les particularités du dialecte des Vidas ne doivent pas être prises pour des inexactitudes. Ainsi , tman est écrit pour âtnian , soi-même, ou l'âme j et Brâhinana, pour Brahmanâh , prêtres ; avec beaucoup d’autres anomalies de l’idiome sacré (3).
Quand l’acception ordinaire d’un terme est différente de celle qu’il porte dans un passage explicatif, ce dernier sens prévaut dans les textes similaires; autrement le précepte et ce qui en dépend seraient en contradiction. Ainsi trivrit, triplet , est spécialement appliqué à un hymne comprenant trois triplets, ou neuf stances; c'est le sens particulier qu’il possède dans les Vidas.
En outre, tcharou, qui, dans le discours ordinaire, signifie chaudron, exprime, dans les Vidas, um oblation d’aliments
(l) rârt, 1 . 3. 7 .
(a) D'après ce qui est connu de texte des Yédas , on pourrait dire que le style qnt y est employé est aux autres écrits subséquents , ce que sont Ennius et Lucrèce à Firgile et k Horace, (G. P.)
(3) Mim. I. 3. xo. — On trouve dans le specimen donné par M. Rosen d*aatres particularités védiques, conmie udti pour (prononces Pm, ofi); sitn ponr enam; na dans le sens d'/rn; 'voîha ^ foules; la terminaison a, k pour le netilre plnriel ani , âni; h6(a , pour ahvatn ; y ad pour yada, etc,
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bouillis, comme du riz, etc. Ainsi, aivahâla^ qui signifie littéralement du crin de cheval , sert à désigner une espèce d’herbe (saccharum spontaneum) dans laquelle, dit-on, la queue d’un cheval sacrifiée fut transformée ; on fait de cette herbe un coussin pour accomplir certains rites religieux.
Il faut remarquer, comme on l’a déjà fait observer, en parlant des membres d’un adhikàrana (ou cas) dans la Mimânsâ , qu’un sujet est proposé , qu’il soit spécifié dans le texte de Djaimini, ou qu’il soit suppléé par ses scholiastes. Un doute ou une question est élevée sur ce sujet ; une solution en est proposée , laquelle est réfutée et remplacée par une conclusion directe ou rationnelle. Les discussions de la philosophie Mimânsd offrent, par conséquent, une certaine ressemblance avec les questions juridiques; et dans le fait, la loi indienne étant confondue avec la religion du peuple, les mêmes modes de raisonnement sont applicables et sont appliqués à l’une et à l’autre. La logique de la Mîmânsâ est la logique de la jurisprudence ; c'est la loi d’interprétation dans tous les réglements civils et religieux. Chaque cas est examiné et déterminé selon des principes généraux; et on peut recueillir les principes des cas décidés. Un arrangement bien coordonné de ces principes constituerait fa philosophie de la loi , ou de la jurisprudence : et , en vérité, c’est ce qui a été entrepris dans la philosophie Mimânsâ. L’arrangement de Djaimini n’est cependant pas philosophique; et je ne connais aucun ouvrage élémentaire de cette école, dans lequel on ait suivi une meilleure distribution. Je n’entreprendrai pas ici de suppléer à ce défaut ; mais je bornerai la suite de cet Essai à un petit nombre de spécimens tirés de divers chapitres de Djaimini , après avoir présenté quelques autres remarques sur le but général et la méthode de cet ouvrage.
On peut voir des exemples de l’application du raisonnement à la discussion et a la détermination des questions juridiques, tel qu’il est enseigné dans la Mimânsâ, dans deux traités sur la Loi de l'héritage , traduits par moi , ainsi que dans plusieurs autres sur X Adoption, par un membre de
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cette Société (la Société asiatique de Londres), M. J. G. G. Sutherland (i).
Le sujet qui attire le plus l’attention dans la Mimânsà et qui revient à chaque instant, est l’opération invisible ou spirituelle d’un acte méritoire. L’action cesse, cependant la conséquence ne s’ensuit pas immédiatement. Dans cet intervalle, une vertu subsiste , invisible , mais efficace pour lier la conséquence avec sa cause passée et éloignée, et pour rapporter à une période de temps plus ou moins prolongée, ou dans un autre monde, l’effet relatif à cette cause.
Gette vertu invisible est nommée apoùrva , étant un rapport surajouté et non avant possédé.
Le sacrifice {yâga^ , qui , parmi les œuvres méritoires , est l’acte de religion le plus recommandé par les Vidas ^ et conséquemment le plus discuté dans la première Mimànsà, consiste à se priver d’une chose pour qu’elle appartienne à une divinité que l’on a l’intention de se rendre propice (a). Get objet étant jeté dans le feu, avec ce dessein, est une offrande ignée (a burnt ofjering: hômd). On en distinguequatre sortes: une simple oblation l’immolation d’une vic-
time (pasou), la présentation du jus exprimé de la plante so/na ( asclepias acida ), et l’offrande ignée ci-dessus mentionnée ( 3 ). L’objet de certains rites est d’obtenir un avantage temporel ^our un temps défini; celui de certains autres, du bonheur dans un autre monde. Trois cérémonies , en particulier, sont les types de toutes les autres : la consécration d’un feu sacrificatoire, la présentation d’une oblation, et la préparation du sônia. L'oblation , qui sert comme modèle pour le reste, est celle qui est offerte deux fois chaque mois ; c’est-à-dire , à la pleine lune , et au changement de
(1) Voyei Mit&kcharâ, sur l’héritage, i. i. lo. et t. 9. it. et 2. i. 34 ; Djîmoûlha râ/tana, ii. 5 . 16 — 19. Datlaka-SKmânsâ sur l’adéplion, i. i. 35 — 4*1 et 4 - 4 - 65 — fi 6 , et 6. 6. 27 — 3 t. Daltaka-Tchnudika. 1 . i. 24. et 2. 2. 4.
(2) Slîm. 4. 4. 12.
( 3 ) Ibid. 4. 4. J.
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lune, d’une offrande de petit-lait, formé de lait nouveau- D’après ces motifs, \ç. yadjour-V èda commence avec ce rite. 11 comprend l’envoi à la pAture de vaches choisies, après qu’on les a séparées de leurs veaux, en les touchant avec un rameau de paldsa ( butea frondosa ) coupé pour cet effet, et ensuite enfoncé dans la terre , en face de la partie de l’édifice qui renferme le feu sacrificatoire, pour protéger le troupeau contre les voleurs et les bêtes de proie: les vaches sont traites le soir et le matin , et c’est avec le lait nouveau que l’on prépare le petit-lait pour l’oblation.
Il s’élève de nombreuses questions concernant cette cérémonie et tous les détails qu’elle renferme. Ces questions sontrésolues dansla Miniânsà : exemple, l'action de traire les vaches (pour préparer le sacrifice) est proclamée non un acte principal , mais un acte subordonné ou secondaire; et la séparation des veaux de leurs mères est subsidiaire à cet acte subordonné (i). Le petit-lait, qui , dans le fait, n’est que du lait modifié, est l’objet principal de tous les préparatifs; le lait caillé, qui est produit accidentellement, n’est ni recherché , ni négligé ( 2 ).
Dans le quatrième chapitre du premier livre , l’auteur distingue les temps qui modiGent le précepte, des ternies qui ne sont que des dénominations .spéciGques. Plusieurs de ces exemples ne sont pas peu curieux. Telle est la question de savoir si le sacrifice de l’épervier ou du faucon jrènayâgd)^ qui est accompagné d’imprécations contre un ennemi détesté, peut être accompli par l’immolation réelle d’un oiseau de cette espèce. Le cas est déterminé par la maxime que , « un terme prescrivant la ressemblance est dènominatif; » alors, èpervier ou Jaucori est le nom de cette incantation (ou formule magique) : » Il se précipite sur l’ennemi comme un faucon sur sa proie (3). Ainsi, tenailles est un nom employé pour une incantation similaire; » qui saisit son ennemi
(i) Mùn. 4- 3. lü.
(a) Ibid. 4 . I. y.
(ï) Ibid, I. 4. 5 et 3, 7. ai.
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de loin comme avec une paire de tenailles. >> Tel est aussi le mot vache., pour .un sacrifice destiné à éloigner de semblables imprécations.
Il convient de remarquer ici, que les incantations pour détruire des ennemis détestés , quoique fréquentes dans les Vêdas (et les modes de les accomplir, avec plus ou moins de solennité, y sont enseignés), ne peuvent pas paraître des actes louables de religion; au contraire, ils sont jugés comme étant, au moins médiatement, criminels; et des peines, semblables à celles qui sont réservées à l'homicide, attendent, dans les enfers, l'homme malintentionné qui se livre ainsi à des pratiques coupables contre la vie de son ennemi.
Un autre exemple de termes discutés dans le même chapitre, est tckitrâ {^varice') appliqué à un sacrifice exécuté pour acquérir des bestiaux. On demande si la terminaison féminine, jointe à la signification ordinaire du mot , indique une victime femelle d’une couleur variée. Ce mol s’applique, cependant, à une offrande nommée diverse, comme consistant en non moins de six différents articles: miel , lait , lait caillé , beurre bouilli , riz cru ainsi que mondé , et eau (i).
De la même manière, oudhhid est le nom d’un sacrifice indiqué comme devant être accompli pour le même objet ; c’est-à-dire, par une personne désireuse de posséder des bestiaux. Le sens se rapproche de l’étymologie du terme ; c’est une cérémonie par laquelle la possession du bétail est en quelque sorte déterrée. Ce sens n’implique pas que l’on doive employer effectivement dans la cérémonie quelques outils, comme une bêche ou une houe, pour bêcher ou creuser la terre.
Une question d’un haut intérêt, parce qu’elle en embrasse une autre très-importante, relative à la propriété du sol dans l’Inde, est discutée dans la sixième lecture (2). Dans certains sacrifices, tel que celui qui est appelé visvadjit {qui
( 1 ) Blim, i, 4 . 3 .
(î) lèiti, 6. 7, a.
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soumet tout), le dévot , au profit duquel la cérémonie est accomplie , est obligé de céder sa propriété entière aux prêtres qui officient. On demande si un souverain, en pareil cas, doit donner tout le territoire sur lequel il étend sa domination , y compris les pâturages, les grands chemins, l'emplacement des lacs et des marais : un monarque universel , toute la terre, et un prince vassal ou secondaire, la province entière qu’il gouverne ? La réponse à cette question est : que le monarque n'a pas de propriété ( ou de droit de propriété ) sur la terre, ni le prince secondaire sur la province. Le pouvoir royal est obtenu par la conquête, ainsi que la propriété des maisons et des champs qui appartenaient à l’ennemi. La maxime de la loi , que » /e roi est le maître ou le seigneur de tout, excepté des biens sucerdotdux,^ concerne seulement son autorité pour châtier les méchants et pour protéger les bons. Son pouvoir royal a pour objet de gouverner le royaume et de punir les injustices; et pour cela, il perçoit des taxes sur les laboureurs , et des amendes sur les délinquants. Mais il n’est point par là investi du droit de propriété, autrement il aurait la possession des maisons et des terres appartenant aux sujets qui habitent le pays soumis à sa domination. La terre n’appartient point au roi, mais elle est commune à tous les êtres qui jouissent du fruit de leur propre travail. Elle appartient, dit Djaihim, à tous également: ainsi, quoique le don d’une pièce de terre puisse être fait à un individu, la terre entière ne peut être donnée par un monarque, ni une province par un prince subordonné ou vassal ; mais la maison et le champ, possédés par achat ou tout autre moyen semblable, sont susceptibles d’être donnés (i).
Le cas, que l’on citera immédiatement ici, rappellera à la mémoire l’exemple de l’Indien Calanus (a) qui accompagna l’armée d’Alexandre, et se brîUa à Babylone, à la manière de son pays.
(i) Sab. Mâdh et Tchanda ad locain.
(i) Kafydna on Cmîjdna,
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Ce mode particulier de suicide religieux, par la crémation^ est maintenant tonilié en désuétude; comme celui des veuves, de se brûler sur le tombeau de leurs maris, l’est dans quelques provinces de l’Inde ; et l’on peut espérer qu’il en sera bientôt de même dans le reste du pays, si une intervention malentendue qui s’exercerait par une défense flirecte , ne soulève pas d’opposition , et ne fait pas renaître un usage qui s’abolit. D’autres modes de suicide religieux se rencontrent assez fréquemment; tels que ceux de se noyer, de se faire enterrer vivant, de se jeter du haut d’un précipice ou sous les roues d’un char d'idoles, etc. Mais ces suicides religieux ne sont pas fondés sur les Vèdas, comme l’est celui de se brider dans les flammes.
L’immolation de so'i-même, sous cette ancienne forme de suicide religieux , est un sacrifice solennel , accompli selon les rites que prescrivent les Vedas^ par un homme qui désire passer immédiatement au ciel , sans endurer de maladies. Cet homme engage des prêtres, comme aux autres sacrifices, pour remplir les diverses fonctions requises dans l’accomplissementdes rites, étant lui-même le dévot, pour le bénéfice duquel la cérémonie est entreprise. Arrivé à un certain degré de cette cérémonie, après avoir enveloppé d’un vêtement une branche ^oudoumhara [ficus glomeratd), représentant une espèce de poteau sacrificatoire , et ayant laissé aux prêtres le soin de compléter la cérémonie, il entonne un hymne solennel et se jette sur le bûcher enflammé où son corps est consumé. Ensuite , tout ce qui concerne le rite et la cérémonie doit être achevé par les prêtres assistants : omettant, cependant, les choses qui appartiennent spécialement à celui qui a opéré le sacrifice, et que personne n’est plus capable d’accomplir après sa mort (r).
De cette manière, si le patient meurt d’une mort naturelle, après avoir engagé les Brahmanes à coopérer avec lui à la célébration de certains rites qui demandent l’aide de plusieurs prêtres , son corps doit être brûlé , et ses cendres sont des-
(i) .Vim. lo. a. a3.
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tinées à le représenter ; la cérémonie est achevée à son bénéfice, selon line opinion , mais à celui des prêtres, selon une autre. Les cendres , prétend-on , n'accomplissent pas la cérémonie: ce sont les prêtres. Etant inanimés, les os ne peuvent remplir les devoirs prescrits au patient: comme l'articulation de certaines prières, l'action de se couper les cheveux et la barbe, de mesurer sa taille avec une blanche <X odoumhara , etc. Ces fonctions et d'autres semblables ne peuvent pas être pratiquées par un squelette inanimé, et par conséquent elles sont inévitablement omises (i).
Le nombre des personnes exigées pour officier, dans les grandes solennités, est de dix-sept au complet, y compris, comni^ il paraît, le dévot ou le principal personnage (le patient), qui est assisté de seize prêtres, engagés par lui pour différents offices qu'il n’a pas besoin de remplir personnellement. Sa fonction essentielle est le paiement de leur salaire, ou droit sacrificatoire ( 2 ).
Les prêtres sont rangés selon leurs différents grades, et iis sont rétribués proportionnellement. Quatre d’entre eux , dont les devoirs sont les plus importants , reçoivent le casuel ou ilroir tout entier ; quatre autres reçoivent moitié moins, les quatre qui suivent ont le tiers, et les quatre derniers ne reçoivent que le quart.
Dans des occasions moins solennelles, quatre prêtres seulement sont engagés, faisant, avec le principal ou le patient, cinq personnes officiant. Une question est élevée, savoir si l'immulateiir d’une victime au sacrifice d’un animal (habituellement un bouc ) doit être une personne distincte: la réponse est négative. Personne n’est spécialement engagé pour être immolateur indépendamment des autres fonctions ; mais quelqu'un de la compagnie , qui a d'autres devoirs à remplir, tue la victime à la manière prescrite , et, d’après cela, il est nommé immolateur (3).
Les victimes, dans quelques sacrifices, sont nombreuses } on en immole dix-sept dans le V adjapêya, attachées à un
(1) Mtm. lü. a. 17 — ao. — (a) Ibiil. 3.7.8 — 17. — -(3) Ibiâ. 3. 7. i3.
même nombre de potences. Dans un A i wamêdha ^ ox\ n'en immole pas moins de six cent neuf, de toutes espèces, animaux domestiques et sauvages, terrestres et aquatiques, marchant, volant, nageant, rampant; distribués à vingt et une potences; et dans l’intervalle qui les sépare, sont les animaux privés attachés aux poteaux, et les animaux sauvages emprisonnés dans des cages, des filets, des barreaux, des vases ou des coffres , et par d’autres divers expédients. Les animaux sauvages ne doivent pas être immolés, mais lâchés à un certain moment de la cérémonie. Ceux qui sont privés, ou le plus grand nombre d’entre eux (surtout les boucs \ doivent être alors immolés. '
Les divers rites sont successivement accomplis pour chaque victime. Ils ne sont pas complétés pour une, avant que ces rites soient commencés pour une autre. Mais la consécration des potences sacrificatoires est accomplie pour chacune successivement, parce que celui qui fait faire le sacrifice, est engagé à tenir la potence jusqu’à ce que la consécration soit achevée (i).
Les exemples précédents peuvent suffire pour donner quelque idée de la nature des sujets qui occupent la Mimânsâ^ et de la manière dont Us sont traités. Ces exemples ont été, choisis comme curieux en eux-mêmes, plutôt que comme des spécimens instructifs de la manière dans laquelle des cas très-nombreux et très- variés sont examinés , et les questions qui les concernent résolues. Les arguments auraient été fastidieux, les raisons de la solution auraient eu besoin de beaucoup d’éclaircissements , et , après tout, ils auraient été généralement très-peu intéressants.
C’est pourquoi on n’a examiné, dans cet Essai, qu’un petit nombre d’exemples des sujets mis en discussion , et un moins grand nombre encore des raisonnements qui leur sont appliqués, pensant qu’ils offriront mieux ainsi, dans un court espace, une notion exacte des nombreux sujets de la philosophie Mùnânsà.
(i) Mtm. 5. a, i— 5.
ESSAIS
IV' ESSAI. SYSTÈME VÊDA'NTA
INTRODUCTION
I . y précédent Essai sur la philosophie indienne contenait une exposition succincte de la Karma-Mtmdnsd [Mimdnsd des œuvres).^ Celui-ci sera consacré à la Brahma-Mùndnsd (Mimânsft de Bhahha ou théologique), laquelle, comme formant le complément de la première, est nommée Outtara, dernière, eu opposition avec Poûrva, première. La dernière Mimdnsd est l’investigation et la discussion de la preuve que l’on peut déduire des Védas , en ce qui concerne la théologie ^ comme la première est l’investigation et la discussion de la preuve , en ce qui concerne les œuvres et leur mérite. Ainsi ces deux Mîmdnsds , l’une pratique et l’autre théologique, comprennent ensemble le système complet de l’interprétation des préceptes et de la doctrine des Fédas. Ce sont les parties d’un tout. La dernière est un supplément à la première, et elle est expressément désignée comme telle; mais cependant elles diffèrent sur plusieurs points importants, quoiqu’elles s’accordent sur d’autres; elles sont essentiellement distinctes sous un aspect religieux , comme sous un aspect philosophique.
La désignation ordinaire de V Outtara- Mimdnsd est Féddnta , terme dont la signification est plus étendue. Ce mot signifie littéralement, conclusion des Vèdas, et il a rapport aux Oupanichads, qui sont pour la plupart des sections finales des Védas auxquels ils appartiennent. Il implique toutefois la doctrine qui en dérive, et il s’étend aux livres d’une autorité sacrée, dans lesquels cette
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SOUS la désignation de Véddnta, la grande autorité pour cette doctrine est la collection des Soûtras , ou Aphorismes, intitulée • Brahma-Soûiras ou Sdrtraka-Mimdnsâ , et quelquefois Sartra- Soûtra ou Védanta-Soûtra (i). On doit observer que Sdrtra signifie incorporée ou incarnée.
D’autres autorités sont l’ancienne scholie sur ce texte qui est 1 ouvrage type ou modèle de la science; et des poèmes didactiques compris sous la dénomination de Smriti, nom qui implique un certain degré de vénération due à leurs auteurs. Tels sont la Bhagaoad-Güd (a) et le Yâga-FasicMha, considérés comme eents inspirés.
ÉCRIVAINS SUR LE VÊDA'NTA
Le S drfraha-Mtmdnsd ou Brahma-Soûtras, ci-dessus mentionné, est une collection d’aphorismes succincts attribués à Bâdarâtan'a ' qui est le même que VyIsa ou Véda-Vydsa, appelé aussi Dwaipdyana ou Krichria-Dwaipdyana. Selon la mythologie, il acquit, dans un premier état d’existence, étant alors Brdhmane, portant le nom d’ÀPÂNTAHA-TAMAs (3), une connaissance parfaite de la révélation et de la divinité, et il fut conséquemment gratifié de l’étemelle béatitude. Néanmoins, par un ordre spécial de la divi-
(i) L’Édition de ces Soûtrat accompagnés da commentaire de Sakaaba- A'icha'rta, qui a été donnée à Calkatu en i8i8 , en nn volume in-4'>, par LAi.Luia.LA-S'ARif AKATI , et que nous possédons, porte le tire de SârCraka- Mtm&nsâ-Bhâckya {Commentaire sur la recherche de V InleUigenee incarnié). Le titre de Bhâchya (commentaire) indique l’œuvre de Sarrara sur les Soûtras inaérés dam son commentaire. (GP)
(a) Ce poème philosophique est le premier ouvrage sanskrit qui ait été traduit dans nne langue européenne. Ce fut M. Ch. Wilkins, le vénérable doyen des orientalistes existants, qui le traduisit en anglais, et le publia en 1784. n a été ensuite assez mal retraduit de l’anglais en français par l’abbé Parrand, en 1787. M. G. de Schlegel en a donné en i 8»3 nne édition accompagnée d’une élégante traduction en latin. L’auteur de cette note se propose d’en publier nne nouvelle traduction en français, faite sur un manuscrit sanskrit accompagné de l’excellent commenUire de SainHARA Swasiih , qui se trouve à la Bibbothèque royale de Paris. Ce sera un complément aux’excellents Essais de M. Colebrooke, (GP)
( 3 ) Sank., etc., sur les Br. Soûtr. 3 . 3 . 3 a.
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nité, il reprit une forme corporelle et humaine, à une période survenue entre le troisième et le quatrième âge du monde actuel, et il fut le compilateur des Fêdas, comme l’implique son titre de Vjâsa.
Il est dit par Pabàsara, dans les Potirânas , que Fydsa est une incarnation [avatdra) de Vichn'ou. Cette assertion ne diffère point toutefois de la légende précédente, puisqu’ApÂNTARA-TAMAS, ayant atteint la perfection, fut identifié avec la divinité; et son action de reprendre une forme humaine, fut une descente du dieu, dans les idées mythologiques.
A part la mythologie , il ne doit pas paraître invraisemblable que la personne (quelle qu’elle ait été réellement) qui a compilé et arrangé les Védas, ait été conduite â composer un traité sur leur but et leur doctrine essentielle. Mais Vvàsa est aussi réputé l’auteur du Mahd-Blidrata , et de la plupart des ]>rincipaux Pourdrîas. Cela est improbable, par une raison contraire, puisque la doctrine des Pourdn'as , et même de la Bhagavad- Gùd , et de tout \e Mahd-Bhdrata, n’est pas entièrement concordante avec celle des Vddas, comme celle-ci est exposée dans les Brahma-Soûtras. La même personne n’aurait pas déduit des mêmes prémisses des conclusions si différentes.
Le nom de Bàdarâyak a se rencontre souvent dans les Soûtras qui lui sont attribués, comme celui de Djaimini, l’auteur réputé de la Poûrva-Mimdnsd , se rencontre aussi dans ce dernier ouvrage. J’ai déjà remarqué, dans l’Essai précédent, la mention d’un auteur par son nom et dans son propre ouvrage à la troisième personne. Cela n’est point d’usage dans la littérature ou dans les sciences des autres nations; mais un commentateur hindou expliquera cet usage , eu prétendant que la composition effective est celle d’un disciple qui ne fait que rapporter les paroles de son maître.
Outre BÀnARÂYAM'A lui-même, et son grand prédécesseur Djai- MiNi, beaucoup d’autres noms distingués se rencontrent pareillement, quoique moins fréquemment, dans ces Aouiraj; quelquesuns d’entre eux sont aussi nommés dans la Poûrva-Mùndnsâ , comme Atrkyî et Bàdabi; et quelques autres ne s’y trouvent point, comme Asmabathya, Aud'oulômi, Kâbchn'adjini et KÂ- SAKRiTSNA. Lc Y 6ga de Patandjali, qui conséquemment est un ouvrage antérieur, se trouve également nommé dans les Soûtras; comme cela doit être effectivement, si son scholiaste, ainsi qu’il
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est généraleraent reconnu , est le niéinc Vyàsa qui est l’auteur des aphorismes de Y Outtara-Mlmdnsd.
La S driraka-Mtmdnsd est aussi postérieur au Sdnkhya athée deKAPiLA, qui est l’objet, ou au moins sa doctrine, de nombreuses allusions marquées dans le texte.
Le système atomique de Kak'âda (ou, comme le seholiaste du Sdrtraka le désigne par mépris en plus d’un endroit, KAu'ABHonm ou Kax'abhakcha ) est fréquemment cité, pour y subir une réfutation , ainsi que les systèmes hérétiques les plus connus , savoir : les sectes nombreuses de Djainas , les Bouddhas , les Pdsoupatas avec les autres classes de Mdhds waras , les Pdntchardtras ou Bhdgavatas, et divers autres schismatiques.
D’après ces motifs, qui sont aussi appuyés par d’autres preuves, il semble qu’il y a de bonnes raisons de considérer le Sdrtraka comme le dernier des six grands systèmes de doctrine dans la philosophie indienne. Ce système est plus récent aussi que les hérésies qui se sont élevées parmi les Hindous des castes militaire et commerciale [Kchntriya et Vaisya)^ et qui, repoussant les Védas, ont fait d’un Djina ou d’un Bouddha l’objet de leur culte; et plus récent même que quelques autres qui, tout en reconnaissant les Védas, sont devenus hétérodoxes dans leur interprétation du texte.
Je me suis efforcé, dans un Essai séparé (i), de donner un aperçu des sectes hérétiques et hétérodoxes que le Sdrtraka réfute, et dont les doctrines sont expliquées, pour l’éclaircissement de cette réfutation, dans ses nombreux commentaires. Je fais allusion particulièrement aux Djaiaas , aux Bouddhas, aux Tchdrvdkas , aux Pdsoupatas et aux Pantchardtras.
Soûtras de Bâoaràyan'a sont distribués en quatre Livres ou Lectures [ddhydya), chacune subdivisée en quatre autres chapitres ou quart (pada). Comme les aphorismes de la première Mimdnsd, ils sont distribués très-inégalement en sections, arguments, cas ou sujets ( adhikarana ). Le nombre entier des Soûlras est de 555 ; celui des Adhikaranas , de 191 . Mais il y a dans ceux-ci une légère incertitude; car il paraît, d’après S'anxaba, que les premiers commentateurs subdivisèrent quelques adhikarartas ou sujets, là où lui place les aphorismes en une seule section.
Dans la dernière comme dans la première Mimdnsd, un adhika-
(l) Cet Essai suit celui-ci.
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raria consiste en cinq membres ou parties : i” le sujet et la matière à expliquer; a** le doute ou la question qui le concerne; 3° la solution plausible ou l’argument à primdfacie ; 4 ” la réponse ou la conclusion démontrée et la vraie solution ; 5° la convenance ou la propriété et la connexion.
Mais dans les aphorismes de BâdxrItah'x et dans ceux de Djaimini, aucun adhikarana ou sujet n’est complètement rempli. Très-fréquemment la solution seulement est donnée par un simple Soûtra , qui effleure la question d’une manière obscure , et ne fait pas même d’allusion à aucune solution différente plausible, ni à aucun argument en sa faveur. Plus rarement la solution opposée est examinée un peu au long, et les arguments à l’appui sont discutés dans une série de sentences fort brèves.
Étant une suite de la première Mtmânsd, la dernière adopte les mêmes distinctions des six sources de la connaissance ou modes de preuve (i) qui sont enseignés par Djaimini , suppléé où il est défectueux par l’ancien scholiaste. Il n’y a réellement aucune mention de ces six modes de preuve dans les Brahma-Soûtras , excepté un fréquent renvoi à la preuve orale, par laquelle il entend la révélation, qui est le sixième de ces modes. Mais les commentateurs font un ample usage d'une logique qui emploie les mêmes termes que la Poûrva-Mimdnsd , étant fondée sur celle-ci, quoiqu’ils aient fait des changements ou des améliorations sur certains points. Pour le reste, les Vêdantins ont pris le syllogisme [nydya) de la philosophie dialectique, avec l’avantage palpable de sa réduction de cinq membres à trois (a). « Il existe , comme il est dé- « claré expressément, en trois, non en cinq parties; car, comme • les choses requises de l’induction sont démontrées par trois mem- « bres , deux de plus sont superflus. Ces trois membres forment la « proposition, la raison et l’exemple; ou l’exemple, l’application et « la conclusion. »
Dans cet état, c’est un syllogisme régulier parfait, comme j’ai eu l’occasion de le remarquer dans un premier Essai (3) ; et il se présente naturellement la question de savoir si la correction ou l’amélioration a été empruntée des Grecs, ou si, étant suffisamment évidente, elle peut être regardée comme purement indienne, et opérée sans aucun secours étranger. L’amélioration ne paraît pas être d’une date ancienne, circonstance qoi favorise la supposition qu’elle a pu être empruntée. Les ouvrages les plus anciens
(i) yâiânia Paribhâchâ. (3) Ibid, ( 3 ) Page 96.
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dans lesquels je l*ai trouvée mentionnée ne sont pas de ce que l’on peut appeler l’antiquité (i).
La logique des deux MîmdnsAs mérite un examen plus détaillé que les limites du présent Essai ne permettent de le faire; et cet examen a été réservé pour des considérations séparées , dans une occasion à venir (a), parce que cette logique a été rafTinée et portée à une forme régulière par les sectateurs plutôt que par les fondateurs de l’une et l’autre école.
Les Sdriraka-Soûiras sont obscurs au plus haut degré, et ils n’auraient jamais pu être intelligibles sans une ample interprétation. ElBeurant la question ou la solution plutôt que proposant l’une et donnant brièvement l’autre, ils ne font qu'une légère allusion au sujet (3). Comme les aphorismes des autres sciences indiennes, ils ont dû être accompagnés, dès le commencement, par l’exposition de l’auteur sur le sens qu’il y attachait, soit que cette exposition ait été faite par lui oralement, soit qu’elle ait été transmise par l’écriture.
Le nom de BAunHlvAirik se rencontre parmi les anciens scholiastes des Brahma- Soûtras ; et une sorte de respect ou de véneratfon est attachée à ce nom comme à celui d’un saint ou ric/ii. Il est aussi l’auteur réputé d’un traité sur les lois. Une glose primitive, sous la désignation de Vritti, est citée sans nom d’auteur, et on présume qu’il en est fait mention , en plusieurs circonstances , dans les remarques des écrivains plus récents, oû cependant aucun rapport direct à cette glose n’est exprimé. C’est apparemment celle de BAunnÂTAifA. Un ancien écrivain sur les deux Mlmdnsds (la première et la dernière) est cité sous le nom de Oupavarcha, avec l’épithète de vénérable ( bhagavat) ( 4 ) , impliquant que c’était un saint personnage. Il est désigné dans le supplément à VÀmara- Kôcha (5) comme un saint (mouni), avec les titres ou additions de Hala-BhriU, Krita-K6ti , et Ayatchita. Il ne paraît pas qu’aucun de ses ouvrages existe encore maintenant.
Le scholiaste le plus distingué des Soûtras , dans l’opinion des modernes, est le célèbre S'anxara-âtchârya, le fondateur d’une secte parmi les Hindous, qui est encore une des plus en vigueur.
(l) Dans le Vidânta Parlihâchâ et le Padârta dtpiiâ.
(a) Ces Considérations n’ont point pam. (G. P.)
(3) On en verra des preuves dans le peu que nons avons cité. (G. P. )
( 4 ) SanA. 3. 3. 53. (5) Trikând. Sécha.
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J’ai eu une première occasion de discuter l’antiquité de ce person> nage éminent; et le sujet a été examiné depuis par RIma Môhen Râya (i), et par M. Wilson (a). Je conserve l’opinion que la période où il florissait peut être regardée comme ayant été la fin du huitième siècle ou le commencement du neuvième de l’ère chrétienne ; et je suis confirmé dans cette opinion par les opinions concordantes de ces hommes très-savants.
Il n’y a aucun moyen certain de déterminer de combien les plus anciennes scholies et le texte lui-même sont antérieurs. Si l’auteur réputé des Soâiras est leur véritable auteur, il faudrait remonter à près de deux mille ans au-delà, jusqu’à l’ère de l’arrangement des Védas par Vyâsa.
La glose ou le commentaire perpétuel de Sanhara sur les Soûtras porte le titre de Sdrtraka-Mimdnsd-Bhâchya (3). Il a été annoté et interprété par une foule de commentateurs; de ce nombre, et le plus réputé, est Vâtchaspati-Mis'ra, dans le Bhdmati, ou Sdriraka-Bhdchya- Vibhdga,
C’est le même Vâtchaspati-Mis'ha, dont les commentaires sur la Sdnkhya Kdrikd de I'svara-Krichn'a , sur le texte et la glose du Y6ga dePATANDJALi,et sur le^Vyi^a de Gôtama, ont été mentionnés dans les premiers Essais. II est aussi l’auteur d’autres traités sur la dialectique [Nydya), et d’un ouvrage intitulé : Tattva-Findou , sur la Poûrva-Mîmânsd , eomme il est expliqué par Bhat't'a. Tous ses ouvrages , dans chaque genre de science, jouissent d’une haute estime méritée.
L’exposition de Vàtchaspati de la glose de S'ankara a été en outre amplement annotée et expliquée dans le Véddnia-Kalpatarou de ânalânanda, surnommé Fydsds rama , dont les notes, à leur tour, sont devenues un texte d’autres scholies ; spécialement d’une volumineuse collection qui porte le titre de Parimala , ou Véddnta-Kalpatarou-Parimala , par Apyàva-DJxchita (auteur de plusieurs autres ouvrages); et d’une autre collection abrégée, sous celui de Véddnta-Kalpatarou-Mandjari , par Vidyânâtha- Bhatta.
D’autres commentaires sur la glose de S'ankara sont nombreux
(i) Célèbre et savant Brahmane de Kalkatta, mort récemment en Angleterre. ( G. P. )
(a) Dicl. sanskrit. Préface , p. xvi.
(3) Voyex ci-devant page 3.
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et estimés, quoiqu’ils ne soient pas surchargés d'une si longue chaîne de scholies sur scholies : par exemple, le Brahma-Vidydbharana par Adwaitàkanda (i), et le Bhâchya-Ratna-Prahhd, de Gôvindàsanda : deux ouvrages d’un mérite reconnu.
Ces expositions multipliées du texte et de la glose fournissent un fonds inépuisable de discussions controversiales, assorties aux scholiastes de l’Inde. Dans maintes occasions cependant elles sont consultées avec fruit, pour des annotations qui fournissent une interprétation exacte de passages obscurs dans la scholie de S'aw- KARA ou le texte de Vyàsa.
Un autre eommentaire perpétuel sur les Soûtras du Sdrtraka, par un auteur distingué, est l’ouvrage du célèbre Râmânoudja, le fondateur d’une secte qui est sortie comme un schisme du Véddntin. Les points de doctrine, sur lesquels les grandes autorités diffèrent, seront examinés dans une autre occasion. On peut déjà supposer qu’elles ne s’accordent pas assez souvent dans l’interprétation du texte, et c’est pourquoi je ferai peu usage de la scholie de Ràmânoudja pour le présent Essai. Par la même raison, je ne fais aucun renvoi aux commentaires de Ballabha-Atchârta, BhatYa-Bhàskara, Ananta-TÎrtha, surnommé Madhoü, et de Nîlâkantha, dont les interprétations diffèrent essentiellement sur quelques points de celles de S'axkara.
Il existe beaucou|> de commentaires sur les Sdrtraka-Soûtras , par divers auteurs. Je me contenterai de nommer seulement ceux qui sont immédiatement sous mes yeux, savoir : le Véddnta- Soûtra-Mouktdvali , par Brahmâxaxda-Saraswati (a); \e Brahma- Soûlra-Bhdchya ou Mtmdnsà-Bhdchya , par Bhâskarâtchârya ; le Vêddnta-Soûtra-Vydkhydtchandrikâ, par Bhavabéva-Mis'ra; le
(i)Il est nommé par M. Ward : Védânta Soûtra T’’yâkhyâ, par Brahma- TiDYABHARAif A , preDADt par erreur le titre de l'ouvrage pour le nom de l'auteur. Cependant il est expressément afliriiié dans la rubrique, qu'il est l'ouvrage de ÀDWAiTAirAïinA qui l’abrégea d'uo commentaire plus étendu par BAMAifAttDA Tîrtha. La méprise est d'autant plus remarquable que le même Adwaitanaicda fut précepteur de Sauanarda, dont M. Ward a essayé de traduire uu ouvrage intitulé Vêdànta Sara; et la seule partie de la préface de Sadaiya^ida , qui est conservée dans la version y est le nom de ce précepteur. Le catalogue de M. Ward des traités existants, appartenants à cette école de philosophie , offre d'autres erreurs semblables.
(a) M. Ward l'appelle un abrégé des V êdântn-SoxLtras, Ce n'est pas un abrégé, mais un commentaire dans la forme ordinaire*
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Tydsa-Soûtra-Vrittii par Ranganâtba; le Soubhâdini ou Sdrtra- Soûtra-Sdrdrtlui- Tchandrikd, par Gang Adhaea ; et le BrahmdmrUa- Varchiiii, par Râmânanda.
Cette liste pourrait facilemeut être beaucoup augmentée. Deux des commentaires qui ont été consultés dans le cours de la composition de cet Essai sont sans nom d’auteur, soit dans la préface, soit dans la rubrique finale , dans les seules copies que j’aie vues; et j'ai eu occasion de mentionner des auteurs de commentaires sur d’autres branches de philosophie, aussi bien que sur la Brahma- Mîmdnsd; par exemple, Vidjntàna-Bhixchou , auteur du Sânkhjra-Sdra et du Y6ga-Vdrtika (i).
A ces commentaires en prose, nombreux et variés, sur le texte et la scholie, on en peut ajouter plus d’un autre en vers. Par exemple, le Sankchépa-Sârtraka, qui est une paraphrase métrique du texte et de la glose, par Saevadjnâtma-Giea, Sannyâsi; il est expliqué par un commentaire ■. Anvaydrlha-Prakdsikd,
dont l’auteur est Rdma-Tîrtha , disciple de Keichh'a-Tîetha , qui a écrit plusieurs autres ouvrages, particulièrement un commentaire sur le Oupadéîa-Sahasrt , et un autre sur le Vêdânla-Sàm.
Outre son grand ouvrage , l’interprétation des Soûtras , S'ankaba a écrit des commentaires sur tous les principaux et importants Oupanichads. Sou précepteur Gûvinda, et celui de ce dernier, Gaudapâda, avaient déjà écrit des commentaires sur beaucoup d’entre eux.
S^ANKAKA est auteur pareillement de plusieurs traités distincts; le plus renommé de ces traités est la Oupadésa-Sahasrt, sommaire métrique de la doctrine déduite par lui des Oupanichads et des Brahma- Soûtras , dans ses commentaires sur ces ouvrages originaux. Le texte de \' Oupadêsa-Sahasri a été expliqué par plus d’un commentateur, et entre autres par Râma-Tîktha, déjà mentionné pour son commentaire sur le Sankchépa-Sdriraka. Sa glose de X Oupadês u-Sahasrî est intitulée Pada-Y6djanikâ.
Des traités élémentaires sur le Vêddnta sont très-abondants. Il peut suflire d’en mentionner un petit nombre qui sont populaires, d’un usage général, et qui ont été consultés dans la préparation du présent Essai.
Le Dhaema-Râdja-Dîxchita explique,
comme son titre l’indique, les termes techniques du Vêddnta-, et
(i) Page 4;
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dans le cours de cette explication, il entame la plupart des principaux points de cette doctrine. Un commentaire sur cet ouvrage par le fils de l'auteur, RÂacA-KaxcHifA Dîxchita , porte le titre de Vêddnta-Sikhâmani, Pris ensemble, ils forment une introduction utile à l’étude de cette branche de philosophie indienne.
Le Védânta-Sâra est un Compendium ou abrégé populaire de la doctrine entière du Vêdânta (i). C'est l’ouvrage de Sadanaiyda , disciple de Adwaivananda ou Adwaitanaiida, ci*dessus mentionné, et U est devenu le texte de plusieurs commentaires. Parmi les autres ouvrages, on peut distinguer le V idwan~Man6~Randjint, par Ram a-Tîktha , qui a déjà été deux fois mentionne pour d’autres ouvrages; et le Soubâdhini, par Nri-Siwha Saraswatî, disciple de Krichn’ànanda.
Je mentionnerai brièvement ici un petit nombre d'autres traités.
(i) M. Ward a donné , dans le quatrième volume de sa WUw of the history , littérature and mythohgy of the Hindous (troisième édition), nne tradoction da Véddnta Sara* Je désire parler anssî poliment qne possible de la composition de M. Wnrd; mais ayant collationné cette traduction avec le texte sanskrit, je suis forcé de dire quVlle n*est point une version du texte original , et qa*elle semble avoir été faite au moyen d'nne exposition orale , en se servant d*un idiome différent, probablement le Bengali. Ceci deviendra évident pour tout orientaliste, a la plus légère comparaison : par exemple, Tintroduction qni ne correspond pas à roriginal en un seni mot, le nom da précepteur de rautenr excepté ; et il n*y a pas un mot de l'introduction traduite, appuyé par aucun des commentaires. An commencement du traité, surtont ou les qualifications requises d*un étudiant sont énnraérées, M. Ward fait dire à son auteur, qu'une personne possédant ces qualités est Vhérîtier da Vida ( p. 1 76 ). Il n'y a aucun terme dans le texte , ni dans les commentaires , qni puisse suggérer la notion d’AéW/ier; à moins que M. Ward n'ait ainsi traduit Adkikârî (une personne compétente), qui, en Uengalij signifie propriétaire^ ou , avec l'épithète de outtara, dernier {^outtarâdhikâri) héritier ou successeur. Il serait inutile de pousser la comparaison plus loin. Le sens de l'original ne peut certainement pas être recneilli dans des traductions semblables à celle-ci , et ( comme M. Ward les nomme) dans les antres principaux ouvrages des Hindous, qn'il a présentés au public.
Je ne savais pas , lorsque je préparai mes premiers Essais sur la philosophie des Hindous , qui ont été insérés dans le premier volume des Transactions de la Société royale asiatique, que M. Ward eut traité les memes sujets; mais je pense qu'il n'est pas maintenant nécessaire de revenir sur son ouvrage pour offrir quelques remarques sur son explication des antres branches de philosophie indienue.
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Le Sdstra-Siddhânta-Lésa-Sangraha , par Apyata ou (Apyai) Dikchita , (ils de Rancanâtha ou Rancarâdja Dikchita , et auteur du Parimala sur le Siddhânta Ka/patarou , ci-devant nieutionué, ainsi que d’autres ouvrables, a l’avantage de posséder un commentaire intitulé Krtchriàlanhdra, par Atchyouïa Khichn'ànanda Tîrtha, disciple de Swayam-Prakâs'âbanda Saraswatî. Le Védânta Siddhânta Findou, par Madhousoudana , disciple de VisVês'waeânanda Saraswatî, et auteur du f' édânta Kalpa Latihd, et d’autres ouvrages, est de la même manière commenté par B&ahmânanda, disciple de Nârâyan'a Tîrtha.
ANALYSE (i).
U Outtara-Mimdnsâ commence précisément comme la Pourvâ , en annonçant le but qu’elle se propose , dans les mêmes termes ; excepté en un mot qui est le plus important , Brahma au lieu de Dharma. « Ensuite, par conséquent, la recherche est concernant Dieu ( 2 ). » Elle continue ainsi : « [Il est celui] dont proviennent la naissance et [la conti- « nuation ou conservation et la dissolution ] de ce [ monde] : « [Il est] la source de [la révélation ou] des saints pré- « ceptes (3). » C’est-à-dire, comme les commentateurs inièrent de ces aphorismes ainsi compris : « Il est le créateur « tout-puissant du monde et l’auteur omniscient de la ré- « vélation. v U Outtara-Mîmânsâ poursuit et dit : « Cela pa-
(i) Dans cette analyse des Soûtras , une partie de la scbolie ou des explications des commentateurs est mélée avec le texte, pour donner un sommaire coart et intelligible de la doctrine.
(a) Br. Soùtr. i. i. § i : Athâtd Brahma djidjnasA iti. || I. i ||
(3) Ibid. § a et 3 : Djanmàdy asya yata itî. || I. a |{
Sastrayunilvât iti. || 1. 3 ||
Les 555 Soûtras sont presque tous de ce laconisme désespérant, complètement inintelligible, comme Ta observé M. Colebrooke, sans le secours d*an. commentaire. (G. F.)
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« raît évident par le sens et la construction régulière de la « sainte Ecriture (i). »
L’auteur des Soûtras entre ensuite ( 2 ) dans la réfutation des Sânkhyas, lesquels prétendent que la Nature, nommée Pradhâna , qui est la cause matérielle de l’univers , comme ils l’affirment , est la même que la cause toute-puissante et omnisciente des Vêdas. Il n’en est pas ainsi ; car le désir (et par conséquent la volition) est attribué à cette cause, qui de plus est nommée ame ( atman ). « 11 désira être plusieurs et fécond , et il devint multiple. » Et encore : « Il désira devenir plusieurs , etc. (3). • Par conséquent , il est un être raisonnable et percevant; non insensible, comme, la prakrili ou la pradhana {^nature et matière) de Kapila est alBrraée l’être.
Dans la suite du premier chapitre (4) , des questions sont élevées sur divers passages des Védas, auxquels il est fait allusion dans le texte, et qui sont cités dans la scholie; passages où de moindres attributs sont vraisemblablement assignés à la cause du monde , ou bien dans lesquels se rencontrent des désignations subordonnées, telles que l’on peut supposer qu’elles indiquent un être inférieur, mais qui sont rapportées comme désignant l’Etre suprême.
Les cas (^adhikaranns) , ou questions qu’ils soulèvent, sont examinées et résolues brièvement et obscurément dans les Soûtras , pleinement et clairement dans la scholie.
« La cause toute-puissante, omnisciente et percevante de l’univers est essentiellement heureuse (anandamaya) (5). Elle est la personne brillante, dorée , vue dans (antar) l’orbe solaire et dans l’œil humain (6). Cet être est l’élément éthéré t^akasa) dont toutes choses procèdent et auquel elles retournent toutes (y). Il est le souffle \pratia) dans lequel
(i) 2?r. Sodtr. § 4- Tat tn samanvayat. || I. 4 ||
Le Soûtra on aphorisme littéralement ; «* Car cela {est évident) par {la
liaison ) de Vanlécédent avec le conséquent, » Il faut Taide du commentateur pour lui trouver son sens spécial. (G. P.)
(a) Br, Soûtr, I. 5. II. § 5. (3) Tchhdndôgya, 6 . ( 4 ) Br, Soûtr, I. S ^ à § 16 , (5) Taitttiyn. ( 6 ) Tchhândôgya, i. {^')lbid.
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se plongent tous les êtres, au sein duquel ils naissent tous (i). Il est la lumière (^djjrôtich) qui brille dans le ciel, et dans tous les lieux hauts et bas, partout à travers ce monde, et dans la personne humaine. Il est le souffle {jiraiia) et la personnalité intelligente, immortelle, impérissable et heureuse, avec laquelle Indhx s’identifie luimême , dans un dialogue avec Pràtxrdana ( 2 ). >
Le terme praria , qui est le sujet de deux des sections précisément citées ( § 9 et 1 1 ) , signifie proprement et primitivement respiration, ainsi que certaines autres fonctions vitales (inspiration, énergie, expiration, digestion ou circulation des aliments ) ; et secondairement , les sens et les organes des sens (3). Mais dans les passages dont il est ici question, il est employé avec une signification différente, indiquant le suprême Brahma, comme aussi dans divers autres textes des f^êdas : et entre autres, dans un passage où il est dit que les sens sont absorbés en lui durant un sommeil profond (4) ; car « pendant qu’un homme dort sans • rêver , son ame est avec Brahma. >>
D’autres cas de cette nature, mais dans lesquels les indications de la véritable signification paraissent moins évidentes, sont discutés au long dans le second et le troisième chapitre du premier Livre. Ceux dans lesquels les attributs distincts de l'Être suprême sont plus positivement indiqués par le passage sur lequel s’élève une question , ont été examinés dans le chapitre précédent (le premier) : ils ne sont pas si clairement désignés dans les passages que nous examinons maintenant. Ceux dont la nature concerne Dced comme objet de la méditation pieuse et de l’adoration ou du culte , sont pour la plupart recueillis dans le second chapitre ; ceux qui sont relatifs à Dieu comme objet de la connaissance, sont réservés pour le troisième. Dans tous ces cas , complétés où il est nécessaire par le scholiaste , diverses interprétations d’un terme particulier, ou d’une phrase , sont d’abord pro-
(i) Oudgitha. (a) Kauchitaki. (3) Br, Soutr, a. 4- $ 6.
( 4 ) Sank; etc., sar les Br. Soiitr, i. i. § 9.
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posées comme évidentes et plausibles, et des raisons favorables à leur explication proposée sont produites ; mais elles sont mises de côté par des arguments plus forts pour une construction (du texte) différente et opposée. On omet ici les raisonnements, parce qu’ils auraient besoin de beaucoup de développements; et le but de cette analyse est bien de présenter les sujets traités, mais sommairement la manière dont ils le sont.
Ce n’est point l’ame incorporée (sdrira) et individuelle, mais le suprême Brahma lui-méme (i), sur lequel la méditation pieuse doit être fixée, comme cela est enjoint par un passage qui déclare que « cet Univers est réellement Brahma (a); car il sort de lui, il se plonge dans lui, il se nourrit dans lui : par conséquent , il faut le révérer , l'adorer. L’homme pieux doit devenir [dans une autre naissance] ce que ses pensées ou ses actions auront été dans ce monde. La méditation pieuse forme alors un corps vivant doué d’une ame (3). ■
Ce n’est ni le feu, ni l’ame individuelle, mais l’Être suprême qui est le dévorateur ( attri) décrit dans le dialogue entre Yama et Natchikêtas (4). Alors qui connaît où habite cet être, dont la nourriture est le prêtre et le soldat (de même que tout ce qui est fixe ou mobile) (5), et dont la mort est son assaisonnement P »
(t) Brahman est , dans cette acception, un nom neutre ( nom. Brahma)y et le même terme au masculin (nom. Brahma) est un des trois dieux qui constituent une seule personne. Mais il est plus conforme à notre idiome d'employer le roascniin exclusivement (parce que l'anglaisa un pronom neutre it, ilselfy pour les choses inanimées seulement), et beaucoup de termes sanskrits du même sens sont masculins, comme Baramatman (-r/na), etc.
(a) Tchkàndogya y 3. Fandilya vidya, Br. Soâtr, i. a. § i. (S. i. 8)
(3) KatbavalU , a. Br, Sodtr. i. a. § a. ( Soùtr. 9. 10).
( 4 ) Attê-charÂtchara prahanat, || 9 ||
Prakaran'atch tcha. |{ 10 ||
(5) Ce qui est ^xe on immobile est la nature inanimée, et ce qui est mobile est la nature animée. Ces deux catégories sont ordinairement exprimées par le mot composé : Stkavnradjangama ; de sîha, en latin starey et de ga en anglais, to go y aller. Notre intention était de citer en note la plupart des Soû~
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Dans le passage suivant, l’esprit suprême, et non la faculté intellectuelle, est associé avec l'ame individuelle vivante, comme « deux êtres occupant la cavité ou le ventricule du cœur » '^gouhâm pravichiâu âtmanâu). « Les théologiens, aussi bien que les adorateurs qui conservent les feux sacrés, nomment la lumière et X ombre : les deux contraires qui habitent dans le séjour excellent, digne de l’Être suprême, occupant la cavité (du cœur); demeurant ensemble dans le corps mondain , et goûtant de certain fruit des bonnes (ou mauvaises) actions (i). »
Dans l’extrait suivant, tiré d’un dialogue ( 2 ) dans lequel Sattakamx instruit Oupakôs'ala, l’Être suprême est désigné : ce n’est ni l’image réfléchie dans l’œil, ni la divinité qui anime cet organe , ni le régent du soleil , ni l’ame individuelle intelligente. « Cet être, qui est vu dans l’œil, est l’individualité elle-même » [âtman , le soi-même) : c’est l’immortel, l'intrépide Brahma. Quoique la graisse liquide , ou l’eau, soit absorbée en lui, elle passe aux coins de l’œil (laissant la prunelle sans être tachée).
Ainsi , dans un dialogue où Yadjnawalkya instruit Oud- DALAKA (3) , « le frein interne » (^antar-yâmin) est l’Être suprême, et non l’ame individuelle, ni la cause matérielle du monde, ni une divinité subordonnée, gouvernant sciemment la terre , ni un saint possédant un pouvoir transcendant. Dans ce dialogue , après avoir fait connaître « celui qui restreint ( ou gouverne ) ce monde-ci et l’autre , ainsi que tous les êtres qui les habitent , » l’instituteur passe outre et dit : « Celui qui est debout sur la terre est autre que la
tras de Vyâsa^ et des extraits da commentaîre de S'aickaiia, comme noae l*aTons fait pour les Essais sur le Sânkkja et le Nyùya ; mais Touvrage qu*a publié récemment M. Kréd. Wîndischman, intitalc Sankara^ et dans lequel U a rassemblé avec beaucoup de savoir les principaux passages sur lesquels est fondé le système Vedanta , nous dispense de ce soin. Les indianistes ont tons cet onvrage entre les mains. (G. P.)
( 1 ) AnfAflvn///*, 3, tfr. I. 2 . § 3. (S. ir, xa.)
(a) Tchhândôgya. 4. Oupakôsaïa vidjrâ. lir. Soâtr. r* 4 (S. i3. 17). (3) Vrihadâratiyaka y 5. Br^ Soûtr. x. 2. § 5 (S. x8. ao).
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terre elle-même, qui ne le connaît point j son corps est la terre; il restreint intérieurement (et gouverne) la terre : c’est le même que ton ame (et la mienne); c’est le frein interne (antar-jamin)^ immortel, etc. »
En outre, dans un autre dialogue, Angiras, en réponse à Mahasala, qui, avec Saunaka, vint le visiter dans le dessein de s’instruire , déclare que : • 11 y a deux sciences , l’une nommée inférieure, l’autre supérieure. inférieure comprenA les quatre Vcdas , avec leurs appendices; la grammaire, etc. (qu’il énumère tous); mais la supérieure (ou la meilleure et la plus bienfaisante) est celle par laquelle (l’Être) inaltérable est compris , lequel est invisible ( Imperceptible pour les organes des sens), insaisissable (pour les organes de l’action), qui ne vient d'aucune race, qui n’appartient à aucune tribu ; dénué d’yeux , d’oreilles (ou autres organes sensibles) ; privé de mains , de pieds (ou autres instruments d’action); maître éternel , présent partout, cependant le plus ténu, le plus subtil des êtres. Lui, l’invariable, le sage le contemple comme la source (ou la cause) de tous les êtres. Comme l’araignée projette et retire son 01; comme les plantes sortent de la terre (et y retournent); comme les cheveux de la tête et les poils du corps croissent sur un
homme vivant, ainsi l’univers sort de l’inaltérable » Ici
c’est l’Être suprême, non la Nature ou la cause matérielle, ni une ame individuelle incorporée, qui est la source invisible (^aelrcsj-a), insaisissable, de (tous) les êtres ( bhoûta-yôni ).
Les termes vaiswnnara et âtman se rencontrent dans un dialogue entre plusieurs interlocuteurs, Pra'tchÎna'sala , Oüdda'laka et As'wapati , roi des Kuikéyis ( dont une version complète a été insérée dans l’Essai sur les Védas , As. Res., V. vni, p. 44^)? ils y sont traduits Xarne universelle. L’acception ordinaire de vaiswânara est feu : et il s’élève la question de .savoir si on doit entendre ici l'élément du feu, ou le régent du feu , c’est-à-dire la divinité spéciale qui l’anime, ou une divinité particulière décrite comme ayant un corps igné, ou une chaleur animale dé-
signée comme un feu interne; et si pareillement âtman signifie Xame vivante, individuelle, ou ÏEtre suprême. La réponse est que l’union des deux termes généraux limite le sens, et restreint la signification du passage au seul objet auquel les deux termes sont applicables : alors il est relatif
à I’ÈtRE SUPREME (i).
L’auteur cite deux fois Djaimini ( 2 ) , dans cette section : une fois pour résoudre une difficulté ou une contradiction apparente qui se présente en cet endroit, en prenant le terme dans son sens littéral et étymologique [guide universel des hommes), au lieu de l’acception particulière de feu, et de plus, comme justifiant, par un passage parallèle d’un autre l^êda (3), une épithète insinuant la mince dimension de l'être en question : long d’un palme, [prâddsa mâtra)[/(). D’autres auteurs anciens sont pareillement cités , sur ce dernier point : l’un, As'marathya, qui l’explique comme le résultat d’une condensation, ou d’un rétrécissement; l’antre, Ba'dari , qui le regarde comme un fruit de l’imagination ou une conception mentale (5). Un renvoi est aussi fait a un autre Sâkhâ du Eêda (6), où l'ame infinie, suprême, est dite occuper la place entre les sourcils et le nex.
« Ge, sur quoi le ciel et la terre et la région intermédiaire transparente sont fixés, le sens intérieur avec les instruments vitaux (les organes sensitifs), sache que c’est la seule ame [âtman) : rejette toutes les autres doctrines. Celle-ci seule est le pont de l’immortalité (7). ■> C’est Brahma qui est désigné dans ce passage de X Oupanichad de X Alharvan-Vêda, et non un autre siège [âyatana), un autre supposé du ciel, de la terre, etc.
Dans un dialogue entre Na'rada , et Sanatkodma'ha , le grand être ( bhoûman ) , proposé comme un objet de recherches pour celui qui désire un bonheur illimité, dès
(i) Tchkândôg^a. 5. Br, Soutr, i. a. § 7 (S. a4. 3a).
(a) Ihid, S. a 8 et 3i. (3) Vâdjasanfyi Brâhmana,
( 4 ) L*expres 8 lon relative à la luéme dimension a été omise par distraction, dans le passage traduit. (5) Br. Soûtr. i. a. ag. 3o. (6) Djdhâla,
( 7 ) l^toundaka, Br. SoiUr, i. 3. § i (S. x. 7 ).
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l’instant qu’il n’y a point de bonheur dans ce qui est fini et limite, est brièvement défini. • Il est grand celui dans lequel rien autre chose n’est vu, entendu ou connu; mais ce dans quoi quelque chose est vu, entendu, connu, est petit (i). » Ici l’Être suprême est désigné, et non souffle [prôna ), qui a été précédemment mentionné comme le plus grand, dans une gradation des objets énumérés.
Ainsi , dans un dialogue entre Ya'djnawalkya et sa femme Ga'rgî (a), étant le premier interrogé par cette dernière: «sur quoi étaient tissus et cousus le ciel qui est au-dessus de nos têtes , la terre qui est sous nos pieds , et la région transparente qui les sépare, et tout ce qui a été, est, et sera,» il lui répond que c’est Yétlier (ôiôs'ô)-, et étant de nouveau interrogé « sur quoi \ éther était tissu ou cousu, » il lui réplique que c’est « sur Xêtru toujours le même et invariable, que les Brâhmanas affirment être ni épais, ni subtil,
ni court, ni long » C’est de l’Être suprême dont il est ici
question.
La syllabe mystique ôm, composé de trois éléments d’articulation, est un sujet de méditation pieuse; et l’efficacité de cette méditation dépend du sens limité ou étendu dans lequel cette syllabe est contemplée. La question concernant le mode d’adoration est discutée dans un dialogue entre Pippala'da et Satyaka'ma (.1).
Si la dévotion est restreinte au sens indiqué par un des éléments , l’effet ne va pas au-delà de ce monde ; si elle est bornée au sens indiqué par deux des éléments, l’effet s’étend jusqu’à l’orbe lunaire, d’où cependant l’ame retourne à une nouvelle naissance (dans un corps matériel) ; si la médita’tion est plus compréhensive et qu’elle embrasse le sens complet des trois éléments du mot, l’ascension de l’aine va jusqu’à l’orbe solaire, d’où étant purifiée de tout péché, et délivrée, comme un serpent qui a rejeté sa dépouille, l’ame
(i) Tchkandôgjra. 7. Bhoumavidyâ. Jlr. Soûtr. i. 3 . $ 3 (S. 8. 9).
(a) Vrikadaranyaka, 5 . Br, Soâtr, x. 3 . J 3 (S. 10. la ).
{’i)Prasna, un Oapaniebad àeV Àtkarvan. Br.Sodtr r*3. § 4 (S i3.)
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parvient au séjour de Brahma, et à la contemplation de celui qui réside dans une forme corporelle humaine [pouroucha), c’est-à-dire lame reposant ou habitant dans un corps i^pouri-saya).
Alors ce nom mystique est appliqué, soit au suprême Brahma, uniforme, sans qualités ou sans distinction de parties; soit à Brahma', qui n'est pas l’Étre suprême, mais un effet [kârya) diversifié, qualifié, qui est le même que le Viràdj et ïHiraiiya-Garbha de la mythologie, né dans l’œuf du monde.
Il paraît, d’après la dernière partie du texte, que c’est le suprême Brahma qui doit être l'objet de la méditation , et sur lequel les pensées doivent être fixées, pour obtenir le grand résultat de la délivrance du péché et des pièges du monde.
Dans un passage descriptif du plus petit ventricule du cœur , il est dit : « Dans ce corps , séjour de Brahma (^Brakrna-poura), est un petit lotus [dnhnra'), une demeure dans laquelle est une petite cavité (dahara) occupée par l’éther [âkâsa'). On doit rechercher ce que c’est qui est dans lui (le ventricule du cœur), et on le connaîtra (i). Une question s’élève ici, de savoir si cet éther (^âkâsa), qui est dans le ventricule du cœur, est l’élément éthéré ou l’ame individuelle sensible, ou l’ame suprême; et il est décidé, d’après le contexte, que c’est l’Être suprême qui est ici désigné.
«Le soleil n’y brille point, ni la lune, ni les étoiles; beaucoup moins encore ce feu visible. Tout brille après son rayonnement (en réfléchissant sa clarté), c’est par sa splendeur que ce tout (ce monde) est illuminé (2), » Dans ce passage, ce n’est point un foyer de lumière particulier, mais c’est l’ame intelligente [pradjna) , le suprême Brahma qui brille d'une lumière non empruntée.^
Dans un dialogue entre Yama et Natchikêtas, précédem-
(») Tehhândégya. 8. Dahara vitfya. Br. Soulr, i. 3. § 5 (S. 14. »i). (a) Mound' aka. Br. Soutr. i. 3. § 6 (S, »a. a3 ).
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ment cité, se trouvent les passages suivants (i) : « Une personne (^pouroucha) , pas plus grosse qu’un pouce, habite au milieu de lui-même ( 2 ) ; » et encore : « La personne pas plus grosse que le pouce est claire comme une flamme sans fumée; c’est le maître du passé (du présent) et du futur; il est aujourd’hui et il sera demain : tel il est ( celui concernant lequel vous m’interrogez). » C’est évidemment du suprême Ordonnateur dont il est ici parlé, et non de l’ame vivante individuelle.
Un autre passage du même Oupanichad (3) déclare que : « Tout cet univers, procédant du souffle (prâna), se meut dans le sens du mouvement qui lui a été imprimé : grand, terrible , comme un coup de tonnerre. Ceux qui connaissent ce (souffle d’impulsion primitive) deviennent immortels. • Mi Brahma, ni les traits du tonnerre, ni le vent, ne sont ici désignés.
« L’ame vivante s’élevant de cette forme corporelle (samprasada) , atteint la lumière suprême, et parvient jusqu’à sa forme identique (4). » Ce n’esl ni la lumière du soleil, ni l’organe visuel, mais Brahma dont il est ici question.
« h'éther (dfcâs'a) est le véhicule (cause du transport) du nom et de la forme. Celui au milieu duquel ils existent tous les deux est Brahma : c’est l’immortalité, c’est l’ame (5). Akâsa désigne ici l’Être suprême, non l’élément ainsi nommé {Y éther).
Dans un dialogue entre Ya'djnawaekta et Djanaka (6) , en réponse à une demande : Qu’est-ce que c'est que l'ame? La lumière interne intelligente qui existe dans le cœur est
(x) Kâtha, 4. ttr» Soutr. i. 3 . § 7. ( S. a 4 « 25 ). v
(2) Dans répisode de Savitrî , extrait du Mahâ- Bharata , Yàma , le diea de
la mort, fait sortir du corps de Satjravân où esprit oo corpuscule de la grosseur d"ua pouce, qu'il lie avec one corde et qo'il entraîne dans le royaume de la mort. (G. P.)
( 3 ) Kâtha. 6. Br, Soâtr, i. 3 . § 10 (S. Sp).
(4) Tchhândôgja. 8. Pradjâpati "vid/â. Br. Soutr, i, 3 . § 1 1 ( S. 4^ )•
( 5 ) Ibid, ad iînem. Br, Soutr. i. 3 .§ia(S. 4 i)>
( 6 ) Frikad-jlranjr-aha. 6 . Br. Soutr. i. 3 . § i 3 (S, 42, 43 ).
déclarée être l’ame. Ceci pareillement est indiqué comme relatif à l’Ame suprême , inaffectée par la destinée mondaine.
11 a été déclaré , dans un des premiers aphorismes du premier chapitre, que les Vidas, étant directement interprétés, s’accordent dans le même sens, tel qu’il y est exprimé, concernant le créateur tout-puissant et omniscient de l’univers (i). Une objection est élevée contre cette conclusion, sur le motif de la différence remarquée dans les divers textes des Vidas (a), qui coïncident toutefois entre eux, en attribuant la création à Brahma, mais qui diffèrent dans l’ordre et les particularités du développement du monde. L’apparente contradiction est conciliée, en montrant qu’ils s’accordent sur les points essentiels des attributs du créateur : providence toute-puissante et omnisciente, maître de tout, ame de tout, et sans égal, etc.; et ce n’était pas l’objet des passages en désaccord de déclarer la succession précise et le cours exact de la formation du monde.
Deux sections de plus sont consacrées à expliquer des passages qui définissent Brahma comme créateur, et qui sont démontrées comme ne comportant aucune autre construction : dans l’un (3), tiré d'un dialogue entre Adja'ta- S'atrou et Ba'laki, surnommé Ga’rgta, l’objet delà méditation et du culte est déclaré être « celui qui fut le créateur des personnes qui viennent d’être mentionnées (les régents du soleil, de la lune, etc.), et dont cet Univers est l’œuvre. »
Dans un autre passage , tiré d’un dialogue entre Ya’djna- WALKYA et MaitrêyÎ (4) , l ame et toute autre chosè qui est désirable sont mises en contraste comme objets mutuels d’affection : « C’est pour l’ame que l’opulence, l’amitié et toute autre chose qui est chère, sont telles; et l’aine leur est réciproquement chère; tel est l’objet qui doit être médité, recherché et connu, et par la connaissance duquel tout
(1) Br.Sodtr, i, i. § 4, (a) Tchhdndôgxa ^ Taiuitya et Aitareya.
( 3 ) Kauchitaki Br/ihmana. Br, Soutr. i. 4 * § 5 (S. 19. aa).
(4) f'rikad-AranyaAa , Maitrfyi Brdhinana. Br Sodir. i . 4> § 6 (S. 19, aa).
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devient connu. » Ceci, comme on le démontre, est dit de l’Ètre ou Ame suprême, non de l'ame individuelle, ni du souffle de la vie,
Sons ce dernier chef, plusieurs autorite's sont citées par l’auteur, pour différents modes d'interprétation et de raisonnement, savoir : Asmarxtutx, Addooeômi et Kasa- KRiTSNA, comme Djaimini est cité sous celui qui précède immédiatement (S 5)-
La section qui suit (i) proclame la doctrine importante du P'êdânta, « que l’Être suprême est la cause matérielle aussi bien que la cause efiiciente de l’univers ( 2 ); » c’est une
(1) Br. Soutr. i.4,g7.(S. a 3 . 27).
(2) M. le colonel Vans Kennedy, dans on Mérooire lu à la Société asiatique de Londres, le 2 mars i 833 , sur la philosophie yédânta, attaque cette as>« sertion de M. Colebrooke, ainsi qne reaposition précédente de font le système. Il observe , dans ce Mémoire, qn')! ne connaît pas snr quelles autorités M. Colebrooke a fondé l'opinion ci-dessas, que \ Èire suprême t daus le système Védânta t est tout à la fois la cause matérielle et efficiente de Vunivers. Il prétend qu’il n*a pas pu trouver daus sa copie des SotUras ancon passage qnî , dans son opinion, favorisât une telle interpréiation. Il affirme, en outre, que la langue sanskrite ne possède aucun terme équivalent au mot matière. M. G. C. Haughton, présent à la lecture de ce Mémoire, a répoodn avec beauconp de raison «qne M. Vans Kennedy n'avait pas compris M. Colebrooke; qne ce savant indianiste , le plus profond interprète des doctrines philosophiques de l'Inde qne l'Europe ait jamais vu naître , n'a pas affirmé , ni même donné â supposer que la base de la pbtlosephie Vêdânta fut matérielle, M. Vans Kennedy , ajoute M. Haugbton , a prétendo que les Hindoos n'avaient point de mots correspondant à notre idée de matière. Cette opinion est toatà*fail erronée; car le mot matière Ini-méme parait être d'une origine sanskrite f ' et il est employé, dans le premier livre des Lois de Manou (voy. p. 27), dans le véritable sens de matière. Ce mot est dérivé de la racine ma , mesurer j et il implique la chose qui mesure ^espace , la meillenre définition peut-être qne la raison humaine puisse donner de la matière. • Comme le Mémoire de M. Kennedy nous est ioconim, nous bornons la défense de l'Essai de M. Colebrooke aux courtes, mais excellentes observations de M. Haugbton; en ajoutant seulement que l’opinion que M. Vans Kennedy prétend ne pas avoir trouvée dans les Soutras^ y est cependant exprimée dans cenx ludiques cldessus par M. Colebrooke :
« Prakiilis tcba pratidjnà diicbtàntânouparôdbùt. || I. 23 ||
« Et substance matérielle {^prakritl')^ parce que de celte manière la proposition et l’exemple ne sont point supprimés. » Voy. Sank., p. 148. (G. P.}
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proposition résultant directement de la teneur des passages des Vêdas et des explications , ainsi que des exemples rapportés à l’appui.
La première Lecture est terminée par un aphorisme (i) déclarant que « de la même manière que l’opinion d’une Nature plastique eià' une Cause matérielle (nommées parles Sankutàs , pradhâna ) a été démontrée ne pouvoir être supportée par le texte des Vêdas, et qu’elle est incompatible avec la doctrine incontestable de ces mêmes Vêdas, ainsi, par un semblable raisonnement, la notion des atomes Çan'ou ou paramanou), et celle d’un vide universel {sounya') et d’autres systèmes aussi dénués de fondement, sont mises de côté en faveur de la doctrine présentement proclamée. » (5r. Soûtr. I. I. § 5 , et I. 4- § 7 ) (a).
Pour ne pas rompre la connexion des sujets, j’ai passé à dessein une digression, ou plutôt plusieurs digressions^ comprises en deux sections de ce chapitre (3), dans lesquelles on recherche si quelqu’autre qu’un homme régénéré (ou un Hindou des trois premières castes ou classes) a les qualités requises pour les études théologiques et les acquisitions théognostiques. La solution du doute est « qu’un soudra, ou homme d’une caste inférieure, est incompétent (4), et que les êtres supérieurs à l’homme (les dieux de la mythologie ) sont compétents. »
Dans le cours de cette discussion , la question célèbre de l’éternité du son, du son articulé en particulier, est soulevée et examinée. C’est un sujet favori des deux Mimânsâs , parce qu’il est intimémcnt lié avec celui de l’éternité des Vêdas, ou de la révélation reconnue par eux.
Cependant je n’entrerai pas ici dans de plus longs détails..
(i) Br. Soûtr. § 8 (S. a8 ).
(a) La doctrine des atomes, ahou , est celle de Kak'ada. , exposée préccdeniioent pages 71 et soivantes, et celle du sounya ou vide est celle des^ Bouddhistes, que Ton trouvera exposée ci-après. (G. P.)
(3) Br. SoCur. i, 3. § 8 et 9 ( $. a 6 . 38).
( 4 ) X. 3 ( S, 28. ay).
SYSTEME YEDANTA.
sur ce sujet, quoiqu’il reste beaucoup à ajouter au peu qui en a été dit dans un premier Essai (i).
Dans le quatrième chapitre de la première Lecture, l’auteur des aphorismes retourne à la tâche qu'il a entreprise de réfuter la doctrine Sânkhya; et quelques passages des Vcdas, favorisant apparemment cette doctrine, sont différemment interprétés par lui : « L’Être indistinct {cnyahta) est supérieur au grand Être {^mahat), et \'ame incorporée {poiiroucka ) est supérieure à V indistinct ( 2 ). » Ici les mêmes termes que les Sankhy~as emploient pour Intelligence, Nature et jime (3), sont mis en opposition , par allusion vraisemblablement à leurs acceptions techniques. Ce passage est cependant expliqué , et les termes sont pris par les F èdântins dans un sens différent.
L’exemple qui vient immédiatement est moins frappant, et il peut être expédié brièvement avec celui qui le suit : l’un, relatif à adjâ, allégué comme signifiant dans le passage en question (4), la nature éternelle innée ou incréée (prakriti) , mais expliquée comme désignant une nature lumineuse (prakriti') mentionnée dans le Tchhdndôgya ( il y a dans le texte lui-même une évidente allusion à l'acception ordinaire du mot, une chèvre^', l’autre concernant la signification des mots dans un passage du Vrihadaratiyaka (5), qu’un sectateur du Sânkhya voudrait construire comme se rapportant aux cinq fois cinq principes (les a5 principes des Sânkhyas), mais qui se rapportent clairement aux cinq objets spécifiés dans le contexte, et figurément nommés personnes (pantcha-djanâk).
C’est parce que la doctrine Sânkhya est dans la conception des F êdântins eux-mêmes , à un certain degré plausible et appuyée en apparence par le texte des Vèdas, que le
(l) Pagci 83 — 84 . (a) Kâtha, 8, Rr, Snâtr, f . 4. § i ( S, r. 7 ).
( 3 ) Voyc* pnges 1 7 et 12. Ce sont les i***, 1* et a 5 * principes du -a.
de K1.P11.A. (G. P. )
(4) Swétàswatara. Br.Soutr. i. 4.§ 2 (S, 8. 10.)
( 5 ) yridhadaranjraka, 6. Br, Soûtr, i. 4 . §3 (S. ii. i 3 ).
soin de la réfuter occupe tant l'attention de l’auteur des Soûtras et de ses scholiastes. Plus d’un sage d’entre les sages de la loi ( Dévala en particulier est nommé ) ont sanctionné les principes du Sânkhya, et ils ne sont pas contredits par* Manou (i). Kapila est cité avec le respect dû à un saint ( Mâhâ-Richi ) et à un sage inspiré j ses disciples les plus éminents , comme Pantchas'ikua , etc. , sont mentionnés avec une semblable vénération ; et leurs ouvrages sont honorés des appellations de tantra et smriti ( écrits traditionnels), comme écritures sacrées, par les Vèdântins, en même temps que ceux-ci contredisent et réfutent les doctrines qui y sont enseignées.
Kapila, en outre, est nommé dans le lui-même, . comme possédant une connaissance transcendante; mais on remarque ici que ce nom a été porté par plus d’un sage, et particulièrement par Vasoudèva, qui tua les fils de Sa- GARA ( 2 ). Ce personnage mythologique , prétend-on , est le Kapila nommé dans les Vêdas.
La seconde Lecture continue la réfutation du Sânkhja de Kapila, qui , est-il observé, diffère des Smritis et des Vêdas; et ici le nom de Manou est placé à la tête des Smritis, quoique les Institutes qui portent son nom (3) puissent être regardées, précisément à l’endroit désigné, et dans un autre passage admis dans une section subséquente , comme appuyant au moins en apparence les doctrines Sânkhyas, Cependant de tels passages sont expliqués autrement par les Vèdântins , qui s’appuient, dans cet exemple comme dans celui tiré du Véda lui-même , sur d'autres textes , qui ne sont pas conciliables avec le Sânkhya.
( 1 ) lostituteB de Manou, xa. 5o.
(a) Sank. sui: les Br. Soutr, a. i. § i (S. i. a ).
(3) Mânnvadharma-Slastra J oa, avec le conimeiitaire de KoutLonaa: Manou Sankitâ. Ces aocîenoes lois civiles et religieuses de Tlnde ont été traduites en anglais parW. Jones. Plusieurs éditions du texte sanslirit ont été données, tant en Asie qu'en Earope. Une des plus correctes a été imprimée à Paris parM. Loiscleur-Deslongchamps, qui en a donné aussi nne traduction française. (G. P.)
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Le même argument est appliqué, dans la section suivante (i), à combattre le Yôga-Smriti de PAXANDJAi,i(//atrariya-Gnrbha), en tant qu’il est inconciliable avec les dogmes orthodoxes déduits des Vèdas; et, par une parité de raisonnement, il est appliqué aussi à réfuter le système atomistique de Kan'a'da, ainsi que les autres systèmes qui admettent deux causes distinctes ( une matérielle et une efficiente) de l'univers ( 2 ).
La doctrine dérivée du contenu des Fèdas peut être pareillement soutenue par le raisonnement, indépendamment de l’autorité. « L’objection que la cause et l'effet sont dissemblables n’est pas valable : des exemples d’une semblable dissimilarité sont fréquents. Les cheveux et les ongles, qui sont insensibles , croissent sur un animal sensible; et la vermine, douée de la faculté de sentir (les scorpions, etc.), naît d’une cause inanimée (du fumier de vache, etc.). L’argument, au surplus , peut être rétorqué; car, selon la partie adverse , des êtres sentants sont produits par une nature insensible plastique (3). La doctrine orthodoxe est soutenable par ces arguments et d’autres, au moyen du raisonnement : et en se servant de pareils arguments , les opinions concernant les atomes et le vide universel , opinions qui ne sont pas reçues par les meilleures personnes, peuvent être réfutées (4).
« La distinction relative à la jouissance, en distinguant
(i) Br. Soâtr, a. i. § a (S. 3)-
(a) Voyez. U note ci*devant page 33. Nous évitons, dans ces derniers Essais, les nombreox rapprochements qne noos anrions pn faire, comme dans les deux premiers, avec des doctrines analogues des philosophes grecs, et même de cer* tains philosophes modernes. Noos réservons cc parallèle pour une antre occasion. D’ailleors, tonte personne qni se sera nu pen occupée de philosophie fera d*elle-roéme ces rapprochements. Les analogies quWfrent, par exemple, le système yéà&nta avec les déctrines des néoplatoniciens qui les avaient empruntées à l’Asie, et celles des gnostiqnesdontla^no^e, est identique
pour le sens et lu forme avec Djnânâ , la connaitsance ou 1a scirnee divine des yédântins^ par laquelle on obtient la béatitude et l'absorption en Dlen, seront facilement saisies. (G. P.)
(3) Br, Soutr, a. 1 . § 3 (S. 4* 1 1)* (4) Ibid. $ 5 (S. x3 )•
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celui qui jouit, ou l’agent, de la chose possédée, n’invalide pas l’unité et l’identité de Brahma comme cause et effet (i). La mer est la même que ses eaux et n'en est pas différente; cependant les vagues, l’écume, les jaillissements, les gouttes et autres modifications quelle subit, diffèrent l'une de l’autre.
« Un effet n’est pas autre que sa cause. Brahma est unique et sans second. Il n’est pas séparé de lui-même incorporé. 11 est l’Ame, et l’Ame est Lui ( 2 ). La même terre offre des diamants, des rocs de cristal, de l’orpiment rouge, etc.; le même sol produit une diversité de plantes; la même nourriture est convertie en excroissances variées, les cheveux, les ongles, etc.
X Comme le lait se change en caillé, et l’eau en glace, ainsi Brahma est diversement transformé et modifié, sans l’aide d’outils ou moyens extérieurs de quelle espèce que ce soit (3). Ainsi l’araignée forme sa toile de sa propre substance; les esprits prennent des formes diverses; les grues {valdfcd) propagent sans mâles; et le lotus croît de marais en marais sans organes de locomotion. Que Brahma soit tout entier sans parties , n’est pas une objection : il n’est pas totalement transformé dans les apparences du monde. Divers changements sont offerts à la même ame rêvant. Diverses formes illusoires et divers déguisements sont revêtus par le même esprit (4).
« Brahma est tout-puissant, propre à tout acte, sans organe ou instrument d’action (5). Aucun motif ou but spécial, autre que sa volonté, n’a besoin d’être assigné pour sa création de l’univers (6).
(i) Br, Soutr, § 5 (S. i3 ). Voici le Soûtra ;
Bboklràpattér avibbàgaa'tchét syâl lAkavat. || i3 ||
(i) Ibid, § 6 (S. 14 . ao) et § 7 (S. at. a3).
(3) Ibid, § 8 (S. a4. a5).
( 4 ) Ibid, a. I. § g (S. a6. ag). (5) Ibid. § 10 ( S. 3o. 3i ). [6) Ibid. § Il (S. 3a. 33).
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n L’injustice et l’incompassion ^i) ne doivent pas lui être imputées, parce que quelques-uns (les dieux secondaires) sont heureux, tandis que d’autres ( les bêtes et les êtres inférieurs ) sont misérables , et que d’autres encore ( les hommes) ont le honheur et le malheur en partage. Chacun , dans le monde renouvelé, a son lot, conformément à ses mérites, à ses vertus ou à ses vices antérieurs, dans un premier stage d’un univers qui est éternel et qui n’a pas de commencement dans le temps. Ainsi le nuage pluvieux distribue la pluie avec impartialité; cependant les jeunes plantes varient d’après la semence qui les a produites ( 2 ).
« Tout attribut d’une première cause (omniscience, omnipotence , etc. ) existe dans Brahma, qui est dénué de qua-* lités (3). »
Le second chapitre de la seconde Lecture est destiné à la controverse. La doctrine des Sânkhyns est réfutée dans la première section ; celle des V aisêchikas, dans deux sections; celle des Bauddhas^ànins plusieurs autres; celle des Djainas, dans une; celle des Pâioupntas et des Pântch-arâtras , également dans une. On omet ici ces discussions de controverse, parce qu’un court abrégé eût été à peine intelligible, et qu’une exposition complète eût été trop longue. Ces différents systèmes seront, en partie, exposés dans un traité séparé sur la philosophie des sectes indiennes (4). Il est remarquable que le Nyâya de Gôtama soit entièrement passé sous silence dans le texte et les commentaires des Vêdân ta-Soûtras.
Dans le troisième chapitre de la seconde Lecture , la tâche
(i) Vaicham^a cl nairghrinya; le dernier terme ne se trouve nî dam rexcellente édition du Dictionnaire sansAritde M. \ViUon,ni dans le Dietionnaire bengali et sanskrit de M. Maugliton, qui a recueilli avec beaucoup de soins tous les roots expliqués dans les précieux Mémoires de M. (>olebrookr« Ce mot est composé du préfixe négatif m>, et de ghrinya, compassion. Le premier terme signiHe littéralement : inégalité, (G. P.)
(x) Br. Sodtr. a. x. § la (S. 34. 36), (3) Ibid, a. i . § i3 (S. 87 ).
(4) Dans TEssai qui suit celui-ci.
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de concilier les contradictions apparentes de certains pas* sages des Vidas est résumée.
« L’origine de l’air et de l’élément éthéré (dkdsa), non mentionnée dans le texte du Vida ( Tchhândôgja) , où la création des trois éléments est décrite, a été affirmée dans un autre {Taittirijraka) (i). L’omission dans l'un est suppléée par la mention dans un autre; il n’y a point contradiction , puisque le passage en défaut n’est pas restrictif, et ne déclare pas une complète énumération. L'éther et l'air sont créés par Brahma. Mais il n’a lui-même ni origine , ni procréateur, ni formateur, car il est éternel, sans commencement comme sans fin (a). Ainsi le feu, l’eau et la terre procèdent immédiatement de lui, étant développés successivement, l’un de l'autre, comme le feu de l’air, et celui-ci de l’éther (3). L’élément de la terre est désigné en divers passages où la nourriture (c’est-à-dire le végétal succulent) est dite procéder de l’eau; car la pluie fertilise la terre. C’est par la volonté de Brahma, non par l’acte propre des éléments , qu’ils sont ainsi développés; et ils pénètrent réciproquement l’un dans l’autre, dans un ordre inverse, et sont réabsorbés à la dissolution générale des mondes, qui précède la rénovation de toutes choses (4).
«L’entendement, le sens intime, ainsi que les organes des sens et d’action , étant composés des éléments primitifs sont développés et réabsorbés dans un ordre ou une succession semblable, mais qui est toujours celle des éléments dont ils sont formés (5).
< Le même ordre de succession : évolution et réabsorption, ou naissance matérielle et mort, ne peut être affirmé de l’ame. La naissance et la mort sont attribuées à une ame individuelle, se rapportant simplement à son association avec le corps, qui est une matière fixe ou mobile. Les âmes individuelles sont comparées, dans le Vida, aux étincelles
(i) Br. Soûtr, a. 3. $ I et 1 (S. i. 7 et 8). (a) Ibid. § 3 (S. 9). (3) Ibid. % 4. 6 (S. 10. ta). (4) Ibid, a 3. S 7. 8 (S. «3. U).
(5) /*/</. S 9 (S. tS).
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jaillissant d'un foyer enflammé; mais l'ame est aussi expressément déclarée éternelle et incréée. Son émanation n’est pas une naissance, ni une production originale (i). Elle est perpétuellement intelligente, et constamment sensible, comme le soutiennent les Sânkhjas ; et cela, non d’une manière accidentelle , ou simplement par association avec le sens intime et l'entendement, comme l’affirment les disciples de Kan'ada. C’est par le manque d’objets sensibles, non par le manque de sensibilité, ou de la faculté de perception, que lame n’éprouve pas de sensation pendant un profond sommeil, l’évanouissement ou l’extase.
« L’ame n’est pas de dimensions finies, comme ses transmigrations l’indiquent en apparence; elle n’est pas également d’une petitesse démesurée, habitant la cavité du cœur; on ne peut pas dire non plus quelle n’a pas plus de volume que la centième partie de la centième partie du point d’un cheveu; mais, au contraire, étant identibée avec le suprême 'Brahma, elle participe à son infinitude ( 2 ).
«L’ame est active, et non purement passive, comme le soutiennent les Sânkhyas (’i). Son activité cependant n’est pas essentielle, mais éventuelle ou accessoire. Comme le charpentier, ayant ses outils à la main, ses lignes et ses supports , et , les mettant de côté , jouit de la tranquillité et du repos; ainsi l’ame, dans son union avec ses instruments ( les sens et les organes des sens ) , est active , et en les quittant , elle jouit du repos et de la tranquillité (4).
« Aveuglée par les ténèbres de l’ignorance, l’ame est guidée dans ses actions et sa jouissance , dans son acquisition de la connaissance et de la délivrance qui en résulte, ainsi que de la félicité, par le régulateur suprême de l’univers (5), qui la fait agir conformément à ses résolutions préalables : ou bien elle agit d’après ses premiers desseins, comme étant alors en harmonie avec ses prédispositions encore plus an-
(1) Ibid. ». 3. S 10. Il (S. i3. 17).
(») Br. Soâtr. a. 3. § i3 (S. 19. 3» ). (3) Ibid. § i4 ( S. 33, 39). U) Ibid. S i5 (S. <o). (5) Ibid. S i6(S. il. 4a).
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térieures, s’augmentant des formes précédentes qu’elle a revêtues dans un passé sans limite; car le monde n’a pas de commencement. L’Ame suprême fait agir les individus conformément à leurs penchants vertueux ou vicieux, comme la même pluie fécondante fait germer et croître diversement différentes semences, produisant une diversité de plantes selon leur espèce.
« L’a me est une portion du suprême ordonnateur (i), comme une étincelle l’est du feu. Ce rapport (entre l’ame et le suprême ordonnateur) n’est pas comme celui de maître et de serviteur, de gouvernant et de gouverné, mais comme celui du tout et de la partie. Dans plus d’un hymne ou prière dos Vêdas (a), il est dit : « Tous les êtres consti- « tuent un quart de sa personne ; trois quarts sont impéris- « sables dans le ciel; • et dans XIswara-Gitâ (3) et autres Smritis^ l’ame, ce qui anime le corps , est expressément déclarée être une portion de Brahma. Cependant le suprême Ordonnateur, dont l’aine individuelle fait partie, ne partage pas les peines et les souffrances que celle-ci éprouve, au moyen de la sympathie, pendant son association avec le corps ; ainsi la lumière solaire ou lunaire paraît être ce qui l'éclaire , quoiqu’elle en soit distincte.
« Comme l’image du soleil réfléchie dans l’eau tremble ou vacille, en suivant les ondulations de l’étang, sans cependant affecter les/ autres images réfléchies dans l’eau, ni l’orbe solaire lui-même; ainsi les souffrances d’un individu n’affectent pas (physiquement) un autre individu ^ ni le suprême Ordonnateurlui-même. Mais, selon la doctrine îles Sânkhjasy qui soutiennent que les âmes sont nombreuses, chacune d’elles étant infinie, et toutes étant affectées par un principe plastique , la Nature ( pradhânn ou prakriti) ^ la peine ou le plaisir qui est éprouvé par une d’elles , doit être ressenti par toutes. Une conséquence semblable est
(i) hr, So(ttr, a. 3. § 17 (S. 43. 53 ).
(n) 8.4' 17 . Yadjour-Véda ( Vadjasanéjt) 3r, 3.
(3) SAiTKARi. Cite par ce nom la Bhagavad^Citd,
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objectée à la doctrine de Ka'yada, qui enseigne que les aniCs, nombreuses et infinies, sont par elles-mêmes insensibles , et que le sens intime , l’instrument de l’anie , est ténu comme un atome , et également insensible par lui-même. L’union d’une ame avec un sens intime ( manas ) n’exclurait pas son association avec d’autres âmes, également infinies et possédant l’iîbiquité; par conséquent toutes partageraient le même sentiment de peine ou de plaisir. »
. Le quatrième chapitre du second Livre entreprend la tâche de concilier les contradictions apparentes de passages tirés des Vèdas{\),
« Les organes corporels des sens et d’action , désignés par le terme prâria^ dans une acception secondaire (ce terme est cité avec sa signification propre plus loin, § 4 )> ont, ainsi que les éléments et les autres objets traités dans le chapitre précédent, une origine semblable, comme modifications de Brahma; quoiqu’ils ne soient pas indiqués dans quelques passages concernant la création , et qu’ils soient mentionnés dans d’autres comme préexistants; mais il est expressément affirmé, dans certains autres passages, qu’ils sont successivement produits. Le défaut ou l’omission d’un texte n’invalide pas la teneur explicite d’un autre.
• Dans divers passages, le nombre des organes corporels est différemment établi ; depuis sept jusqu’à treize. Le nombre précis est cependant de onze (a) ; les cinq sens: la vue, etc.; les cinq organes d’action : la main, etc.; et finalement, la faculté interne, ou sens intime [manas), comprenant l’intelligence, la conscience et la sensation. Là où un nombre plus grand est spécifié , le terme est employé dans son sens le plus compréhensif; là où un nombre moindre est mentionné, il est employé dans une acception plus restreinte : ainsi (3) il est parlé de sept organes sensitifs, relativement aux yeux, aux oreilles, aux narines (comme des paires) et à la langue, »
(i) Dr. Soûtr. i. 4. § i (S. i — 4). (ü) Ibid. a. 4. § i (S. I — 4 ). (3) Ibid. a. 4. S 3 ( S. 5. 6).
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« Ils sont finis et petits : non pas cependant fénus comme les atomes, ni épais comme les éléments plus grossiers (i).
«Dans sa signification primitive ou principale, est
l’action vitale, et spécialement la respiration. Dans ce sens surtout, c’est une modification du mot Brahma. Ce n est pas le vent ( vâyou) on l’air qui est respiré, quoique décrit ainsi dans de nombreux passages des rèdas et dans d'autres autorités; ce n’est pas non plus une opération d un organe corporel; mais c est un acte vital particulier, et il en comprend cinq de semblables : i“ la respiration , ou un acte opérant dans une direction vers le haut; 2 “ 1 inspiration, ou un acte opérant dans une direction vers le bas; 3“ une action vigoureuse, qui est un moyen terme entre les deux précédentes; 4° l’expiration , ou le passage en haut, comme dans la métempsycose; 5“ la digestion, ou la circulation des aliments à travers la fi)rme corporelle ( 2 ).
«Ici, ce terme doit être entendu d’un acte limité, non vaste ou infini, ni d’une petitesse excessive. L’acte vital n’est pas d’une dimension si circonscrite, qu’il ne puisse pénétrer toute la forme corporelle, comme dans l’exemple de la circulation des aliments; cependant il est assez suhtil pour être imperceptible à un spectateur, dans l’exemple du passage de la vie lors de la transmigration.
«La respiration et les autres actes vitaux n’ont pas lieu d’eux-mêmes par une faculté intrinsèque, mais comme étant influencés et dirigés par une divinité qui préside, et un . pouvoir régulateur, cependant d’une manière relative à un corps particulier, dont 1 esprit animant perçoit la Jouissance, et non la divinité qui préside (3).
K Les sens et les organes des sens , au nombre de onze , ci-dessus mentionnés , ne sont pas des modifications de l’acte vital principal, la respiration, mais des principes distincts (4).
(i) fir. Soiiir. i. 4. § 3 (S. 7).
(a) IbiJ. 1 . 4 . § (S. S), § 5 (S. 9 — fi). § fi (S. .3).
(3) 7 . (S. 14 — ifi). (4) “• 4-.^ 8 - (S. «7- ‘9)-
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«C’est l’Ordonnateur suprême, non l’ame individuelle, qui est décrit dans des passages des Vêdas comme se transformant lui-même en diverses combinaisons , prenant différents noms et diverses formes, regardées comme terrestres, aqueuses, ou ignées, selon lu prédominance de l'un ou de l'autre élément. Quand les aliments sont reçus dans le corps, ils subissent une triple distribution, selon leur finesse ou leur grossièreté : le blé et les autres aliments terreux se changent en cbalrj mais la partie la plus grossière est rejetée, et la plus fine nourrit l’organe mental. L’eau est convertie en sang; ses molécules les plus grossières sont rejetées comme l’urine; les plus fines alimentent le souffle ou la respiration. L’huile, ou une autre substance combustible, regardée comme ignée, se change en moelle; la partie la plus grossière se forme en résidu, comme les os, et la plus fine procure la faculté de la parole (i). »
La troisième Lecture traite des moyens par lesquels la connaissance peut être obtenue, et à l’aide desquels la délivrance et le bonheur perpétuel peuvent être accomplis. Comme pour servir de préliminaire à ces sujets ci-dessus, elle traite d’abord du passage de l’ame revêtue d’organes matériels dans le monde changeant, de ses conditions variées; et de la nature ainsi que des attributs de l’Être-Suprême.
« L’ame est sujette à la transmigration. Ellepa.sse d’un état à un autre, revêtue d’une forme subtile consistant en particules élémentaires, qui sont la semence ou le rudiment d’un corps plus grossier. En quittant ce corps qu’elle a occupé, elle monte dans la lune, où, revêtue d’une forme aqueuse, elle reçoit la récompense de ses œuvres; et c’est de là qu'elle retourne occuper un nouveau corps, emportant avec elle l'influence qui résulte de ses premières œuvres. Mais les méchants souffrent pour leurs méfaits dans les sept régions destinées à la rétribution des œuvres (2).
« L’ame, en retournant occuper un nouveau corps, aban-
(i) Br. Soûtr. 3. 4 . j 9 (S- »o — aï).
(1) Ibid. 3. I. S I —3 (S. I — 7 «t 8 — ii H u — 21).
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donne sa forme aqueuse dans l’orbe lunaire, et passe successivement et rapidement à travers l’ëther, l’air, les vapeurs, les brouillards et les nuages, dans la pluie. Elle arrive ainsi par degrës jusque dans la plante qui végète; et de là, par le moyen de la nourriture, elle passe dans un embryon animal (i). »
Le second chapitre de cette Lecture traite des états ou conditions de l’ame revêtue d’un corps. On en distingue principalement trois : l’état de veille, celui de rêve, et le profond sommeil; on peut y en ajouter un quatrième, celui de la mort; et un cinquième, celui de l’extase, de l’évanouissement ou de la stupeur, qui est intermédiaire entre le profond sommeil et la mort (comme si le corps était à moitié mort ), de même que le rêve est entre la veille et le profond sommeil. Dans cet état moyen de rêve il s’opère un cours fantastique d’événements, une création illusoire, qui cependant témoigne de l’existence d’une ame qui en a la conscience. Dans le profond sommeil, l’ame s’est retirée au sein de l’Ame suprême par la voie des artères du pericardium (2). »
Le reste de ce chapitre est consacré à l’examen de la nature et des attributs de l’Être-Suprême. « Il est décrit dans beaucoup de passages des Vêdas^ comme diversifié et revêtu de chaque qualité, ainsi que d’un caractère particulier; mais dans d’autres textes variés et très-nombreux, il est désigné comme sans forme ou qualité. La dernière description lui est seule véritablement applicable, non la première, ni les deux ensemble. Il est impassible, inaffecté par les modifications du monde; comme le pur cristal, qui paraît coloré par la fleur rouge d’un hibiscus, n’en est pas moins réellement transparent.»
.« Il ne varie pas avec chaque forme ou désignation feinte, car toute diversité lui est expressément refusée par de»
(1) llr. Soûtr. 3 . i. § 4 — 6 (S. 11 — 23 et 24 — 27),
(2) Ibid. 3 . a. § 1—4 (S. 1—6, 7, 8, 9 et 10).
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textes explicites; et la notion de yariabilité relative à lui est distinctement condamnée dans quelques Sâkhâs du yêda (i).
•* Il n’est ni épais ni subtil, ni long ni court, ni audible ni tangible; il est dénué de forme, invariable.»
«Cet être lumineux, immortel, qui est sur cette terre ^ est le même que l’esprit lumineux, immortel, revêtu d’un corps, qui forme. le moi corporel, et qui est identique avec l’Ame (suprême). » • Il est compréhensible par l’intelligence seule ; il n’y a en lui aucune multiplicité. Quiconque le voit comme multiple expire mort après mort (a). «
«Il est sans forme, car il est expressément déclaré être ainsi; mais prenant une forme en apparence, comme un rayon du soleil ou la lumière de la lune, se réfléchissant sur un objet, paraissent droits ou courbés (3). »
« Il est dit être un sens pur, sans mélange, tout intelligence et pensée : comme un amas de sel est totalement d’un goût uniforme en dedans et en dehors, ainsi l’ame est une masse entière d’intelligence. » Cela est affirmé également dans les Vêdas et dans les Smritis : et, de cette manière, il est comparé aux images réfléchies du soleil et de la lune qui flottent et vacillent avec le soulèvement et la chute des ondes qui les réQéchissent (4). «Le soleil lumineux, quoiqu’unique, cependant réfléchi dans l'eau , devient multiple ; telle est aussi l’ame divine incréée, par un déguisement sous divers modes. »
Les Vêdas le décrivent comme entrant dans les formes corporelles prises par lui-même (5), et les pénétrant. « Il forma les corps, bipèdes et quadrupèdes; et, devenant un oiseau, il passa dans ces corps, en les remplissant comme leur esprit formateur. »
Dans le Vrîhad ardnjaka , après avoir décrit les, deux
(l) /ïr. Soutr. 3. a. § 5 (S. 1 1 . — 13).
(a) Passage du f'^da cilc avec d'autres par les seboliasles dans leurs cornuientaires sur le texte en question. (3) llr, Soiilr. 3. a (S. 14 ).
( 4 ) Br. Sodtr, 3. a (S. i5 — ao). (5) Ibid. S. at.
l88 PHILOSOPHIE DES HINDOUS,
modes d’être de Brahma., avec une forme et sans forme; l’un composé des trois éléments les plus grossiers, la terre, l’eau et le feu; l’autre consistant dans les deux plus subtils, l’air et l’éther; il est dit : « Alors son nom est ensuite proposé — , » «ni ainsi ni ainsi; car il n’existe aucun autre être que lui , et il est l’Ètre-Suprême. » Ici les formes finies précitées sont niées; car son existence, comme Être-Suprême, est souvent affirmée dans ce passage et dans d’autres (i). »
«11 est imperceptible; toutefois, pendant la méditation pieuse, il est pour ainsi dire appréhendé ou saisi par la perception et l’induction, au moyen de la révélation et des monuments traditionnels authentiques ( 2 ).
« Comme le soleil et les autres corps lumineux , qui paraissent multipliés parla réfraction, quoiqu’élant réellement simples, et comme l’éther (l'espace), subdivisé en apparence en des vases qui le contiennent dans de certaines limites, la lumière (suprême) est sans différence ou distinction de particularités , car elle est plusieurs fois déclarée être telle (3). C’est pourquoi celui qui connaît la vérité, est identifié avec l’Ètre-Suprême; car la révélation le déclare ainsi. Mais dès lors que tous deux sont affirmés, le rapport entre eux existe comme celui d’un serpent roulé sur lui-même que l’on imagine être un cerceau , ou comme celui d’une lumière et du flambeau qui la produit; car tous les deux sont lumineux (4).
« 11 n’existe aucun autre être que lui, malgré le sens apparent de divers textes, qui semblent Impliquer des différences , des rapports variés et quelques parties. Il possède l’ubiquité et il est éternel; car il est déclaré être plus grand que l’espace éthéré, qui est infini (5).
«Le fruit ou la récompense des œuvres dépend de lui, car cela est convenable; c’est ce qui est expressément affirmé dans les Vêdas. Ujaimini allègue la vertu ou le mérite mo-
(i) Br. Sutltr. 3. 2. § 6 (S. aa). (a) Ibic/. 3. a. § 6 (S. a3 — a4). (3) I6id. S. aà. (4) Uid. S. a6 — 3o. (S) Itld. § 7.
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ral; mais l'auteur des SoiUras (Badara'yana Vtasa ) soutient la première opinion parce que l'Ètre-Suprème est désigné dans les Vèdas comme la cause de la vertu et du vice, ainsi que de tout autre chose (i).
Les deux derniers chapitres de la troisième Lecture ont rapport principalement aux exercices de dévotion et à la méditation religieuse, dont la pratique est enseignée comme propre et nécessaire pour préparer l’ame et le sens intérieur à reeevoir la divine connaissance, et à se procurer son acr quisition. Je passe rapidement sur cette partie copieuse du texte ( 2 ), pour le même motif qui m’a fait réduire à une trèscourte notice l’exposition du Yoga ou Sànkhya théiste de Pataxdjali; parce que les observances religieuses en font plutôt le sujet exclusif que la philosophie , et que le rituel du Yoga , d’après les deux systèmes Sânkhya et èdànta , serait plus propre à être exposé dans un traité séparé, que de n’être qu’incidemment effleuré, dans l’investigation des doctrines philosophiques des deux écoles.
Diverses questions s’élèvent sur les modes, les formes et l’objet de la méditation enseignée dans les Oupanichads et dans les autres portions des F' édas, ainsi que les observances extérieures qui lui sont immédiatement ou médiatement liées, et aussi sur l’efficacité directe de la connaissance; questions qui sont toutes examinées et résolues avec beaucoup de détail. En général, mais non pas toujours, la môme divine connaissance, le même culte, et des méditations semblables, sont indiques par les mêmes désignations dans les différents Fêdas; les omissions et les obscurités de 1 un étant suppléées et expliquées par un autre, et même quelquefois sous diverses dénominations. Par l’acquisition d’une semblable connaissance, que l’on peut obtenir dans ce
( [ ) /?r. Soiler, 3 . a . § 8 .
(a) Le troisième ch.ipi(re eonlient trcnlc-six sections, comprenant soîxanlesix aphorismes; le ijiialrième rcnfeniie «Üx-huit séchons, ct»nij»renanl cinquante^leux soufras; et le sujet est rontiiiué dans les huit premières sections <le la quatrième Lecture.
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inonde ou dans une naissance future, pendant la vie, ou pour avoir son effet après la mort, l’influence des œuvres est annulée, et la délivrance qui en résulte est simple, ne variant pas en degré et n’occasionnant pas différentes gradations de bonheur, mais une félicité complète et finale.
La quatrième Lecture a rapport principalement au fruit et à l’effet de la méditation religieuse dirigée convenablement, et à l’acquisition conséquente de la connaissance divine. Le commencement du premier chapitre est , cependant, comme un supplément à la Lecture précédente, car il traite des exercices de dévotion, et de la posture (assise les jambes croisées) dans laquelle la dévotion et la contemplation doivent être appliquées avec la répétition constante de ces observances, et en y persistant durant la vie (i).
Ainsi, aussitôt que cette connaissance est obtenue, les fautes passées sont annulées, et les offenses futures sont prévenues (a). « Comme l’eau ne mouille pas la feuille du lotus, ainsi le péché ne souille pas celui qui connaît Dieu : comme les dépouilles d’un peigne étant jetées dans le feu sont consumées, ainsi les péchés sont consumés (3).
« De la même manière, l’effet du contraire (c’est-à-dire du mérite et de la vertu) est annulé et prévenu par l’acquisition de la connaissance. C’est à la mort que ces conséquences ont lieu ( 4 ). « 11 passe par tous les deux (le mérite et le démérite) (5). » « Le lien du cœur est rompu, tous les doutes sont levés, et ses œuvres périssent lorsqu’il a vu l’Ètre-Suprême ( 6 ). ««Tous les péchés s’éloignent delui ( 7 ): » entendant par là les bonnes œuvres aussi bien que les mauvaises; car l’emprisonnement ou la contrainte des fers, des entraves du corps, est la même, que la chaîne soit d’or ou d’airain ( 8 ). »
« Mais il n’y a que les péchés et les vertus antérieures, qui
(i) Br. Soilcr. 4, i. § i — 8 (S. i — 1 1 ).
(а) Ibid. 4* § 9 >3). (3) Tchhândôi^a , Brahma~Vidyâ,
(4) Br. Soiitr. 4. i. § to. (S. i/,). (5) y rihad~Aranyaka.
(б) Moundaha. (7) Tchhâttdogya, (8) Cvm. Anon.
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n’ont pas commencé d'avoir un eH'et, qui soient annulés ; car leur iuiluence dure jusqu’à la délivrance de l’individu, et alors il se plonge dans le suprême Brahma (i). Ceux qui avaient un coiniiiencement d’exécution ne sont pas annulés, comme la (lèche qui a été lancée complète sa course (décrit sa ligne de projection) et ne tombe pas avant que son mouvement d'impulsion ne soit épuisé; et comme la roue du potier, une fois mise en mouvement, tourne jusqu’à ce que la vitesse qui lui a été communiquée soit également épuisée. »
« Cependant le maintien d’un feu perpétuel , et certaines autres observances religieuses prescrites comme conduisant à la même fin , ne sont pas rendues inefGcaces (a) ; car il est déclaré que « les Brahmanes cherchent la connaissance divine par l’étude sacrée , le sacrifice , la libéralité et la dévotion (3) : » et d’après quelques Sâkhas (4) des Vêdas, d’autres mérites demeurent également efficaces; car les fils succèdent à l’héritage des œuvres de leur père; ceux qui lui sont affectionnés se partagent ses bonnes actions, et ceux qui sont méchants participent à ses mauvaises. •> Ces observances sacrificatoires peuvent être telles qu’elles se trouvent associées avec des exercices de dévotion , la foi et la méditation pieuse; ou inaccompagnées de ces saintes pratiques pour l’acquisition de la divine science, puisqu’elles sont déclarées être le plus efficaces lorsqu’elles sont ainsi réunies ou associées , ce qui implique qu’elles ne sont pas entièrement inopératives par elles-mêmes (5). »
« Ayant annulé, par la jouissance, d’autres œuvres qui ont commencé d’avoir leur effet , ayant joui de la récompense des bonnes actions et souffert les peines des mauvaises , le possesseur de la divine connaissance , à la mort du corps, parvient à une réunion avec ^ahha (6). »
(1) Br, Soûtr. 4. i. § 1 1 (S. i5). Tchkândâgj'a*
( 2 ) Ibid, § la (S, 16 — 17 ). (3) Vrihad-Aranyaha, ( 4 ) Sa^âjana,
(5) Ibid. 4- t> § l3 (S. 18 ). Tchhânddg^a,
( 6 ) Ibid, § 14 ly)* Tchhdndvgjra ci Fridhad^Aranjraka,
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Le fruit de la divine connaissance ayant été montré dans le premier chapitre, le second chapitre de cette Lecture traite de l’effet particulier des exercices de dévotion associés avec la méditation appropriée. 11 concerne principalement l’ascension de l ame, ou le mode dans lequel elle passe en sortant du corps.
« La parole d’une personne mourante, suivie du reste des dix facultés extérieures (non les organes corporels euxmêmes), est absorbée dans le sens intérieur (/wanns); car l'action des organes extérieurs cesse avant celle de ce sens, (lelui-ci, de la même manière, se retire dans le souffle (i), accompagné pareillement de toutes les autres fonctions vitales, car elles sont les compagnes de la vie; et la même retraite du sens intérieur est remarquable aussi dans le profond sommeil et dans l’évanouissement. Le souffle, accompagné pareillement de toutes les autres fonctions vitales, est retiré dans l’ame vivante, qui gouverne les organes corporels, comme les serviteurs d’un roi s’assemblent autour de lui lorsqu’il est sur le point d’entreprendre un voyage; car toutes les fonctions vitales se rassemblent autour de l ame au dernier moment, lorsqu’elle est expirante ( 2 ). L’ame vivante, accompagnée de toutes ses facultés, se retire dans un rudiment corporel, composé de lumière , avec le reste des cinq éléments, dans un état subtil. « Le souffle est par conséquent dit se retirer dans la lumière; n’entendant pas par là cet élément (du feu) d’une manière exclusive, ni une transition directe, car un voyageur est allé d’une cité dans une autre, quoiqu’il ait passé par une ville intermédiaire. » « Cette retraite ou cet abandonnement du corps est commun au peuple 'ignorant et vulgaire comme à l’adorateur dévot contemplatif, jusqu’à ce que l’un et l’autre procèdent plus loin dans leurs voies respectives; et l’immortalité (sans une réunion immédiate avec le suprême Brahma) est le
(i) Tchhaudô^a. hr. Souir. 4* a» § i— 3.
(a) Vrihad-Aranyaka*
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fruit de la méditation religieuse, quoique les entraves ne puissent être complètement éloignées (i).
« Dans cette condition , l’ame de l'adorateur contemplatif reste unie à une forme élémentaire subtile, associée avec les facultés vitales, jusqu’à la dissolution des mondes, lorsqu'elle se plonge dans le sein de la suprême divinité. Cette forme élémentaire est mince dans ses dimensions comme subtile dans son tissu, et par conséquent elle est imperceptible aux spectateurs lorsqu'elle abandonne le corps : elle n'est pas non plus atteinte par la crémation ou d’autres traitements que le corps subit. Elle est sensible par sa chaleur aussi long-temps qu'elle habite avec cette forme plus grossière, qui devient froide dans la mort lorsqu'elle l'a abandonnée (a), et qui était échauffée par elle tandis qu’elle y faisait son séjour.
« Mais celui qui a obtenu la vraie connaissance de Dieu ne passe pas par tous les mêmes degrés de retraite , procédant directement à la réunion avec l’Être-Suprcme, auquel il est identifié, comme un fleuve, à son embouchure avec la mer, se mêle et se confond avec ses flots. Ses facultés vitales et les éléments dans lesquels consiste son corps, toutes les seize parties composantes qui constituent la forme humaine, sont absolument et complètement absorbées : le nom et la forme cessent également} et il devient immortel sans ses parties ou membres (3) » (qui composaient sa forme terrestre).
Dans le cours de l’explication du texte, quelques-uns des commentateurs comparent la dernière absorption des facultés vitales , à la disparition de l’eau dont on a arrosé une pierre brûlante (4). Ils semblent ignorer son évaporation ,et la considérer comme s'étant absorbée dans la pierre.
«L’ame, ainsi que les facultés vitales absorbées en elle,
(i) Br. SaCttr. 4. î. § 4. (S. 7).
{») Ibid. 4. 3. § 5 (S. 8 — 1 1). Kalhavalli, etc.
(3) Ibid. § 6 — S (S. 13 — 16). Kânwa, Mâdhynndina, Prasna.
(4) Rangandtha sur les AV. Soûlr. 4. 3. 6. (S. la).
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s’étant retirée dans son propre séjour (le cœur) , le sommel de cette viscosité étincelle et illumine le passage par lequel l’ame doit partir : la couronne de la tête , si l'individu est sage , et une autre partie du corps , s’il est ignorant,. Cent et une artères sortent du cœur, dont une passe par la couronne de la tête : elle est nommée souchoumna. Par ce passage, en vertu de la connaissance acquise et du souvenir de la voie méditée, lame du sage, ornée de la faveur de Brahma, dont la demeure est dans le cœur, s’échappe et rencontre un rayon solaire. C’est par cette route qu’elle se dirige, soit la nuit ou le jour, l’hiver ou l’été (i). Le contact d’un rayon du soleil avec la veine est constant, aussi long-temps que le corps subsiste : les rayons de la lui mière en s’échappant du soleil parviennent à la veine , et réciproquement s’étendent de la veine au soleil. La préférence de l’été, comme offert en exemple dans le cas de Bhichma qui attendit le retour de cette heureuse saison pour mourir, ne concerne pas le dévot adorateur, qui et pratiqué les exercices religieux dans la contemplation de Brahma, comme étant prescrits paf les Védas, et qui a parconséquent acquis la connaissance divine^ mais elle concerne ceux qui ont suivi les observances enseignées par le khjra Yoga , d’après lequel le temps du jour et celui de 1^ saison de l’année ne sont pas indifférents.
Le voyage ultérieur de l’ame depuis la terminaison de l’artère coronale communiquant avec un rayon solaire jus-, qu’à sa destination finale, le séjour de Brahma, est diversement décrit dans plusieurs textes du Vêda ; quelques-uns de ces textes spécihant des stations intermédiaires qui sont omises par d'autres, ou mentionnées dans un ordre différent (a). Les différences apparentes de ces passages sont conciliées , et toutes sont démontrées comme relatives à une route uniforme, déduite du texte, pour le voyage àiy'm [dêoa-yâna) que l’ame délivrée accomplit. Une ques-
(i) Br. Soùtr. 4. 1. § g — ii (S. 17 — *1). yrihad-nran-Tchkand. (») Tchhandôgya , Kauchiliki , Vrihad-Aranyaka.
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tion s’élève, de savoir si les stations intermédiaires, qui sont mentionnées, sont des stages du voyage, ou des scènes de jouissances qui doivent être visitées successivement, ou des signaux désignés pour la direction de la route (i). Sur ce point la conclusion établie est (a) que les divinités qui président aux régions indiquées ou qui les gouvernent, sont des guides pour l’ame, et la dirigent dans sa route, dénuée quelle est de soutien et d’organes animés , toutes ses facultés étant absorbées et retirées en elle ; comme un homme aveugle ou faible est conduit par un guide.
La route déduite de la teneur des textes comparés et de diverses considérations exposées (3), a lieu par un rayon solaire jusqu'au royaume du feu ; de là aux régents ou distributeurs du jour, des demi-lunaisons, des six mois de l’été, de l’année; et de là au séjour des dieux, à l’air ou vent, dont le régent dirige l’ame voyageante, depuis les limites de son domaine, du côté du soleil, par un passage étroit, comparé au moyeu de la roue d’un chariot; de là elle passe dans la lune, d’où elle monte à la région de 1 éclair, au-dessus de laquelle est situé le royaume de Varodn'a , le régent de l’eau ; car l’éclair et le tonnerre sont au-dessous des nuages de pluie et de la région aqueuse ; le reste de la route a lieu par le royaume d’iNDRA, au séjour de Pradja'pati ou Brahma.
Une question s’élève , qui est ici discutée , savoir si Brahma, à la cour ou demeure duquel l’ame est conduite, est l’Etre-Suprême, selon l’acception ordinaire et principale dti terme, ou s’il est cet effet de sa volonté créatrice qui est distinguée comme étant Kârya Brahma, idenlihé avec le personnage mythologique intitulé Hiran yagarbha , comme ayant été renfermé dans l’œuf d’or mondain. Djaimini af-
(i) Bha.vadèva cite pour exemples Pâtallponra et la rivièi’e Sdna comme’ indiqués pour la direction de la route de Tirabhoiikti {^Thirout) à Pdranasé (Bénarès). Il est clair qu*il entend Patâlipoiira (l’ancieime Pa/ibothra)> comme étant Patna,
(a) Br, Soûtr. 4. 3. § i. 4 (S. 1 — 6), (3) Ibid. § 5 (S. 7— 14)*
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firme que c’est l’Être-Suprême qui doit être ici entendu : mais Ba'dari soutient l’autre opinion, qui est celle que les commentateurs des Soûtras prétendent que leur auteur a adoptée (i).
Les âmes de ces saintes personnes seulement, dont la méditation pieuse était dirigée sur le pur Brahma lui-même, prennent la route décrite ( 2 ), et non les âmes de ceux dont la contemplation a été partielle et restrictive ; celles-ci ont leur récompense spéciale. Les âmes de ceux aussi dont la connaissance de Dieu a été plus parfaite passent immédiatement , ou par quelque route , à la réunion avec la divinité, avec laquelle elles sont identifiées.
L’ame de celui qui est arrivé à la perfection de la divine connaissance, et qui est conséquemment délivré, « monte, en quittant sa forme corporelle , à la suprême lumière qui est Brahma , et s’identifie avec lui, d’une manière conforme et indivisée (3); ■ comme l’eau pure, absorbée dans le lac limpide , devient en tout conforme à lui.
Une différence de doctrine est mentionnée (4) concernant la condition del’bomme libéré. Djaimini soutient qu'il est revêtu d’attributs divins, de l’omniscience, du pouvoir de l’ubiquité, et d’autres facultés transcendantes. Audoüx.ômi affirme qu’il devient une pensée subtile , une intelligence sensible. L’auteur des Soûtras ( Ba'dara'tan'a) accède à l’opinion mentionnée la dernière, admettant toutefois la possession pratique ou apparente de facultés divines par celui qui a atteint la perfection de la connaissance.
Au moyen de certains exercices pieux et de la méditation (5), une connaissance moins parfaite est obtenue, laquelle, comme il a été remarqué précédemment, rend propre celui qui la possède à être reçu dans le séjour de Brahma, quoique non pour une réunion immédiate avec lui, et une identité complète avec son être. Dans cette condition , il
(i) tir. Soûlr. 4. 3 . § 5 (S. 7— U). (î) Ibid. § 6 (S. i 5 — 16). ( 3 ) Ibid. 4. 4. § t— ï (S. 1—4). (4) Ibid. § 3 (.S. 5—7).
( 5 ) Hârda l’idjd ou Dahnra l'Idrd dans le Tchhdndâgyn.
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jouit d’un pouvoir transcendant. Les pitris ou les ombres des ancêtres peuvent être évoquées par un simple acte de lu volonté; et d’autres facultés surhuntaines peuvent être similairement exercées. Le possesseur de ces facultés transcendantes est indépendant , et n’est pas sujet au contrôle d’aucun autre être. Il peut, .à son choix, être investi d’un ou de plusieurs cOrps , doués de sens et d’organes, ou bien être dépourvu d’une forme corporelle. Sur ce point, cependant, une différence de doctrine subsiste. Djaimini soutient l’indispensable présence du corps; Ba'dari, son absence; et l’auteur des Soùtras (BA’uAnA'YANA) admet le choix. Dans l’un des cas, la condition est celle d’une personne sonimeillant; dans l’autre, celle d’un homme éveillé (i).
« Maître de plusieurs corps par un simple acte de sa volonté, le Yogi n’en occupe qu’un seul, laissant les autres inanimés, comme autant de machines de bois. Il peut animer plus d’un corps , de la même manière qu’une simple lampe peut alimenter plus d’une mèche ( 3 ). <•
La libération (^nwukti)^ outre son sens propre et strict, qui est celui de délivrance finale, au moyen de la parfaite connaissance de Brahma, et l'Identification conséquente avec la divinité, ainsi que l’absorption dans son essence, est pareillement employée dans une acception secondaire pour ce qui a son effet dans le temps de la vie [d/ivan-mouf;ti)‘ ou bien pour ce qui conduit l’ame après la mort à la demeure de Brahma; non pas, cependant, dépourvue d’une forme corporelle subtile. La délivrance la plus complète est la délivrance incorporelle ( vidcha-moukti') (3). La délivrance la moins parfaite appartient à un Yogi, semblable, par rapport aux facultés et aux pouvoirs possédés par lui, à celui qui a accompli la même délivrance par les observances enseignées dans la Sdnkhya ou le Yoga de Patandjali.
Ainsi un Yogi, qtii ne reçoit aucun contrôle et qui est
( 1 ) llr. Soûir. 4 . 4 . § 4. 5 (S. y — 14)- (a) /iiW. 4- 4 . § 6 (S. I5— it>).
(3) Dharadéva sur Im Dr. Soûtr. 4 . 4 . (S. aa).
198 PHaOSOPRIB DES HINDOUS,
indépendant comme il a été déclaré être, peut exercer chaque faculté et un pouvoir supérieur analogue à celui de la divinité, qui peut conduire à la jouissance, mais il n’a pas un pouvoir créateur. Ses facultés sont transcendantes pour la jouissance, non pour l’action (i).
La délivrance la plus parfaite est absolue et finale; il n’y a plus pour l ame de retour de la divine essence , dans laquelle elle a été absorbée, à la condition de subir de nouveau des transmigrations ultérieures comme elle en subissait avant cette absorption (2). Mais la connaissance incomplète qui conduit au séjour de Brahma, sans rendre l'ame capable d’une telle absorption dans la divinité, l’exempte du retour (à de nouvelles transmigrations) pendant le kalpa subsistant, mais non pendant une rénovation future des mondes ( 3 ), à moins que ce ne soit par une faveur spéciale de la divinité.
RÉCAPITULATION
Dans le sommaire précédent du système Vêdânta, tiré des Soûtras de Vya'sa , on s’est conformé à l’interprétation donnée de ces soûtras par S'ankaha; et ses gloses, avec les notes de ses annotateurs et les commentaires des scholiastes qui le suivent, ont été exclusivement employées, de crainte que la doctrine des écoles séparées et celles des diverses branches du Vêdânta ne se soient trouvées mêlées et confondues. Ces commentaires sont nombreux, et les éclaircissements et explications du texte ont été empruntés de l’un ou de l’autre indistinctement, selon le degré qu’ils
(i) Br. Soùir. 4. 4. § 7 (S. 17 — aa). (2) Ibid. S. aa.
(3) Les Commentatears ne paraissent pas s’accorder sar ce point.
Digitizod by Coogic
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otit été trouvés clairs et explicatifs , sans aucune préférence ou choix particulier. Cette observation naîtra dans l’esprit de quiconque voudra comparer ce sommaire avec ses autorités (i), car il ii’a pas été jugé nécessaire, ni généralement praticable, de citer le commentaire particulier qui est spécialement employé dans chaque exemple.
On ajoutera ici quelques remarques dans lesquelles d'autres autorités sont pareillement employées , et principalement les ouvrages élémentaires (2) mentionnés dans l'Introduction de cet Essai.
Les dogmes principaux et essentiels du Vêdânta sont que Dieu est la cause omnisciente et toute-puissante de l’existence, de la conservation et de la dissolution de l’univers. La création est un acte de sa volonté. Il est tout à la fois la cause matérielle et efficiente du monde : créateur et nature, formateur et forme, opérateur et œuvre. A la consommation de toutes choses, toutes choses sont fondues ou absorbées en lui : comme l’araignée forme son fil de sa propre substance et le réabsorbe en elle; comme les végétaux sortent de la terre et y rentrent, terre à la terre; comme les cheveux et les ongles croissent sur un corps vivant et continuent de végéter avec lui. L’Etre suprême est un , seul existant , sans second , entier, dénué de parties , éternel, infini, ineffable, invariable ordonnateur de tout, ame universelle, vérité, sagesse, intelligence, félicite.
Les âmes individuelles , émanant de l’Ame suprême, sont comparées à des étincelles innombrables s’échappant d’un
(1) De toutes les antorités philosophiques dont M. Colebrooke s'est servi pour composer cet Essai , nous n’avoos en notre possession que les Brahma^ Soûtras de B. Vya'bâ avec le commentaire de S amsara Atcha'rya , qui sont la grande autorité de Pécole , et le Védânta^Sâra qui en est \ Abrégé ou X Essence, Mais ces deux ouvrages nous ont sufli pour avoir lieu d'admirer de nouveau rexcellente exposition de M. Colebrooke, et son impartialité austère dont personne ne doute. (G. P.)
(a) Le Véifântd'Snra ^ imprimé à Cnhi/fta récemment, le Védanta’Paribaehô , etc.
brasier enflamme. Ces étincelles proviennent du foyer et y retournent, étant de la ménie essence. L’ame, qui gouverne le corps, avec les organes du corps, n’est point née, et elle ne meurt point. C’est une portion de la substance divine; et comme telle, infinie, immortelle, intelligente , sensible, véritable.
Elle est gouvernée par l’Ame suprême. Son activité n’est pas de son essence, mais elle s’exécute par le moyen de ses organes : comme un artisan, prenant ses instruments , travaille et supporte la fatigue et la peine , mais après les avoir mis de côté, se repose; ainsi l’ame est active, et souffre par le moyen de ses organes; mais, en étant dépouillée, et retournant à l’Ame suprême, elle jouit du repos et elle est heureuse. Ce n’est pas un agent libre et indépendant , mais elle est excitée à l’action par l’agent suprême, qui la fait agir dans un état donné , comme il a été résolu dans une première condition. D’après sa prédisposition pour le bien ou le mal , pour les actions prescrites ou défendues , elle est nécessitée à faire le bien ou le mal , et elle reçoit ainsi sa rétribution pour des œuvres antérieures. Cependant Dieu n’est pas auteur du mal.
Car il en a été ainsi de toute éternité ; les séries des formes précédentes et des dispositions manifestées dans elles ont été infinies.
L’ame est enfermée dans le corps comme dans un fourreau , ou plutôt dans une succession de fourreaux. La première ou la plus intime enveloppe est l’enveloppe intellectuelle {^vidjnâna-majra') : elle est composée de la partie rudimentaire (tan-mâtra) , ou des simples éléments non combinés, et elle consiste dans l’intellect [bouddhi) joint aux cinq sens.
L’enveloppe immédiate est l’enveloppe mentale ( manômajra) dans laquelle le sens intérieur est joint
avec la précédente. Une troisième enveloppe comprend les organes d’action ainsi que les facultés vitales , et elle est nommée l’enveloppe organique ou vitale. Ces tiois enveloppes ou fourreaux ( kôcha ) constituent la forme subtile
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[soilkchma-^sdrira on Unga-sarirn ) qui attend lame dans ses transmigrations. Le rudiment intérieur confiné dans l’enveloppe la plus intime est la forme causale (Aarn/i'asarîra ).
Le corps grossier (sthoû/a-s'arira) qu’elle anime de la naissance à la mort , dans chaque progrès de ses transmigrations, est composé des éléments les plus épais, formés par les combinaisons des éléments simples, dans les proportions de quatre huitièmes de l’élément caractéristique et prédominant avec un huitième de chacun des quatre autres : c’est-à-dire, les particules de plusieurs éléments , étant divisibles, sont, dans le premier cas, partagées en moitiés, dont une est subdivisée en quarts; et la moitié restante se combine avec une partie (le quart d’une moitié) de chacun des quatre autres, constituant ainsi des éléments épais ou mêlés (i). L’enveloppe extérieure composée d’éléments ainsi combinés est l’enveloppe alimentaire {annamayd^ ^ laquelle, étant le séjour de la jouissance grossière, est par conséquent nommée le corps épais.
La forme organique s’assimile les éléments combinés reçus dans la nourriture; elle sécrète les parties les plus fines et elle rejette les plus épaisses : la terre devient la chair; l’eau, le sang; et les substances inflammables (l’huile et la graisse), la moelle. Les particules les plus épaisses des deux premières sont excrétées, comme les déjections grossières et l’urine; celles de la troisième espèce sont déposées dans les os. Les particules les plus fines ou les plus déliées de l’une nourrissent le sens intérieur; celles de l’autre alimentent la respiration ; et celles de la troisième entretiennent la parole.
Les corps organisés sont arrangés par les V^êdântins Avins quatre ou trois classes : l’autorité des passages du Vêda est également citée pour ces deux arrangements. Leurs quatre classes sont les mêmes que celles des autres écrivains; màis-
(t) yéd, Sara. lîTi.
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la triple division paraît être particulière à cette école. Ce sont 1 " les vivipares {^djivadja) , comme l’homme et les quadrupèdes; 2 ° les ovipares (andadja), comme les oiseaux et les insectes; 3° les ÿerm'impaves (oudùhidjdja) (i). Ce dernier genre, cependant, comprend les deux classes finales de la quadruple division , les vermisseaux et les végétaux ; différant seulement en ce que les uns naissent de la .terre et que les autres pullulent dans l’eau ; les uns sont fixés, les autres mobiles. A tous les deux est assignée une génération spontanée et équivoque , ou une propagation sans union de père et mère.
L’ordre dans lequel les cinq éléments sont énumérés est celui de leur développement: 1 ° l’élément éthéré {^âkâsd), qui est considéré comme le fluide le plus subtil, occupant tout l’espace, et confondu avec le vide : le son est sa qualité particulière. 2 “ Le vent ou l’air en mouvement;
caria mobilité est sa nature caractéristique; le son et le toucher sont sensibles en lui. 3°Le feu ou la lumière {têdjas), dont la chaleur est la nature caractéristique ; et par lequel le son , le toucher et la couleur (ou la forme ) sont rendus manifestes. 4° L’eau (a/ja), dont la fluidité est la nature caractéristique, et dans laquelle le son, le toucher, la couleur et le goût se rencontrent. 5° La terre {prithivi ou annd), dont la dureté ou la rugosité est la nature caractéristique; et dans laquelle le son, le toucher, la couleur, le goût et l’odeur peuvent se discerner.
La notion de l’éther et du vent comme éléments distincts, opinion que celte école a en commun avec la plupart des autres écoles de philosophie indienne , semble avoir son origine dans l’assomption de mobilité reconnue comme caractère essentiel de l’un. De là l’air en mouvement a été distingué du fluide aérien en repos , qui est Vdkds'a , supposé pénétrer et embrasser tout l’espace du monde; et, par une transition facile, -vâj'ou ( le vent) et le mouvement
Di’ by Coogle
(t) Sank., etc., sur les Br. Soûtr. 3. i. § 3 (S. ai).
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deviennent identifiés, comme Xàkâéa (lether) et l’espace sont pareillement confondus.
Un corps organisé, dans son état le plus subtil de ténuité, comprend onze membres {^avyaya') ou parties corporelles, savoir : cinq organes des sens, comme autant d'instruments d’action , et le même nombre de facultés vitales ; auxquels est ajouté le sens intérieur (renfermant Tintelligence, la conscience et la sensation ) ; ou , en distinguant le sens intérieur et l’intellect {^houddhi') comme parties séparées, le nombre est de douze.
Les facultés vitales , nommées vdyou , ne sont pas proprement l’air ou le vent, mais ce sont les fonctions ou actions vitales. Considérées, cependant, par rapport à la signification propre du terme, elles sont expliquées par quelqties-uns comme il suit: la respiration, qui est
ascendante, et dont le séjour est dans les narines; a° l’inspiration (ou autrement expliqué, le yiatus)^ qui est descendant, et qui sort de l’extrémité inférieure des intestins; 3° la flatuosité qui est répandue dans le corps, passant par toutes les veines et les artères ; 4° l’expiration , qui monte du gosier; 5“ la digestion ou l’air abdominal, dont le séjour est le milieu du corps.
D’après une explication différente, la première est la respiration; la seconde, l'inspiration; la troisième, un milieu entre les deux : la pulsation, la palpitation, et autres mouvements vitaux ; la quatrième est l’expiration ; et la cinquième est la digestion.
Trois états del’amepar rapport au corps sont reconnus; on peut y en ajouter un quatrième et même un cinquième. Ces états sont : l’état de veille, celui de rêve, celui de piofond sommeil, celui de demi-mort et celui de mort. Dans l’état de veille, l’ame, associée avec le corps, est active sous la direction de la providence, et elle a la faculté d'agir avec une création réelle [pâramâtihiki) et pratique ( vyûeahâriki). Dans un songe il y a une création illusoire et non réelle ( : néanmoins, les songes pronostiquent
les événements. Le songe est le milieu ( a ') entre le
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sommeil et la Teille. Dans le profond sommeil, l’ame est absente, s'étant retirée par le canal des artères, et elle est comme si elle était enveloppée dans la suprême divinité. Cependant , elle n’est pas mêlée avec l’essence divine , comme une goutte d'eau tombée dans un lac, où elle devient indistinctible; mais, au contraire, l’ame continue d’être distinguée , et retourne sans changement au corps qu’elle anime pendant la veille. L’évanouissement ou la stupeur est un état intermédiaire entre le sommeil et la mort. Durant l'insensibilité produite par accident ou malaise , il y a comme un profond sommeil et une léthargie, une absence temporaire de l’ame. Dans la mort, elle a quitté absolument sa forme corporelle grossière.
Sujette à une transmigration future , elle visite d’autres mondes, pour y recevoir la récompense de ses œuvres, ou pour souffrir la pénalité de ses méfaits. Les âmes pécheresses tombent dans différentes régions de tourments, administrés par Tchitragoupta et d'autres personnages mythologiques, dans le royaume de Yama. Les âmes vertueuses s’élèvent jusqu’à la lune, où elles jouissent du fruit de leurs bonnes actions ; et delà elles retournent dans ce monde pour y animer de nouveaux corps , et pour agir en eux, sous la direction de la providence, conformément à leurs penchants ou à leurs prédispositions, dont les traces continuent de subsister.
Les sages, délivrés des pièges du monde, montent encore cependant plus haut; ils vont jusqu’au séjour et à la cour de Brahma ; ou , si leur acquisition de la sagesse est complète, ils passent pour toujours dans une réunion avec la divine essence.
Trois degrés de libération ou délivrance ( moukti) sont distingués : l’un , incorporel , qui est le dernier mentionné et qui est complet; un autre, imparfait, qui est celui mentionné ci-devant, dont l’effet commence à la mort, lorsque l’ame passe au ciel le plus élevé, le séjour de Brahma. Le troisième est efficace dans le temps de la vie ( djwan-nioukti), et rend capable le possesseur de cette dé-
SYSTEME VEDANTA.
ao5
lÎTrance, d’accomplir des actions surnaturelles; comme révocation des mânes des ancêtres, la translation de soimême dans d'autres corps appelés à l’existence par la pure force de sa volonté, le déplacement à plaisir d’un lieu dans un autre, et d’autres actions merveilleuses.
Ces degrés de délivrance sont achevés au moyen de certains sacrifices, comme celui du cheval (^as wamêdha), ou par des exercices religieux dans divers modes prescrits , en même temps que par la méditation pieuse sur l’être et les attributs de Dieu : mais le plus haut degré de la délivrance peut être obtenu seulement par une connaissance parfaite de la nature divine, et de l’identité de Dibd avec ce qui est émané de lui , ou qui fut créé de sa substance et qui partage son essence divine.
Les questions les plus abstruses, qui sont agitées par les théologiens, ont aussi attiré l’attention des Vêdântins^ et elles ont été discutées par eux très au long; telles sont le libre arbitre (swdtantriyà), la grâce divine (is wara-prasâda), l’efficacité des oeuvres (A’ar/wn/i) ou de la foi ( //•otfAa ) , et beaucoup d’autres points également abstrus.
On ne trouve rien dans le texte de Ba'dara'yan'a , et peu de chose dans la glose de S'ankara , concernant le dernier sujet mentionné, celui de la foi. Sa souveraine efficacité est un dogme d'une autre branche de l’école Vêdânta, qui suit l’autorité de la Bhagavad-gîtâ. Dans cet ouvrage, comme dans beaucoup des Pourânas, des passages relatifs à ce sujet se rencontrent à chaque page.
Le fruit des œuvres est le grand sujet de la première Mimânsâ, qui traite des devoirs religieux, des sacrifices, et d’autres observances.
La dernière Mimâmâ soutient plus particulièrement la doctrine de la grâce divine. Elle traite du libre arbitre, quelle nie dans le fait; mais elle s’efforce de concilier l’existence du mal moral sous le gouvernement d’une providence toute sage, toute-puissante et bienveillante, avec l’absence du libre arbitre , en soutenant l’éternité passée de l’univers, et les renouvellements infinis des mondes dans
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lesquels chaque être individuel a apporté les prédispositions contractées par lui dans des états antérieurs , et ainsi ré> trospectivement sans commencement ou limite.
La notion, que le monde versatile est une illusion ( mâyâ ), que tout ce qui passe dans la perception sensible de l’individu dans la veille n’est qu’une rêverie fantastique présentée à son imagination, que toute chose apparente n’est pas réellement existante, et que tout est chimérique, ne paraît pas être la doctrine du texte du Vèdânta. Je n’ai rien remarqué dans les Soûtras de Vya'sa ni dans la glose de S'axkara qui appuie cette opinion , mais j’ai trouvé beaucoup de choses sur ce sujet dans les petits commentaires et dans les traités élémentaires. Je la regarde comme n’étant pas un dogme de la philosophie Vêdântine originale, mais celui d’une autre branche, d’où les derniers écrivains l’auront empruntée , et auront ainsi mêlé et confondu les deux systèmes. La doctrine du Vèdânta primitif est complète et consistante, sans ce greffe d’une origine postérieure.
ESSAIS
SUR
V* ESSAI. SUR LES SECTES HÉRÉTIQUES INDIENNES
INTRODUCTION
]\^ON intention est de traiter, dans le présent Essai , des systèmes hérétiques de Dura et de Bouodha, comme je l’ai annoncé dans le premier Essai de cette série sur la philosophie des Hindous , et de donner en même temps une notice sur certaines autres sectes indiennes, qui, comme celles désignées ci-dessus, présentent quelque analogie avec les Sdnkhyas , ou sectateurs de Kapila et de Patandjali.
Les opinions théologiques ou métaphysiques de ces sectaires, indépendamment de la mythologie et des cérémonies du culte, peuvent être considérées avec justesse, comme une branche de philosophie, quoiqu’elles constituent l’essence de leur religion , et comprennent non-seulement leurs croyances , comme celles à la divinité et à une existence future , mais aussi certaines observances religieuses qui doivent être pratiquées avec le secours des moyens prescrits pour atteindre le bonheur éternel : lequel bonheur, ici, comme dans la plus grande partie des autres sectes d’origine indienne, est la récompense proposée pour une vraie et parfaite connaissance des premiers principes.
Je considère les Djainas et les Bauddhas comme ayant été pri-
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initiTement Hindous (i); et je les ai d’abord mentionnés comme tels (a), parce qu’ils ont reconnu et reconnaissent encore la distinction des quatre castes. II est vrai que, dans V Hindousthdn , s’il n’en est pas de même é^jalcment dans la péninsule de l’Indc, les Djainas sont tous d'une seule caste; mais cette circonstance est expliquée par leurs adversaires T Koumârila BhatVa, etc.), qui affirment que ce sont des Kchatriyas égarés { Hindous de la seconde classe , ou de la tribu militaire ) : ils s’appellent eux-raémes V aUyas (appartenant à la troisième caste , qui est celle des laboureurs et des marchands). En renonçant aux opinions hétérodoxes ou aux hérésies de la secte Djaina, ils reprennent leur place parmi les Hindous orthodoxes , comme appartenant à une caste particulière [Kchalriya ou Vaisya). Les représentants de la grande famille de Djngat Sééh, qui fut convertie , il y a quelques années, avec plusieurs des siens, de la secte Djaina, à la foi orthodoxe, en est un exemple frappant. Tel ne serait pas le cas d’un converti qui n’aurait pas déjà une caste comme Hindou.
Les deux religions de Djina et de Bouddha sont, sous le point de vue de VHindou qui révère le yéda comme une révélation divine, complètement hétérodoxes; et cela plus particulièrement pour leur hérésie de nier l’origine divine du Véda, que pour leur déviation delà doctrine qu’il renferme. D’autres sectes, comme les Sdnkhyas et les Vais échikas , quoique non orthodoxes, ne rejettent pas ouvertement l’autorité du Véda. Elles s’efforcent de concilier leur doctrine avec le texte de l’écriture indienne , et elles se réfèrent à des passages de cette même écriture qu’elles interprètent comme renfermant leurs opinions. La Mtmdnsâ, qui fait profession de suivre implicitement le Véda, s’applique en conséquence, dans ses controverses avec ces demi-hérétiques, à combattre de telles interprétations inexactes Elle réfute une construction erronée.
(l) Les preaves de cette opinion , comme l’a déjà observé M. Ab. Rémnsat , sont surabondantes. Il snfiit de jeter nn coop d’œil sur un livre chinois de cette secte, ponr voir qu'elle rapporte tont à l'Inde, qn'elle considère comme le bercean de ses croyances, et dont la langue loi est encore familière, pnisqne la plos grande partie des ouvrages bonddhiques sont des traductions si fidèles, qne beaucoup de mots sacramentels sanskrits , qui n'avaient pas leurs équivalents dans le chinois, ont été bien ou mal transcrits, aotant du moins qne la prononciation bornée dn chinois le lenr a permis. (G. P.)
(a) dsiat. Res. vol. tx, p. a88.
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pliitût qu’une suite controuvée de raisonnenaeuts. Mais les DJainas et les Bouddhas, désavouant complètement le F'éda, sont hors du sein de l’Église hindoue , dans sa plus large extension} et la Mtmdnsd ( pratique aussi bien que théologique ) , dans sa controverse avec ces intidèles, car c’est ainsi qu’ils lui paraissent, argumente sur des principes généraux de raisonnement indépendants de toute autorité, à laquelle il serait inutile de recourir.
UOuttara-Mlmdnsd (la dernière Mtmdnsd ou A/Z/nd/iréf spéculative) consacre deux sections [^dhikaranas) à la réfutation des Bouddhas, et une à celle des Djainas. Ce sont les 4®, 5® et 6® sections du a® chapitre de la a* Lecture : et, dans le même chapitre de controverse, la Mimdnsd i^Tochàe à la réfutation des Pdsoupatas et des autres branches de la secte Mahéswara, ainsi que de la secte Pdntchardtra, autre branche de la secte Faichnava [ou du Fichriouisme ]. Il est fait accidentellement allusion aux Tchârvàkas dans une section très-importante concernant la distinction du corps et de l’ame, dans le 3* chapitre de la 3® Lecture (§ 3o ). Dans la Poûrva-Mîmdnsd , la controverse est plus dispersée; elle se représente en divers endroits, sous divers titres, mais spécialement dans le 3* chapitre du premier Livre (S 4)-
Le Sdnkhya de Kapila consacre un chapitre entier à la controverse; et il cite la secte de Bouddha sous la désignation de Nâstikas; dans un endroit il est fait mention des PdJoupatas ; et dans un autre, des Tchdrvdkas.
C’est de ces discussions controversiales et d’autres semblables » plus que de sources directes , que j’ai tiré les informations sur lesquelles est fondé l’aperçu suivant de la philosophie des Djainas et des Bouddhas , ainsi que des Tchdrvdkas, des Pdsoupatas et des Pdntchardtrns. On n’a pas été à même de consulter une bonne collection d’ouvrages originaux composés par des écrivains de ces propres sectes, soit dans la langue Sanskrite, soit en Prdkrit ou en Pâli , idiomes des Djainas et des Bouddhas. Mais quoique les documents soient fournis par leurs adversaires et leurs ennemis invétérés , ils paraissent , autant que j’ai eu l’occasion de m’en assurer en comparant ces mêmes documents avec leurs propres écrits, essentiellement exacts et corrects (i).
(i) On en Terra nne nouvelle prenve dans la snite de cet Essai, fournis par ta Nomenclature pentagiotlc bouddhique de la Bibliolbcqne royale de Paris , imprimée en Chine, dans laquelle les catégories sont les mêmes que celles
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l es Djainas ou Arhatas, sectateurs de Djina ou Arhat (ternies d’une égale signification), portent aussi les dénominations de Vivasanâs , Mouktavasanâs , Mouktâmbaras ou Digambaras , par rapport à la nudité de l’ordre rigide d’ascétiques composant cette secte ; ascétiques qui marchent dénués de vêtements , dépouillés , ou ■vêtus par les régions de l'espace, comme l’indique le sens de ces mots. L’ordre moins sévère des Svêtâmharas (i), couverts de blancs vêtements, est d’une date plus moderne, et elle jouit d’une considération inférieure. Parmi les surnoms sous lesquels ils sont connus, se rencontre celui de Lountchita-kês a. Il fait allusion à la pratique de s’arracher brusquement les cheveux de la tête ou les poils du corps, dans un esprit de mortification. Pa'rs'waïiatha est décrit comme s’arrachant cinq poignées de cheveux de sa tête en devenant dévot ( 2 ).
Selon les Digambaras djainas, l’univers consiste en deux grandes classes ou catégories : \ animée et V inanimée {djiva et adjiva'), sans un créateur ou une providence régulatrice l^iswara') (3). Ils assignent pour cause du monde {karatia), les atomes, qu’ils ne distinguent pas, comme les Vaisêschikas, en autant de sortes qu’ils reconnaissent d’éléments; mais ils considèrent ces éléments : c’est-a-dire, la terre, l’eau, le feu et l’air, admis par eux, comme des composés ou agrégats modifiés d’atomes homogènes (4).
Ces gymnosophistes distinguent, comme il a déjà été
doonées par rilloRtre Colebrooks, d'après les adversaires des Bouddhistes^ Dans les citations que nous avons faites de cet ouvrage, nous avons négligé les interprétations tbibétaine, mantchoae et mongole, pour ne donner que le texte sanskrit et \ interprétation chinoise. On les trouvera à l’Appendice. (O, P.)
(i) On peut voir le Mémoire du major DaLAMAritE sur les Srâvakas et les Djainasy p. du t. I. des Transact, of B, ué,S.
(a) ibid. p. 433.
(3) Ràmdnoudj sur les Br, Soûtr,
(4) C’est la pure doctrine moderne des atomes, comme elle fut celle de
l^eulüppe et d’Epikute. (G. P.)
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observé, deux principales catégories : la i", Djîva, est lame intelligente et sensible [tchaitana âtniâ, ou bôdhatma), revêtue d’un corps , et par conséquent composée de parties; éternelle : la a', AdjÎva (^a-djifn), est tout ce qui n’est pas une ame vivante, c’est-à-dire, la plénitude de la substance inanimée et insensible ( djada). L’une est l’objet de la jouissance, étant ce qui la procure à l’ame; ce qui doit être possédé par l’ame {bhôgya)-, l’autre est l’être jouissant [bbSktd) ou l’agent de la jouissance, l ame elle-même.
Ce second prédicament , très-compréhensif, admet une sextuple division; et le nondjre entier des catégories {padârtha ), telles qu’elles sont distinguées par rapport au grand et dernier objet de la délivrance de l’ame , est par conséquent de sept (i).
I. DjÎva, ou lame, comme elle est mentionnée ci-dessus
comprenant trois espèces : i° éternellement parfaite, nityasiddha , ou parfaite au moyen d’une profonde abstraction , ; par exemple, les Achats ou Djainas,
saints déifiés de cette secte ; 2 “ ame qui est libre ou délivrée des liens terrestres, moukta ou mouktâtmâ-, sa délivrance ayant été accomplie par la stricte observance des préceptes des Djainas ; 3° ame qui est liée, enchaînée, baddha ou baddhâtmâ, étant dans un état antérieur à la délivrance, et demeurant captive par ses actions ou œuvres [karma).
II. AdjÎva, l’inanimé pris dans un sens restreint. Il comprend les quatre éléments : la terre, l’eau, le feu et l’air; et tout ce qui est //are ou immobile [sthâi’ara) , comme les montagnes; ou mobile [djangamma), comme les rivières , etc. Dans un arrangement différent, qui sera cité ci-après, cette catégorie est nommée matière [poudgala).
III. — VII. Les cinq catégories qui restent sont distribuées en deux classes : ce qui doit être effectué [sadhya), et les moyens employés pour cet oh\e\.[sâdhand). L’une de ces classes comprend deux divisions, et l’autre trois. Ce qui peut être
(1) S'arkara et les autres commentateurs des Br, Soûtr.^ ainsi que les anno* tatenrs de leurs gloses.
effectué (^sàdkya) est la délivrance et 1 ’assujétissement ou la contrainte; tous les deux seront notés plus loin (VI et Vil). Les trois moyens efficients (^sâdhana) sont décrits comme il suit :
III. Asrava est ce qui dirige l’esprit incorporé {asravayati pouroucham) vers les objets extérieurs. C’est l’occupation ou l’emploi {yritti ou pravritti) des sens ou organes, aux objets sensibles. Au moyen des sens , il affecte l’esprit incorporé par le sentiment du tact , de la couleur , de l’odorat et du goût.
Ou bien c’est l’association ou la connexion du corps avec les actions justes on injustes, bonnes ou mauvaises. Il comprend tous les /rnrwns (toutes les œuvres) : car ceux-ci s’attachent à l’agent, le suivent, l’influencent, l’accompagnent, ne le quittent point {asravayanti).
C’est une fausse direction [mithyâ-pravritti) des organes des sens; car elle est vaine, comme cause de désappointement, rendant les organes des sens et les objets sensibles des instruments de jouissance.
IV. Samvara est ce qui itrote {samurinôli) la marche du précédent, lui ferme la porte ou le passage : et il consiste dans l’empire sur soi-même, ou dans l’action de restreindre les organes internes et externes, embrassant tous les moyens de contrôle que l’on peut exercer sur soi-même , et la soumission des sens , en les calmant ou en les domptant.
C’est la droite, la vraie direction (^samyak pravritti) des organes.
V. Nirdjara est ce qui emporte définitivement , entièrement (n<r), et vieillit (^djarayati) tous les péchés précédemment commis, ainsi que l’effet complet des œuvres ou actions {karma). Il consiste principalement dans la mortification {tapas) : tels que les jeûnes, un silence rigoureux, l’action de se tenir debout sur des pierres brûlantes , de s’arracher les cheveux par la racine , etc.
Ce prédicament est distingué des deux précédents, comme n’étant ni une mauvaise ni une bonne direction , mais une non-direction {aprnvrittî) des organes vers les objets sensibles.
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VI. Baddha est ce qui lie (^badhnati) (i) l’esprit incorporé, l’esprit uni au corps. C’est l’enchaînement, la connexion ou l’association de l’anie avec les actions ou les œuvres. 11 consiste dans une succession de naissances et de morts comme étant le résultat des œuvres [karman).
VII. Môkcha est la délivrance, l’affranchissement de l’ame des entraves ou liens des œuvres. C’est l’état d’une ame dans laquelle la connaissance (ou la vraie science) et les autres qualités requises sont développées.
Relevée de son esclavage des œuvres par les moyens enseignés dans les saintes lois, lame y parvient par la grâce de I’Arhat ou Djina toujours parfait.
Ou hien la délivrance est une ascension continuelle. L’amc a une propension ou une tendance naturelle à s’élever en haut ; mais elle est retenue en bas par les liens corporels. Lorsqu’elle en est délivrée , elle s’élève à la région des âmes libérées.
Elle est long-temps retenue dans les entraves corporelles, mais elle s’en dégage enfin : comme un oiseau une fois sorti de sa cage se plonge dans l’eau pour nettoyer la poussière dont il était souillé, et, après avoir séché ses plumes aux rayons du soleil, prend son essor dans les airs; ainsi l’aine, délivrée d’une longue captivité, prend son essor, pour n’y rentrer jamais.
La délivrance alors est la condition d'une ame dégagée de toute entrave.
Cette délivrance est obtenue par une connaissance ou science droite, par la doctrine et les observances religieuses : et c’est un résultat de l’opération non restreinte de la tendance naturelle de l’ame, lorsque les passions et tous les auti'es obstacles sont éloignés.
Les œuvres ou actes (car le mot karma signifie l’un et l’autre, quoique plusieurs des cas énumérés ne soient ni des actes, ni des effets d’action ou œuvres) sont comptés au
(l) En persan jJj bandtnu , etc.
bend i en allemand band; en français bande, bandage.
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nombre de huit, et ils sont distribués en deux classes qui en comprennent quatre chacune : dans la première sont les actes mauvais , ghâtin, et les impurs , asâdhou, comme souillant la délivrance; dans la seconde sont les aghâthin, innocents, et les sâdhou,'^\XT%, comme n’opposant aucun obstacle à la libération.
I. La première classe comprend
i“ Djnâna-varaniyâ , la notion erronée que la connaissance est inefficace, que la délivrance n’est pas le résultat d’une parfiiite connaissance des vrais principes, et qu’une telle science ne produit pas la délivrance finale.
^ Dariaria-varaiiiyâ, l’erreur de croire que la délivrance ne peut pas être- obtenue par l’étude de la doctrine des Arhats ou Djinas.
3° Mohaniya , doute et hésitation comme dans le choix particulier des nombreux moyens irrésistibles et infaillibles enseignés par les Tirthankaras ou Djinas.
4** Antarâya , l'intervention ou les obstacles que l’on oppose à ceux qui sont engagés dans la recherche de la délivrance, et l’empêchement qui en résulte pour eux de l’obtenir.
II. La seconde contient
i" Vèdaniya, la conscience individuelle , la réflexion que « je suis capable d'obtenir la délivrance. »
2 ° Ndmika, la conscience individuelle d’une appellation [ de nama, nomen , no/w] ; la réflexion que • je porte ce nom, >.
3° Gôtrîka, la conscience de la race ou de la lignée ; la réflexion que « je suis descendant d'un certain disciple de Djina, natij' d'une certaine province. »
4° Àyouchka , l’association ou la connexion avec le corps ou la personne; ce (comme l’étymologie du terme l’indique) qui proclame {kâyatê) l’âge [âyouch), ou la durée de la vie.
Autrement interprétés, les quatre karmas de cette seconde classe étant pris dans l’ordre inverse, c’est-à-dire en commençant par âyouchka , signifiant procréation , et progression subséquente dans la formation de la personne ou du corps au sein duquel la délivrance peut être obtenue
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par l’ame qui l’aniine ; car c’est par la connexion ou le rapport avec la matière blanche, ou pure et sans tache, que la délivrance finale peut être accomplie. Je ne m’arrêterai pas sur le développement particulier et respectif de ces quatre Karmas, pris dans ce dernier sens.
Un autre arrangement, qui a aussi un rapport spécial à la délivrance finale, est enseigné dans une quintuple distribution des prédicaments ou catégories {astikaja). I^e mot qui précède est expliqué comme signifiant une substance qui se présente communément; ou comme un terme d’un sens général; ou (conformément à son étymologie) ce dont on dit ( kâyatc') que « </ est-» [asti, est~^; en d’autres termes, ce dont l’existence est universellement reconnue.
/. La première distribution est DjÎvastika'ya ; le prédicament, i>ie ou âme. C’est, comme on l’a déjà décrit, dans l’état d'enchatnce, de délivrée ou de toujours parfaite.
II. Poudgala'stika'ya ; Le prédicament, wn/ière ; compre
nant tous les corps composés d’atomes. Il est sextuple , ou il embrasse six divisions, comprenant les quatre éléments et tous les objets sensibles, fixes ou mobiles. 11 est identique avec leprédicament ou la seconde des sept catégories
énumérées dans l’arrangement décrit ci-dessus.
III. Diiarma'stika'ya : Le prédicament, vertu: que l’on peut induire d’une direction droite des organes. Dhnrma est expliqué comme une substance ou une chose ( dravya ) de laquelle peut être conclue, comme son effet, l’ascension de l’aine vers la région supérieure.
IF. Adharmastika'ya : le prédicament, vice .-ou le contraire du précédent. Adkarma est ce qui est cause que l ame continue d’être enchaînée dans les entraves du corps, malgré sa faculté de monter, et sa tendance naturelle à prendre son essor.
F. Aka's'astika'ya : Le prédicament âkâin [air ou espace éthéré], dont on en a fait deux : le Lôkâkâsa [n/r ou espace éthéré du monde] et le Jlôkdkâsa [espace sans monde.'\
i” Lôkâkusa est le séjour de l’esclavage : c’est une région mondaine, consistant en divers étages, l’un au-dessus de
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l'autre, dans lequel demeurent différents ordres successifs d’êtres non libérés.
a" Alôkâkâsa est le séjour des âmes délivrées des liens corporels, au-dessus de tous les mondes {lokas) ou de tous les êtres mondains. Ici le mot âkâsa implique que c’est un lieu d’où l’on ne revient pas.
Les gymnosophistes Djainas sont également cités (i) pour un arrangement qui distingue six substances (^drauya) comme constituant le monde; savoir :
1 ° Djiva , l’ame.
2 “ Dkarma , vertu : substance (a) particulière pénétrant le monde, et cause de l’ascension de l’ame.
4° Poudga/a , matière : substance ayant couleur, odeur, saveur et tactilité; comme le vent, le fer, l’eau et la terre: soit atomes, ou agrégats d’atomes ; corps individuel, mondes collectifs, etc.
5° Kala, temps : substance [ou chose] particulière, qui est traitée en pratique comme passé, présent et avenir.
6" Akâsa, une région, un tout, un infini.
Pour concilier le concours de qualités opposées dans le même sujet à différents temps, et, dans différentes substances , aux mêmes temps , les Djainas se prévalent de sept cas, regardés par eux comme aptes à parer la difficulté {bhanganaya) : i° Ce qui peut être, est [de 'quelque manière, en quelque quantité que ce soit] ; 2 ° Ce qui peut être, n’est pas; 3° Ce qui peut être, est, et n’est pas [successivement]; 4° Ce qui peut être , n’est pas prédicable [qualités opposées coexistantes ] ; 5° Le premier et le quatrième de ces cas pris ensemble: Ce qui peut être, est, et cependant n'est pas prédicable; 6° Le second et le quatrième combinés : Ce qui peut être, n’est pas, et n’est pas prédicable; Le troi-
(i) Râmânonâja sur les Br. Soûtr.
(a) Plutôt chose indéfinie : drayya; article j nom générique appliqué pour les catégoriser aux choses corporelles et incorporelles : espèce de personnification ^ de désignation générale; k laquelle correspond notre motindéfîni chose.
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sième (ou le premier et le second) et le quatrième, réunis : Ce qui peut être, est, et n'est pas, et n’est pas prédicable (i).
Cette notion est choisie, pour la réfuter, par les Vedantins, afin de montrer la futilité de la doctrine Djaina. « C’est, observent-ils, le doute, ou une conjecture, et non la certitude et la connaissance véritable. Des qualités opposées ne peuvent pas coexister dans le même sujet. Les prédicaments ne sont pas non prédicahles ; ils ne sont pas susceptibles d’être affirmés, s’ils ne sont pas ajfirmables : mais ils existent ou ils n’existent pas; et s’ils existent, ils sont susceptibles d’être affirmés; dire qu’une chose est et n'est pas , c’est un raisonnement aussi inoohérenl que le caquet d’un insensé ou le babillage d’un idiot ( 2 ). »
Un autre point, choisi par les Vèdântins pour le combattre, est l’assertion que l’ame et le corps s’accordent en dimensions (3). «Dans les différents états de l’accroissement du corps, ou de la transmigration île l ame, le corps et l’ame ne seraient pas conformes. Passant d'une condition humaine à celle d’une fourmi ou d’un éléphant, l’amc serait trop grosse, et trop petite, pour le nouveau corps animé par elle. Si elle peut être augmentée ou diminuée, par l’addition, ou la séparation des parties constitutives, pour
(t) En anglais predicabh , en latin prerdicabUe t terme de logique, en gie <5 KaTX'yopti|ia ; quod prœdtcatnr de plnribus. Le mol prédicable ^ par lequel nons Pavons traduit, doit être pris clans son sens logique.
'Voici le texte sauskrit de ce curieux passage :
«I. Sjâd asti; a. Syâo oüsti ; 3. Syâd asti tcha , nàsti tcha ; 4. Syâd avaktavyah'; 5 . Syâd asti tchâvaktavyastcha; 6. Syun nâstî tchàvakta* vyas'tcha; 7. Syâd asti tcha uâsti tcbâvaktavyas tchaiti. « ( 5 r. soutr. p. 18I).
En latin littéral :
I. (•) est; a. Siet non est; 3. SieCestque, non estque; 4. Siet non preedfcabile ; 5. Siet estque non prcedicnbileqne ; 6 . Siet non estque non prœdicahUeque ; Siet estque , non estque , non prcrdicabileque. (G. P.)
(2) Sank. sur les Br. Soutr. 7. 2. § 6 (S. 33), (3) Ibid. (S. 34 — 36. )
(*) Siety forme primitive de rif, et identiq'ie ea Mnskrit tyat ou tiety par euphonie syad. — Sitt pie. num eât; tit imminutum : licet nt*re ntrnqni*. ( Cirerr*. «rat. 47. )
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se conformer, soit au changement de personne ou d’individu animé, soit à l’accroissement corporel qui a lieu entre l’enfance et la puberté, alors elle est variable, et par conséquent passagère. Si ses dimensions sont telles que celles qu’elle possède au dernier moment, quand elle se sépare du corps, alors elles ont été uniformément telles dans scs associations primitives et intermédiaires avec les formes corporelles. Cependant, si elle peut être d’une grandeur finie, elle ne possède pas Xubiquitc et l’éternité.»
La doctrine des atomes, que les Djainas ont de commun avec les Bnuddhas ox\es Vaisèchikas , (sectateurs de Kan'a'da) est controversée par les Vcdântins (i). La série des raisonnements est constituée dans l’ordre suivant : « Des qualités inhérentes à la cause, disent les Vaisêchikas et les autres, sont l’origine de qualités semblables dans l’effet, comme de la laine blanche produit une étoffe blanche : si un être pensant était la cause de l’univers, l’univers serait doué des attributs de la pensée. » La réponse est que, d’après Kana’da lui-même, des substances revêtues des attributs de la grandeur et de la longueur sont le résultat du concours ou de l’agrégation d’atomes minces et courts : alors des qualités semblables ne sont pas toujours distinguées dans la cause et dans Xeffet.
«Le monde entier, avec ses montagnes, ses mers, etc., consiste en substances composées de parties propres à s’unir entre elles : comme une étoffe est tissue avec une multitude de fils. La plus extrême subdivision des substances composées, portée au dernier degré du possible, parvient à l’atome qui est éternel, étant simple; et de tels atomes , qui sont les éléments, la terre, l’eau, le feu, et l’air, deviennent la cause du monde , d’après Kan'a'da : car il ne peut pas y
{i)Br, Soillr. a. a. § a et § 3 (S. it — 17).
Le texte sanskrit rte la réfulalioD (le la doctrine atomiati(i.ue des Djainas par daniara^Alchàna (itant trop étendu , et les on axiomes de Vta's A
étant inintelligibles sans le commentaire de S'an/tara , nons supprimerons ici tonte antre citation. (G. P.)
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avoir d'efFet sans cause. Toutes les fois qu'ils sont réellement et universellement séparés, la dissolution du monde a lieu, A sa rénovation , les atomes se réunissent par une vertu invisible, qui occasionne leur action; et ils forment des atomes binaires, et ainsi de suite, pour constituerl’air; ensuite le feu;pnsuite l’eau; et après eux la terre; subséquemment le corps, avec ses différents organes; et enfin le monde entier. Le concours des atomes naît d'une action (soit d'un ou de deux) qui doit avoir une cause : cette cause, alléguée comme étant une vertu invisible, ne peut pas être insensible; car une cause insensible ne peut pas exciter d’action ; elle ne peut pas être un dessein intelligent, car un être capable d’un dessein [ou d’intelligence] n’est pas encore existant, puisqu’il ne vient qu’en dernier lieu dans le développement de la création [selon l'ar/-a//g-ewen/ de Kapila. (i)]. Alors, dans aucun cas, nulle action ne peut avoir lieu; par conséquent il ne peut y avoir ni union ni désunion d’atomes. C’est pourquoi ces atomes ne sont pas la cause de la formation ou de la dissolution du monde.
« Les atomes simples éternels et les atomes binaires transitoires diffèrent au dernier degré les uns des autres; et l’union de principes discordants ou opposés ne peut avoir lieu. Si r agrégation peut être invoquée comme une raison de leur union, I agrégat et ses parties intégrantes sont encore tout-à-fait dissemblables; un rapport intime est de nouveau à chercher, comme une raison de l'agrégation. C’est pourquoi cette supposition même est encore fautive et ne peut soutenir le raisonnement.
• Les atomes doivent être essentiellement actifs ou inactifs : s’ils étaient essentiellement actifs, la création serait perpétuelle; s’ils étaient essentiellement inactifs, la dissolution [du monde] devrait être continuelle (2).
(i) Pouroucha, ou VAme spirituelle, est le viiigt-ciu^uièine priucipe de KAriLÀ. Voyei ci-devant page il. (G. P.)
(a) Et la Création, produit nécessaire de l’action, n'aurait pu avoir lieu. Ce dilemme des Vèdànlins est assez spécienx : mais je présume que 1rs secla-
« L'eteriiite d'atomes sans cause est incompatible avec les propriétés qui leur sont attribuées , propriétés qui sont : la couleur, le goût, la saveur, et la tactilité : car des choses qui possèdent de telles qualités, sont regardées comme grossières et passagères. La terre , revêtue de ces quatre propriétés, est grosse ou épaisse; l’eau, qui en possède trois, l’est moins; le feu, qui n’en a que deux, l’est encore moins, et l’air, qui n’en possède qu’une, est très-ténu. Que le même raisonnement soit admis ou nié par rapport aux atomes, l’argument, dans l’un et l’autre cas, est réfuté : des particules terreuses, plus grossières que celles de l’air, ne pourraient pas être réduites au dernier degré possible de la ténuité matérielle [pour passer à l’état d’immatérialité] ; ou des atonies qui ne posséderaient qu’une seule propriété, ne ressembleraient pas à leurs effets qui en possèdent plusieurs.
La doctrine des atomes doit être absolument rejetée, n’ayant été admise par aucun personnage vénérable, comme la doctrine Sâuklija de la matière, ou d’un principe plastique (i), l’a été en partie par Maîtou et d’autres sages (2).
L’objet du présent traité est d’exposer les points de doctrine sur lesquels les sectaires diffèrent des orthodoxes, plutôt que ceux sur lesquels ils s’accordent. Cependant, il peut être convenable d’offrir ici de courtes observations sur un point de conformité, parce que c’en est un auquel les Djainas paraissent attacher une grande importance. Il con-
teurs de la pliUosopbie corpusculaire ne sont pas embarrassés pour le réfuter. On peut répondre que les atomes ne sont ni esseutitllement actifs, ni essen^ tieiUment inaclfs , tuais qu’ils ont en eux nue puissance attraction qui les porte à se rapprocbcr et à former des agrégats ou corps de diverses natures, jusqu a ce qu’une autre force ou puissance de désunion, expansion dissoudre Vagrégut ou le corps composé, etc. (G. P.)
(i) Ces deux doctrines sur le principe matéiieî des choses ne diffèrent pas essentiellement l’une de Pautre, puisque l’une, la doctrine Sânkhya, adniellant un principe matériel plastique , mais tellement subtil que ce n’est qu’une virlualité typique, adopte implicitement le principe atomique de Ksitada et des Djdinas , seulement en d’autres termes et avec d autres déductions. (G. F.) (a) Sanii., rtc. , sur les ïir. SoiUr. i. a* § 3 (S. 17).
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cerne la transmigration de lame, dont la destinée est spécialement gouvernée ou influencée par les pensées quelle éprouve à l’heure de la mort {dying thoughts). Les V êdas ( i ) enseignent de la même manière que les pensées, les inclinations et les résolutions de l’homme qui dominent particulièrement à ses moments d’agonie, déterminent le caractère futur, et règlent la place subséquente qu’il occupera dans la transmigration. Telle que sa pensée était dans un corps, telle elle deviendra dans un autre, au sein duquel, selon leur croyance , l’ame passe après la mort.
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Les Bouddhas ou Sougatas, sectateurs de üocddha ou SouGATA (a) (termes qui ont la meme signification, et correspondent aux mots Djina ou Arhat) , sont aussi nommés Mdukta-katchhâ , en faisant allusion à une particularité de leur habillement, apparemment l’habitude de porter l’ourlet ou la bordure inférieure du vêtement, détroussée ou traînante. Ils sont assez fréquemment cités par leurs adversaires comme athées [Nâstikas'\, ou plutôt ; nieurs d’un autre monde.
Bouddha Mouni [il est ainsi nommé révérentieusement par les adversaires de son système religieux] est l’auteur réputé de Soûlras (3) constituant un corps de doctrine nommé âgania ou sdstra (4), mots qui impliquent une idée
(i) Br, Soutr, i. a. i. On peut en voir nne applicntlon à la fin de Vi:a- Oupanickad do Yadjour-Véda , page 67 de mon Mémoire surTOrigine et la propagation delà doctrine du Tao. (G. P.)
(a) Sougata est une épithète de Bouudha, qui est composée de soUf bien , eu , et de gata , venu = le ù/en-t>enu , le heureusement arrivé. ( G. P. )
( 3 ) On rencontre des citations de ces Soâtras en sanskrit, dans les commentaires sur le Védânta : ( Dhdmati sur les Br, Soutr, a. a. 19).
(4) On trouve dans la Nomenclature pentaglotte bouddhique delà Bib]io« tbèqiie royale 3 o désignations d'autaul d'espèces de livres, qui ont le litre de
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(l’autorité et de sainteté. Le Bouddue dont il est ici question est sans aucun doute le dernier, qui est distingué par les noms de Gactama et Sakhya , entre autres appellations.
Soit à cause de la diversité de l’enseignement donné par lui à ses disciples à diverses époques , ou plutôt à cause des différentes constructions du même texte, plus ou moins littéralement entendu, et variant selon le degré de sagacité du disciple, il ne s’est pas élevé moins de quatre sectes parmi ceux qui suivent la doctrine de Bouddha. Les commentateurs du Vêdârita^ eu donnant un aperçu de ce schisme des Daucldhas, ne s’accordent pas en appliquant l’échelle de l'intelligence à ces divisions de la secte entière; quelquesuns attribuant à la pénétration, ou à une intelligence supérieure, ce que d’autres attribuent à la simplicité ou à une intelligence inférieure.
C’est pourquoi, sans avoir égard à cette échelle de classification , les principes distinctifs de chaque branche de la secte peuvent être ainsi établis (i) :
/. Quelques-uns soutiennent que tout est vide [sarvasoûnja'j (a) , suivant, à ce qu’il paraît, une interprétation littérale des Soûtras de Bouddha. A ceux-ci, la désignation de Mâdhjamika est appliquée par un grand nombre de commentateurs sur le Vêdânta; et dans les notes marginales d’un commentaire, ils sont identifiés avec les Tchârvdkas : mais c’est une erreur.
IL D’autres disciples de Bouddha exceptent la sensation interne ou l’intelligence qui perçoit [vidjnâna) , et soutiennent que tout le reste est vide. Ils maintiennent seule-
Kîtigf en chinois, ou Livres sacrés (ils n'ont pas de titre générique en sanskrit), et parmi ces désignations se trouvent celles de yégamn et de Castra, Le premier mot est seulement transcrit par les syllahes 'aghan ; le second est traduit par s 6 tsting (8076 — ya66. D.), réunion des choses cachées» On y trouve le livre intitulé : Lanhâvatara^ incarnation ou descente à l'ile de Lanku — Ceylan. (G. P-)
(i) Voyez une antre classification^ donnée par M, flodgsonjZux Additions. à cet Essai , note A. (O. P.)
(a) Voyez les Additions à cet Essai, note B. (O. P.)
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ment l’existence éternelle du sens qui donne Ui conscience des choses (conscious sens). Ceux-là sont appelés Yôgâfchdras.
111. D’autres, au contraire, affirment l'existence réelle des objets externes, non moins que celle des sensations internes : considérant les objets externes comme perçus par les sens, et les sensations internes comme induites par le raisonnement.
IF. Quelques-uns d'entre eux reconnaissent la perception immédiate des objets extérieurs. D'autres plaident pour une conception médiate de ces mêmes objets, par le moyen d'images ou formes ressemblantes, présentées à l’intellect : les objets, insistent-ils, sont induits, mais non effectivement ou immédiatement perçus. De là deux autres branches de la secte de Bouddha : l’une nommée Sautrântika, et l’autre V aibhachika.
Cependant , comme ces deux dernières sectes ont un grand nombre de doctrines communes, elles peuvent être convenablement examinées ensemble; et elles sont ainsi traitées par les scholiastes des Brahma-Soûtras de Vya'sa ; destinant un adhikararia (le 4* S a® chapitre de la 2 * Lecture) à la réfutation de ces deux sectes de Bouddhistes ; et Vadhika^ rana ou section suivante ( 2 . a. 5.) à celle des Yôgâtchâras (section qui sert cependant à réfuter les avocats d’un vide universel: Mâdhyamika) (i).
Les sectes Sautrântika et Vaibhâchika admettent alors les objets externes i^bdhya) et internes [abhyantara)] distinguent sous le premier chef, les éléments ( bhoûta ) et ce qui leur appartient {bhautika), nommément, les organes
(1) Ce schisme parmi les Bonddbisles , se divisant en qaatre sectes , est antérieur à Tépoque de SAM1.A.IIA. ÀTCHA. RYA., quî cite expi'essément toutes les ' qaatre. Il a commencé avant la composition des Brahmn-Soutrai , et conséquemment avant Tage de S'abara-Swami et K.oümarila.-Bua.tVi.; puisque deux, au moins, de ces sectes, sout réfutées séparément. Toutes les quatre paraissent avoir été indistinctement persécutées, quand les Bauddhtis detonté dénomination furent chassés de V Hindousthân et de la péninsnle. Il reste à rechercher si les mêmes sectes subsistent encore parmi les Bouddhistes de Ccy* laa, du Thibet,ct de ITude au-delà du Gange, ainsi qu’eu Chiot.
aa4 PHILOSOPHIE DES HINDOUS,
et les qualités sensibles ; et sous le second chef, l’intelligence ( tchiita ) et tout ce qui en dépend ( tchaitta ).
Les éléments ( bhoûta ou mahâbhoûta ) , que ces sectes portent au nombre de quatre, n’en reconnaissant pas un cinquième, consistent en atomes. Les Bouddhas n’afhrment pas, avec les sectateurs de Kan'a'da, l’existence d’atomes binaires, ternaires, quaternaires, etc., comme étant leurs premières gradations de composition ; mais ils soutiennent l’agrégation atomique indébnie, regardant les substances composées comme étant des atomes primordiaux conjoints ou agrégés.
La terre, disent-ils, a une nature ou un caractère particulier de dureté, de résistance; l’eau a celui de fluidité; le feu , celui de chaleur; et l’air, celui de mobilité. Les atomes terreux sont durs; les aqueux, liquides; les ignés, chauds; les aériens , mobiles. Les agrégats de ces atomes partagent ces caractères distincts. Cependant, une autorité soutient qu’ils attribuent aux atomes terreux les caractères de la couleur, de la saveur, de l’odeur et de la tactilité; aux atomes aqueux , la couleur, la saveur et la tactilité; aux atomes ignés , la couleur et la tactilité ; aux atomes aériens , la tactilité seulement (r).
Les Bouddhas ne reconnaissent pas un cinquième élément , âkâsa^ ni aucune substance ainsi désignée; ni une ame ( être individuel vivant; djiva ou 010100), distincte de l’intelligence [ou phénomène de la pensée , tchitta)^ ni aucune chose irréductible aux quatre catégories ci-dessus mentionnées.
Les corps, qui sont les objets des sens, sont des agrégats d’atomes, étant composés de la terre et des autres éléments. L’intelligence, qui habite dans le corps, et qui possède la conscience individuelle, conçoit ou perçoit les objets, et subsiste comme elle-même; et, dans ce point de vue seulement, elle est soi-même ; ou âme (^âtman ) (2).
( I ) Riimanoudj. sur les Br. Soûtr.
( 3 ) Le mot sanskrit âtman , ou âtma an nominatif, signifie tont & la fols le pronom toi-méine , qui exprime la conscience de son individualité , et Vnmc
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Les choses appartenant aux éléments [bhaïUika), le second des prédicanients (ou la seconde des catégories), sont les organes des sens, en même temps que leurs objets, comme les rivières, les montagnes, etc. Ces corps sont composés d’atomes. Ce monde, chaque chose qu’il contient, tout ce qui consiste en parties composantes ou assimilées, doivent être des agrégations atomiques. Ces corps ou objets des sens sont externes; et ils sont perçus par le moyen des organes : l’œil, l’oreille, etc., qui sont pareillement des composés atomiques.
Des images ou représentations d’objets extérieurs sont produites; et par la perception de semblables images ou de semblables représentations, les objets sont conçus ou appréhendés. Telle est la doctrine des Sautrântikas sur ce ce point. Mais les Vaibhâchikas reconnaissent la perception directe des objets extérieurs. L’une et l’autre de ces sectes pensent que les objets cessent d’exister dès l’instant qu’ils ne sont plus perçus : ils n’ont qu’une courte durée, comme la lueur d’un éclair, n’existant pas plus long-temps que la perception qui les fait connaître. Alors, leur identité n’est que momentanée : les atomes ou les parties composantes sont dispersées; et l'agrégation était seulement instantanée.
De là les Bouddhistes sont désignés par leurs adversaires, les Hindous orthodoxes, comme des Ponrria ou Sarva-vainâsika , « soutenant la pêrissabilité ou dissolubilité de toutes choses tandis que les sectateurs de Kan'a'da, qui reconnaissent quelques-unes de leurs catégories comme étant éternelles et invariables, et énumèrent seulement les autres comme transitoires et changeantes d’une manière indéfinie;
qoi est cette conscience personnifiée * qni seule la possède. Plus on étadie cette langue merveilleuse , plus on est surpris du sens profond, phîlosophlqney qoi a présidé à sa composition et à son développement. C'est de ce mot sans^ krit que vient notre mot âme , après avoir passé par Vanima latin et grec; on peut-être vient-il plus directement àt ^ souffle de 'vie, ensnp* primant euphoniquement le r. Ce dernier mot est visiblement identiqne au terme sanskrit âtma. (G. P.)
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qui prétendent que l’identité cesse avec chaque variation dans la composition d’un corps , et que la constitution corporelle recevant des aliments, et rejetant des excrétions, subit un changement continuel , et en conséquence perd continuellement son identité, sont appelés, pour cette opinion particulière, Ardha-vainâs ikas ; «soutenant une demipérissabilité , ou une demi-dissolution. »
Le second chef de l’arrangement ci-devant mentionné, comprenant les objets internes , raeoir : l’intelligence et ce qui lui appartient , est de nouveau distribué en cinq skandhas [ou divisions, catégories], comme il suit :
i“ Roiipa-skandhn [la branche ou division des formes \^ , comprenant les organes des sens et leurs objets, considérés dans le rapport avec la personne, ou la faculté sensible et intelligente qui est possédée par eux. Les couleurs et les autres qualités sensibles , ainsi que les choses, sont externes; et, comme telles, elles sont classées sous la seconde division de la première classe , appartenant aux éléments;
mais, comme objets de la sensation et de la connaissance, ils sont regardés comme étant internes, et par conséquent ils se placent sous la classe présente.
2 “ yidjnâna-skandha [la division delà cognition'\ , consiste dans l’intelligence ( tekitlay, qui est identique avec soi-même ( dtrnan ) , et avec la connaissance ( vidjndna ). C’est la conscience de la sensation , ou le cours continu de la cognition et du sentiment. 11 n’y a pas d’autre agent; il n’y a pas d’être qui agisse et qui jouisse individuellement; il n’y a pas non plus une ame éternelle, mais une pure succession de pensée, accompagnée d’une conscience individuelle qui réside dans le corps ( 1 ).
3" Vêdanâ-skandha [la division des impressions^ comprend le plaisir, la peine, ou l’absence de l’un et de l’autre,
(1) Il eat bieD clair qae Ton ne reconnaît pat ici an ctre apiritael indépendant (la corps, et qui anrait son existence à part , mais senlement on regarde V inteUigtoee et la pensée comne le résultat de Vorgauisme corporel. Celte doctrine est soutenue par plusienrs physiologistes de nos jours. ( G. P. )
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et les autres sentiments excités dans l’esprit par des objets asréables ou désagréables.
4° Sandjnâ-skandha [tlwision des jugements formés], désigne la connaissance ou la croyance naissant des noms ou mots : comme bœuf, cheval, etc. ; ou par des indications de signes figuratifs, comme une maison indiquée par un pavillon ou étendard, et un homme par son bâton.
5“ Sanshâra-skandha \division des actions] , renferme les passions; comn»e le désir, la haine, la crainte, la joie, le chagrin, etc., en meme temps que l'illusion, la vertu, le vice, et toute autre modification de la pensée ou de l’imagination. Tous les sentiments sont momentanés (i).
Le second de ces cinq skandhas est le même que la première division de la seconde classe générale, tchitta, ou l’intelligence. Les autres sont compris dans la seconde division, ou second chef, tchaittika , dépendant de l’intellect; et sous la désignation plus large à'âdhydtmika, appartenant à soimeme ( âtman ). Le dernier terme , dans son sens le plus étendu, renferme tous les cinq skandhas , ou branches, morales et personnelles.
Le cours apparent, mais non réel, des événements, ou la succession mondaine, externe et mentale, ou physique et morale, est décrite comme étant un enchaînement de causes et d’effets dans un cercle continuel.
Quant au rapport de la cause et de l’effet, il faut prévenir que la cause prochaine (^hétou] et la cause occasionnelle concomitante {pratj-aya) sont distinguées l’une de l’autre; et la distinction est ainsi expliquée en ce qui concerne l’une et l’autre classe, l’externe et la personnelle ( 2 ) :
De la semence vient un germe; de celui-ci, une tige; de celle-ci, un rejeton ; d’où un bourgeon; ensuite un bouton; d’où sort une fleur; ^et finalement le fruit. Dès que l’un existe, les autres s’ensuivent. Cependant la semence ne sait pas qu’elle produit le germe; elle n’en a pas la conscience;
(i)'Vojezlea /SdJiiions k cet Essai, note C. (G. P.)
(ï) Voyez, les Additions » cet Essai, note D. (G. P.)
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et le germe ne sait pas non plus qu'il provient de la semence; de là on induit la production sans une cause pensante, et sans une providence régulatrice.
En outre, la terre fournit la solidité à. la semence, et la cohérence au germe ; l'eau humecte le grain ; le feu l'échauffe et le mûrit ; l'air ou le vent donne le mouvement à la végétation ; l'éther développe la semence (i), et la saison la transforme. Par le concours de toutes ces choses, la semence végète, et la jeune plante reçoit son accroissement. Cependant la terre et les autres causes occasionnelles concomitantes [pratj-aya) n’ont pas la conscience de leur action; et tels sont aussi la semence , le germe et les autres effets.
Ainsi de même, dans le monde moral, là où résident l’ignorance et l’erreur , là est la passion ; là où l’erreur n’est pas , la passion n’existe pas non plus. Mais l’une et l’autre n’ont pas la conscience de leur relation mutuelle.
De plus, la terre fournit la solidité à la forme corporelle; l’eau lui apporte son humidité; le feu lui donne sa chaleur; le vent ou l’air lui cause \ inspiration et la respiration; l’éther occasionne ses cavités ( 2 ) ; le sentiment donne l’impulsion corporelle et l’excitation mentale. Alors suivent l’erreur, la passion , etc.
h' ignorance [avidyâ) (3), ou l’erreur, est la méprise de supposer durable ce qui n’est que momentané. De là vient la passion {^sanskâra : actes faits avec), comprenant le désir, l’aversion, l’illusion , etc. De ceux-ci, qui s’unissent dans l’embryon avec la semence paternelle, et le sang utérin, naît le sentiment {vidjndna) ou la conscience commençante du moi. Du concours de celle-ci avec la semence paternelle , vient le rudiment élémentaire du corps, sa chair et son sang, son nom {ndman) et sa forme (roûpa). De là
(i) C'est ainsi qoe s'expriment les commentaires sur SanAara (le Bhamatt, 'jibharana t et Prabhâ). Mais le cinquième élcroeot éther) n'est pas reconnu par les Bouddhistes.
(a) Voyez la note précédente.
(3) Voyez les Additions b cet Essai, note E. (G. P.)
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les assiettes (les substrata des six organes : chad-âyaiana) ou les sièges des sens, consistant dans le sentiment, les éléments ( la terre, etc.), le nom et la forme (ou le corps) en relation avec le sentiment dont ils sont les organes (i). De la coïncidence et de l’union des organes avec le nom et la forme (c’est-à-dire avec le corps), résulte l’impression (sparsa), ou l’expérience, de la chaleur et du froid, etc., sentie, éprouvée par l’embryon ou l’être incorporé. De là la sensation ( vêdanâ) de peine, de plaisir, etc. Suit la soif (trichnâ ) , ou l’aspiration à un renouvellement de sensations agréables, et le désir d’éviter ce qui est douloureux. Ensuite vient l’effort {^oupàdcina) ou l’exercice du corps et de la parole. De celui-ci naît la condition , l’état ( bhava ) du mérite [dharma') ou du démérite (ad/tarma). De là vient la naissance [djdti) ou l’agrégation des cinq branches (skaadhas) (a). La maturité de ces cinq branches ou modes d’être, est la vieillesse (^djarâ), la décadence; leur dissolution est la mort (marana)^ le regret que cause une personne mourante est la douleur [s'ôfca)-, les gémissements (sur sa mort) sont la lamentation (paridévanâ')- l’expérience de ce qui est désagréable est [douh'kha) la peine ou la souffrance corporelle; mais la peine mentale est ( daurmanasyd) la décomposition ou le trouble de l ame. Après la mort vient le départ pour un autre monde, lequel départ est suivi par le retour à ce monde-ci. Et le cours de l’erreur, avec tout son cortège de conséquences, recommence (3).
Outre ces matières, qui ont une existence réelle, mais une durée momentanée, les Bauddhas distinguent sous la catégorie et le nom de (niroiipa) non réel, faux, ou non
(i) Voyc* les j4dditions k cet Essai , note F. (G. P. )
()) Un commernatre snr le yedânta {V Abharana) explique bhava comme étant la naissance corporelle (*); et djati, le genre, l'espèce. D’antres diffé* rences, parmi les écrivains V^dânùns , sur divers points moins importants de la doctriue bouddhique, sont négligées pour éviter d’étre fastidienx.
( 3 ) ÿank, yâtch.f etc., sur les Br. Soâtr, a. a. (S. 19.)
(*) Otte opinion c«t trèf'jnste rt très-importante. Ce mot nt tradait en chinois par y'eou . esitumtt matérUlUi vrai sens dn mot, comme j*al en l’occasion de le faire tolr ailleura. (C. P.)
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existant , trois sujets ou topiques : i® la destniction volontaire et observable {pratisankhja-nirôdha) d’une chose existante : comme la brisure ou fracture d’un vase par un coup de maillet; 2 ° la nullité inobservée ou l’annihilation ( apratisankhjra-nirôdha ) ; et 3° le vide ou l’espace ( dkâsa ) sans enveloppes et limites circulaires, ou l’élément éthéré imaginaire.
L’ensemble complet de cette doctrine est réfuté formellement par les f^édântins. L’entier agrégat, rapporté à deux sources , l’une externe et l’autre interne , ne peut exister; ni la série des dénominations qui en dépendent : car les membres de cet agrégat sont insensibles, et son existence véritable est faite pour dépendre de l’éclair de la pensée: cependant aucun autre être permanent, doué de la pensée, n’est reconnu (en dehors de cet agrégat), rassemblant cet agrégat, le dirigeant, ou en jouissant; il n’y a pas là non plus un motif d'activité sans dessein, et purement momentanée.
L’enchaînement des événements que l’on allègue n’esi pas admissible : car il n’y a point de raison pour que cet enchaînement ait lieu. L’existence des événements dépend de celle de l'agrégat dont un grand nombre de causes sont alléguées. Les objections contre la notion des atomes éternels , associés avec des êtres qui les animent eten jouissent (des âmes), sont encore plus fortes contre des atomes momentanés [ou contingents] sans un être qui les anime et qui en jouisse. Les diverses matières énumérées comme causes successives, ne renferment pas la somme des objets sensibles. N’étant que momentanés [ou contingents], ils ne peuvent pas être les causes d’effets : car le moment de la durée de l’un d’eux a cessé , avant que le moment de l’existence de l'autre ait commencé. Etant alors une non-entité, ils ne peuvent être une cause; l’un ne peut pas agir avant que l’autre ait commencé d’être; car alors il faudrait qu’ils fussent contemporains.
L’élément éthéré [âkàs'a') n’est pas une non-entité; car son existence peut être induite par le son.
Le soi-même ou Vâme n’est pas momentanée [ou contin-
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gente], la mémoire et le souvenir le prouvent; et clans elle il n’y a ni cloute ni erreur, car l’iiicliviclu a la conscience qu'il est le même qui aujourd’hui se ressouvient de ce qu'il a TU la veille.
• \j' entité ne peut pas être un effet de la non-entité: si l’un pouvait procéder de l’autre, alors un effet pourrait être produit pour un étranger sans effort de sa part; un labou* reur pourrait récolter du blé sans labourer et ensemencer; un fabricant d’ustensiles aurait un vase sans mouler de la glaise; un tisserand aurait une étoffe sans ourdir et tisser ses fils ; personne ne ferait d’efforts pour le bonheur céleste ou l’éternelle délivrance (i).
Pour réfuter une autre branche de la secte de Bouddha , les èdântins prétendent que « la fausseté ou la non-existence des objets externes est une assertion insoutenable ; car ces objets sont perçus ou appréhendés par les organes des sens : ainsi, par exemple, un mur, un vase, une étoffe, et tout ce qui est réellement perçu, n’est pas non-existant. L’existence des objets ne cesse pas lorsque la perception cesse. Tout cela ne ressemble pas à un rêve, à une jonglerie, à une illusion ; car la condition de rêve et de veille est absolunoent différente. Lorsqu’elle est réveillée, une personne a la conscience de la nature illusoire du songe qui est encore présent à sa mémoire.
• Les pensées ou les rêves n’ont pas une existence indépendante; car les unes et les autres sont fondés sur les objets externes et sensibles, lesquels, s’ils ne sont pas perçus, impliquent qu’il doit en être ainsi à plus forte raison des pensées [qu’ils font naître]. Ces pensées ou ces rêves sont momentanés : et les mêmes objections s’appliquent à un monde consistant en pensées momentanées, comme à un monde d’objets instantanés.
■ Toute la doctrine [des Bouddhistes] , lorsqu'on la met à l’épreuve, qu’on la crible, se dissipe et disparaît, comme
(i) rt aatrM mir tir. S^dir. i. f» 4 (^* — ^9)*
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une source sc perd dans le sable. la^s opinions avancées dans cette doctrine sont contradictoires et incompatibles; elles sont pour la plupart insoutenables et incohérentes. En les enseignant à ses disciples, Bouddha a manifesté, soit sa propre absurdité et l’incohérence de ses idées , soit sa profonde inimitié contre le genre humain, qu’il a cherché à abuser (i). »
' Quelques observations sur l’analogie entre la doctrine cidessus expliquée et la philosophie grecque ne seront peutêtre pas ici hors de place.
On a déjà remarqué, dans les premiers Essais, que les BauiUlhas, comme les Faisêchikas , n’admettaient que deux sources de connaissances (page 5t, a* Essai). Telle paraît avoir été aussi l’opinion des plus anciens philosophes gi'ecs, spécialement des Pythagoriciens. Ainsi Okellus, au commencement de son Traité sur V Univers , déclare « qu’il a écrit de telles choses, concernant la nature de l’Univers, comme il les avait apprises de la nature elle-même par des signes manifestes, et comme il les avait conjecturées probables par /e raisonnement et le rapport des indiquant
par là , comme le remarque l’annotateur, que les sources ou moyens de connaissance sont au nombre de deux ( 2 ). »
Quant à la doctrine des atomes, soutenue non-seulement par les Faisêchikas , ou sectateurs déKANA'nA, surnommé
Comm. «ur lu Br. Soûtr. », », § 5 (S. »8— 3»). ^
, .(») Opu»c. mytholog., pliys. et eth., p. îo5. Voici le passage :
*' Tôt auviypoul/ev 6 Xiuxivo; , mpi tü; to 3 nxvTti; ipùinu« , va pÀv
t»X(iiiptoK «nfi'aiitxp* owrë; TW fûoiut txisaSùy TOt^i pità ts
lùcb; inh rfn voxotuç otoxhÇoiuvoç.
Oii'l^urrAU à U rîgiieor contester rauiorité citée par M. Colebrookc» parce que la critique biatoriqâe et philosupfaiqoe n’admet pas O&ellus comme le représentant légitime des aoctens Pythagoriciens. Nêanmoias cette doctrine est assex^ythegoriqoe et ionfemie' pour -en «otoriser le rapproebement. On poomit euMÎ réduire à deux les trois morms de Kapile car il ne parait guete faire nsag€ du troisirme, ^ ' ‘‘•■(O.P'.)
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Ka'syapa' ( i), jiicTÎ» par la secte de Bouddha, et egalement par plusieurs autres, aussi bien orthodoxes qu’hétérodoxes, il n’est personne qui ait besoin d’étre averti qu’une doctrine semblable fut soutenue par beaucoup 'd’anciens philosophes grecs ; et en particulfer par Leukippe ( si elle ne le fut pas antérieurement par Moschus), et après lui par Démokrite; et aussi par Empédokles , qui était de l’écolê pythagoricienne. De même que les philosophes indiens, ces philosophes ne s’accordent pas sur le nombre des éléments ou sur les différents genres datoraes. Empédokles en admit cinq,' développés dans l’ordre suivant : X éther, le _/êa, la terre, l’ertK et Yair. Ici nous avons les cinq éléments (hhoûta) des Hindous, y compris Ya/càsa : éther. La plupart des philosophes grecs , cependant, réduisirent le nombre des éléments à quatre (2); et en cela ces philosophes s'accordent avec les Djainas , les Bauddhas , les Tchârvâkas, et quelques autres sectaires, qui rejettent le cinquième élément reconnu existant par les Hindous en général ( 3 ), et spécialement par les orthodoxes. [Voy. p. 67 et 68.] ’ ‘
Dans des Mémoires publiés sur les opinions ''religieuses
c:; i i.‘ -t > 1 'i.Kto mi: ji.i “uij- i
(<) On peut faire ici une remarque qui a élé omi«e en son Heu propre ( 2 * Essai) : c'est que les sectateurs de la secte atomistique sont quelquefois désignés d*anc manière méprisante par leurs adversaires orthodoxes, se Ser* vaut d'épithèlés telles que celles de Kanabhoudj (*] ou Kânabhakcha ktaion an nom du fondateur. Kâna Mguifie une corneUle^ èt le seus de Kunabhoiidj t aynon’yme de Kânâd , veut dire mangeur de corneilter ( Küna -\-ad). Le nom original de KakVoa. est dérivable de Kana, pen (avec ad , maoger, ou ada^ recevoir ; qui mange ou reçoit^ peu) , impliquant Télat d'ahsième ou de désiutéresseroeut de la personne qui en porté le nom. Confor* élément à la première douces dérivations, Kajt'ada lui-itiétue est quelquefois uppetM Kattabhakcha o^ Kenabhoudj* > ^ ^
(a) Empédokles lui-iuéme,, selon Stauvb, de Klementis EmpedocUs , ne reconnaissait que quatre éléments, qui sont la Terre ^ VEaUf XAir et le Peu. Voip! les vers , d'après pBYROir : ‘ *
^ ^ ^ ^ J ni; uiî'aTCç, ’Yatr.cr*, xa't aiOépoç, i^,sXtouTs ' '
Kipvau.ivcüv , ttd‘y) Tt 'yivoiàto, X. x.X, > ‘ ’>
(3) Voyez les additions ù cet Essai, noteOV * ‘ ‘ ‘
. I l'ïi I- ,11 M» I -..I I i-’ • *:iu; J
S.iuk . sur 1rs Br. Soûtr, 7. 3- $ la (S« iS),
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des Bauddhat et des DjainaSy composés prineipalement cTih près des informations orales, des doutes ont été exprimés relativement au sens attaché par eux aux termes qu’ils emploient pour signifier l’état de félicité auquel arrivent les saints accomplis. On a demandé si ï annihilation, ou quelque autre condition que ce soit d'une extinction absolue pareille , est entendue comme étant l’état qui doit être décrit.
Ces deux sectes , ainsi que la plupart de celles qui ont une origine indienne, proposent comme le grand objet auquel l'homme doit aspirer, l’obtention d’un état de bonheur final, d’où le retour [aux misères du monde] est impossible.
Toutes s’accordent pour assigner à l’obtention de cette félicité parfaite, le même terme, moukti ou môkcha, avec quelques faibles différences dans l'interprétation du mot : comme émancipation , délivrance du mal, libération ou ajfranchissement des liens terrestres , exemption de transmigrations subséquentes , etc.
Beaucoup d’autres termes sont en usage, comme étant synonymes du premier; et ils sont ainsi employés parla to^ talité ou presque totalité de ces sectes, pour exprimer un état d’affrancbissement final du monde : tels sont les mots ’ amrita, immortalité; apavarga, conclusion, complétion [de la destinée?] ou abandon; s'réjras, excellence; niHsréj'asa, excellence assurée, perfection; kaivalya, solitude ou isolement; nihsarana, sortie, départ. Mais le terme que les Bauddhas ainsi que les Djainas affectent plus particulièrement, et qui est cependant aussi employé par les autres, est le mot nirwana, calme profond. Dans son acception ordinaire , ou d’adjectif , il signifie éteint, comme un feu qui est parti; effacé, comme un astre ou une lumière sidérale qui est tombée; défunt, comme un saint qui a disparu : son étymologie vient de vâ, souder comme le •vent; avec la préposition nir, employée dans un sens négatif, il signifie calme et tranquille. La notion qui est attachée au mot dans l’acception dont il s’agit est celle A’apathie parfaite. C’est une condition de bonheur tranquille et sans mélange ,
tSUTM DS SOVDÜRA.
ou •xtas» {ânandd). D’autres termes ( comme Souklta, môha •te. ) distinguent différents degrés de plaisir, de joie et de délices. Mais un état heureux à' imperturbable apathie est le suprême bonheur ( ânanda ) auquel l'Indien aspire : en cela le Djaina , aussi bien que le Bouddha , s'accorde aTec l'orthodoxe Vêdântin (i).
A peine peut>on dire qu'une apathie non interrompue et perpétuelle diffère du sommeil étemel. Sa notion , comme celle d’une condition heureuse, semble être dérivée des épreuves d’extases ou de celles d’un profond sommeil , dont une personne se réveille toute rafraîchie ou soulagée. Le sentiment agréable est rapporté à la période du repos actuel. En effet, comme j'aurai occasion de le montrer dans un autre Essai, le Vêdânta considère l’ame individuelle comme étant passagèrement, durant la période d’un profond sommeil, dans une condition semblable de réunion avec \Ame Suprême, k laquelle elle se joint d’une manière permanente à l'époque de son émancipation finale des liens du corps.
Cette doctrine n'est pas celle des Djaùias ni des Bouddhas. Mais ni les uns ni les autres ne considèrent le repos éternel accordé à leurs saints parfaits comme obtenu par une discontinuation de l' individualité. Ce n'est pas une annihilation, mais une apathie incessante, qu’ils comprennent comme étant \' extinction {^nirvâna) de leurs saints, et qu'ils regardent comme la suprême félicité, digne d’être recherchée par la pratique de la mortification , aussi bien que par facquisitioB de la science.
(i) Teyt* 1m ÀJdûwns k mi Euai, noU H.
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"les TCHAllVAKAS ET. LES LOIUYATIKAS.
Dans mon premier Essai sur la philosophie des Hin» dous (i), il a été établi, d’après l'autorité d’un schoiiaste du Sdnkhjra, que Tcharvaka, dont le nom est très-connu comme désignant une secte hérétique à laquelle il a été appliqué après la mort du fondateur, avait publié la doctrine des Djainas. Dans une note marginale sur un schobaste des Brahma-Soùtras , l’une des quatre branches de la secte de Bouddha .(les Mâdkyamikas') est identifiée avec les Tchârvâkas. Je regarde cette dernière assertion comme évidemment erronée; et par la comparaison des doctrines des Djainas et des Tchârvâkas ^ telles qu’elles sont rapporr tées par les commentateurs du Vêdânta dans le cours de leur controverse, la première assertion paraît être égalemenjt inexacte. ■ ^ I • .
Dans l’impossibilité de consulter un traité original sur cette branche de philosophie, ou quelque sommaire exact, fourni même par un adversaire des opinions professées par les Tchârvâkas^ on ne peut pas encore donner de leur doctrine particulière une notion suffisante, si ce n’est celle d’un matérialisme non déguisé. Cependant, un petit nombre de leurs opinions jyincipales peuvent être recueillies d’après les aperçus accidentels qu’en ont donnés leurs adversaires.
Un dogiQe très-connu de leur secte, dogme qui restreint à la perception! seulement les moyens de preuve et les sources de' connaissance, a été déjà plus d’une fois l’objet d’une attention particulière dans ces Essais ( 2 ). Des recherches subséquentes me mettent à même d’élargir le catalogue des moyens de connaissance admis par d’autres, avec l’addition de la probabilité (sâmbkavi) et de la tradition (^ailihya^, reconnues séparément par les mythologues [Paurân'ikas) au nombre de ces moyens (3). La dernière est cependant comprise sous le chef de la communication orale {^sabda').
(i) Voyez page 8. (a) Voyez page i5. Padartha Dipikâ,
T.£S TCHA RVA'kAS ET LES LOKA YATIEAS. l'i'J
Par rapport à la probabilité ou possibilité (car le terme peut être pris ilans cette dernière acceplion), comme fondement ou source des notions instructives, on doit avouer que, dans le texte des mythologues (leurs Pourânas'), il y est fait un usage très-ample de cette latitude donnée aux inoyeiis de connaissance; et tout ce qui, par supposition, peut avoir été et peut être, est mis à la place de ce qtii a été et de çe qui doit être. • ii,l r
Les Tçhdrvdkas reconnaissent quatre éléments ( et non cinq), savoir: la terre, l’eau, le feu et le vent (ou , l’air); et ils n’admèttent pas d’autres principes [tatwa) ,j,
Le dogme le plus important et le plus caractéristique de cette secte est relatif à l’Ame, qu’ils nient être différente du corps (a). Cette doctrine est citée, pour la réfuter , dans les Soûtras de Vya'sa, comme l’opinion de quelques-uns ; et les scholiastes de ces Soûtras, Bhavaoéva Mis'ra et Rangaxat'ha, comprennent qu’il faut l’entendre des Tchârvâkas. Sankara, Braskara, et d'autres commenlateurs, nomment les Lôkâyatikas ; et ceux-ci paraissent être une branche de la secte Tchârvâka. Sada'nanda, dans le Védânta-Sâra (3), évoque, pour les réfuter, non moins de quatre sectateurs de Tcharvaka, qui soutiennent cette doctrine sous diverses tnodifications; l’un affirmant que la forme corporelle grossière est identique avec l'Ame; l’autre, que les organes corporels constituent .l'Ame ; le troisième, ce sont les fonctions vitales, et le quatrième prétendant que le sens intime, manas, et \'Ame sont le même être. Dans le second de ces exemples, le scholiaste de Sada'nanoa, Rama-Tuîrta , nomme les Lôkâyatikas , une branche de Tchârvâka , comme étant ceux auxquels il est fait allusion. Il n’est pas douteux qu’ils
(i) F’ârkaspatjraSoâtra , cité» par Rhaskara. ^
( 9 ) Sankara aor lea Brahma-Soûtra. 2 . a. a. et 3. 3. 53.
( 3 ) Page i5du texte, et 9 $ du eonuDenteirfrde l'éditton de Caicatte,
Voici le passage : ^
« Anyaato Tchârvâkab' aoy 6 ’ ntaratiuâ maadmaya ilyâdia'rniéhiiianaai sopl^ pranàd^r abbâvât aham sanLalpavâD abam vilulpavin ityady aDabhaTatcÿ tçba rnana âtmaiti vadali. N , (G. P.) .. ^
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ne soient les mêmes que les Lôkâjratikat de S'ankara et des autres.
< Ne voyant pas d’Ame, mais seulement le corps, ils soutiennent la non-existence de l’Ame en tant que différente du corps; et, prétendant que l'intelligence, ou la sensibilité, quoique non aperçue dans la terre , l’eau , le feu et l’air (soit que ces éléments soient simples ou agrégés), peut héunmoins subsister dans les mêmes éléments modifiés en une forme corporelle, ils affirment qu’un corps organique (kâjra), revêtu des qualités de la sensibilité et de la pensée, bien que formé de ces éléments, est la personne humaine {pouroucha){^i)^
«La faculté de penser résulte d’une modification des éléments agrégés , de la même manière que le sucre mêlé avec un ferment et d'autres ingrédients devient une liqueur enivrante; et aussi, comme le bétel, l’arèque, la chaux, et de l’extrait de cachou, mâchés ensemble, acquièrent une pro-* priété qui excite des sentiments agréables que l’on ne trouve pas dans plusieurs de ces substances réunies ensemble, e| dans aucune d’elles séparément.
« De même il y a aussi une grande différence entre le corps animé et la substance inanimée. La pensée, la connaissance, le souvenir, etc., perceptibles seulement là où existe un corps organique, sont les propriétés d’une forme ou d'un être organisé , n’appartenant pas aux substances extérieures , qui sont la terre et les autres éléments simples ou agrégés , à moins que ces éléments , ou substances extérieu.^ res , ne soient formés en un pareil être organisé.
« Aussi long-temps qu’il y a un corps, la pensée existe, ainsi que le sentiment du plaisir et de la peine. Ceux-ci n’existent plus dès l’instant qu'il n’y a plus de corps ; et de là, aussi bien que de la conscience de soi-même, il es^ conclu que soi-même (a) et le corps sont identiques. »
(i) Sankara, etc.
(») Il fiut ae nppâer ici qne toi-mAiu et Vame •'«priment par 1* niSnit. mot ianskrit itmüh , ou doua, comme on l'a d^ja remarqiié. Ainti , d^a (tant fjo'il CM aoolenu <joe $oi-méme ou la eenieirne* qut Fon a dt ton
LES TCHa'rVa'eAS ET LES LÔEa'yATIEAS. a39
BHA'sKARA-A'TCHAaYA (i) cile Ics Varhaspatyn-Soûlrcu (aphorismes de Vrihaspati), apparemment comme le texte ou l'autorité principale de cette école ou secte; et la citation exprime que < les Eléments sont la terre, l’eau, le feu et l'air; et que de leur agrégation dans les organes corporels, résultent la sensibilité et la pensée, comme la propriété enivrante résulte du ferment et des autres ingrédients. •
Aux arguments précédents des Lôkâjratikas et des Tcliârvâkas , la réponse des f édântins est « que la pensée , la sensation et les autres propriétés de \'ame ou de la conscience du moi, cessent au moment de la mort , tandis que le corps subsiste encore ; et par conséquent elles ne peuvent pas être les propriétés de la forme corporelle, car elles ont cessé d’être avant la dissolution de cette forme corporelle. Les qualités du corps , comme la couleur , etc., sont encore perçues par les autres corps vivants. Il n’en est pas ainsi des propriétés de l’amc, savoir : la pensée, la mémoire, etc. Leur existence, aussi long-temps que le corps dure, est affirmée , est reconnue avec certitude, et non leur cessation, lorsque le corp cesse d'être. Elles peuvent ( ces propriétés) passer à d’autres corps. Les Éléments, ou les objets sensibles, ne sont pas sensitifs, ou capables de sentiments par eux-mêmes ; le feu, quoique chaud, ne se brûle pas lui-même; un marin, quoique agile , ne monte pas sur ses propres épaules. L’q^prélunsion , ou la perception d’un objet , doit être distincte de l’objet perçu. Au moyen d’une lampe allumée ou de toute autre lumière, les objets sont visibles ; si la lampe est présente, la chose est vue; elle ne l’est pas, s'il n’y a pas de lumière quelconque. Cependant la perception n’est pas la propriété de la lampe; ce n’est pas non plus une propriété du corps , quoique celui-ci soit observé seulement là où existe
l’est que Yinstrument de la
d'être , ce raisonuemeot implique que Vame, qui eet celle conscience du moi, ce acntimeDt de son indieiduaUtéj^ il également cesaé d’étre (G* P*)
(«) Sar lea fir, Sodtr, 3. 3. 53.
une foçme corporelle. Le corps i pewep^n^»
lence n'cxbte plut lorxjDe le corps a cessé
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Parmi les Grecs, Dicæarque de Messine professa la méiiie doctrine qui a été ici attribuée aux Lôkâyaiikas , et aux autres sectateurs de Tcharvaka, savoir : qu’iV n'y a aucune çhoie comme V Ame dans l'homme ; que le principe par lequel il perçoit et agit est répandu à travers le corps, est inséparalde de lui , et se termine avec lui (i).
MAHÈS'WARAS ET PA'S'OUPATAS.
■' Les dévots adorateurs de Siva ou Mahêswara prennent leur dénomination de ce titre, le dernier mentionné de la Divinité qu’ils adorent, et dont ils professent de suivre la révélation. Ils sont appelés Mâhêswaras , et (comme il le paraît ) Siva-bhâgavatas.
•' lies ascétiques de cette secte portent leurs cheveux tressés, et roulés autour de la tête comme un turban; de là ils sont surnommés (et leur secte après eux) Djâiâdhâri , portant une tresse.
Les Màhéswaras sont considérés comme ayant emprunté beaucoup de leurs doctrines à la philosophie Snnkhyn : suivant Kapila, sur beaucoup de points; et le système! théistique de Patandjali, sur un plus grand nombre.
Ils se sont partagés entre quatre branches ou divisions ; l'une, à laquelle l'appellation de Saivas, ou adorateurs de Sivn, appartient spécialement; une seconde, à laquelle la dénomination de Pâsoupatas est attachée, comme sectateurs de Pasoupati [maître ou seigneur des animaux] , autre
(i) Voici ce qu^eo dil Cicéron :
« Dicæarcba^ — nibil esse oninino anîmam el boc esse nornen totum inane^ Trustraqae aniiualia , et animantes appellarl; neque in homiue inesse animnin , Tel aniniam; nec in bestia ; vinrqne omnem eani , qna vel aganins quid. Tel sentiansas , in omnibns corporibus TÎvis æqnabîHter eise fasam nec sépara* bilem a corpore esse, qnippe qtis^ nulla sit , nec sit quidquam nisi corpus nnmn, et simplex, lia (iguratom ut tcmperatione natnræ vîgeat et sentiat. • (Cicero. Tnscnl. quæsi. I. lu.Ed. Lemaire.) ( G.P . )
MAHÈS'WARAS ET FaVoUEATAS. ' a4 1
titre «le Mahêiwara [le grand duminateiir]; la troisième porte le nom de Kârounika-Siddhântins; mais Rama- NOUDJA (i) assigne à cette troisième branche l'appellation de Kâlâmoukhas ; la quatrième est par tous nommée Kâpàlas, ou Kâpâlikas.
\ ils en appellent, pour le texte de leur doctrine, à un livre, qu’ils estiment sacré, en le considérât comme ayant été révélé par Ma/iêswara, Siva, ou Pasoupnti; tous noms de la même divinité. L'ouvrage, portant plus communément le dernier titre Pasoupati-Sàstra {^Mahèswara~Siddhânta, ou Sivâgama), est divisé en cinq Lectures {àdhjâya), traitant d'autant de catégories [paddrthas). Leur énumération nous fournira l'occasion de donner une notion des dogmes principaux et distinctifs de cette secte.
> I. Kârana ou Cause. Les Pâsoupatas prétendent que Istvara, l’Étre suprême, est la cause efficiente du monde, son Créateur (^Kartâ), et sa Providence sur-intendante (ad/iicht'hdtd) ou régulatrice; et non sa cause matérielle. Cependant ils identifient le Dieu suprême avec S'iua ou Pasoupnti, et ils lui donnent le titre de Mahêswara.
IL Kârya, ou XEf/et, qui est la Nature {prakriti) , ou la matière plastique {pradkdna), comme les Pâsoupatas nomment le principe matériel universel , conformément à la terminologie des Sânkhjras; et ils le nomment aussi mahat, le grand , ou X Intelligence , avec le développement successif de la Nature, savoir : le Sens intime {manas), la Conscience, les Eléments, etc. ^
III. Yoga, X Abstraction: comme la persévérance dans la méditation de la syllabe ôm, nom mystique de la Divinité; la profonde contemplation de l’Excellence divine, etc.
IV. Vidhi, les Rites prescrits; consistant en actes, par l'ac-complissement «lesquels le mérite est obtenu : comme les bains, les ablutions, ou l’usage des cendres au lieu des premiers; et divers actes d’enthousiasme : comme celui
(i) Com. sur les /ir. Soàtr. s. a. $7.
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d'une personne charmée et hors d’elle-mêine and beside himself).
V. Douhkhânla, Terminaison du mal ou de la peine ^ ou délivrance finale ( môkcha ).
Le but dans lequel les catégories sont enseignées et expliquées est l’accomplissement de la délivrance des liens i^bandha) ou chaînes (^pâs'a), savoir ; l'illusion (mdj'd ) , etc., dans laquelle l’ame vivante {djiva ou âtnid), que cette secte nomme pasou, est enchaînée et confinée. Car elle soutient que les âmes vivantes [pas'ous) sont des êtres sensitifs individuels , capables d'être délivrés du mal par le moyen de la connaissance de Dieu, et par la pratique des Rites prescrits, avec persévérance dans une profonde abstraction.
Les Pâsoupalas prétendent qu’un potier est la causa efficiente, non la cause matérielle, du vase fait par lui ; ainsi l’être sensitif, qui préside au monde, est sa cause efficiente, non sa cause matérielle; car le surintendant, et ce qui est par lui présidé, ne peuvent pas être une seule et même chose.
Dans une exposition plus complète de leurs opinions (i), ils sont décrits comme énumérant sous les chefs dî effets et de causes , ceux et celles qui sont secondaires; et comme subdivisant pareillement les chefs des Rites prescriu «t de la terminaison du mal.
I. Ils distinguent dix Effets {kdrya) : nommément cinq principes {tatwa)^ qui sont les cinq Eléments : la terre, l’eau , le feu , l’air et l’éther ; et cinq qualités ( goutia ) : la couleur , etc.
II. Ils comptent treize Causes ou Instruments (^karana), savoir : cinq Organes de la sensation, autant d’Organes
^ d'action ; et trois Organes internes : l’Intelligence , le Sens intime [marias) et la Conscience. Ces treize Causes ou moyens sont les mêmes que les treize instrumente de con-
(i) f'iehyàkharmH» tar 1m Br. Saàu. i. 1. Ï 7 .
MAHâs'wAH4S XT PASULrATAS. 34^
naissance énumérés par Kapila et ses sectateurs , les Sânkkjrai (i).
III. Yoga , l’Abstraction ; elle ne paraît pas admettre une subdivision.
IV. Les Rites prescrits sont distribués sous deux chefs ^ I® vrata, a® dwâra.
Au premier chef {vrata ou vœu) appartient l’usage des cendres au lieu de l’eau pour bains ou ablutions : c'està-dire, premièrement, au lieu de se baigner trois fois le jour , le matin , à midi et le soir ; secondement , au lieu d’ablutions pour des causes spéciales, comme la purification de souillures après l’évacuation de l’urine, des excréments, etc.
Au même chef appartient aussi le sommeil sur les cendres, pour l'usage particulier duquel ils demandent des cendres aiu chefs de famille , de la* même manière qu’ils demandent de la nourriture et les autres subsistances.
Ce chef comprend aussi l'exaltation {oupakâra), qui embrasse le rire , la danse , le chant , l'action de mugir ou beugler comme un taureau , celle de faire des salutations , de réciter des prières , etc.
Le second chef {dwârn) consiste : i* à faire semblant dedorniir quoiqu'on soit réellement éveillé; a® à trembler, ou à avoir des mouvements convulsifs dans les membres, comme si l’on était affiigé d’une affection rhumatismale ou paralytique ; 3° à clocher comme si l’on était boiteux ; 4® à* se livrer à la joie, comme un amant à la vue de sa maîtresse chérie; 5® à affecter la folie, quoique l'on suit complètement sain d’esprit ; 6® à tenir des discours incohérents.
V. La terminaison de la peine {doukhânta) ou la déli
(i) Yoyes ci-devant page ai. Cette diviaion en etag organea de .teiuatton et cinq nrganea d’action eat remarquable. Les cinq organea de tentation onde perception font parvenir an manai on tant intime , aena intMenr, lea inprcaainna prodnitea anr enx par lea eorpa extérieora ; et lea cinq organea d'ne-tion aont oenx par leaqnela l’bomme réagit anr Ira eorpa on le monde eztérienr, aprèaqnelea impreasiona reeoes par Ira cinq organea de tentation ontrié peaéea et jngéea par le tens interne. (R. P. )
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vr.ince du ninl osl double : l'iine est rextinction absolue dé tous pécbés ; l’autre est l’acfiuisition d’un pouvoir transcendant, et l'exercice d’une volonté irrésistible et sans contrôle. Le dernier comprend l’énergie de sensation et l’énergie d’action.
L’énergie de sensation [drik-s(ikti) varie selon le sens engagé; et elle est de cinq sortes; i° la vision (darîana) ou la perception distincte et parfaite des objets ténus, éloignés, confus et indéfinis; 2 “ l’ouïe parfaite des sons (s'rwana) ; 3° la connaissance intuitive [manana), on la science sans le secours de l’étude; 4° connaissance certaine et non dotiteuse,par les livres ou les faits [yidjnând]\ 5° l’omniscience [satvadjnalva).
L’énergie d’action [krija-sakti) est proprement seule de son espèce. Elle admet néanmoins une triple subdivision; laquelle cependant n’êst pas bien expliquée dans le seul ouvrage où j’ai trouvé ces notions (i).
Les opinions des Pâsoupatas et des autres Mâhés'tvaras sont hérétiques , dans l’estime des VèdântinSy parce qu’ils n’admettent pas le panthéisme, ou’ qu’ils reconnaissent la création de l'iinivers par la Divinité en dehors de sa propre essence.
La notion d’une cause matérielle plastique, noinmee pradhâna{p), empruntée des Sdnkhyas, et celle d’une providence régulatrice , prise dans Patandjali , sont controversées , l’une en partie , l’autre tout entière , par les sectateurs orthodoxes du Vèdànta. u .
X Un argument tiré de la prédominance de la peinej du plaisir et de l’illusion dans l'univers , consistant à diré'que la Cause doit avoir des qualités semblables et être une matière brute, est inadmissible , disent les P êdântins , car cette cause ne pourrait former les diversités extérieures et inté-
^1) Ahharana (§ 39) a. a. 37. sealc^copïe de cet ouvrage que j'aîe vue parait être îiuparfaite en cette partie.
(a) Ce par quoi le inonde est accompli {^pradkijraté) et dans lequel il est déposé à sa dissolution) est la première matière {prndhdna).
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rieuresqui seprésentent : ceux-cien tlonnent pour preuves U pensée et Vintention , de la m^nie manière que les édifices et le» jardins , qui assurément ne sont pas construits sans desseins. 11 ne pourrait y avoir une opération sans un opérateur: la glaise est manipulée par le potier qui en fait «in vase; un chariot est traîné par des chevaux qui y sont attelés; mais la matière hrute ne se meut pas sans impulsion. Le lait nourrit le veau, et l’eau coule dans un ruisseau, mais non spontanément; car la vache, poussée par son instinct, allaite son veau , qui, excité par le besoin , suce le pis; une rivière coule conformément à l'inclinaison du terrain, comme dirigée par une Providence. Mais il n’y a, selon les Sanlîhjras et les Pâsoupatas , aucune chose en dehors de la matière elle-niéme pour lui donner le mouvement ou l’arrêter, ni aucun motif quelconque ; car l’Ame est une étrangère dans le monde. Cependant les transformations ne sont pas spontanées : le gazon n’est pas nécessairement changé en lait; car des conditions particulières doivent exister : avalé par une vache, non par un hœuf, le fourrage est ainsi converti. Or, en accordant que l’activité est naturelle à la matière , il ne pourrait y avoir encore aucun dessein intelligent. Le boiteux , porté par l’aveugle, dirige sa marche; l’aimant attire le fer contigu. Mais la direction et la contiguitc manquent à X activité de la matière plastique (des Sânl(lv)ras),he.s trois qualités de bonté, de passion et A' obscurité {^saliva, radja, tamas) , qui caractérisent la matière, ne pourraient pas changer pour devenir primitives et secondaires dans les principes dérivés de l’Intelligence et des autres Éléments, sans quelque moteur extérieur, quel qu’il fût. Séparées de l’énergie d’un être pensant, ces qualités ne peuvent pas être considérées comme ayant une tendance naturelle à la production d’effets semblables à ceux qui sont produits (i). » . . ; (
« La notion des Pâsoupatas sur le Dieu suprême, qu’ils considèrent comme étant la cause du monde et gouvernant
( 1 ) Sank „»or. les Di.Suutr. a. i (S.'i — ta). >
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tout ensemble la Matière [pradhâna) et l’Esprit incorporé {pouroucha), est inadmissible, disent de nouveau les Fé-’ dântins, car ce Dun pourrait être accusé de passion et d’injustice, distribuant le bien et le mal avec partialité. Cette imputation ne peut pas être détruite, en s’en référant à l’influence des œuvres ; car l’instigation et l’instigateur seraient réciproquement dépendants l’un de l’autre. L’objection ne peut pas être évitée non plus, en soutenant une succession infinie (sans commencement) d’œuvres et de leurs fruits.
Il n’j a aucune connexion assignable par laquelle cette divinité puisse exercer son empire sur la Matière et l’Esprit : ce n’est pas \ union, \' agrégation , ni la relation de cause et él effet. Le principe matériel , dépourvu de toutes les qualités sensibles, ne peut pas non plus être guidé et administré. La matière ne peut pas également être mise en œuvre sans organes opérateurs. Mais si l’Étre suprême a des organes, il est donc pourvu d’une forme corporelle, et il n’est pas Dieu, et il supporte la douleur, et il éprouve le plaisir comme un être fini. L'infinité de la Matière et de l’Esprit incorporé, et l’omniscience de Uied, sont incompatibles : si Dieu restreint en grandeur et en nombre la Matière et l'Esprit, ceux-ci sont finis; s’il ne peut ni les définir, ni les limiter, il n’est pas omniscient (et tout-puissant) (i). »
Une autre objection contre la doctrine Sânkhya, et conséquemment contre celle des Pâsoupatas , basée sur la première, consiste dans • ses incohérences et ses contradictions alléguées (a). Tandis que chez l’un , onze organes sont énumérés ; chez un autre il n’y en a que sept; les cinq sens étant réduits à un organe cuticulaire ou capillaire : l’organe de la sensation. Les éléments sont, dans un endroit, dérivés immédiatement du grand Principe, ou Principe intelligent; dans un autre, ils sont dérivés de la Conscience. Trois fa-
— etc.« &iir les Br^ Sciltr, tx. J y,
(î) /*«/. a. 5 I (S 9. «Mo).
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cultes internes sont énumérées dans quelques exemples, et seulement une dans d’autres. »
Cette imputation ne paraît pas cependant reposer sur des bases réelles. De telles contradictions n’existent pas dans le texte de Kapii.a, ni dans celui de la Kârikâ; et le système yêdAnta lui-même semble plus susceptible du même reproche, car il y a beaucoup de différence dans les passages des Vêdns sur lesquels il s’appuie.
Le point sur lequel les Pâsoupatas diffèrent le plus essentiellement des orthodoxes, c’est l’existence séparée et distincte des causes efficiente et matérielle de l’univers j et cette doctrine leur est commune avec les anciens philosophes grecs qui ont précédé Aristote. Le plus grand nombre d’entre eux affirmaient également l’existence de deux causes naturelles, seulement deux : la cause efficiente et la cause matérielle; la première, active, donnant le mouvement; la seconde, passive, mue; l’une effective, l’autre se laissant elle-même gouverner par la première. Ocellus nomme la dernière génération , ou plutôt production-, la pre-
mière, sa cause ; aki'a YEvijeuç (i). Empédokles, de la même manière, affirmait deux principes de la nature : l’actif qui est l’unité, ou Dieu ; le passif, qui est la matière (a).
Ici nous avons précisément le prakriti et le kâraria des philosophes indiens : leur oupadâna e.\.\e\xv nimitta-kâraiia , causes matérielle et efficiente. La similarité est trop forte pour être accidentelle (3). Je ne prétends pas déterminer laquelle des deux a été empruntée à l’autre : cependant, en réfléchissant à ce qui est venu jusqu’à nous de l’histoire cle Pythagore,je n’hésite pas à reconnaître que je suis plus porté à considérer les philosophes grecs comme étant, en ce point, ainsi qu’en beaucoup d’autres, redevables de leur doctrine aux philosophes indiens (4),
(i) OcelluE de Univeno, c. a. in Opusc. Mjthol. p. 5o5. Cicero. Aeaitm. (a) Sexi. Empir. Adv. Math. IX. a. (3) Voy. ci-devant page ij—Sa—ss’ (4) Cette opinion de M. Colelirooke, ai profondément veraé dans la connaiiaance des systèmes de philosophie, et dans tontes les antres sciences de l’Inde,
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On doit obsemer que quelques-uns d’entre les philosophes grecs admettaient seulement, comme les Sânkhyas qui suivent Kapila , un principe matériel et non une cause efficiente. Cette doctrine paraît avoir été particulièrement celle de Héraklites. Ses psigmata correspondent aux particules subtiles [tân-mâtra) du Sdnkhya de Kapila; son principe intelligent et rationnel (i), qui est la cause de la production et de la dissolution, est le boiiddhi ou mahat de Kapila; comme son principe matériel est la pradhâna ou prakriti du même : le développement des existences corporelles, et leur retour à leur premier principe au moment de leur dissolution correspondent à la voie en haut et la voie en bas : ôSèç dfvio et xâ™ de Héraklites (2).
Je ne pousserai pas plus loin ce parallèle. Il ne pourrait embrasser toutes les particularités, et on ne s’attend pas à les trouver ici.
PA'NTCHARA'TRAS OU BHA'GAVATAS.
Parmi les F" aichriavas ou adorateurs spéciaux de Vich'noü, il est une secte distinguée par la dénomination de Pdntcharâtras, et nommée aussi FicKnou-Bhâgavatas , ou simple- Bhagavatas. Le dernier nom peut, par sa ressemblance, amener à les confondre avec les sectateurs du Bhdgavadgîtâ ou du Srî-Bhâgavata-Pourdria. Leur dénomination distinctive et propre est donc celle de Pântchardtra , dérivée du titre de l’ouvrage original qui contient la doctrine de cette secte. Cette doctrine est désignée dans le Bhdrata,
doit être d’an grand poids , d’autant plus qne sa circonspection extrême en ces sortes de matières est bien conone. ( G. P. )
( i) Koivèc Oeîc{ Xo-yo{.
( 1 ) D. Laertc. IX. 8 et 9.
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vi\ec\tSânkhya, le Yoga et le Pasoupata, comme un système qui s’éloigne des V idas ; et un passage cité par S'an- KARA A'tcha'rya Semble faire croire que son propagateur fut S'andilya, qui, n’étant point satisfait des P’édas, et ne trouvant point en eux une voie prompte et suffisante pour parvenir à la suprême Excellence [para-sréjas] et à la finale béatitude, eut recours à ce Sastra. Cependant il est attribué par le plus grand nombre à Na'ra'yan a ou Va'soüdÈva luimême; et les orthodoxes rendent compte de son hérésie, comme ils le font de celle de Bouddha, en présumant que la déception a été volontairement pratiquée envers le genre humain par le saint ou divin personnage qui révéla le tantra, ou âgama, c’est-à-dire le Livre sacré en question, quoique hétérodoxe.
Quelques-uns de scs partisans prétendent néanmoins que ce livre est conforme à un des Sâkhâs du Vêda nommé \ Ekâyana. Cependant cela ne paraît pas être le cas; et il n’est pas clair qu’un Sâkka semblable quelconque soit à découvrir ou ait jamais existé.
Plusieurs d’entre les membres de cette secte pratiquent les cérémonies initiatoires {^sanskâras') de la régénération et de l’admission dans les ordres sacrés , en se conformant aux formes prescrites par le V âdjasanêyi-S âkhâ du Yadjour- Vêda. D’autres, se bornant rigidement à la pratique de leurs propres règles , accomplissent les rites initiatoires dans un mode différent et même contraire, fondé, comme ils le prétendent , sur Y Ekdyana-Sâkhâ supposé. Mais leur initiation sacerdotale est mise en question, et leur rang comme Brâhmanas contesté , sur le motif de l’insuffisance
de leurs modes non sanctionnés par l’un ou l’autre des trois Vêdas primitifs qui font seuls autorité.
La doctrine religieuse de la secte est, d’après les citations de S'ankara et d’autres commentateurs du Vêdânta, conciliable sur beaucoup de points avec le Vêda; mais sous quelques rapports essentiels, elle est en opposition directe avec l’autorité, et conséquemment elle est regardée comme hérétique : sa réfutation est l’objet du 8® ou dernier adhi-
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karana dans le chapitre de controverse des Brahma-Soûtrax
Cependant RamaVoudja, dans son commentaire sur ces Soütras , défend l’origine surnaturelle et le but droit et régulier de la doctrine Pantcharâtra, dont il soutient énergiquement l’autorité, et dont il justifie ardemment la doctrine sur les points controversés. 11 s’efforce même de donner une construction favorable au texte de Ba'da- RAYASA, comme soutenant plutôt que condamnant ses assertions.
Va’soüdèva, qui est Vichn'ou , est identifié par cette secte avec Bhagavat, l’Etre suprême : le premier principe unique, omniscient, qui est tout à la fois la Providence surintendante, ou souveraine et directrice. Cet être, se divisant luimême, devient quatre personnes par une production successive. De lui sort immédiatement Sankarchatia, et de celui-ci Pradyoïimna ; et de ce dernier est issu Anirouddha. Sankarcharia est identifié avec l’anie vivante f^dj{va'\\ Prndjoumna avec le sens intérieur [manas); et Anirouddha, avec XEgoïté (^ahankâra) ou la conscience du moi.
Dans la mythologie des Vaichriavas plus orthodoxes, Va'soudèva est Kricun'a; Sankarchuna est son frère Bala- Ra'ma; Pradyoumna est son FiIsKama (Cupidon ou l’Amour); et Anirouddha est le fils de Ka'ma.
Vasoudèva ou Bhagavat étant la Nature suprême et la seule cause de tout, tous les autres êtres sont ses effets. Il a six attributs spéciaux , étant revêtu des six prééminentes qualités qui suivent :
i“La Connaissance [djndna), ou la relation intime avec chaque chose animée ou inanimée constituant l’univers ;
2 “ Le Pouvoir (^sakti'), qui est la condition plastique de la nature du monde;
3° La Force {bala) , qui crée sans effort, et maintient sa propre création sans fatigue;
4° La Volonté irrésistible {aiîvarya'), pouvoir qui ne peut rencontrer d’obstacles ou d’opposition ;
5“ La Vigueur ( vîrya), qui s’oppose aux changements.
ft
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comme à celui du lait en résidu caillé, et qui prévient les . altérations dans la nature ;
6° L’Energie (têdjas) , ou l’indépendance de toute aide ou adjonction dans la création du monde, et la faculté de subjuguer les autres.
De la diffusion et de la coopération de la Connaissance avec la Force, naît Sankarcharia; de la Vigueur et de la V olonté irrésistible vient Pradyoumna ; et du Pouvoir et de XÉnergie sort Anirouddka. Ou bien ils peuvent être tous considérés comme participant aux six attributs.
La Délivrance, consistant dans la rupture et la séparation des chaînes du inonde, peut être obtenue par l’adoration ou le culte de la Divinité, la connaissance de cette même Divinité, et la contemplation profonde; c’est-à-dire : i° eu se rendant aux saints temples avec un corps , une pensée et une parole soumis , et en murmurant la prière du matin en même temps que des hymnes et la louange de Bhagavat, la Divinité, ainsi qu’en faisant des salutations révérentieuses et d’autres cérémonies; a" en recueillant et préparant des fleurs et autres objets requis pour le culte ; S’ par la pratique actuelle du culte divin ; 4° par l’étude du texte sacré [Bhagavat-S dstra), et en lisant, en écoutant, en réfléchissant sur ce saint livre et sur d’autres ég.alement saints {^pourarins et againas) qui lui sont conformes; 5° par une profonde méditation et une contemplation absorbée après la prière du soir, et en fixant fortement et exclusivement ses pensées sur la Divinité (^Bhagavaty
Par une telle dévotion , active et contemplative ( krijâyôga , et djnâna-yôga ) , pratiquée à cinq différents temps de chaque jour, et continuée pendant une centaine d’années, on obtient Va'soudèva; et en obtenant sa divine présence, l’homme religieux qui lui a rendu un culte constant accomplit sa délivrance finale , dans une éternelle béatitude.
Contre ce système, qui n’est que partiellement hérétique, l’objection , dont le point principal a été soutenu par Vya’sa,
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comme l’interprètent S'ankara (i) et les autres scholiastes? est que • Vaine ne pourrait pas être éternelle, si elle était une production, et par conséquent si elle avait un commencement. Sortant de la Divinité, et retournant finalement a elle, elle se plongerait dans sa cause et serait réabsorbée ; alors il n’y aurait ni récompense ni châtiment , ni un ciel ni un enfer; et cette doctrine n’irait rien moins virtuellement qu’à la négation (^nâstilrya) d’un autre monde. L’ame ne peut pas, en devenant active, produire le sens intérieur; ni de plus, en devenant active, produire la Conscience. Un agent ne peut pas produire un instrument, quoiqu’il puisse en construire un par le moyen d’autres instruments; un charpentier ne peut pas créer, mais fabriquer une hache. Quatre personnes distinctes ne peuvent pas être admises comme autant de formes divisées dans le même individu, ni comme naissant l’une de l’autre; mais elles sont pareillement revêtues d’attributs divins , et par conséquent toutes les quatre sont dieux. Il n’y a qu’un Dieu , un Etre suprême. C’est en vain que l’on voudrait en admettre davantage; et la doctrine Puntcha-râtra elle-même affirme l’unité de Dieu.
Un petit nombre d’observations ont été faites, dans cet Essai et dans les précédents, sur la similarité de la philosophie grecque et indienne. A la fin de la série, après avoir traité de XOuttara-Mimânsâ et du Vêdânta, sujet qui viendra après \À Poûrva-Mimânsa et avant l’Essai supplémentaire actuel concernant les sectaires, je résumerai les considérations que j’ai rassemblées sur l’affinité de la philosophie indienne et grecque (2).
On peut néanmoins remarquer ici que les Pythagoriciens, et Ocellus en particulier, distinguent, comme par-
(i) Br. Sofur. a. a. 8 (4^ — 45). etc,
(a) Malheureusement pour les admirateurs des profondes connaissances d«i M. Colebrooke et pour le monde savant, la cécité presque complète qui afflige ce vénérable indianiste Ta empêche jusqu'ici de remplir cette promesse. Noos avons tâché d'y suppléer autant qu'il était en nous, pour les deux premier» Essnis, par des qotes et dés rapprochements. (O. P.)
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lies du monde, le ciel, la terre, et l’intervalle entre eux, qu'ils nomment élevé et aérien , oipavôv , piv , ri |«TaÇù
ToÔtùJV 8 5^] [A£Td(p<TlOV xal dsptov OVOjJui^ETai (l).
Ici nous avons précisément le ciel (swar), la terre (Mo/î), et la région intermédiaire transparente (^antarikcha) des Hindous.
Pythagore et après lui Ocellus peuplent la région moyenne ou aérienne avec des démons, comme le ciel avec des dieux, et la terre avec l'homme. Ici encore ils s’accordent précisément avec les Hindous, qui placent les dieux en haut, l'homme en bas, et des créatures spirituelles planant invisibles dans la région intermédiaire (a). Les Vêdas sont remplis de prières et d’incantations pour détourner les maléfices des esprits aériens, de démons malfaisants, qui se rassemblent autour des sacrifices et empêchent les rites religieux.
11 n'est personne à qui il soit besoin de rappeler que Pythagore et ses successeurs professaient la doctrine de la métempsycose, comme les Hindous professent le même dogme de la transmigration des âmes.
Ils s'accordent aussi généralement à distinguer l’organe sensitif, matériel [manas), de l’ame rationnelle vivante et qui a la conscience d’elle-même i^djivâtman') (3) : c’est le Ou(xck: et le «ypV de Pythagore; l’un périssant avec le corps, l’autre étant immortel.
Comme les Hindous, Pythagore, ainsi que d’autres philosophes grecs, donnent une enveloppe subtile et éthéré» à l’aine, à part de son union avec une forme corporelle, une enveloppe ou vêtement plus grossier, lorsqu’elle est unie avec le corps : c’est le soukchma ( ou Unga-) s'anra, et
(i) Ocellus, cil. 3. in Opusc. M;th. p. 5i8. ( P. 6o. Édition de Le Battenz.) (a) tpicnre souteDait Texistence de moodes infiois et celle de dieux qui babitaieut les espaces ou régions intermédiaires, nommées, dans Cicéron (de Nat. Deor. i. i8), intermundiaj et en grec (xeTaxoeata. Lao-tseu croyait anssi que Vespace vide entre le ciel et la terre contient des êtres matériels qu'il nomme Esprits de la vallée (^Kou chin). Voyez les 5^ et 6* chapitres du TaO'te^King. (G. P.)
( 3 ) Ëmpédokles. Voyez Broker, Hist. crit. phil. i. 1x17.
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le sihoida-iarira des Sânkhyas et d’autres philosophes, (Page aS de ce Tolume. )
Les Grecs s'accordent même avec les Hindous dans la limite assignée à la transformation et au changement, croyant tout ce qui est sublunaire transformable; et ce qui est au-dessus de la lune, non sujet à aucun changement en luimême (i). Conformément à cette doctrine, les mânes des personnes décédées et condamnées à une succession de naissances ne s’élèvent pas plus haut, comme l’enseignent les Vêdas, que l’orbe de la lune; tandis que ceux seulement qui passent cette borne ne sont jamais soumis à un retour dans le monde des changements. Mais j’anticipe sur le dânta. Je termine ici ce traité , me proposant de poursuivre ce sujet dans un futur Essai, par lequel j’espère montrer qu’un degré plus grand de similarité existe entre la doctrine indienne et celle des premiers philosophes grecs que celle des derniers; et comme il est à peine probable que la communication ait pu avoir lieu , et que la connaissance ait été transmise précisément dans l’intervalle de temps qui s’est écoulé entre les premières et les dernières écoles de philosophie grecque, et spécialement entre les Pythagoriciens et les Platoniciens, je serais disposé à conclure que les Indiens furent, dans cette circonstance, plutôt les instituteurs que les disciples (2).
(i) Ocellns , Opusc. Myih. p. 5 î7.
(a) On peut consulter avec beaucoup de fruit , pour connaître les opinion* plus religienses que philosophiques des diilérentes sectes indiennes, deux Mémoires très-savants 8e M. H. H. Wilson , dans les 16° et 17* volumes de* jisiaUc Researches de Calcutta, Mémoires enrichis de plusieurs textes sanskrit* importants. (G. P.)
NOTES
DE M. COLEBROOKE,
SUR LE m* ESSAI.
A (page lao).
S'âbara swami ATC8ARTA «St cxpressémeot nommé par S aihiaia dans soa corameniaire sar la dernière Mîmânsâ (voyex Brahma Soufra, 3. 3. 53); et oo y trouve des allusions à Kocmamla BbaVtà, si ancnne mention directe n'y est faite de lui.
B (page i33).
Des exemples de la même prière, se reproduisant mot ponr mot ou arec de légères modifications dans pins d*an FSda, sont innombrables. Un exemple principal est celai de la célèbre Gârotrt, dont la place propre est dans le Big^Véda (34. lo), parmi les hymnes de Vîswamitra. Cette prière est cependant répétée dans tons les Fédas , et particulièrement dans les 3*, xi* et 36** chapitres du blanc Yadjouch (3. ^ 35; xx. § 9 ; et 36. 5 3*)
Un antre exemple très-remarquable est celui de la prière Pourodcka-Soukta^ dont nne version a été donnée d'après nn rituel dans lequel elle se trouvait citée (As. Research, vol. vu, p. xôi [traduction de M. Colebrooke] ). Sa place est dans le Rig-Fdda ( 8 . 4> 7 ) » parmi les hymnes mêlées ; et elle est insérée avec quelques légères variations parmi les prières employées au Pouroûcha- Mêdka , dans le 3 1 ^ chapitre du blanc Yadjour^Féda,
En collationnant ces deux Fidas et leurs scholies, j*ai trouvé l'occasion de corriger nn 00 deux passages de la version qne j'en ai primitivement donnée; mais je saisirai un autre moment pour faire connaître ces corrections.
Cette hymne remarquable est, par le langage, le mètre et le style, trèsdifTérente des autres prières avec lesquelles elle se trouve jointe. Elle a uno couleur décidément pins moderne, et elle doit avoir été composée après qno la langue sanskrite a été polie, et que sa grammaire et son rhytbme ont été perfectionnés. L*évldenc« intrinsèque qu'elle fournit de cette assertion sert à démontrer le fait important , qne la compilation des Fédas , dans lenr arrangement actuel , prend place après que la tangue sanskrite se fut éloignée dn dialecte mde et irrégnlier dans lequel la mnltitnde des hymnes et des prières du Féda a été composée, et qnVlle lut parvenne k son état de langue sonore el polie dans laquelle les poèmes mythologiques , sacrés el profanes ( Poardna^ «I Kdiyas), ont été écrits.
SUR LE V* ESSAI
A (page 222).
M. B. H. HoDGSOir, esq., a fait insérer dans le 16* vol. des Asiatic Researches de Calcatta , un mémoire très-curieux sur les langues, la littérature et la religion des Bouddhistes do Népal et du Bhoutan , dans lequel il résume ainsi la doctrine philosophique du Bouddhisme de ces contrées, qui parait être dVne date assez moderne :
« Le Bouddhisme spéculatif emhns&e quatre systèmes très-distincts d'opinions relatives A t origine du monde, è la nature d'une première cause, et à la destinée de r ame.
Ces systèmes sont dénommés d'après la teneur diagnostique de chacun : Swahhdvika, Ais'varika, Yatnikâ cl Kdrmika ; et chacun d’eux admet beaucoup de subdivisions comprenant diverses théories des derniers docteurs bouddhiques, qui, vivant dans des temps plus calmes que ceux des premiers docteurs, et instruits par les railleries de leurs adversaires , ainsi que par l'adversité, se sont efforcés de rejeter tout ce qui était attaquable et contradictoire dans le sys> tème original.
Les swabhâvikas nient l'existence de riromatérialité : ils affirment que la matière est la seule substance existante, et ils lui donnent deux modes nommés pravritti et nirvritti, ou V action et le repos , la concrétion et Y abstraction. La matière, disent-ils, est éternelle comme masse grossière, et telles sont les propriétés de la matière , que ces propriétés possèdent non seulement l'activité, mais l'intelligence. L'état propre de l'existence de ces propriétés ou facultés est celui de repos et d’abstraction de toute chose palpable et visible (m'rvnVf/), dans lequel état ces facultés sont, d’un côté, tellement atténuées, et de l'autre, tellement investies d'attributs infinis de puissance, qu'elles ne manquent que de la conscience et des perfections morales pour devenir dieux» Quand ces facultés passent de leur état propre et durable de repos dans leur état transitoire et accidentel à'activité, alors toutes les belles formes de la nature ou du monde arrivent a l’existence, non par une création divine, ni par le hasard , mais spontanément : et tontes ces belles formes de la natnre cessent d'exister, quand les memes facultés repassent de nouveau de l'état de pravritti, ou à'aetwité, dans l'état de nirvritti, ou repos. La révolntion des états de pravritti et de nirvritti est éternelle, et, avec ces états, reviennent l'existence et la destruction de la natnre ou des formes palpables du monde. Les svabhdvikas sont si loin d'attribuer l'ordre et la beauté du monde à nn aveugle hasard, qu'ils citent particnlièrement la beauté de la forme visible comme une preuve de l’intelligence des puissances ou facultés formatrices; et ils déduisent leur éternité de l’éternelle snceession de nouvelles formes ; mais
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ils persistent à sontenir qne ces facahés sont inbérentes à la matière , et ne loi sont point imprimées par le doigt de Dieu , c'est-à-dire par la paissance d'aa être absolument immatériel. Les fonnes inanimées sont dites appartenir exclue $ivtment à Tétât de pravritti, et par conséquent être périssables; mais les formes animées y parmi lesquelles l’homme n'est pas suffisaratnent distingué » sont regardées comme capables de devenir, par leurs propres efforts, associés À TétaC éternel de mVenW/, leur bonheur absolu , qui consiste dans le repos*, on dans Tesemption de migrations sans fin à travers les Tonnes visibles de pravritti. Les boniroes sont donés de la conscience, anssi bien, je crois, que de Téternel bonbenr do repos du nirvritti , comme de la peine incessante de Tactivité de pravritti. Mais les hommes qui ont conquis Téternitc du nirvrittiy ne sont pas regardés comme les régulateurs de Tonivers, qui se gouverne Ini-mrme , ni comme des médiateurs ou jugea dn genre buiiiaiu , encore laissés dans le pra%'riiti; car les notions de médiation et de jugement ne sont pas admises par les Swabhâvikns^ qui soutiennent que tout homme est Tarbitre de sa propre destinée, le bien et le mal étant, dans le pravrûti , par la constitution de la nature , liés d’tiue manière indisM>lublc au bonheur et au malheur : et Tacquisition du nirvritti étant parla même loi inhérente, la conséquence inévitable d’un tel agrandissement de ses facultés par une abstraction habituelle, qnt peut rendre un homme capable de connaître ce que c'est que nirvritti. Pour le connaître, il faut devenir omniscient, un bouddha \ il faut arriver à être adoré divinement comme tel , pendant qu'ou languit encore dans le pravritti; et il faut devenir an-delà du tombeau, ou dans le nirvritti f an moins tout ce que Vhomnte peut devenir^ et conceruaut lequel tout quelques-uns des SwabhâviÂas ont exprimé beaucoup de doutes, tandis que d'autres ont assuré que c’est Veternei repos, et non VéterneUe annihiiation ( .* quoique (ajoute cette école dogmatique) si c'était meme le s ounxutâ {^annihilation, 'vide absolu), ce serait encore un bien, Thomme étant autrement condamné à une transmigration étemelle à travers toutes les formes de la nature, dont les plus désirables sont peu à désirer, et dont celles qui le sont le moins, doivent être évitées à tout prix.*
On verra, d'après l’esqnisse précédente, que les plus diagnostiques doctrines des Swabhuvikas sont la négation de l’immatérialité , et TalTirroation que Thomme est capable d agrandir ses facultés à Tînlini. La fin de cet agrandUsemenl des facultés humaines est l'association à Téieroelle repos du nirvritti , concernant la valeur duquel il y a quelque controverse; et les moyens àt Tobtenir sont le Tapas et le Dhyttna. Les Swabhâvikas entendent , par le premier de ces termes, non lu pénitence, on une peine que Ton s’inflige soi-méme, mais une parfaite répulsion de toutes les choses extérieures ( pravrittika)', et par le second , ils entendent la pure abstraction mentale. Pour ce qui concerne les choses physiques , les Swabhdvikas ne rejettent pas on dessein, une atleutiou scientifique, mais un Désignateur, c’est-à-dire ou être simple, immatériel, ayant la conscience de soi-méme , qui donne l'existence, et imprime Tordre a la matière par sa seule volilion. Ils admettent ce que nous appelons les lois de la matière ; tuais ils prétendent que ces lois sont les causes premières, nos
NOTES ou TRADUCTEUB
secondaires, qu'elles sont iohéreutes éternellement à lâ matière , et nou point qo'elles loi sont imprimées par un créateur immatériel. Ils consîilèrent la création comme nne spontanéité, résultant des propriétés que la matière a eues de tonte éternité , et qu*elle aura dans tonte rétemité. Ainsi, par rapport a l'homme, ils admettent des facultés intellectuelles et morales, mais ils nient cette essence immatérielle, on cet être anquel noos attribuons ces facultés. Us attribuent pareillement à la propre paissance de la nature ou bhàva , la causation animée et inanimée. Je crois que l'école Swabhâvika est la plus ancieune école de philosophie bouddhique; mais cette école a été, depuis les temps les plus anciens, divisée en deux parties, roue nommée la Swabhâpika simplement, dont j'ai essayé d'exposer la doctrine ci^^essus, l'autre nommée la Pradjnika Swahhâviha , de Pradjnây la sagesse suprême de la nature. Les Pradjnikas sont portés à unifier les puissances de la matière dans l’état de nirvritti, pour faire une divinité de cette unification, et à considérer le summum honum de l’homme, non comme une association vague et douteuse à l'état de nirvritti y mais comme une absorption spécifique et certaine dans le Pradjnây la somme de toutes les paissances actives et intellectuelles de Tuntvers. Les Aiswarikas admettent une essence immatérielle, un Adki Bouddha intellectuel, suprême et infini, que quelques-uns d'eutre eux regardent comme la seule divinité, et la cause de toutes choses; tandis que d’autres lui associent un principe matériel, étemel, adéquat, et croient que toutes choses procèdent de l’opération réunie de ces deux principes. Les Aisvarikas acceptent les deux modes des Svoabhâvihas et des Pradjnikas y ou pravritti et nirvritti. Mais quoique les Ais'tvarikas admettent l’essence immatérielle et nn dieu, Ils nient sa providence et sa domination ; et quoiqu’ils croient que le mokcha est une absorption en sou essence, et qu'ils en appellent vaguement à lui comme le distributeur des bienfaits <\e pravritti , ils croient que la connexion de la vertu et de la félicité dans pravritti est indépendante de lui, et que ces attributs sontcapablés d'être conquis seulement par leurs propres efforts du Tapas et do Dhrânay efforts qu'ils croient susceptibles d’agrandir leurs facultés à l'infini, de les rendre dignes d'être adorés comme Bouddhas , et de les élever dans le ciel k une participation égale des attributs et du bonheur du sopréme Adhi Bouddhay car telle est leur idée du mokcha ou absorption en lui, ou mieux encore , de l’onion avec lui. Tous les Bouddhistes s’accordent à rapporter l’usage et la valeur de la médiatioD (terrestre et céleste) des droits et des devoirs de la mortalité, et des cérémonies de la religion, seulement k pravritti, état qu’ils sont enseignés à condamner; et a chercher, par leurs propres efforts d’abstraction, cette extension infinie de lenrs facultés, dont l'accomplissement réalise dans lenrs propres personnes, une divinité aussi complète qu’aucune antre, et la seule que quelques-uns d’entre eux veuillent reconnaître. Les Kârmikas et les Yâtnikas dérivent leurs noms respectivement de Karma, par lequel terme ils entendent une action morale qui a conscience d elle-même, et de Yatna, que j'interprète antacùon intellectuelle qui a conscience d’elle-méme. Je croîs ces écoles pins récentes que les autres , et j'attribue leur origine à une tentative de rectifier ce quiétisme extravagant qui , daus les écoles plus anciennes, dépoulL
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lah de tons Ie$ pouTOÎrs sapérienrs (qo’ils soient considérés de natnret maté* rielles oo immatérielles), de tonte providence ou domination; et Thomme , de toutes ses énergies actives et de ses devoirs. Soutenant comme jostes les principes pins généranx de leurs prédécesseurs, iU semblent avoir dirigé lenr principale attention sur les phénomènes de la natnre AumniV/e, avoir été frappée de son libre arbitre , et de la distinction qui existe entre ses facultés pensantes et sensitives ; et ils semblent avoir cherché à prouver, malgré la loi morale nécessaire de leurs premiers instituteurs, quels félicité de l'homme doit être assurée f soit en cultivant son sens moral , ce qui était le sentiment des Kârmikaj ^ ou par une juste direction de son entendement , conclosion qne préfèrent les yâimkas : et c'est lé , je pense, la distinction fondamentale qni eabte entre ces deux écoles comparées l'une avec l’autre. Comparés avec leurs prédécesseurs , ils ont plus d'aflinité avec les warikas , qu'avec les autres écoles ; ils inclinent è admettre l’existence d'entités immatérielles, et ils s'efforcent de corriger l'impersonnalité absolue et la quiescence de la cama causarutn (soit matérielle ou immatérielle), en feignant que le Karma ou le Yatna ont été la causalité depuis le commencement. •
B (page 222).
La Nomenclature pentaglotte bouddhique déjà citée donne les noms de 18 espèces de rides ou Vacuités : Souaj atà, avec la traduction en thibëtaio, en mandcbon , en mongol et en chinois. Voici ers noms en sanskrit avec la traduction chinoise (*) : adharma s'oiin^atdy — uei éo/m^( il faut probablement
lire en sanskrit '.antara soûnyatâ); a® vdhirda sounyatd, — 'af koung ; 3® «dharma^ ( pour awrnru-) vâhirdn sodnyatd , — net V/i koung; 4® soânyatdsodnya , — koung koung; 5 * mahâ s oduyatd , — ta koung ; paramdrtha sod^ nyatd , — chingi koung, sanskritd soûnyatâ, — jeou wei koung; S°asanskritd
sodnyatdf — woutvei koung, 9® atjanta soûnyatâ, — pie king koung; 10® nmtparagra soûnyatâ , — won tsi koung ; 1 1 ® anavakâra soûnyatâ , — wou pien i koung; prakriti s oânyatâ, — pen seng koung; sarvadharma soûnyatâ., — i thsieifa koung; svalakchari a soûnyatâ, — tseu seng koung; alambha
soûnyatâ, — pou ko te koung; 16® abhâva soûnyatâ, — tvou seng koung; l'y"* suabhâva soûnyatâ, — wou tseu seng koung (le sanskrit est ici fautif, ou la traduction chinoise; il faut que l'a privatif de svubhâva se trouve virtuellement contracté dans la terminaison du n® 16, ou que le wou négatif chinois soit supprimé : nouspenchons pour la dernière sapposîtion ); 1 8® abhâva svâbhâva soûnyatâ , — wou seng tseu seng koung.
Ces termes bouddhiques signifient: i® vide ou vacuité intérieure ^ selon Isf traduction chinoise ; le sanskrit signifie : vide de la non vertu ; a® vide esté-’ rieur; 3 ® vide intérieur et extérieur (selon le chinois); 4 ° vide des vides f 5® grand vide; 6® vide de ce quil y a de plus excellent; 7® vide de Faction f 8® vide de la non^acüon , ou du non-agir; 9® vide sans fin , ou qui dépassetoute fin (selon le sanskrit; car le chinois signifie : vide des fins ou limitef
O LadifSctilté d’obteoir des types chinois Dons a obligés à ne donaer qne 1a teanscription^
NOTES DU TRADUCTEUR
^xeremes"); lo^ 'vide sam limites, en chinois; le sanskrit signide : vide sans commencement et sans fin; vide sans transformations et sans diversité ; ia° videdela nature primordiale ; vide de toutes les lois on institutions ;
1 4® vide de sa nature propre ; 1 5 ° vide qui ne peut être atteint; i6” vide sans * nature; 17® vide de sa nature propre, selon le sanskrit; vide sans nature propre, selon le chinois ; 1 8® vide sans nature de sa nature propre. La diflicnlté d'entendre cette phraséologie bouddhique roule sur le tenue soânyatâ ou sanskrit, qui signifie vide, vacuité, non plein» Les interprètes bouddhistes chinois l'ont traduit par koung, mot aussi vague en chinois , que les dictionnaires de cette langue, comme le Eul Ya , le plus ancien, et celui de l'empereur Rang Hi , expliquent par des termes équivalents à ceux de vide, espace vide. Le Eul Ya dit que c'est un terme propre à la langue bouddhique , c'est'à'dire à la phraséologie de cette secte. Il est probable que l’on doit eu> tendre par ce mot, non la négation de tous modes d'êtres , mais la négation de tout attribut corporel , c'est-à-dire V incorporéité , V immatérialité. Cette opinion avait déjà été émise par de grands esprits : Deguignes père et Abel Rémusat. Voici les paroles remarquables de ce dernier: u Des écrivains récents ont assuré, d'après les Chinois, que la doctrine de Bouddha était une loi de néant; que le néant, selon S'àk.yà Movm, était le principe de l'étre; que les êtres n'avaient qu'une existence illusoire, et qu'enfio la métaphysique des Bouddhistes était un véritable nihilisme.
a Mais toutes ces objections sont une véritable logomachie, dont on aurait pu se préserver avec un peu de réflexion. Car, à qui persuadera-t-on qn'un être raisonnable ait pu dire an sens propre et sans figure que le rien avait fait Vêtre, que le néant avait produit Vunivers , que le vide absolu était la cause de font? N'y a-t-il pas dans ce simple énoncé une absurdité si palpable et tcUement grossière, qu'il faut de toute nécessité déclarer privé du sens commun celui qui le répète sérieusemeut , etc. Les mots qu'on a rendus par vide, néant, rien , et d'après lesquels on a imputé une doctrine extravagante à des hommes subtils, il est vrai, mais du reste organisés comme les hommes de tous les pays, emportent avec eux la négation de.s attributs matériels, la corporéité et l'étendue, etc. »
G (page 227).
Voici un nouvel exemple qui confirme la scmpulense exactitnde avec laquelle sont exposées les doctrines bonddhiqnes par M. Colebrooke , d’après les Véddntins. La Nomenclature pentagîotte bouddhique déjà citée donne les mêmes divisions générales , sous le titre chinois : Noms des cinq accumulations oncatégories , dans l'ordre suivant: i. Roûpâ SkandhaH en chinois sse^^ün, accumulation ou assemblages (^catégories) de formes; 2. Vêdanâ-SkandhaK, (3),— cAeowyw/i, catégories d'acceptions;^. Sandjnâ-SkandhaH (4), — siàng yhn, catégories de perpcnsîons, de jugements; 4. San$kdra*Skar:dhah\ 5 ),
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—“hingjun^ catégories d'actions; 5 . Fidjnâna^Skandkah * — chijun^ caté» gories de Vintelligence,
La même Nomenclature donne ensnlte les noms des cinq organes des sens, en chinois les cinq racines , ou ken ming , qui se rapportent au second pré^ dicament {ou catégorie) de la classe précédente; ce sont i® Tchakchour indriyartam, — y an ken , sens delà vue ; a® Sotrendriyam, \t0uc Sroirendriyam, eulh ken ^ sens de Tonie; 3 ® Gtâhnéndrijam , — /ii Ae;< , sens de Todorat; 4 ® Djivendriyamf—-che {*) ken, sens du goût ; 5 ° Kâyendriyam, — chin ken, sens du corps, du tact. Tienuent ensuite les cinq relations correspondantes: X® Rotipam, — sse , forme ou couleur ; a® S<ibta pour ’Sabda, — ching, son ; 3 ® Kandha, — hiùng, odeur ; 4 ° Rcsid, — tvei, goût ; 5 ® Sprastavyam, — tchô (9933), toucher. (G. P.)
D (page 227).
Dans la Nomenclature pentaglotte bouddhique , on trouve et pratyaya dans nne catégorie qoi renferme seize objets. Cette catégorie est désignée en chinois comme il soit : sse ti cki lou hing kouân ming: noms des quatre exa^ mens (ou choses reconnues vraies), seize actions et visions ou observations: Donhkham, — khou, douleur 5 a® Àuityam, — wou tchang, le non*éternel, le périssable; Sounyam, — koung, le vide; 4® jéndtmakam, — woungo, non ego,
]eK 05 -H 0 i — tontTunivers. YoiU les qnati-e choses examinées, ou \esquatre vérités : axiomes.'Là doulenryest comprise, maisnonle plaisir; philosophie pro* fonde! Ensuite: 1® hétou , — yin,\a cause immédiate; a® Samouttama, — tsi, la naissance collective; V* Prabhâva , — seng, la vie, la substance vitale — le mode d’étre; 4® Pratyaya, ^yoûen , quia, quare; l'occasion concurrente ci-dessns; ÿ* N(r 6 dha, — mie , Textinction 6nale; 6° Anta (il y a fautivement ’Santah), — Zif/i , Vépuisement, la fin ; 7® Pranita , — miao , Vexcellent , le merveilleux;
Niparana,^li, la séparation; 9® Mârgha,— tao , voie, chemin; \o^ Nyuya, — tching, droiture, rectitude; ii® Pratipatti, — tsi (11,040), vestigei^*);
Nétyânika, -—ching, mauvaise direction, (G. P.)
E (page 228).
La Nomenclature pentaglotte bouddhique vient encore confirmer ici la ri> gourense exactitude de M. Colehrooke en suivant les Yédantîns. Elle donne la même série de dénominations sous le titre chinois de cki eulh yin yotlan tning , noms des douze causes prochaines et causes occasionelles ,yin yokan, représentant hétou et pratyaya). Ce sont 1® Avidyâ, — wou ming, absence de lumière — non éclairé (je traduis seulement la traduction chinoise, pour
(*) Che ou je, identique avec djh'a, langue dans les deux idiomes.
(**) L'obleotioo d’une chose «d marchant sur ses traces; promotion, succès, eu.
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montrer l'exactitade et l'identité dn aena qn'elle préaente avec l'explication ci-deaans de M. Colebrooke, lea caa ae tionrant de plna dana le même ordre); a” Sanskâra, — hing, action — activité etc.; ^^Vidjnânam, — chi, intelligence, connaiaaance réfléchie; Nâmaroûpam , — mingsse, le nom et la forme; 5 ° ehadâyai anam , — louji, sex Ingressiis ,la six entrées, pour dire les six sièges ou substratum des organes; 6“ Spars'a, — tcho, toucher, solide; 7“ VtdanA, — eheou, recevoir — perception — sensation; 8“ Tricfinâ, — gaï, amour vif — aspiration vive ; 9® Oupâdânam , — thsin , prendre , recevoir — exercice , effort ; 10» Bhava, — yeou , être, mode d'être corporel ; 1 1“ Djâtt, — seng, naissance , vie; xa® Djardmaranam, — lao-sse, vieillesse et mort ; \ Sôkah, — khoti, peine, chagrin ; 1 4® ParidénaK, 'gai , — grande tristesse , lamentation ; 1 5° Douhkham ,
non , difficile , pénible; 16° Dâurmanasj'a, — loùan sin , trouble de l'ame ;
s-je Oupâyâsah , — teoù (n,7i6), tseng, tumultes, querelles. — Ce dernier cas n'est pas donné par M. Colebrooke , mais d'ailleurs il parait le même qne l'avant-dernier : dânmanasra. D'après la disposition dn chinois dans la nomenclature pentaglotte, il ae trouve 17 cas, et même ig, car il y en a deux doubles: namaroilpam (4) et djârâmaraii am (ta); et cependant il n'y en a que la d'annoncés dalhs le titre. 11 faut que plusieurs d'entre les simples soient aussi rendus pairs, comme l'indique la terminaison am propre aux composés et qui forme de légères différences dans les désinences finales des mots sanskrits de la Nomenclature avec ceux de M. Colebrooke.
F (page 229).
ht» six séjours on sièges des organes ( chad-âyatana) ont été , comme on vient de le voir par la note précédente, rendus en chinois par tou fi, sex ingressus , les six entrées, comme si les Bouddhistes chinois avaient voulu dire qne ce sont les six entrées par lesquelles nous arrivent ou entrent toutes nos connaissances. Un des commentateurs du Tao-te-King de Lao-tssu, Sou-tseuyéoii, cite cette phraséologie bouddhique dans son commentaire sur le 14' chapitre. Voici ses paroles, qui feront connaitre en même temps la doctrine des Tao-sse sur le même sujet :
« Quant aux rapports de l’homme avec les choses matérielles, ils sont ensuite divisés en quatre perceptions {ssé tcku; littér. quatuor egressus , les quatre sorties), qui sont : la vue, Vouïe, le toucher on le tact, dont noos faisons nsage chaque jour, et l'imprudence on la passion {pou tchi). Il est contraire à son essence fondamentale ( de l’homme) de ne pas se confondre de nouveau et s’identifier avec la grande üiriTé... Si on veut lui donner plus d’étendue [à la catégorie de nos perceptions], alors c'est ce que la secte de Fo ( Bouddha ) nomme les six entrées : Ion ji. Il est rapporte an commencement du [ Livre ] ling-yén , que, pour retourner se réunir à l’Uiirri absolue , il y a six fonctions que l’on ne doit point pratiquer, ou dont on ne doit pas faire usage. »
Cette dernière phrase signifie sans doute que, pour se réunir à IUhith
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«Ktolnei pour retonrnrr à son principe, à sa source spintoelle, U Teut se dé> gager complètement des liens des sens, s'absorber tout entier dans U contemplation , etc.; en un mot , ne pas faire nsage des six organes des sens, objets de mépris pour les ascétiques bouddhistes, et qu’ils regardent comme la cause de tous les maux , de tons les péchés, etc. , comme le fait voir la définition que le Livre IXng-Yén , cité dans le dictionnaire chinois de l'empereur Ka.ng-Hi, donue de lou /V, sex ingressus , qu'il nomme les six poussières ( hu ichin ) : la ^fifion^ qal entre dans les couleurs ; Vouïe , qui entre dans les so/iSf etc. Le même Dictionnaire dit au mot Ichin : « D'après le livre Youan-Kio du [lays Fan ( ou de VIntie)t les racines et la poussière (c’est-à-dire les sens ^ les organes des sens') sont vaines et trompeuses. [Commentaire'\ : le# racines^ la poussière^ la puuiitére signifient les^enx, les oreilles ^ Xe^naiines^ la langue ^
le cœur et la pensée^ ou l'intelligence. » Ce livre bouddhique, cité par le dic' tionnaire de KsKG-Hr, est un livre célèbre delà secte des Bouddhistes, et, selon M. Neumann (Catéchisme bouddhique, page ôS)» il y en aurait plusieurs du même nom. L’illustre Ma-touan-Un dit que le livre ! tng-Yên ouvre la porte du ?iiTwânat ou « de l’extinction finale des sens; qu’il apprend à mépt iser les sens au nombre de six ^ et à diriger son attention sur un seul objet ; Vabsorption finale. II y est dit que les six sens demeurent dans l’esprit des hommes comme des hôtes , et que l'on commet un péché de faire quelque osage de ces compagnons passagers. »
Ceci explique la signification de /i, ingrestusy donnée ^ux organes des sens ^ tandis que les Tao-sse nomment leurs organes des sens tchu^ egressus , sorties. 11 en résulterait que chez ceux-ci les perceptions des sens procéderaienl du dedans an dehors; elles sortiraient du sujet percevant pour atteindre X objet peiçn; tandis que chex les Bouddhistes, ces mêmes perceptions procéderaient du dehors au dedans ; elles partiraient de Xobjet perçu pour entrer dans le sujet percevant. Cette différence mérite d’être remarquée. (Voyez les notes du i4‘ chapitre de noire traductioo du Tao-te-King de Lao-tsett.
G (page a33).
Les Chinois reconnaissent aussi ciny Eléments, qn'ils nomment H^'ou ning, et qni sont : chouî, l’ean; ho , le feu; mon , le bois; Ain , le métal ; et tou , la terre. Ils ont nnc prédilection pour le nombre cinq. Ainsi ils admettent cinq relations entre les hommes, qni sont : de prince à ministre, <le père aux
fils, S*' de frère aine à frère cadet, 4 ° d'époox à épouse, 5 ® d'ami à ami; cinq '\:<ertus cardinales , qui sont : i** la bienveillance, a® la justice, 3 ® la politesse, 4® la science, et 5 ® la fidélité; cinq espèces de degrés ou de rangs dans U société; cinq points dans une sphère, qui sont les quatre points cardinaux et le point centra! ; cinq couleurs, qui sont l'ozwr, le jaune , Xincarnat, le blanc et le noir (voy. page 76 de ces Essais, et le la* chapitre du Tao-le-King); etnq
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tons (Lao T 9 tu , ch. la); cinq saveurs ^ qui sont : X acide ^ le doux ^ Xamer^ Xâcre el le safin. Toute» rliosf s qui sont supposées nvoîr «les rapport» Intime» avee le» cinq Éléments pritnilif».
H (page a35).
Ce C 4 irarlèr€ spécial ^ particulier^ qui distingue les DjninaSf les Uauddhas et les yéddntini, distingue aussi spécialement , en Chine, les Tao-sse on sectateurs de Lao-tsku, et il est une des principales traces vivantes de Vorigine indirtnte de la doctrine de l'ancien philosophe chinois; comme le m cm e caractère cher, les Sofis de Perse dénote égaleûtent la même origine indienne. Un des principaux dogmes de Lao tseu est le won 'wei^ non agir; dogme qni prescrit explicitement et virtuellement une apathie, uue qnié^
tnde pnrjaite. Tl se reproduit nouvenl dans le Tao-tc-King. Il est exprimé en propres terme» dans le a*, le 3 **, le •aq*’, le 37'’, le 38 % le 4 3 * el le 47* chapitre , ainsi que dans beaucoup d'autres. Ou y lit: «1 C'est pourquoi le saint homme •• (le sage parfait de la doctrine de Lao tseu) place ses occupations dans le • wo/ï-fl^ir (ou dans la quiétude parjaitc); il observe le non-agîr (weiwoti n wei — agit rb non agcrc), etc. •» Si l’on vent chercher ailleurs que dans l'Inde l'origine de ce dogme, de cette pratique prescrite au saint hoiunie par LàorsEU, 011 trouvera qu'elle est étrangère à la secte philosophique de CoNFUonr». Il s’agit donc de déterminer U quel autre système philosophique 011 religieux appartient cette doctrine du tvou wei, non-agir, de cet ascétisme contemplatif etranger anx lettrés chinois. Est-ce nne prescription personnelle de Lao-tseu, ou bien l'a-t'il empmnlée anx anciennes docirtnes chinoises ? Non» venons de dire qu’elle ne se trouve point dans CoitFucius; elle ne se trouve pas non plus dans le Y hing , ce monument qui renferme toute la philosophie chinoise antérienre à Confucius depuis Yao et Chuh. Reste donc la prescription personnelle de ce devoir ascétique parLAo-TSEU, ou un emprunt étranger. Mais on tronve dans sa doctrine trop d'éléments indiens pour que l'on puisse ne pas reconnaître dans le non-agir , dans cette quiétude complète et permanmte ^ l'abandon des œuvres prescrit par le Sâukhja^ surtout celui de PATANDJAi.r» el que le système Yédauta combat, en associant les pratiques ascétiques du yoguisme avec les formes extérieures de religion. I,c bouddhisme, qni a sa source dans le système Sânkhja (1), a ans»! adopté le uon^agir ou Vascécismo contemplatif; mais pour s’accommoder à la néces.sîlé des circonstances, Il a réservé la pratique de ra'cé//i//ie aux religieux ^ en nhandoniiani le» œuvres au.x laujues f à peu près comme le» Yédantins l'ont fait. I.ao-tseu admet cette doctrine avec toute» les conséqnences qu'elle entraîne ; la vie solitaire et silen-
(t) n I.ef inslttnttont îles yèdas soiil •iilcrirures à Rnnunn* dont la tlii'ologie srtnble avoîr éiè «mpruiiU^ au .sysièioe de K»pti.A. n ( ('.uteUrnuke, Essai sur les J'tdns. A$- Res. T. Vlli ,
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mendiante , car le non-agir ou Vascétisme implique cet abus.
réunion à l’Èire suprême, ou V identification avec lu! , Vnnijieation JinaU, est aussi un des principaux dogmes de Lxo*tscu; et il est complètement étranger k la doctrine de CoitFcciüa. On peut voir à ce sujet le chapitre du 7 'ao~te-Âing de Lso-tsec, et le ^9* chapitre intitulé : Fondement de ia Joi : fa peu. Cette doctrine de la réunion ^ de X unification ^ partie du vaste panthéisme iodien , se retrouve chez les Sofis de Perse, qui lui donnent divers noms, comme ittihad{al atihad), V unification ; ahadhret aldjama , unité de réunion ou unification ; ahadi^yet alain , unité de substances; djatna aldjama , réunion des réunions, « C’est un degré plus reculé , plus parfait et plus sublime « que le djama , ou la simple réunion , dit le SÉio DJORDJAift, d'après rillostre ■ Silvestre de Sacy , dont nous empruntons la traduction. Jjl réunion consiste M à voir les choses en Dieu , et k renoncer à toute autre puissance, k toute autre « force que celles de Dieu ; mais la réunion delà réuuionf c’est s'anéantir Iota- « Irment , et se passer de tout, excepté de Dieu. C'est le degré de Xunf cation. ■ Voyez dans le tome 10 et le tome lades Notices et extraits des manuscrits, les deux savants Mémoires de M. le baron Silvestre de Saej, et l'ouvrage de M. Tholuck , intitulé : Ssuffismuê. Berlin , i8ai.
APPENDIX a L’ESSAI
S un
le SYSTEME VÊDANTA, N® I.
atma-bodha,
OD LA. CONNAISSANCE DK LESPHIT.
Pa* S'ANKARA-A'TCHARTA («).
1. Ce traité sur la connaissance de l’Esprit est destine à ceux qui cherchent la délivrance des naissances mortelles ; qui expient leurs péchés par des austérités rigides; qui jouissent d^ne tranquillité parfaite, et dont toutes les passions
et tous les désirs sont subjugués.
2 II n’y a aucun autre moyen (2) [d’obtenir la délivrance complète et finale] que la connaissance ( 3 ) : c’est évidemment le seul instrument qui détache les liens des passions ; comme le feu est indispensablement exigé dans la coclion (des ali-
Ce rêsnmc curieux du système rédânla a été traduit du sanskrit en au- Slais par M. J. Taylor , et publié à la suite de sa traduction du drame philosophique intitulé: Prabh6dha-tchandr6d«ja, dont on annonce la publication du texte par M H. Brockhaus. La traduction de la Connaissance de l'Espn, que l’on donne ici n’a pu être revue sur le texte sanskrit , parce qu’il non. a été impossible de nous le procurer; mais on a lieu de penser que la traduction est
(î) Dans ce traité, la Connaissance signifie la perception de l unirers comme
un être unique. -c ..
(3) Commentaire : Les austérités , la dévotion , la louange , le sacrifice , etc., sont simplement de. auxiliaires de la Connaissance pour obtenir la béatitude.
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ments); sans la connaissance, la béatitude ne peut être obtenue.
3. L’action (i) n’étant pas opposée à l'ignorance, elle ne peut l'éloigner; mais la connaissance dissipe l'ignorance, comme la lumière dissipe les ténèbres.
4 . Quand l'ignorance qui naît des affections terrestres est éloignée, l’Esprit, par sa propre splendeur, brille au loin dans un état indivisé, comme le soleil répand sa clarté lorsque le nuage est dispersé.
5. L’ame , qui est couverte de la rouille de l'ignorance , étant purifiée par l’exercice de la raison , la connaissance elle-même disparaît aussi ( 2 ); comme la semence du Kètaka purifie l’eau trouble, et disparaît ensuite, en se combinant avec elle.
6 . La vie est comme un songe, dans lequel les passions diverses, etc., sont éprouvées; pendant son existence, (ces passions) paraissent être réelles; mais lorsque la personne endormie se réveille , elle s’aperçoit que toutes ces choses n’étaient qu’une illusion.
7 . Le monde semble réel jusqu’à ce qtie Brahma soit compris, Brahma qui demeure dans toutes choses indivisé; ainsi la perle d'huître semble être de l’argent (3).
8 . Toutes les variétés des êtres dépendent (4) du véritable Esprit vivant, et sont comprises dans l'Etre éternel et pénétrant tout , comme les différentes espèces d’ornements sont comprises dans l’or.
9 . Le directeur des organes des sens, celui qui existe par lui-même, est, comme le firmament, sujet à différents
( 1 ) L'action en général est opposée à l'état tranquille dans le<|uel on jouit de la vision extatique , et dans lequel l'aoie se conçoit comme ne faisant qu*ui:e avec Dieu: ici elle dénote pins particuliérement les rites religieux, les cérétuouies, les devoirs, cto.
(a) Comm. — La Connaissance est alors réfléchie dans l'Esprit , elle existe dans lui , et elle est lu même que lut : ainsi l'Esprit apparait coiume un.
(3) Comm. — Aussi long*tcmps que la noire écaille et la figure trluDgidairc de riiuitre ne sont point perçues.
(4) Lift. Sont attachés sur lui comme des grains à un lil.
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accidents, et, par leurs distinctions, il déploie des existences distinctes ; mais quand ces accidents sont détruits , il reste l’Être Unique (i).
10. En conséquence de ces accidents, des espèces, des noms et des caractères différents sont attribués à 1 Esprit, comme des couleurs et des goûts différents sont attribues à l’eau ( 2 ).
11. Le corps est compose des parties grossières des cinq éléments; il est sous l’influence de la destinée, et il est l’habitation du plaisir et de la peine (3).
12 . Le corps subtil (4) n’est pas formé des matériaux grossiers, mais il est uni avec les cinq esprits delà vie (5), avec le Sens intérieur {Marias ) , l’Entendement , et les dix Organes ; et il est l’instrument de la sensation.
' i3. Ce principe inintelligent, qui est depuis le commen-
cement, qui ne peut se décrire, est appelé l’accident originel ; ce qui est différent de ces trois accidents est nommé Esprit (6).
(l) Comm. — Le Seigneur, qui restreint les sens, qui est répandu partout , lorsqu’il est réfléchi dans les êtres divers qui furent formés par 3/aja, parait être plusieurs; mais lorsque ces apparences corporelles îllhsoircs se sont évanouies , les idées plusieurs cessent, et V Unité divine est alors saisie.
(а) Comm , — Comme Vean , qui elle-même est insapide , fait sentir un goût amer , piquant , doux ou acide , et olTre une couleur jaune ou rouge , etc. , seloti la substance avec laquelle elle est combinée; ainsi, en conséquence de.^difrérents accidenis, différentes espèces, différents noms, et différents caractères , sont attribués à l’Esprit , quoiqu’ils ne lui appartiennent pas naturellement, ^
(3) Comm, — Trois accidents (ou la forme humaine qui est supposée ren- , fermer trois différentes parties du corps) sont par ignorance altribnés a Dieu, dont le premier est nommé Shtoulot ou large. Il est formé en divisant chacmi des cinq éléments ; et après avoir séparé les parties les pins fines , les plus grossières parties sont mêlées ensemble.
(4) Soukchma. Il est aussi nommé îinga-déha {linga-sârira), principe sensitif ou corps.
(5) Les cinq esprits de la vie sont les cinq divisions, on opérations du Mnha-prana; ils sont nommés Prana^ Àpan , Vyan^ Oudan y Saman ^ cl résident respectivement dans le cœur^ les eulraîlles, le corps entier, le gosier, et le nombril.
(б) Comm , — ludccrivablc , c’est cc qui mr peut pas être aliirinè comme étant vrai ou faux.
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i 4 * Occupant les cinq places de la vie, de la passiuii , etc., le pur Esprit assume leur nature, comme le cristal montre les couleurs des objets qui lui sont appliqués (i).
1 5 . Après avoir mortifié le corps, qui contient ces cinq places, le pur Esprit est discerné par la raison, comme le riz est séparé de la cosse en le battant.
16. L’Esprit éternel et omniprésent ne se manifeste pas lubmême à chaque place; il est contemplé dans l’entendement, et non dans les objets matériels, comme une image est réfléchie dans un miroir.
17. L’Esprit est distingué du corps , des organes des sens, du sens intérieur et de l'entendement , par les opérations qu’il accomplit. L’Esprit est ce qui ('ontemple les actions de tout, comme un roi contemple les actions de ses sujets (2).
18. Les hommes ignorants imaginent que l’Esprit est l’agent dans les opérations des organes des sens, etc., comme la lune a les apparences du mouvement, lorsque les nuages passent devant elle.
19. Le corps, les organes des sens, le sens intérieur {jnantis) et l’entendement, soutenus par l’Esprit vivant, accomplissent leurs diverses fonctions, comme les hommes conduisent leurs affaires, à la lumière du soleil.;^).
20. Les propriétés du corps, des organes des sens et du sens intérieur sont conçues exister dans le vrai Esprit vivant ;
{i) Comm. — Lest cinq placfs «ont celtes Je la digestion, de U vie , de la passion y de la conscience et du bonhear. Le pur Esprit, par une connexion îUnsoire avec ces places, offre leur nature, mais il nVst point affecté par elles. Nous avons mentionné ces accidents afin de montrer la nature de l'Esprit, ou son essence; mais il n’est pas ncccs.saire d’y faire attention après qu’une connaissance du premier principe a été obtenue.
(a) Mais U ne s'engage point dans leurs liens.
(3) Comm . — Le corps, les organes des sens, le sens intérieur et l’enten lement possèdent la vie; — pourquoi, alors, artinneE-vous que l'Esprit est le seul être vivant ? — Nous répondous que les corps , etc., soiitcnus par l'Esprit vivant, eternel, remplissent lenrs fonctions, comme les homines accomplissent les actes de la vie, a la hmiière du soleil; mais l'Esprit .seul c.st la vie, et le i'orjrs, les organe.s des sens, etc., sont inertes et sans iiioiivt'meiit propic.
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comme la lune semble se mouvoir lorsqu’elle est réfléchie dans les eaux courantes.
ai. L’action, etc., qui sont les accidents du sens intérieur, sont attribués par ignorance à l’Esprit; de la même manière que, par ignorance, une couleur bleue est attribuée aux cieux.
аа. L’affection, le désir, le plaisir, la peine, etc., existent dans l’Entendement (i). Dans le profond sommeil , et lorsqu’il a cessé , ces impressions ne sont pas éprouvées ; conséquemment elles existent dans l’Entendement, et non dans l’Esprit (a).
a3. Comme le soleil est naturellement resplendissant; l’eau, froide ; et le feu, chaud; ainsi l’Esprit est, de sa propre essence, véritable, heureux , éternel , et sans souillure.
a4- Ayant, par ignorance, attribué tout ensemble l’intellect et l’Entendement à l’Esprit, le peuple commence à dire : Je suis , je connais , etc.
a5. Comme l’Esprit est incapable de changement , et que l’intellect n'est pas compris dans l’Entendement , l’ame étant associée avec les principes impurs, elle dit avec ignorance : Je suis; et elle est ainsi séduite (3).
аб. S’imaginant qu’il est l’ame, l’homme devient effrayé,
(1) Ici peut-être ce mot signî6e conscience^ ou les facultés mentales en gé* Itérai.
( 2 ) Comm. — Les yaiséchikas (sectateurs de Kam'âda) soutiennent qoe l’affection , le désir, le plaisir et la peine , sont des propriétés de l’Esprit; mais c’est nne opinion erronée. — Ces impressions appartiennent à l'entendement; car elles sont éprouvées dans l’état de veille et de sommeil , pendant que l’entendement existe; mais quand il cesse {Utt, quand il se retire dans l'accident originel) dans le profond sommeil , elles ne sont pas éprouvées; d’où ( l’on doit conclnre qne) ce sont des illusions qui existent dans l’entendement, et non dans l’Esprit.
(3) Je désespère fortement^ de rendre ce passage parfaitement intelligible; mais il parait signifier ce qui suit .* — L’Esprit est incapsble de changement , et le pur intellect ne déploie pas, comme l’Entendement, des qualités actives; d’après cela, l’ame vitale étant avertie ou informée des perceptions seulement qui naissent des principes actifs des choses, et ne discernant pas la nature de l’Esprit, dans son état quiescent, originel, elle conçoit qu'cUe-méme agit et existe comme an individo séparé; et de cette ignorance vient l’illnsioa des
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comme une personne qui prend par erreur un morceau de corde pour un serpent; mais sa crainte est éloignée par la perception qu’il n’est pas l’ame, mais l'Esprit universel (i).
27. L’Esprit fait apparaître l’entendement, les organes des sens , etc. , comme une lampe rend les objets visibles ; mais l’Esprit n’est pas rendu manifeste par ces natures grossières.
28. L’Esprit, qui est lui-même la vie , n’a pas besoin d’un autre être vivant [pour se rendre sensible], mais il est manifesté par sa propre nature animée; comme une lampe n’a pas besoin du secours d’une autre pour se rendre visible (2).
29. Ayant éloigné par cette déclaration : Il nest pas, Il n’est pas ( 3 ), tous les accidents qui constituent le monde.
êtres extérîears. Les principes actifs de la nature sont appelés impurs , (Kirce qne l'action est snpposée être la cause de ces passions et de ces affections qui sonillent Tame.
( 1 ) Conim, — L'bomme s'attribue à Ini-mcme la iiatnre de l’ame; et croyant ainsi à l'existence d'un antre être, il est rempli de crainte. Mais quand il est instrnit dans les doctrines des Sastras par son préceptenr, et qu'il contemple, avec l'œil de la raison, qu'il n'est point ame, mais l'Esprit un ^ indivisible, vivant, beureux , sa crainte est éloignée ; il est délivré de la peine, et il jouit do snprême bonbeur. — Il peut être convenable de remarquer que ^tma, on Esprit, signifie primitivement on être, qui, conformément à ce système, est dénué de qualités : Djiva , ou X ^me (vivante) , est un être dans un état sensitif; ce qui sent, agit et jouit. Peut-être U eût été pins correct de traduire j4tma, Être, et Djiva, sensation.
(a) La connaissance de l'existence de la matière inanimée dépend d'un être percevant (on susceptible de perceptions); d'où il suit qne la Connaissance de l'Esprit, qui est Ini-inême la vie, dépend, non d'un autre être percevant, mais de l’Esprit lui-même qui discerne et comprend sa propre existence. ~ Peut-être vent-on faire entendre par là qoe l’essence de l'existence consiste, soit dans nne conscience d'existence accordée à la chose el(e>même, soit dans son être distingné par nn autre être percevant, car il est impossible de concevoir une existence tout à la fois indépendante de la conscience et de la perception ; de là , si la connaissance de l'existence d'an objet résulte , non de s<i propre conscience, mais de la perception de cet objet par un autre être, on peut dire qu'il existe seulement aussi long-temps qn'il est perçn.
(3) Ceci fait allosion à la négation du monde matériel, ainsi qne de tous les êtres individuels, et des facoltés, passions, etc.
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l’ame et l’Esprrt universel sont, par le moyen des mots célébrés, discernés comme étant Un (i).
30. Les objets inintelligents, comme le corps, etc., sont d’une nature fugitive et visible , et ils ressemblent aux bidles d’air qui apparaissent sur la surface de l’eau ; mais on est obligé de croire que je suis le Brahma non souillé, dont la nature est différente de la leur (2).
31. Moi \âtma .^] , qui suis différent du corps, je n’éprouve ni naissance, ni accroissement, ni décadence, ni mort; et étant dénué d’organes des sens , Je suis indépendant de leurs objets , comme le son , etc. ( 3 ).
3a. N’ayant point de sens intérieur (mmms) , je neressen.s point la peine, le désir, l’envie, ni la crainte; car, instruit par les Vèdas, je connais que je n’ai ni la vie, ni le sens intérieur {manas) , mais que je suis un être pur (clair) et transparent.
33. » Par Brahma furent produits la vie, le sens intérieur, les organes des sens et d’action , l’éther, l’air, le feu, l’eau, la terre, qui composent l’Univers ( 4 ). »
34. Je suis sans qualités on action; impérissable, sans volition ; heureux, immuable, sans figure; éternellement libre et pur (non souillé).
35. Je suis comme l’éther, qui est répandu partout, et qui pénètre en même temps l’extérieur et l’intérieur des choses; je suis incorruptible, impérissable; je suis le même dans toutes choses, pur, impassible, non souillé, immuable.
- 36. n Je suis le grand Brahma, qui est éternel, pur, libre,
(i) Comm. — Les mots célébrés ; « Tu es iui: cet Esprit (de moij est Baabma; je suis lui. •
(a) On demande : Pouvons-nous ne pas posséder la connaissance deTEsprit, sans nier l'existence des autres objets? Noas répondons que, sans croire à la non*existence des antres objets, la connaissance de l'Esprit ne peut être obtenue. — Ainsi, jusqn'à ce qa'une personne perçoive que cela n’est pa.s un serpent, il ne peut pas connaître qne c'est un morceau de corde.
(3) Comrn. — Les cinq shkas suivants décrivent notre nature comme découverte par TabstractioD et l'expérience intellectuelle.
(4) Ce slokaes>l emprunté d’un des f^êdas, et il explique la production de la vie, du manas, etc.
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un , inccssuninient lietireux, non deux , existant , percevant, et sans fin (i ). »
37. La conception perpétuelle que Je suis Rrahsia luinièine, éloigne la confusion naissant de l'ignorance; de la même manière que la maladie est éloignée par la médecine.
38 . Celui dont la pensée n’en contemple pas un autre, qui se retire dans un endroit inhabité, dont les désirs sont annihilés, et dont les passions sont subjuguées, perçoit que l’Esprit est un et éternel.
39. Un homme d’un bon entendement , doit, sans aucun doute, annihiler tous les objets sensibles dans l'Esprit , et toujours contempler un esprit, qui ressemble au pur espace.
40. Celui qui comprend l’invisible essence, ayant rejeté l’idée de formes et de distinctions, existe dans l’Etre universel, vivant et heureux.
4 1. Absorbé dans ce grand Esprit, il n’observe pas la distinction de percevant , perception , et objets perçus ; il contemple une existence infinie, heureuse, qui est rendue manifeste par sa propre nature.
4 a. Ainsi , comme le feu est produit par le frottement de deux pièces de bois, ainsi, par la contemplation continuelle de l’Esprit, une flamme de connaissance est allumée qui brûle et consume le chaume de l’ignorance.
43. L’obscurité est d’abord dispersée par l’aurore de la connaissance, et alors l’Esprit apparaît, comme le lever du soleil suit l’apparition du jour.
44 - L’Esprit existe éternellement, mais, en conséquence de l’ignorance , son existence n’est pas perçue ; lorsque cette ignorance cesse, l’Esprit est discerné, comme un ornement qui a été caché derrière une personne.
45. Comme, par une perception visuelle, indistincte, une malle-poste est quelquefois prise pour un homme , ainsi la nature du Djiva , ou Ame vivante, est attribuée à l’être;
(z) Cecî est une citslion des Védas . — Percevant signiiie simplement la nslnre abstraite, et non la qualité adiré de U perception.
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mais lorsque le principe est compris ou saisi, cette erreur disparaît.
46 . Quand la connaissance naît de la perception du premier principe, elle chasse cette ignorance qui dit : Je suis, cela est à moi; comme l’incertitude concernant le chemin que l’on veut parcourir est levee par l’apparition du soleil.
4y. Le Yogi, dont l’intellect est pariait, contemple toutes choses comme demeurant en lui-même , et ainsi , par l’œil de la connaissance , il perçoit que toute chose est Esprit.
48. Il connaît que toutes ces formes corporelles des choses sont Esprit, et que hors de l’Esprit il n’existe rien j comme diverses espèces de gobelets, etc., sont de ,1a terre j et ainsi il perçoit que lui-même est toutes choses (i).
49 . L’ame émancipée est cette personne illuminée qui se dépouille de ses premiers accidents et de ses premières qualités, et qui devient identifiée avec lÈtre véritable, vivant, heureux ; de la même manière que la chrysalide devient une abeille.
50. Le Yogi ayant traversé la mer des passions, et anéanti les mauvais esprits : l’Amour, la Haine, etc., est uni avec
. la Tranquillité et se réjouit dans l’Esprit.
51. Ayant renoncé à ces plaisirs qui naissent des objets externes périssables, et jouissant de délices spirituelles, il est calme et serein comme le flambeau sous un éteignoir, et il se réjouit dans sa propre essence.
5a. Le Moûni [saint], pendant sa résidence dans le corps, n’est pas affecté par ses propriétés ; comme le firmament n’est pas affecté par ce qui flotte dans son sein \ connaissant toutes choses, il demeure non-concemé ( 2 ), et se meut * libre comme le vent (3).
(x) Comm. — Tons les objets sensibles sont regardés comme existant dans TEsprit, sans aucune distinction : « Ils difl'èreiit simplement en désignation, accidentel nom, comme les ustensiles terrestres reçoivent différents noms, quoique ce soient seulement différeutes fonues de terre. > Véda,
(a) Lin. — Coimuc un idiot, un homme qui est stupide et iaurfecté par les choses qui rentourent.
(3) Ses mouvements ne sont puiut cmpcchés ou luiéié.s par In passion, Taffection , etc.
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53. Quand les accidents (i) sont détruits, le Moûni et tous les Êtres entrent dans l'Essence qui pénètre tout; comme l’eau se mêle à l'eau , l’éther à l’éther , le feu au feu, etc.
$4- fi est Brahma , après la possession duquel il n’y a rien à posséder; après la jouissance de la félicité duquel il n’y a point de félicité qui puisse être désirée; et après l’obtention de la connaissance duquel il n’y a point de connaissance qui puisse être obtenue.
55. Il est Brahma, lequel ayant été vu, aucun autre objet n’est contemplé; avec lequel étant devenu identifié, aucune naissance n’est éprouvée; lequel étant perçu, il n’y a plus rien à percevoir.
56. 11 est Brahma, qui est répandu partout, dans tout; dans l’espace moyen, dans ce qui est au-dessus et dans ce qui est au-dessous; le vrai, le vivant, l’heureux, sans dualité, indivisible, éternel et un.
5y. En outre; Il est Brahma, décrit dans le Vêdanta comme l’Être qui est distinct de ce qu’il pénètre, qui est incorruptible, incessamment heureux et un.
58. Soutenus par une portion de bonheur de l’Être éternellement heureux, Brahnui [virtualité créatrice de Brahma] et les autres dieux secondaires peuvent être , par induction , appelés Etres heureux.
5p. Toutes choses sont unies en lui, tous les actes dépendent de lui ; c’est pourquoi Brahma est répandu en tout, comme le beurre est dispersé dans le lait.
6o. Il est surnommé Brahma, qui est sans grandeur, inétendu , incréé, incorruptible, sans figure, sans qualités ou caractère.
6 r. Il est Brahma par lequel toutes choses sont éclairées; dont la lumière fait briller le soleil et tous les corps lumi-
(i) Les corps Sthotila et Soukdwia.
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neux, niais qui n'est pas rendu manifeste par leur lumière (i).
62. Il pénétre lui-même sa propre essence éternelle, et il contemple le monde entier apparaissant comme étant Brahma; de même que le feu pénètre un boulet de fer enflammé , et se montre aussi lui-même extérieurement.
63. Brahma ne ressemble point au monde , et hors Brahma il n’y a rien ; tout ce qui semble exister en dehors de lui est une illusion , comme l’apparence de l’eau (le mirage) dans le désert de Maroti.
64 . De tout ce qui est vu , de tout ce qui est entendu, rien n’existe que Brahma , et , par la connaissance du principe , Brahma est contemplé comme l’être véritable, vivant, heureux , sans dualité.
6.5. L’œil de la connaissance contemple l’Être véritable, vivant, heureux, pénétrant tout; mais l’œil de l’ignorance ne le découvre point, ne l’aperçoit point; comme un homme aveugle ne voit point la lumière.
66. L’ame étant éclairée par la méditation attentive , etc., et brûlant du feu de la connaissance , elle est délivrée de toutes ses impuretés , et brille dans sa propre splendeur, comme l’or qui est purifié dans le feu.
67. Quand le soleil de la connaissance spirituelle se lève dans le ciel du cœur, il chasse les ténèbres, il pénètre tout, embrasse tout , et illumine tout.
68. Celui qui a fait le pèlerinage de' son propre esprit, un pèlerinage dans lequel il n’y a rien concernant la situation, la place ou le temps, qui est partout; dans lequel ni le chaud ni le froid ne sont éprouvés , qui accorde une félicité perpétuelle , et une délivrance de toute peine ; celui-là est sans action ; il connaît toutes choses, et il obtient l’éternelle béatitude.
(i) « Ld sa piTseiice, le soleil ne brille pas* ni la lune, ni les étoiles; réclair de la foudre lui-roéme nVst point risible; qu'est*ce que le feu est alors? " — Fvdn.
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AUX CROYANTS DU SEUL VRAI DIEU
La plus grande partie des Brâhmanes, et des autres sectes d’Hindous, sont tout-à-fait dans l’impossibilité de justifier cette idolâtrie qu’ils continuent de pratiquer. Lorsqu’on les questionne sur ce sujet, au lieu de donner des arguments raisonnables à l’appui de leur conduite, ils disent qu’il leur
(i) Après les bcanx Essais du pins profond des indianistes eurupceiis sur Ir philosophie des HindoiiSy nous avons pensé qne I*on verrait avec plaisir sons quel point de vue an savant Brahmane» qui est mort dernièrement en Angleterre» dans U force de l'àgc, a considéré l’une des différentes écoles de pliiiosophie, qni est aujourd’hui la plus orthodoxe et la plus suivie dans rinde : l’école f^eJânta. La préface dont ce savant Hindou a fait précéder sa traduction du sanskrit en anglais» préface que nous avons conservée Hans notre propre version, fait connaître le motif et le Lut de cet opuscnle précieux d’un Asiatique qni avait bien compris l’Occident , et qui avait conçu la projet de ramener ses compatriotes an culte pur d’an seul Dieu; culte professé, selon lui, par leurs ancêtres. Ceux qui désireraient plus de détails sur cet illustre Indien peuvent consulter un article sur sa vie et ses ouvrage.s, par l’auteur de cette note, dans la Revue encyclopédique du mois de décembre I 83-j , page Ü 94 et suiv. ( G. P.)
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suffît (le citer la coutume de leurs ancêtres, comme autorités positives. Quelques-uns d’entre eux se sont indisposés contre moi , parce que j’avais abandonné l’idolâtrie pour le culte du Dieu véritable et éternel. C’est pourquoi, pour défendre ma propre foi et celle de nos premiers ancêtres, je me suis efforcé, depuis un certain temps, de convaincre mes compatriotes de la vraie signifîcation de nos livres sacrés , et de prouver que ma déviation ne mérite pas le blâme que quelques personnes irréfléchies ont été si promptes à déverser sur moi.
Le corps complet de la théologie hindoue, des lois et de la littérature, est contenu dans les VêdaSy qui sont affirmés être contemporains de la création. Ces ouvrages sont extrêmement volumineux; et étant écrits dans le style le plus élevé et le plus métaphorique, ils sont, comme on peut bien le supposer, dans beaucoup de passages, confus et contradictoires en apparence. Il y a plus de deux mille ans, le grand Vta'sa , réfléchissant sur la perpétuelle difficulté naissant de ces sources, composa avec beaucoup de discernement un abrégé complet du tout; et il concilia aussi les textes qui paraissaient en contradiction. Cet ouvrage, il le nomma le P'êdânta, laquelle désignation, composée de deux mois sanskrits , signifie : La solution ou la fin de tous les Vêdas. Il a continué d’être révéré de la plus haute manière par tous les Hindous; et au lieu des arguments les plus diffus des Vêdas, c’est lui que l’on cite toujours comme étant d’une égale autorité. Mais, enveloppé dans les omhres épaisses de la langue saiiskrite, et les Bràhmanes ne permettant qu’à eux seuls de l'interpréter, ou même de toucher un livre quelconque de cette espèce, le Vêdânta, quoique perpétuellement cité, est peu connu du public, et, par conséquent, la pratique d’un petit nombre d’Hindous est conforme à ses préceptes.
Pour continuer ma défense, j’ai, autant que mes facultés me l’ont permis, traduit cet ouvrage inconnu jusqu’ici, ainsi qu’un abrégé qui en a été fait, dans les langues hindoustanie et bengalie; et j’ai distribué gratis ces traductions
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paitiii mes compatriotes, autant que les circonstances me l’ont permis. La traduction actuelle est une tentative de rendre le même abrégé en anglais, par laquelle j’espère prouver à mes amis européens qiw les pratiques superstitieuses qui déforment la religion hindoue n'ont rien de commun avec l'esprit pur de ses enseignements.
J’ai observé que dans leurs écrits et dans leur conversation , beaucoup d’Européens éprouvent le désir de pallier et d’adoucir les formes de l’idolâtrie hindoue, et qu’ils sont portés à faire croire que tous les objets du culte sont considérés par leurs adorateurs comme des représentations «mblématiques de la Suprême Divinité. Si c’était réellement le cas, je pourrais être conduit peut-être à examiner le sujet.; mais la vérité est que les Hindous de nos jours ne considèrent pas la chose ainsi, mais qu’ils croient femiement à l’existence réelle de dieux et de déesses innombrables, qui possèdent dans leurs propres domaines une puissance entière et indépendante; et c’est pour se les rendre propices, et non le vrai Diec, que des temples sont érigés et des cérémouies accomplies. 11 n’y a pas de doute cependant, et mon seul but est de le prouver, que chaque rite dérive de l’adoration allégorique de la Pivinité véritable ; mais aujourd’hui tout cela est oublié, et, aux yeux d’un grand nombre, •c’est même une hérésie de le mentionner.
J’espère que l’on ne présumera pas que j’aie l’intention <rétab!ir la préférence de ma foi sur celle des autres hommes. Le résultat de la controverse sur un tel sujet, quelque multipliée qu’elle soit, ne doit jamais être satisfaisant; c.ar la faculté raisonnable qui conduit les hommes à la certitude dans les choses qu’elle peut atteindre, ne produit aucun effet sur les questions qui sont en dehors de sa compréhension. Je ne puis qu’affirmer que, si le raisonnement et les préceptes du sens commun amènent par induction la croyance à un Être sage, incréé, qui soutient et gouverne cet immense univers, nous devons aussi le considérer comme l’Existence suprême la plus puissante; — dépassant de bien loin nos facidtés de compréhension et de descrip-
AVPE.NDIX II.
aSrt
tion. — Et quoique les hommes d'un esprit non cultivé , et même quelques personnes instruites (mais en ce point seul aveuglées par le préjugé') choisissent avec empressement, comme l'ohjet de leur adoration , quelque chose qu'ils peuvent toujours voir, et qu’ils prétendent sentir, l’absurdité d’une telle conduite n’est pas , pour cela, du moindre degré diminuée.
Mes réflexions continuelles sur les rites inconvenants, ou plutôt injurieux, introduits par la pratique particulière de l’idolâtrie hindoue, laquelle, plus que tout autre culte pa'ien, détruit le lien de la société, en même temps qu’elles m’ont inspiré de la compassion pour mes compatriotes, m’ont poussé à employer tous les efforts possibles pour les réveiller de leur songe d’erreur ; et, en les rendant familiers avec leurs écritures, les rendre par cela même capables de contempler avec une véritable dévotion l’unité et l’omniprésence du Dieu de la nature.
En suivant cette route, dans laquelle je suis dirigé par ma conscience et ma sincérité, je me suis, moi né Brahmane, exposé aux plaintes et aux reproches._j même de quelquesuns de mes parents, dont les préjugés sont puissants, et dont l’avantage temporel dépend du système actuel de religion. Mais je les supporterai tranquillement, fussent-ils encore plus accumulés , espérant qu’un joi(r arrivera où mes humbles efforts seront considérés avec justice, — peut-être reconnus avec gratitude. Dans tous les cas, quoique des hommes puissent dire, je ne serai pas privé de cette consolation : mes motifs peuvent être acceptés par cet Être qui regarde dans le secret et récompense ouvertement.
Calcutta, 1816'.
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ï/illustre Vya'sa (i), iluiis son célèbre ouvrage, le da/ita , fait entendre dès l’abord qu’il est absolument nécessaire pour le genre humain d’acquérir la connaissance de l’Ètre suprême, qui est le sujet de discours dans tous les f’^êdas, dans le F^êddnta aussi bien que dans les autres systèmes de théologie. Mais il trouve, d’après les passages suivants des yèdas, que cette recherche est restreinte dans des limites très-étroites : « L’Ltre suprême n'est pas compré- » hensible par la vision , ou par aucun autre organe des sens; " il ne peut être également conçu par le moyen de la dévo- " tion ou des pratiques vertueuses ( 2 ). 11 voit toute chose , " quoiqu’il ne soit jamais vu; il entend toute chose, quoi- •> qu’il ne soit jamais entendu. Il n’est ni court, ni long (3); « il est inaccessible à la faculté intelligente; il ne peut pas « être décrit par la parole humaine; il est en dehors des li- <■ mites de l’explication Ae&<yêdas ou de la conception hit- « maitie (4). » Vya'sa aussi, d’après le résultat de divers arguments coïncidant avec le Vêda^ trouve que la connaissance exacte et positive de l’Étre suprême n’est pas dans les limites «le la compréhension humaine, c’est-à-dire que quel et comment est l’Être suprême ne peuvent pas être définitivement affirmés. C’est pourquoi , dans le second texte, il a expliqué l’Être suprême par ses effets et ses œuvres , sans tenter de définir son essence; de la même manière que nous, qui ne connaissons pas la vraie nature du soleil, nous l’expliquons comme la cause de la succession des jours et des époques. « Celui par qui la naissance, la conservation et l’annihilation
( 1 ) Le plus graocl des (héologirns, des philosophes et des poètes indiens, Vyasa. recneillil et divisa les f'édm en certains livres et chapilres; c’est puarqaoi il est commiiaéruent notnnic Vêd.A'Vta'sa. Le mut Fyafa est con)» posé de 1.1 preposiliuD disjonctive nu intensitive vi et de nt, dtvtser; U signifie par conséquent celui qui divise ^ qui distribue. ç'a) Mound<\ka. (3) f'rihndarnn yrtk/t. (4) Knthus'ulJi.
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■< du monde sont réglées , est 1 Être suprême. » Nous vovoiis cet univers varié, étonnant, ainsi que la naissance, la conservation et l'annihilation de ses différentes parties; de là nous inférons naturellement l’existence d’un être qui règle et dirige le tout, et nous l’appelons le Suphême; comme, de la vue d’un vase, nous concluons l’existence d’un ouvrier habile qui l’a formé. Le F cda , de la même manière , déclare ainsi l’Etre suprême : « Celui de qui l’univers procède, qui « est le souverain de l’univers, et dont l’œuvre est l’univers, <t est I’Êtrf. suprême. » ( Taittirja. )
Le Veda n’est pas supposé un être éternel, quoiqu’il soit quelquefois honoré de cette épithète, parce que sa création par l’Etre suprême est ainsi déclarée dans le même Vêda : « Tous les textes et toutes les parties du f^êdn furent créés; » et de même dans le troisième aphorisme du Vêdântu, Dieu est déclaré être la cause de tous les Vedas.
\Jespace vide n’est pas conçu comme étant la cause indépendante du monde, malgré la déclaration suivante du f^éda : « Le monde procède de l’espace vide (i) , car le Vêda déchire en outre : — « L’espace vide a été produit par I’Êtrk «SUPRÊME, " et le Vêdânla (a) dit : — « Comme I’Ètre su- « prêsie est évidemment déclaré dans le Vêda, la cause de « l’espace vide', de l’air et du feu, aucun d’eux ne peut être " supposé la cause indépendante de l’univers. ••
Ce n’est pas l’Air, non plus, qui est considéré comme le souverain de l’univers, quoique le V êda dise en un endroit : — « Toute créature existante est absorbée dans l’air; • car le Vêda affirme en outre que — « le souffle, la faculté intel- « lectuelle, tous les sens internes et externes, l’espace vide, « l’air, la lumière, l’eau, et la terre étendue, procèdent de •< I’Ètre suprême. » Le Vêdânta ^3) dit aussi : <• Dieu (4) est
(l) Tchhamlôtija, (a) 14 * Snûoa ^ 4*^ section, chafnlre. (3) 8 — 3. i. (4) Dan.s les textes sanskrits cités, appartenant aux yédas , ou au Védânta, le tenue que le Firâbuiaoe Ram-MobuD'Koy a traduit en anglais par Coo (Diao) est Brahma. Ce n’asi donc pas le Dieu chrétien qu’il faut eu*
souffle est plus grand que l'étendue de l'espace dans toutes
les directions, » comme on le lit dans le P'cda, à la suite !
du discours concernant le souffle commun.
La Lumière, de quelque nature que ce soit, n'est pas inférée comme étant le souverain-maître de l'univers, d'après l'assertion suivante du Vèda ; — « La pure lumière de toutes « les lumières est la souveraine de toutes les créatures j — car le Fèda déclare en outre (t) que — « Le soleil et tous «les autres [astres] imitent Dieu, et lui empruntent leur « lumière. » La même déclaration se rencontre dans le f'êddnta ( 2 ).
Ce n'est pas la Nature, qui peut être désignée par les textes suivants du yêda , comme la cause indépendante du monde, savoir : — ■ L'homme ayant connu cette nature qui est un «Être éternel, sans commencement et sans fin, est délivré -de l'atteinte de la mort,» parce que le P^êda affirme que — ■ « Aucun être n'est égal ou supérieur à Dieu (3), » et le f^êda dit : — - Connais Dieu seul (4); » et le Véddnta (5) s'exprime ainsi : « La nature n'est pas le Créateur |
« du monde, et elle n'est pas représentée ainsi par le Vêda, • car il dit expressément : — « Dieu, de son regard, a créé j
- l'univers. » La nature est un être insensible; c’est pourquoi ■
elle est dénuée de vue ou intention, et conséquemment in- I
capable de créer le monde régulier. I
Les Atomes ne sont pas supposés la cause du monde, j
malgré la déclaration suivante : — « Ce ( Créateur) est l'être j
«le plus subtil, le plus ténu; » ?
Parce qu'un atome est une molécule insensible; et d'après j
l'autorité ci-dessus, il est prouvé qu’aucun être dénué d in-
leudre pMv ce mul , loaU le Dieu svpremb qui est de tous les lieux et de tous les temps « et qui a leçu dWl'êrenls noms daos les di/Térentes langues hamaines.
( 1 ) ^toHfuUikn, (a) HoiUr. a» , stvt, 3, ah, i. (3) Katha. (l) Moundaha.
(5) Soutr. 5 , sta(. I, ch. i.
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telligence ne peut être l'auteur d’un système arrangé avec tant d’art.
U À me ne peut être induite des textes suivants, comme le souverain seigneur de l’univers, savoir : « L’ame étant unie
• à l’Etre resplendissant, jouit de la félicité. » — « Dieu et « l’ame entrent dans le petit espace vide du cœur; » — parce O que le F'êda déclare que Lui (Dieu) préside dans l’ame ,
« comme son Régulateur,» et que « l’ame étant unie à « l’Être gracieux, jouit de la félicité » (i). Le Vêdânta dit aussi : « L’ame sensitive n’est pas dite résider dans la terre,
« comme un être directeur ou régulateur , parce que dans
• les deux texles du Vèda il est autrement parlé de l’Etre ■ qui gouverne la terre ; savoir : — « Lui ( Dieu ) réside
• dans la faculté de l’entendement, » et • Lui, qui réside
• dans l’aine, etc. »
Ce n’est ni le Dieu ni la Déesse de la terre qui sont désignés par le texte suivant , comme le régulateur de la terre ; savoir (a) ; — « Lui qui réside dans la terre , et qui est dis- « tinct de la terre, et que la terre ne connaît point, etc. , » parce que le Vèda affirme que — « ce ( Dieu seul ) est le <t régulateur du sens interne, et il est l’Ètre éternel, • et la même chose est afhrmée dans le Vêdânta {^.
Par le texte qui commence avec la sentence suivante :
• Celui-ci est le soleil, » et par plusieurs autres textes affirmant la dignité du soleil, ce dernier n’est pas supposé la cause primordiale de l’Univers, parce que le Vida déclare que (4) : * Lui qui réside dans le soleil ( comme son sei- « gneur) est distinct du soleil »j et le Vêdânta fait la même déclaration (5).
De la même manière, aucun des Dieux célestes ne peut être inféré des diverses assertions des Vêdas, concernant leurs divinités respectives, comme étant la cause indépendante de l’Univers; parce que le Vida affirme en
(i) Soûera 20, sect. 7 , ck. i.
(a) Frihadaranyakn, ( 3 ) Soûtr, 18, secl. 7 , ch. i. ( 4 ) yrihadaranyaha, ( 5 ) Soùir, 21 , ictt. i, th. i.
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différents endroits , que ■* Tous les Vèdas ne prouvent « rien que l Unité de l'Être Suprême ». En accordant que la Divinité soit plus qu'un seul Être, les affirmations posi-' tives suivantes du Vèda^ relatives à l’unité de Dieu, deviennent fausses et absurdes : « Dieu est par conséquent « Un et sans second (i). » — » 11 n’y a que l’Être Suprême « qui possède la connaissance universelle ( 2 ). » — « Lui qui •< est sans aucune figure, et qui dépasse les limites de la
• description, est l’Être Suprême (3). » • Des appellations,
• et des figures de toute espèce sont des innovations. » Et d’après l’autorité de plusieurs autres textes, il est évident que tout être qui porte une figure, et est susceptible d’être décrit, ne peut pas être la cause éternelle indépendante de l’Univers.
Les yêdas ne nomment pas seulement Déités les représentations célestes, mais iis donnent aussi , dans beaucoup de cas, l’épithète divine à l’e.sprit , aux aliments , à l’espace vide, à l’animal quadrupède, aux esclaves et aux fugitifs ( s/acfj and fljmen) ; comme: • l’Être Suprême «est un animal quadrupède dans un lieu, et dans un «autre il est plein de gloire. L’esprit [mind) est l’Être « Suprême , il doit être adoré ; » — « Dieu est la lettre Ka « ainsi que la lettre K/ia , » et — » Dieu est sous la forme « d’esclaves, et sous celle de fugitifs. • Le F~êda a représenté allégoriquement Dieu dans la figure de l’Univers , savoir: « le feu est sa tête, le soleil et la lune sont ses « deux yeux, (4) etc. » Le F'èda appelle aussi Dieu l’espace vide du cœur, et il le déclare plus petit qu’un graiq d’orge: mais, d’après les citations précédentes, ni aucun des Dieux célestes, ni aucune créature existante ne peut être considéré comme le Souverain seigneur de l’Univers , parce que le troisième chapitre (5) du f^éddnta explique ainsi la raison de ces assertions secondaires :
( 1 ) Kutkft. (a) Vrihadaranyaka. (3) Tchhandâgra. Üloundaka. (5) Soûlr. 38 , sect. >.
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« Par ces appellations du f' èda qui dénotent l'esprit de « l’Ètre Suprême, répandu également sur toutes les créa-
• tures, au moyen de son extension, son omniprésence « est établie : ainsi, dit le Vêda : « Tout ce qui existe est ■I par conséquent Dieu (i) ; • c'est-à-dire : rien n’a une véritable existence excepté Dieu , « et tout ce que nous « sentons par l’odorat ou que nous touchons par le tact,
• est l’Èlre Suprême; « c'est-à-dire : l’existence de toute chose quelconque qui nous apparaît repose sur l’existence de Dieu. Il est incontestablement évident qu’aucune de ces représentations métaphoriques, qui naît du style élevé clans lequel tous les V êdas sont écrits , ne fut destinée à être considérée autrement que comme une pure allégorie. Si des individus pouvaient être reconnus comme des divinités séparées, il y aurait une nécessité de reconnaître plusieurs créateurs du monde indépendants, ce qui est directement contraire au sens commun, et à l’autorité répétée du Vêda. Le Vêdânta ( 2 ) déclare aussi : « Que " l’Être qui est distinct de la matière , et de ceux cjui «sont contenus dans la matière, n’est pas multiple, « parce qu'il est déclaré dans tous les Vêdas qu’il est u»
• être en dehors de toute description ; » et il est de nouveau établi que « le Vêda a déclaré l’Être Suprême une «■'pute intelligence (3); » et l’on trouve aussi dans le troisième chapitre, que « Le Vêda ayant d’abord expliqué « l’Être Suprême par différentes épithètes, commence avec ■> le mot Atha, ou maintenant , et déclare que — « Toutes « les descriptions dont j’ai fait usage pour décrire l’Être « Suprême sotit incorrectes, » parce qu’il ne peut être décrit par aucun moyen ; et cela est ainsi établi dans les commentaires sacrés sur le Vêda.
Le quatorzième texte [ aphorisme ) de la deuxième section du troisième chapitre du Vêddnta s’exprime ainsi : « Il est positivement représenté par le Vêda que l’Être
(i) Tchhandig) a. l^i)Soùtr. 1 1 , ml. i^ch. .1. (3) Saûtr. iC , std. î, c/i. i.
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• Suprême ne porte ni figure ni forme; » et les textes suivants du yêda affirment la même chose , savoir : « que « l’Être véritable existait avant tout, (i) "
« L’Être Suprême n’a pas de pieds, mais il s’étend par-
• tout; il n’a pas' de mains, cependant il tient toute chose;
• il n’a pas d’yeux, cependant il voit tout ce qui est; il " n’a pas d’oreilles , cependant il entend toute chose qui
• passe. » — « Son existence u’a pas de cause. » — « Il e.st
• le plus subtil des êtres subtils , et le plus grand des « êtres grands: et cependant, il n’est, dans le fait, ni " petit , ni grand. »
En réponse aux questions suivantes, savoir: Comment l’Être Suprême peut-il être supposé distinct de toutes les créatures existantes, et au-dessus d’elles, et en même temps présent partout.^ Comment est-il possible qu’il puisse être décrit par des propriétés inconciliables par la raison , comme voyant sans yeux , entendant sans oreilles ? A ces questions, le Vèilânta, dans le deuxième chapitre, répond: ■■ — En Dieu résident toutes sortes de puissances et de
• splendeurs. » Et les passages suivants du Vida font la même déclaration : — «Dieu est tout-puissant, et c’est par sa « suprématie qu’il est en possesioii de tous les pouvoirs ; » c’est-à-dire ; ce qui peut être impossible pour nous n’est pas impossible pour Dieu, qui est le Tout-Puissant , et le seul régulateur de l’Univers.
Quelques Dieux célestes, en différents exeni[)les, se sont déclarés eux-mêmes des divinités indépendantes , et des objets de culte ; mais ces déclarations étaient dues à leurs pensées abstraites ou détachées d’eux-mêmes, et leur être étant entièrement absorbé dans la réflexion divine (a).
Le k' èdânta déclare que : « cette exhortation d’IsDRA " ( Dieu de l'atmosphère ) concernant la divinité , doit
• être nécessairement conforme aux autorités du f^èda; » c’est-à-dire: « chaque être , ayant perdu toute coiitein-
i) T<hhand6ÿ)u* Sodti, 3o, sici, i, fA. i.
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« plation de soi- même , en conséquence de son union avec « la divine réflexion , peut parler comme croyant qu’il est «l’Etre Suprême; ainsi que Bamadêva ( Brâhmane célè- « lire ) qui, en conséquence d’un tel oubli de sa personna- « lité, se déclara lui -même le créateur du soleil, et Manou,
« le second être après Brahma. » C’est pourquoi il est libre à chacun des Dieux célestes , aussi bien qu’à chaque individu , de se considérer lui-même comme Dieu dans cet état d’oubli de sa personnalité et d’unité avec la réflexion (livme , comme le dit le V cda : « Vous êtes cet Être « véritable » ( lorsque vous perdez toute contemplation de vous-même ), et, « O Dieu ! je ne suis rien autre chose « que vous. » Les commentateurs sacrés ont fait la même observation, savoir: «Je ne suis rien autre chose que « l’Etre véritable, et je suis une pure intelligence, pleine « d’une féli(dté éternelle, et je suis par ma nature libre des « effets mondains. » Mais, en conséquence de celteréflexion , ancuu d’eux ne peut être reconnu comme étant la cause de l’Univers , ou l’objet de l’adoration.
Dieu est la cause efficiente de l’Univers, comme un potier l’est de ses vases et autres ustensiles de terre ; et Dieu est aussi la cause matérielle de l’Univers , comme la terre ou la glaise est la cause matérielle des différents vases et ustensiles de terre ; ou bien , comme une corde , prise par inadvertance pour un serpent , est la cause matéi iclle de l’existence conçue du serpent , qui paraît véritable , à propos de l’existence réelle de la corde. Ainsi s’exprime le Vèdânta; « Dieu est la cause efficiente de « l’Univers, ainsi que sa cause matérielle (i) ( de même « qu’une araignée l’est de sa toile), comme le Veda l’a " positivement déclaré : » que de la connaissance de Dieu « seul, procède la connaissance de toute chose existante. » Le Veda compare aussi la connaissance concernant l’Être Suprême à une connaissance de la terre, et la connaissance
(î) "Voypr. la no!« page 1^3.
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cuDcernanl les différentes espèces d’êtres existantes dans l’ünivers, à la connaissance des vases et ustensiles de terre, lesquelles déclaration et comparaison prouvent l’Unité de l’Être Suprême et de l’Univers; et par la déclaration suivante du V êda y savoir: « L’Être Suprême a créé l’U- « nivers par sa seule Intention , » il est évident que Dieu est l’agent volontaire de tout ce qui peut avoir l’existence.
Comme le Vêda dit que l’Être Suprême eut la volonté ( à l’époque de la création ) de s’étendre lui-même, il est évident que l’Être Suprême est l’origine de la matière, et de ses diverses apparences ou formes; comme la réfraction des rayons méridiens du soleil sur des plaines de sable est la cause de la ressemblance d'une mer étendue, [ du mirage ]. Le Vêda dit, que » toute» ligures et leurs " appellations sont de pures inventions, et que l’Etre Suprême seul est l’existence réelle; » par conséquent les choses qui ont une figure et qui portent une appellation ne peuvent pas être supposées la cause de l’Univers.
Les textes suivants du Vêda y savoir : « Krichna ( ou " \ichn'ou, le dieu de la conservation )est plus grand que « tous les dieux célestes, auxquels l’esprit pourrait s’appli- ^ quer. » — Nous adorons tous Maliadêva ( le grand dieu, ou le dieu de la destruction ). « — Nous adorons le soleil. »
— « J’adore le très-révéré Varouna ( le dieu de la mer). »
— « Tu dois m’offrir un culte, dit l’Air, à moi qui suis la « vie éternelle et universelle. » — « Le pouvoir intellectuel <• est Dieu, qui doit être adoré; » — «et XOudgîtâ (ou une « certaine portion du Vêda ) doit être adoré. » Ces textes, aussi bien que plusieurs autres de la même nature, ne sont pas des commandements réels d’adorer ou d’honorcr les personnes et les choses ci-dessus mentionnées; mais ils recommandent à ceux qui sont malheureusement incapables d’adorer l’Être Suprême invisible, d’appliquer leur intelligence à quelque chose de visible , plutôt que de la laisser demeurer inutile. Le Vêdânta é^&hWt aussi que la décla-
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ration du Vida ( 1 ), que « ceux qui adorent les dieux cëlestes « sont la nourriture de tels dieux , •> est une expression allégorique , et signifiant seulement qu’ils sont des soulagements pour les dieux célestes , comme la nourriture pour le genre humain; car celui qui n’a pas de foi dans l’Être Suprême est rendu sujet de ces dieux. Le Vêda fait la même déclaration : « Celui qui adore un dieu quelconque,
« excepté l’Être Suprême, et qui pense qu’il est distinct « de ce dieu, et inférieur à lui, ne connaît rien, et il est " considéré comme un animal domestique de ces dieux. » . Et le Vcdânta affirme aussi que ; « — le culte autorisé par
• tous les Vêdus est d’une seule nature, comme les in- « structions pour le culte d’un seul Être Suprême se trou- « vent invariablement dans chaque partie du Vêda; et les «épithètes: l’Être Suprême, l’Être Omniprésent, etc.,
'■ impliquent communément Dieu seul (. 1 ). » Les passages suivants du Vêda affirment que Dieu est le seul objet du culte, savoir : (3) « Adore Dieu seul. » « Connais Dieu seul;
« rejette tout autre discours. » Et le Vèdânta dit (4) :
« On trouve dans les Vèdas qu’il n’y a que l'Être Suprême <■ qui doive être honoré d’un culte ; nul autre , excepté « lui , ne doit être adoré par un homme sage. •
Bien plus , le Vêdânta ajoute : » Vya'sa est de l’opinion
• que l’adoration de l’Être Suprême est requise du genre « humain aussi bien que des dieux célestes, parce que lu « possibilité de la résignation de soi-même à Dieu est éga- « lement observée dans le genre humain et dans les déités « célestes (5). >« Le Vêda établit aussi (6) que « celui d’entre « les dieux célestes, d’entre les pieux Bràhmanes, d’entre ■■ les hommes en général, qui comprend l’Être Tout-Puis- ■> sant et a foi eu lui , sera absorbé en son essence. » C’est pourquoi on en tire la conclusion que les dieux célestes et le genre humain ont un égal devoir à accomplir le
(i) Suiitr. 7 , scct. I , ch. 3. (i) SaiUr. i, acct. i, ch, J. (3) yrihadaranjaka. (4) Soiiti. , tcct. 3, ch. 3. sà) Soillr. iG, lect. 3, ch, i. (G) y lihadaran'jaku.
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culte tliviii j et il est prouvé en outre, par l’autorité suivante (lu f^i-da , que tout homme qui adore l’Être Suprême est adoré par tous les dieux célestes, savoir: « — Tous les « dieux célestes honorent ou adorent celui qui applique « son intelligence à l'Être Suprême (i). >•
Le P^eda explique ensuite le mode dans lequel nous devons adorer l'Être Suprême ; savoir: « — Nous devons ap- “ procher de Dieu, nous devons lui prêter l’oreille, nous n devons penser à lui, et nous devons faire nos efforts pour » arriver à lui. » Le ^ êdânta explique au.ssi le sujet de cette manière ( 2 ) : » Les trois dernières instructions du texte ci- « dessus cité peuvent se réduire à la première , savoir : « Nous devons approcher de Dieu. » Ces trois dernières sont comprises en réalité dans la première ( comme l'instriictiou pour recueillir le feu dans le cuite du feu ), car nous ne pouvons approcher de Dieu sans entendre quelque chose de lui ou .sans penser à lui , ni sans faire nos efforts pour arriver à lui ; et la dernière , savoir : de fajre tous nos efforts pour arriver à Dieu , est requise jusqu'à ce que nous nous soyons approchés de lui. Par l’expression prêter l'oreille a Dieu, on entend « prêter l’oreille à ses paroles », qui établissent son unité; et par celles-ci ; nous devons penser a lui, on entend penser au contenu de sa loi » et par la dernière: « nous devons nous ejforcer d'arriver a lui, » on entend s’efforcer d’appliquer son intelligence à cet Être véritable, sur lequel repose l’existence incommensurable de l’Univers, afin que, par le moyen decet effort, nous puissions approcher de lui. » Le f^èdânta établit (3) que • La pratique con- « stante de la dévotion est nécessaire, le F'cda la représentant « comme telle ; » et il ajoute aussi : « Nous devons adorer » Dieu jusqu’à ce que nous approchions de lui, et même ■> alors ne pas oublier son adoration, une telle autorité sc • trouvant dans le Vêda. »
Le Vèddnta montre que le principe moral est une partie de l’adoration de Dieu , savoir : « Commander à ses-
( 1 ) Tchhand^^a. Soûtr. 47, itfcf. 4t r/i. t. (3) SotUr. i, sect. i ,tA. 4-
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•• passions et à ses sens externes; pratiquer des actes inéri* « toi res , sont déclarés par le Fêda indispensables pour " que l'intelligence approche de Dieu; ils doivent être par « conséquent l’objet de tous nos soins , avant et après une « telle approche de l’Être Suprême (i), » c est-a-dire : nous ne devons pas avoir d’indulgence pour nos mauvais penchants, mais nous devons nous efforcer d’avoir un contrôle absolu sur eux. La confiance et la résignation personnelle dans le seul Être véritable, avec l’éloigneinent de considérations mondaines , sont renfermés dans les actes méritoires auxquels il est fait ci-dessus allusion. L’adoration de l’Être Suprême produit l’éternelle béatitude, ainsi que tous les avantages désirés, comme le Vêdânta le déclare : n — C’est la lerine opinion de Vya'sa que , parla dévotion à n Dieu, toutes les conséquences désirées sontproduites (a) ; » et cela est ainsi souvent représenté par le Fèdax « Celui « qui est désireux de prospérité doit adorer l’Être Su- « prême (3). » « — Celui qui connaît Dieu adhère entiè- « renient à Dieu. » — « Les âmes des ancêtres décédés de « celui qui adore le seul Être véritable , jouissent de la « liberté par le seul fait de sa pure volonté (4). » — « Tous " les dieux célestes adorent celui qui applique son intelli- ■ gence à l’Être Suprême ; » et >• — Celui qui adore sincè- « rement l’Être Suprême est exempt de toute transmigra- « tion future. »
Un pieux maîire de maison est aussi apte à l’adoration de Dieu qu’un Yali (5). Le Vêdânta dit: « Un maître de « maison peut être autorisé à accomplir toutes les cérémo- « nies attachées à la religion (brâhmanique), et la dévotion « à Dieu : le mode de culte ci-dessus mentionné envers « l’Être Suprême est par conséquent requis d’un maître
(t) Soûlr. i7, sccl. 4 , ch. X. (î) SotUr. t , secC. 4 , ch. 3. (3) Moundaka.
(4) Tchhandâgya. ^
(5) Le plus bnut n'ing panni les quatre sectes de Brahmanes , qui^ selon Ic.s préceptes religieus, sont obligés d’onblier toutes coiisîdératton.s mondaines «t de passer leur temps dans la seule adoration de Dieu.
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« de maison possédant des principes moraux (i). » Et le Fêda déclare que : • les dieux célestes et les maîtres «le " maison d’une foi puissante, elles Yatis de profession , <1 sont égaux entre eux.
Il est libre à ceux qui ont de la foi en Dieu seul , d’observer les règles et les rites prescrits par le Vcda, applicables aux différentes classes d’Hindous, et à leurs différents ordres religieux respectivement. Mais dans le cas où les vrais croyants négligeraient ces rites , ils ne sont susceptibles d’aucun blâme; comme le Vcdànta le dit: ■< Avant « d’acquérir la vraie connaissance de Dieu, il est convena- « ble pour l’homme de se soumettre aux loix et réglements • prescrits parle Vèda pour différentes classes, selon leurs « différentes professions; parce que le Fcda «léclare que « l’accomplissement de ces règles est la cause de la puri- X fication de l’esprit , et de sa fui en Dieu , et il la com- « pare à un cheval de selle qui aide un homme à arriver » au but désiré ( 2 ).» Et le Vêdânta dit aussi que « l’homme « acquiert la vraie connaissance de Dieu, même sans ob- « server les règles et les rites prescrits par le Vêda , pour «chaque classe d’Hindous, comme on trouve dans le « Vêda, que beaucoup de personnes qui ont négligé d’ac- « coiu| lir les rites et les cérémonies brahmaniques , à « cause de leur attention perpétuelle donnée à l’adoration « de l’Être Suprême, ont acquis la vraie connaissance « concernant la Divinité (3). «
Le Vêdânta établit de nouveau, encore plus clairement, que « l’on trouve également dans le Vèda que quelques R personnes, quoiqu’elles aient eu une foi entière dans le « seul Dieu , ont accompli cependant le culte de Dieu et « les cérémonies prescrites par le Vêda , et que quelques « autres les ont négligés et ont purement adoré Dieu (4)-
( 1 ) Soulr, icef. 4 »
(tt) Soâtr. 36 * sret, 4 t (3) -Vorf/r. 36* sect. 4 , ch. 3 .
( 4 ) Soûtr. ijf scci. 4 , ch. 3 .
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Les textes suivants du !' êda expliquent pleinement le sujet : ■< Djanaka ( l’un des dévots célestes ) a accompli le
• Yadjnâ ou l’adoration des die.ux célestes , par le feu j « avec le don d’une somme considérable de monnaie , « comme un honoraire pour les saints Brahmanes , » et « beaucoup de vrais et savants croyants n’adorèrent jamais •< le feu , ni aucun dieu céleste , par le moyen du feu. •
Néanmoins , il est libre à ceux qui mettent leur foi dans le seul Dieu , d’accomplir les cérémonies prescrites ou de les négliger entièrement : le Vcdânta préfère le premier parti au dernier , parce que le Vèdn dit que l’accomplissement des cérémonies religieuses conduit à l’acquisition de l’Être Suprême.
Quoique le Vèda dise que « celui qui a une vraie foi « dans l’Être Suprême présent partout, peut manger tout n ce qui existe, » (i) c'est-a-dire : qu’il n’est pas obligé de s’enquérir de quoi se compose sa nourriture, ou qui la prépare, toutefois le Vêdânta limite ainsi cette autorité: « L’autorité du Fcda mentionnée ci-dessus, pour manger •1 toute sorte d’aliments, doit être seulement observée dans « les temps de détresse, parce que l’on trouve dans le Vèda « que Tchakkana (célèbre biàhmane ) a mangé de la viande <1 cuite par des gardiens d’éléphants pendant une faini-
• ne (2). » On en tire la conchision qu’il agit d’après l’autorité du Vèda cité précétiemment , seulement dans un temps de détresse.
La dévotion à l’Être Suprême n’est pas limitée à un lieu saint ou à une contrée consacrée, comme le déclare le yêdânta ; « Dans quelque lieu que ce soit, où l’esprit se « trouve en paix, les hommes peuvent adorer Dieu; parce ■' que aucune autorité spéciale pour le choix d’un Heu " particulier de culte ne se rencontre dans le Fêda ( 3 ), » lequel .s’exprime ainsi : « L’homme peut adorer Dieu par-
(1) Tchhandégja. {%) SotUr. »» , ,,rcf. , ch. .î. 'ï) Scütr. 1 1 , sect. t J ch. 4 .
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• tout où son esprit éprouve du calme et de la tranquillité. »
Il n’est d’aucune conséquence pour ceux qui ont une foi véritable en Dieu, de mourir pendant que le soleil est au nord, ou pendant qu’il est au sud de l’équateur (i) , comme le <lit positivement le Vèdâuta\ « Toute personne " qui a foi dans le seul Dieu, mourant même lorsque le « soleil est au sud de l’équateur, son ame s’échappera de « son corps à travers la veine nommée i'ou Khotimna ( veine qui , à ce que supposent les RrAhmanes , passe par le nombril pour se rendre au cerveau) , et s’approche de l’Être Suprême (2). » Le Vèda assure aussi positivement, que» ce- « lui qui, pendant sa vie, a été dévoué à l’Être Suprême,
• sera ( après sa mort ) absorbé en lui , et ne sera plus
• désormais sujet ni à la naissance, ni à la mort, ni à la
• réduction , ni à l’augmentation ( de son être ). »
Le Véda commence et finit avec les trois particulières et mystérieuses épithètes de Dieu, savoir : 1° 0 .u; 2° Tat; 3 ° Sat. La première de ces épithètes signifie : « Cet Être « qui conserve, détruit et crée! » La seconde implique: « Cet être unique qui n’est ni mâle, ni femelle!» La troisième annonce « l'Etre véritable! » Les terme? collectifs affirment simplement , que I’Etre tiniqde , vrai, inconnu , EST LE Créateur , le Conservateur , et le Destructeur DE l’Univers ! ! !
(i) Lm Brâhnnanes croient qne qniconqne menrl pendant que le aoleil e»t an aud de l’équalenr, ne pent jonic de la béatitnde éternelle.
(a) Sotilr. 30, seet. 1 , eh.
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Les Essais sur la philosophie des Hiodous* de M. Colebrooke, composé^ arec la conscience littéraire profonde qui distingue les nombreux écrits de ce célèbre indianiste» sont pleins de mots sanskrits qui pourraient rebuter tout antre lectenr que cenx auxquels ils sont destinés. Cependant, comme ces termes ont tons nne importance philosophique, on a cm faire nne chose utile en les rassemblant ici dans Tordre alphabétique européen, et en faisant connaître leur composition sanskrite à ceux qui, sans avoir étudié la vieille et belle langue des Brahmanes» désireraient en avoir nne faible idée, pour les aider dans Tintelllgence diriirlle de la philosophie indienne, si grande, si naïve» si franche et si compréhensive t Apiès avoir parcouru la I^omenclatiire sui* Tante, la plupart des termes sanskrits ne paraîtront plus an lecteur des mots vides de sens, et par conséquent barbares. Nous nous croyons dispensés d'avertir que nous avons donné les plus grands soins à ce travail pour qu*il réponde par son exactitude à celle que nous avons apportée dans la tradnetion des Essait » et dont M. Colebrooke nous avait donné lui-méuie on ai bclt exemple.
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TITRES d’ouvrages
TERMINOLOGIE PHILOSOPHIQUE
des mots sanskrits
CONTENUS D»NS LES CINQ ESSAIS SUE LA EHILOSOPHIE DES HINDOUS <)m PKKCÈOB 5 T
nota. s. de K. .ignifie Sinkhya de KahlAî S. de P., id de
N. de G. , Nyâya de Gôtaha ; N. , ; v! . • M ‘‘
Véd. /V</a«to; Bouddha. BouddhUos; Su/T.. Suffira; Dj’„
Bh., Bhagavatas ; V,,.,Pasoupatas ; Tch. , Tchdroako4 ; A', â hig. ’
â. [dérivé de hhoû, être, «vecléi piirticiile né;7ative/7, sulTIxen] non-cxîsirnre; 5 l — De deux abnes, p. 88. — ft* xnarce de conliaissance ajoutée à cellea de* î^tCmânsükâs t par Rhatta; p. 197,
ABHyASTARA[cunipoite de (a prépo* •ition abhi^ ver», ei Je antara^ intérieur], interne (R.) aa 3 .
Abhima'ra [compoAé de la prép.
abhi^ sur, de la racine ma//, pén« aér , et du auffîxe «], convirliün individuelle ou personnelle de son existence. (S. de K.) ao.
Aoharma , ». [composé de a, prî.
▼allf, et de dharma^ vertn. Voy. ce vice, non-vertu, a 3 * qualité de Kar'a’oa. 85 .
Adbarmastira'ta [composé de a^dharma , non-venu, et de asti* prédicament '*dce, (Di ) • i 5 , ^
Adbicbt'ha'ta' [comp. de adAi, iatf Ba-d«uu«, et de sthâcri, qui se
timtj , Providraee «nrinttnd.nle <t dircrtricr. (Pâj.) 541.
AnHiA*n.» A, ca, ou snjrt dans la division catégoiiqut d« oniiag.sde pliiluaoHbiv. , ,9 —Con.i.tv „ cino ineiulires, iij, ,4,_ ,45 ’
AoaYA VA [deorfi,, ...r.n,,'/.!!..
»uff. a] , lectui-e ou chapitre, »55
A uhï* th,s» [.IrrivfdeniM,. sor
au d«aus. .1 dv ,oi.„,é„,e’
I snir], qui appai lient à soi iué.ne.fR I aay.
Auja [comp. de a privatif, et de d/a ^ ne], nature innée, incrcce IV ^ 175 . •<'
Aüja'tasa'troü, nom d’un inierltfcotenr de* A'eVaj.
AnjîVA, non-vivant ori inanimé [de « pnvatH. et de ////Va]; nom de la a grande catégorie de» Djuinas,
aïo, atr.
Aorè» TA [composé de a privatifet de <Ir», voir. SuH. ^a] , i„vi»iUe.
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AnwAiTA NisnA , anlpiii' d’iin coinm^nlaire inliuilé : nrnhma-v'uhà’bharntta. 1 5 f). — iVécfpleur de Sa.- DAXArvOA ,
A'gam.a [roinp. de /î, vers» nd , et de ^ama i <{ui vient], livre sacré uu révélé. ( 1*.) 2Jit.
Agiiatis [cortip. d« a privatif et de actes iiiimcents. (Dj.) 114 .
Agri» Dieu du IVu, 4.
AiiARRA hA [composé de aham ^ moi, et de hâtaj racine kri, qui fait], ce qui donne ou fait naître le .sentiment du moi : la Conscience; 3® principe de la philosopiiie Sdnkhya de K APii.A. 19 .
Ais'varya [dérive de isvara^ maître], volonté paissante, irrésistible.
(Rb.) i 5 o.
AiTAnf.VAKA, nom d*nn Oupani»
chiidti*
Aitiiiya, inslrtictioti traditionnelle ; tradition, (rdi.) a3f).
AiTtsA^YAEf A , ancien auteur qui a écrit sur ta philosophie Mimunsâ, 11&.
AVa.sa [dérivé de la racine kds , briller], éther, nom du ao' élémentprincipe de la philo^opllie Sânkhya de Kacila. aa. — 5* catégorie de Kam'a OA. ^ , tf )3 , 1 70, a 1 6 , a 3 o.
AAaVastika ya [comp. àe dkâsa ^ éther, et de/zjr/Ad>a], prédicament éther. (Uj.) iï%A
AlAka'kaVa [comp. de a privatif, de lôht , monde, et de dkds'a] , éther 8.1ns monde. Séjour des âmes délivrées.
(Dj.) ai 5 , a ift.
AmasA'Kôcua , le trésor d* Am au a, nom d'uu vocabulaire sanskrit en vers, très-estimé; publié par M. Colebrooke. i ;»7.
ASirita [de a privatif et de nirita, mortel, racine mr/, mourir] , immortalilé. [ 1 ^ a 34 .
A’narda [comp. de ^ s'crs , et de uafida f bonhentj, bonheur, ft^icité sans inél.Tiige. (B ) a 35 .
A nariiamaya, atirihnt de la Cause toutc-pniitsanlc , qui est d'étro souverainement heureuse. 1 fî 3 .
AwAt.A RAKnAjiiom d"iin scholîaste, auteur du P'ddAnta’Kdlpatarou . i jjS.
ARANTA-Ti«THA , sumomméMAn- Hor, nom d*un coiiimeulatcur de la 5 ^ artraka. i .'î<| .
Ard’auja [comp. de and a , œuf, et de dja, nais.sauce] , ovipare. (V.) aoa.
Andhra , dialecte dn sanskrit. i 3 o,
Angiras, intci’locuieut'des f'édas , 1O7.
Anirouddiia « personne émanée de Pradyonmna. (Bh.) aâo ^ g r» i .
Anna , ce qui sert d'aliment [dérivé de ad t manger, suff. la
Terre. (V.) gng.
Annasiaya , à forme ou apparence alimentaire. (V.) 201.
An'ou [comp de on ^ résonner, suif. 07 /] , particule ou molécule éléluenlairc; atome. 2*» 1 74-
ANOi:uiiAVA , s. [de la prép. nnou ^ après, et de bha^'a , exisleuce], notion exacte. (N.) 64. — Notion de deux sortes. (V.) 89.
AlfOüCMTANA-s'ARÎRA, formC COfporelle intermédiaire \anotichiana , qui suit]; véhicule de la personne subtile OU atouie animé. (S. de K..) a6.
Anouma HA [cotnp. de anou , après, et de ma, lucsuret ] , induction.
Source de coonuissance. (M.) 126.
Antar, prép. r//ï/îï. lat. inter. i6a-
Ahtara'ya [dérive Ae antara , interstice, é«/er], intervention. (Dj.)
AhtarIrcha [comp, de ancar , entre, r«fcr, et de ikch , voir], l'atmo.sphère, ou la région transparente entre le ciel cl la terre. a 53 .
Antar-Yami.n [composé de antnr, intcricuremciir , et de ydinin , qui restreint], frein interne. (V.) 167.
AHVAYARTA-PRAitAsiKA,nom d'un commentaire de Ra'ma-Tîrtba , sur le Sankchépa-S artrako, 160.
Ar, eau, ao2. Au pluriel Apah .
Apadps’a, cause ou a* membre d’un svllogisnie. ^ 5 .
Apahtaha-Tamas, premier nom de rniitenr des Ürahina-SoiUittK. \ 53 ,
Apavarga [comp, de apa ^ lat. ab, et de narQa, série de choses, racine
vriJ/, abnndonncr], cuticlusion, ■uari<!on. (R.)
Arot'uvA (rmuposé de a prirjlif, «1 de aeaiil], nuiii duue
aerlu imêtlUe ré.su.'tanl d'an acte niériltirie; venu iion-afmil pusaédee (M ) üî^
ArR*TmjicMv».Kia6i>iu[,oinp..s<; de « privatif, et de ntrrfd/i,,, q. V.], la iiidlilc ou l'aiiMi-
bilalioM iuuLservée d'un oLjcI. (I; )
Apravbitti [de a privatif et de pravnti ,] , iioH-dh cctiim de« orpanea vers Ira rdtjets srnvililes. a^^l.
AtpTAVAKyA [cniiipnsè de âptti , •pte , couveilablr , et de vHj a, vuixl] énonce exact, raiaun de devoir. fAl )
lafi ^ ■'
Aptaya on Aptai Diichlta . anteur du S,Utra.SMImnta.U>a San-
ÿrabtt; et du t^arimntn^ i 'î«.
Aroat ou Arhatar, iioiu des sectateurs de la duetrine 130 .
— cunsidires connue des Kchatrna, dé^euérfj. i3f>.
Aramyak* [dcrivc de nianra sylvestre, chau.pftrej, nom d'une partie du l'èda. i3i,
ARnoA-VAinA'aiRAs [eoroposé de
ne, Mo , , e, j,, ^ .
est périssable; do verbe composé •noiooa. périr], lionil.llustes qui soutiennent une demi'-pctiiiaii/ué. aat.
Artua, a. [cituie, matière], objet des sens (N.) «}. ‘
Artua PATTi [comp. de orMô, chose, matière, et dep„«,', q„i va pies], présomption. Source de counaiH.tiiüce. (M.) laQ.
Arthavr'ua [comp. (le arth/î.
chose. in.irîère, el de vudn, dî$cüur.Hl.
ailirniuiiati ou rêctl. (M.) iu:\.
Arya, vénérable, nom que les Indiens donnaient anciennement à ^contrée, af^rrns. Indiens. (M )
Arya , mètre sanskrit dans lequel sont cnnipoacea les stances de la A'drtAa. r>.
Asa Diton [comp. de <i privatif, et de ladhou , pur] , actes iinpnrs, (Dj.)
Asccipias, c’eat la plante nommée en sanskrit .J/«a , |a plao,e de la lune, dont on lait un breuvape divin, t l Assiarathya, aoteur cité dans les Suuirns lie Vya’sa. làj , jjUj , ,.3 Asouai, disciple dcKAPit.A. 3 xfi I iS. — *
Asbvva, ce qui dirige l'espilt incnrpore; ilsravajali pouionchnm. (Uj.)2ia. . •
Asiirsya [comp deajri, qui est, et deédjn, corps organique], prèdicainent ou categorie pbilosupbiuue.
(I)j ) atS.
Asïïa [comp. de a priiatif, et de swa f pauvre. 1 40.
A 5 WA, «rhevai. i 40,
Ajwapati, nom d’iin roî de Kai- Afj-n , iiitci locuteur dc%
Asvabw.a, crin de cheval, désigne,
dans Us FeUas, une espèce d‘herbe piiiticulière. ( 3 f.) 1.
As VAr.A YA?ïA , nom de l'anteur d tni liiurJ, iuséré dausle Ri(;^$'éda.
Aswa-midoa [t'omp, de aswa^ cheval, ,.t uie\ih,i , sdcriiUe] , «acrlUee du cheval, letpiel
ou immole (>4)9 vicliiucs de louie e*.
pÀ-ce. UH.
Atchara [iléiivc de fc/mr, aller préf. à, suif, dj , usage. (M,) p.
Atch VOUTA Krkhit'a’kanda Tîr- THv, auteur d’tm comrurntaire iatitolé : KncUnalttukâra. 16^.
ATjiAnvAw-\tDA, nurn du quatrième f'êda.
Ativaiiika , qui surpa.ise le vent en vitesse; dénoiuinatton de la personne primordiale .viihtile nooimée f-tn(;a-sart,a. (S. de K.) a6.
Atman, laïue, '2 à* principe de Kapila. Soi-méme ^ pronoiu. aaA.
Noies. i<i 3 , 11 ) 6 . — Auic DDiversetle.
» 9?4 tp8.
Atrkya, ancien auteur qui a écrit sur la philosophie Mimunsâ. ti8.
Attri [ciimp. de ad ^ manger, et da^ suff. /r/j, mangeur, dèvuiulear.
AüDOutoMt, autenr cité dauj lei ^rahma-Süûtrat x 54 , *71.
TERMINOLOGIE PHILOSOPHIQUE
3oo
AvATAAii [cümp. de ava, en bas, et de ^ara, racine f/t, traverser, suff.
4 s], descente da ciel pour s'incarner; incai'oulion. i 54 .
Avayava, membre d’un syllogisme.
(N.) 0^ — ao 3 . Lire aiusi au lieu de avjaya.
Avidta [comp. de a privatif, et de •tfidj'â , conuaissance ; racine vîJ, voir], ignurance, (B.) aaS.
Avya&ta [comp. de a , privatif, de vyaAtaf dévoilé, développé], indistinct, indéveloppé. (V.) 175.
A yataha [dérivé de âj^atn^ aloager , racine noininale, suff. au], stratum , siège. (V.) 1 68 .
Ayatcikta, épithète donnée k OuPAVARCHA. I 57 .
A'youcbka [dérivé de ayotteh , âge]^ ce qui indique l’âge. (Dj.) ai 4 .
Ba DARAYAifA , Dom de Pauteur des Brahma'Soûtras ; le même qne Vya'sa, ou Vêda-vyasa , appelé aussi DwaIFAYANA, ou Kr 1 €H 5 A- PwAlPAYANA. n8, ï 53 , I 5 ^.
Ra’oari, auteur qui a écrit sur la pourvu Mimansâ. 1 18. i 54 - — 1G8, , IQ 7 -
l’iADDHv [dérivé de bandh^ l'^>'}> ame qui est liée , enchaînée. (DJ.) 2_I X-. Ce qui Le l’esprit incorporé.
Bahya [dérivé de btthis , audehors, /onr], externes, extérieur.
(B.) ai 3 .
Bala, force. (Bh.) a So.
Ba la xc, interlocnleur des Védast surnommé (rA^KCYA. 17a.
Bala-Rama, frère de KairHifA.
BALnABHATCBARTA , aOteur d'ilH traite sur la philosophie atomistique, intitulé ; I^yâya-tilavaci. 49 i 8a, tüq.
Balihhadra, auteur de cominen- Uires sur la philosophie t^yâya, 4^
Barhara , nom donné par les Indiens à une langue étrangère. iSq.
Baddohas, sectateurs de Bouddha, cités et combattus dans les Brahma- Soutcas. 1 55 , 1 79, aofl , 2 ut.
Bacdha YANA , nom d’un schqliaste des Brahma Soutras , 1 67.
Bavritcç, soAha, ou branche dn Btg-u'eda. lit, t 38 .
Bua'chta [dérivé de bâch, disconrir], commentaire. ^ , 5 o.
Bhachya-ratra'PRabha, nom d'un commentaire deOôviiiDAtTANDA. 1 69.
Bhagavad Gîta', le chant de Bbagavat, le tres-illnstre; nom d’un poème
philosophique, épisode célèbre di^ Mahâ-hhârata. i 53 , et note a, io 5 ..
Bhagavat , vénérable. 167.
Bha'gav^tas, nom desectaii'es cités, et combattus dans les Brahma^Soûtras^ i55 , uà 8 et spîy.
BuagavaY'S'astr A , livre sacré des sectateurs Bb^gavata ou Vich> y ou.
Bmam^*^!, nom d’un commentairo, de ‘Vatchaspati-Misra. i 58 .
BuAifGAifAYA [comp. de bhanga, rupture, ouyerlurc, et n/tya^y l’action d’éloigner ou de parer la diifî* culte dans une discussion. (D].) at6.
Bharata, nom d’un grand poème épique sanskrit de *^o<> â a 5 o mille vers , appelé communément Maha-^ bharatUy le grand Bharata y dont l’auteur présumé est Vya sa , le même que l'auteur du système P'édânta, a.
Bqa'srara-Atcha RYA , auteiir d’on commentaire intitulé : Brahma-soutramouAtâvuli i5q.
BhatVa, dnetenr. 1x9.
BhatVa'BhaVxara, nom d’an commentateur de la SârtraAa. 1 D9.
BhatVaDîpixa', glose sur le.s Soûr Iras de Djaihibi, par Tchahdra.- Deva. I a r.
BuatVa-Kouma'rila-Swa'mi , anleur des annotations {yâtliAa) snr les Soûtras de DjAtMiHi. II9, 1 37.
Bhautira-Sarga [bhoiita y êtres existants; y. Sarga], création corporelle. (S. de K.) WJ,
Bhautira [dérivé de bhodta , êtres existants] , appartenant aux êtres. (B.) üî,
BflATA, •. [dérivé de U racine hhod , être, sn^. vxî&tence , étet, CObdilion d'étre. 5 i. (K.) ^•>9.
BniVADÈvA-MiftHA, auteur d'on comiiieataire intiiulé ; réf/ânta-Sou~ t/a" nklty âtchattdriAâ . 1 Sp.
BoAV4?r&) s. [dérivé du cuasalif de la racine bh:tâ , étrct ftuff. ana\ , imagination. (V.)
BuiVA'SARGA, création inleUec* tnellr. (S. de K.) lâ.
Bhava:< a'th4-Mis RA . RDlenr d’un comnienlairc sur lea >9iiwrr/}i de I)ja 1 > MiHi f {ntitalë t Mimâniû-Njûja^ Fivéka. 1 1 r .
BnA VA RTRA-DipiRA' « nom d'un commentaire de GAtRiiAiCTA aur le Tarka-bhâchâ. 49-
BnnDBvTMA', atue intelligente et aenailile. (l)j.) 211.
BfidoHA YARA , nom d’un hérétique indien. i ao.
Bpôgta [ilérivc de AAo«n<(^', jouir], ce qui doit être poSHéde (i>j.) 2i l.
Bboeta [dérivé de AAou/;<^', jouir] , celui qui jouit, (üi.) ULi
Bhoo' , la terre. aô 3 .
Bmol'mas [deiivé de bhou ^ être], le grand Être, celui qni est. (V.) ifi«
Raor’TA [défivé do bhou ^ être], éléments priiuiiirs des choses, au nombre de cinq. a 33 .
Baor'TA-Yôwi [coinp. de bbouta , êtres vivants, et de^dnr, matrice], origine de tous les êtres; est dit de rÊire suprême. (V.) 187.
Bouddha [qui sait, dérivé de boudkf savoir, aufC. n], nom d'un célèbre réformateur religieux , qui attaqna l'auloriié des Védas^ et qui est devenu le fondateur d'une secte puissante expulsée de l’Inde eii-deça du Gange, vers le vm* siècle de notre ère. Il naquit l'an lu^p avant J.-C. .Sa doctrine fut introduite so> lennellement en Chine, vers le milieu da siècle de notre ère. Elle est maioteoani répandue dans lel'bibet, la Tarlarie, la Mongolie, dans toute rinde au'delà du Gange, dans les royaumes de Slam , de Cambodge , du TXinkin , da la Cochinchine , i l'ila de
Ceylan,etc. On présume qu’elle a près de trois cents millions de sectatenis.
a , 20? , ao8.
BouDDHt [ dérivé de la racine baudh^ savoir, avec le aofTixe r/] , Intelligence; \e srcottd Biincipe de la pIji]oao}>bie Sânhh^a de Kapii.a.
> — i6* qualité de Kahaua 84.
if objet de preuve de Gôtama. ^ , 88 — y I.
Büudoristxs, sectateurs de Bonn-
DBA.
I^oceka-Ra TA , notn. d'no souverain de Fidjanâ^arn t sur le G 6 davtti. i?,a.
Brahm A , an neutre, l’Être suprême, Diru. 162, 164 , itiS , etc.
Brahma , nom de l'une des trois persouncs de la Trinité des Hindous , avec la terminaison féminine n;éner> gie ciêatrice de Brahma; au neutre, Être priinordi.il et suprême. X
Bhahma^Mîmarsa', MCmânsâ de Brnhitia^oii théologique. il8, i 5 i .
Br A BM a-M 1 m a rsa'-Bh a rHTA,com> mentaire sur un traité de philosophie vêdantiue, par Vidjr a R a dh'achou. ij
Brahm A MRtTA - Va RCHiRi , nom d’nu conimenlaire de Kama'raroa, sur les S drtiakii-Soûtro s. ifio.
Brahma MANDA, rommentatenr du Fedântii’Siddhâr.ta-f'induu. 162.
Brahm A N arda-Sarasw ATI , auteur d'un comnieniaire intitulé : Védânta’ Soâtra^MoitktuvaH. i 5 q.
Bra hmara, précepte. (M.) i 3 1 , i 33 . — Vn de ses signes caractéria* tiqoes est la p.vrlicole /fi, ou /ri 7 in , m/ij/ , qu’il contient. t.'t 3 , t 34 .
Brahmara, dans le dialecte védique, est écrit pour Brâhmanâh f prêtres. i 4 o.
Bra'bmarss, nom des sectateurs de Brahma.
Brahma poura , séjour de Brahma.
Brabma-Suu'tras , litre des aphO' rismes de la philosophie Vêdântat attribués à Vya'sa. i 53 et note t — aSo.
BraHMA-Sou'tRA-BbA CTHTA, OU MIma'rsA'Bha chta , commentaire de Bbaseara-atcuarta , iSy.
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Brahma-Vidta-Hharan A. , Dom Brahmi, puissance on énergie de d'nn commentaire sur le Hhùchya de firahmn, la première personne de la ^anhttra par Adwaita naiyda. Trinité hindoue. tj_.
Cqao - A YAT AHA [composé de les six sièges ou séjours des sens. (B.) ehad y six, et de <i/atana, siège], •jsy.
Dahara [dérivé de brûler],
petit , de mince dimension. (V.) 170.
Dar.s’aiîa [comp. de dns, voir, enff. fwa'^ , exposé. Nom donné aux six dilTéientM systèmes de philosophie indienne, f 55 .
Darsan’a [dérive de dns y voir, percevoir], la vision , ou la perception distincte des objets ténus, éloignés.
(I*as.) ^ .j 4 .
Da r.s’a:«'a-va!i ky îya [composé de dnrsnnay doctrine, science, racine drisy voir, et de varanCyâ , qui doit être choisi, de •vri , choisir], erreur de croire que la délivrance ne peut être obtenue par Tétude de lu doctrine des Djainas. a i A .
Daurmanasya [dérivé de dourmanas y composé de r/of/r, part, iudiquant lu peine, etc., et de munas, soif, ^n], peine meulale, soulfraoce de l’ame. (R.) ü,
Dkvadol'ti, personnage niytholo* giqne. 4.
Dévala , ancien s.nge, 1 76.
Dêv.\-Ya If a [comp. de déi>ay divin, et de jrt/m, marche], voyage divin de l’aiue libérée. (V.) tq4.
Dharaia [dérivé de dhriy tenir, porter, snff. /««], vertu ciéiite; aa* quullic de Kam’ada. &A. — Acte de dévotion. 1 17, O I fi.
Duarsia'stixa'ya [comp. de ma y vertu, cl de asiiAaya], prédica> ment Vfrirt. (Dj.) a t.‘i.
Dbarm A'S a'str A , livre canoniqne on religieux conipreoaiit les institutes judiciaires, civiles et religenses. (M.) llü,
Dbahis'vvara [comp. de dhdrati de
iswaray matlre, souverain], nom da souverain do Dhàray anieur d*na comnieiitafre intitulé : Rùdja^Martamt n, 8 , ^
Dhwansa, s. [dérivé ne dhwans ^ tomber], privation inopinée ou ini* prévne. 88.
DiOAMiiAH AS [eomp. de dis y espace, et ambara y vêtement], dont le seul vi leaieut est ralmo.spbère. (Dj.) a 10.
D.iAb\ , substance inanimée et insensible; tout ce que comprend la catégorie des êtres inanimés. (Dj.) i.
D.ÎAOATH Seth, uora patronymique, g»8.
DjAicicHAVYA , interlocuteur dans un dialogue des f’édas.
D.iAiMiifi, nom du fondatenr de la première Miotansâ , ou Mimdnsâ pratique, 1^ et sùîv.
Djaibas, nom des sectateurs de Djina; cités et réfutés dans les^ Brahina-Sotîtras. i 55 , 2tA2 et sulv.
Djalpa [dérivé de djaip, parler], \e débat; 1^ catégorie de Gôtama*
Djangasima [dérivé de ^a, aller] ce qui est mobile. (Dj.) 2 t l.
Djara' [de djriy vieillir], vieillesse..
(R.) aa;>.
DjaVadhari [comp. de djâVa y tresse, et de dhâriy portant], portcur.s de tresse. a 4 o.
Djati, 8. [dérivé de djauy engeadrer; suff. le genre. (V.) 87. — Réponse futile, lAl catégorie de Cô-
TAMA
Djati' [dérivé de djâriy naître],, naissance. (B.) 229.
Djiita , nom du fondateur d'une ^
Digiti
: b‘. ■' ’Oü^Ii
TERMINOLOGIE PHILOSOPHIQUE
école de philosophie hétérodoxe, i, ao7 cl suiv. Surnoiu de l’école. lao,
DjivA, vivant ou anitné; l'nne des deux {>rundes rafé^ories des Djuioas.
a lu « vit. — Ame. (Dj.) a t6. aa 4 .
Djîvapja [conip de iljtva , vivant, et de ({/fit iinissance, prodaclîuD], vivipnic. (V.) iai .
ÜjivAjr MOfKTi , délivrance vivante; üjivat ^ vivant. (V.) 197,
D.ii\ A sTiRA YÀ [coinp. de djtva ^ vie, vi\atJl, ame, et de aslihàya ] , pi'édieameiit vie ^ ame. (Dj.) a 10.
ÜJfvA'iaiA', s. [eoiupobé de djivn y vivant, et de atmu , ûdic] , nme vivante. ^V.)
DjifA Xv, s. [dérivé de la racine djiitty savoir, siiff. ann^y connais' sanre. (H.) à i. (Bb,; oâo.
Djna na-Var A> iYA [composé de djt.àuay connaissance, racine djnâ , connaitre, et de varan (yn y (jiii doit être choisi; part, futur do verbe vri, choi.sii] , notion erronée que la connaissance est ineflicace pour produire la déiivraiiee linale. (Dj.) ^ 1 4.
J)jwa’xa-vôüa , de connais-
sance, ou contemplation méditative.
(Bh.) 2ii .
DjYrcHTA , second mois de l'année hindoue. 1 37.
DjYÔTirH [dérivé de la racine diyont y briller, resplendir], lumière resplendissante. i ti/i .
DHARMA-KAUJA-Di&riiiTA, aiiteur d’une explication des termes techuiqoes du yédanta. ibo.
Dôch A , i* Faute ou défaut. (V.) 90.
DotuKUA, peine ou souffrauce corpoielle. <B.) 239.
Dol'hxhamta [comp. de doahkhat douleur, peine, et de an(ay itn], terniinaisou i!u mal ou de la peine.
(Bas .) j 42, aj 3 .
Dravida , dialecte du sanskrit. 1 3 g.
Dravya, chose, substance. (Dj.)
2 iTi.
Drichta'nta, s. [rorap, de dris\ voir, part, driehtay vu, et de an ta, lin], exemple ; ST cal. de (»ôtama. 93.
Drik s AKi'i [cuinp. dedrift, pour dris, voir, apercevoir, et de sukti, force, éuerj;ie], l’iWipie ou la puissance de perception. (l*as .) 244 .
DwAir.v y 4KA , im des tiuins de raiitenr des tirahmo^Sotiirns. 1 53 .
Dwa'ra [line porte], dénomination de cerlaius rites en usage chez les Pasonpatas. 24^-
Erayana, une des sakhas du Veda. 2 4 >j
Gandharvas, nom d'un ordre de génies, qui sont des musiciens célestes, habitant Je ciel d'IrruRA. ^
GAivr.ADiiAHA, aiitrnr d'un commentaire intitulé ; Sonbhôdini, ou Sâi ù'a-Suutra^Surâriha- Tchandrtkâ,
t fin ■
Ga'rgI, femme de Ya'ojnawalrya.
Gaod'apada, commentateur de la Sdiikfiya-Kdiikâ. 2 , 4 _i — Auteur de sebolies sur les Oupanichudas des Védas. 6, — Précepteur de Covikda.
OAtRiRANTA, auteur d'un commeutaire sur le Tarkabhuehâ, iutitulé :
liha*'âiiha-dti'ika. 49 - H aussi Fauleur du Sadyoiikt>iuonktiivaU. id.
Oai’tama, nom d’un BounDHA. 22 1.
Ghatin [tléiivé de han , tuer], actes mauvais. (D.) 214.
Gia a’-ga YiR A , syllabes cbautées dans les hymnes du Sâma-^'éda, et qui n'ont par elles-mêmes aucune signiiicaiion. (M.) 1^2.
Go (^ui/A ), vache. i 3 q.
GoautLiYA , sectioD du Sâma-P éda.
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G 6 dàt£rc, nom d'nne rivière de
rindc. laa.
Gôtama, nom du fondateur de U doctrine Nyâya ou logique. i , 47 et suiv.
G 6 trira [dérivé de , faiDille, race] , la conscience de la race ou de la liguée. (Dj.) a 1 4 .
Guuha'm [à l'aocus.]. cavité, ven* tricuie du coeur, dérivé de gtmh , ca< cher, couvrir. 166.
Goczf A , qualité. De trois sortes, lû , Il » 3 ^ 40. — Voy» Noies, do , a4i.
Gourou , maiirr spirituel, r^io.
GôvARDHAifA-iVlxs &A ÿ auieoT d*pn
commentaire sur le Tarka^hkà^u^.
(voy. ce mot), intitulé : Tarka-bhachaprtikâ%a. 49.
GôvrifDA, préceptenr de .S'ankarA' a'tchaVya. 6 . — A écrit des commentaires sar beaucoup à^Oupanichadas,
G 6 viitda xTAirnA , autrnr d'un commentaire intitulé : Hhâchya-ratna^ prabhâ. iSp.
Gôv inda-Bh ATVATrHAR ya , auteoF d*un traité sur la philosophie Nyâya, intitulé : Nydy a^Sankchépa. 49.
GR(HA-GRAflT'H.A, nOHO des rituels védiques qui eu.seignent le mode de célébrer les rites religieux. (M.) » 3 y.
Hala-Bbriti , épithète donnée à OupAVARcuA. iSy.
Harihara, nom d'un .sooveiain de Vidyd îin^ma sur le Gôdnvêti,
D»:tuu, Cau.se. a* niembre d*un syllogisme. (N.) 94. — Cause prochaine. (B.) lay.
Hetwa'bhasa [comp, de ft^ron , canse , raîsuo, et âbhâsft ^ k\\\\ parait], asseition fallacieuse, ou semhlance de raison ; l 'j* cat. de Got. qS.
Hnroous, denoroinaiion moderne des peuples qui habitent l'Iude. Ce nom , comme celui «le Inde , Indiens , vient du nom .sanskrit 5 ///</ 4 oxf, fleuve Indus, qui arrose la partie de Tlnde
envahie par l'armée d'Alexandre.
HiRDOUsTHA ïf , nom donné actuellement à la partie de Tlnde quia été occupée par les empereurs mongols.
l.a terminaisun sthnn e.nt la terininnisoii persane des noms géographiques de cunti'ées. ao8.
HiRARYA-GARBIIA [cOHip. de ét-
ran'ya t or, et de gttrbka^ embi-yon, fœtu.s], évolution de Brahma. (V.)
Hola'ka, nom de la fete du printemps, dans les contrées orientales de riiide. (M.) i37.
H« 3 ma , offtaiiile ignée. (M.) p. i 4 a.
— De quatre sortes, ib.
IcRTi, simple oblation. (M.) 1 4 x.
InxiRA [comp«>se , selon les P’édas , de idotHy «eia, l'e.spacc. Dieu, et de dra , qui voit], nom du dieu de l'espace. IL.
Ira' a'tira', syllabes chantées dans les hymnes du Sâma Védn y et qui n'ont par elles-uiémes ancune sigriUication. (M.; î'jo.
Im'ava'sya, nom d'un Onpaniehada.
ï Sa , noie a.
IswARA, souverain maître, Dieu de l'école SânkhYts théiste 4 i 35 , 36 , 3 ?,
Iswara-gIta', chant d'Is'wARA ou ^ de Dieu; nom donné parS'ANXARAè la Hhagavad-gitâ. 181.
Is'wara-Kricbb'a, nuteor de la Kârikâ. fL
Is wara-Prasada [composé de Is'WAHA, Seigneur, Dieu, et de pra^ sada, grâce, faveur], grâce divine.
(V.)2ûi
Ixiou ITI8A, ainsi. Un des signes caroctéristiques do Bràhmana ou précepte. (M.) 1 - 13 -
terminologie fbilosopriqcb.
Kaitai.ya. [dérivé de kaiv/tia, seul, unique]» extase» ^ — Solitude ou ixoleiueiit. (B.) a34.
Kala [dérivé de la racine Aa/, aller» compter] , lenips, (Oj>) "i
Ka’la'mouxuas, surnoiiideU troi* »îème branche des secuteors de SivA.
Kalpa-Soo'traa, nom des rituels védiques qui rnsei^netil le mode pro> pre <ie célébrer les rites reiigieaz, (M.) iJi,
Kama [dérivé de kam » désireravec passion] » nom du dieu de l'amour.
(Bh.) aiü-
KAnABHAXCHA OU KAUAaUOUDJ [composé de kaun , peu » et de 6knkchu ou bhottdj ^ qui se nourrit], qni se nourrit de peu, ou de vide. Épithète donnée à Kaiv'aoa par ses adversaires. i55.
Kakada, nom da fondateur du ajBtrine de philosophie Vanechtka^ OO atomique. Li 47 suiv. — N'ad* met que d*'ux sources de counais* saore. laT, ih.
Ka pa las ou Ka'pa'lixas , noms de la quatrième branche des sectateur»
de S'ivÀ. al
K APtLA-BlIACBYA OU Sa'itXHYA- Bbachya, grand commentaire sur la phil ovophie Stmkhya ^ composé par ViDJN A'ftA-Butxrmuu.
Kahana [dérivé de A//, faire, ciéer, sufT. rt/m], cause. (N.) p. 54, a4i.
Ka ra^'a-S ABiRA , forme causale; [AurriMa , cause, de Art, faire.] [V.)
an I .
KA arNB ADJiNt , auteur cité dans les llrnhina-SoHtrat. i54-
Ka’kixa’ , truité en vers, le nieilleor texte de la doctrine Saukhya; a pour autenr IswARA-Kairuii'A. ^ et loi.
Karma [dérivé de Ar/, faire, anff. inn] , action. (N.) catégorie aÛirinative de Kam'a'oa. ^
KAftatA-MiMAnsA', Atunânsâ des oenvrea. n8, iSi.
Karmam [dérivé de kri, faire}, oeuvre. (V.)
KARUL'jr'ixA-sinDUAifTiva, dénomination d’une branche des Mahés- Wara$. a4l.
Karta' [dérivé de Ari, faire].
Créateur. (S.) a4 i.
Ka'rya, s. [de Art, faire, snff. ya, qui marque une obligation future, ce qui doit être fait], effet. (M«) 54 »
ta 3 , a 4 a.
Ka rta-Brabma , effet de la volonté créafr«ce de Brahma. Voye* Kâr^a. [V.) iq5.
Ka'ssrritsna, autenr cité dans les Ht ahma'Souira^. i 5 i «
Ka s 1 , 8 ., localité de l'Inde. Bo.
Katba' [dérivé de kath , dire], la dispute; lo*', 1 1* et la* catégorie de Gôtama. 22:
Kathara, nom d'une partie da Feda^ emprunté d'un nom propre, lia.
Ka T HARA, nom d'un Onpanichada.
KATBAVAi.Lt, nom d’un Oupaniehoda.
Kaucbitaxi, nom d'un 0</y7<smchnda. i5a.
Kaut houma, nom d'une partie du VÈDA, empiuiitc d’un nom propre.
Ka'va y corps organique. (Tcb.)
alH.
Kchatriya, nom de la seconde classe d’Hindous, qui est la classe militaire. 1 55 .
K£ma, noiu d'un Oupunichada.
lia, note 1.
Kès AVA-MiS RA , auteur d'un traité élcfucnlaire très-appioiivc sur la philosophie Hioiuistique, intitule : TVitAubhâchâ. ^
Kocha, fonrrcau on enveloppe de rame. (V.) ■ttm.
KdBOA-hMATT A, autcur d’une introduction volnmiumse à 1 eiude de la logique iadienne. 49. Auteur do Vaiydktuana'bkoûehan'a aor la phi-
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losopbie de la structure grammaticale.
tbtj.
Koumx KiLi, le iiieme écrtvuin que Bat't'a-Koum4Rila-Swa'mî , et Kou- Mx'ftitA-iUT'r'A. I'jO. — Persécuteur den Hmiddhistes et des /)yV///}£/.r. 120.
K ou R Al A ' l*U U K A 'h 'a , PoUrtOi^it flc la Toi lue, dans lequel une branche de la |>blioso)diie SiifiA/t) nresl suivie. 9.
KousuusiA'niuAM y nom d'un irailé inéinqiie sur la {diilosuphie SV)aj'a, par NA'HAYAnV-TiiîiiTA. 49*
Kbichn'a'uanra'r A , commentaire sur le S'âitra-SiiiJ/uifita Lesa-Sa/i-
graha , par Atchyouta Krichn'a rCA5l)A TiRTBA, ifia.
Kriciin'a'wawoa , précepteur de Nhi-Sisha-Saraswatî. 1 (il.
KkK HN'A-ÜWA!PA\AIf\ , UU dcS
noms de railleur des Ùrahma^SoiUras»
liî.
KaiT.v-KÔTr, cpitbcle donnée à OuPAv AuriiA. i5".
Kriya-S'artc [dérivé de faire, et de.d«/r/ , pouvoir], pouvoir d'agir, énergie d’action. (P.is\) ‘iU\.
Kriya-Yùüa , d'activité, ou
cüiiteiuplalîon active, v^b.] aSx.
Lakchak'a [de lakch f ol>servcr, et du suff. an'rt], signe, délinilion.
(N. V.) îü.
La'bouaa'yana , ancien auteur qui a écrit sur la philosophie iJimànsci, 1 1 8 .
Linga , et LmoA-S'ARiR A , peraonne ou forme subtile. (S. de K.)
Lô&as [dérive de lék t voir, re-
garder , eu anglais to /oo/], inondes, a i_lL
Lôra'sa^s'a [coiiip. rie luha^ lieux, lova J monde, et de âkâs'a, éther], éther du inonde. Séjour de l'esclavage.
I.ôka'yatika.a, nom d'une secte hétérodoxe, a 16 el suiv
Lou:«Tc;Hiiu-KÈs'A , dénouilnation des Djainas* aro.
MA'DHAVA-A'TrRA'RTA , Huteur qui a écrit rinirodiiclion la plus approu- Yee à réliide de la philosophie Mi‘ mâmâ ^ Iniilulce : Nyuja’iiiâlâ-Pis'tara. 119,
MA'DHAVAnévA. anietir d'un comnieiiiatre explicatif sur le Tarkabhâvhâ , intiliilé : Tarkn.bhachâ'SÛramaudj-trC. 4ç), — Il est aussi rawieur du Nyâya-sara : essence de la philosophie Aydya. Ibid.
Madudu, surnom de Araxta- TiRTHA. I -IQ.
Madhou-houdatv A , auteur du Védama-Siddhanta V utdou y et du ^Vdà*ttn~Kaipa^Laitkâ. i6a.
Ma'üuyamiras [dérive de tnndhra^ milieu], qui lieuneiit le milieu; est l'épithète de certains Bouddhistes.
Mabi^Bha'rata, le grand Bha-
rata ^ nom du plus grand poème épique s;(Dskrit. 1 54 .
Maha'bhou'ta [eoinp. de mnhâ^ grand, el de bhouta, être], les éléments piiinitifs. (B.)
Ma'ha-richi , grand richi ou saint.
Mahasaua, interlocuteur des das. 167.
Maiivt, le grand, a* principe du Sânkhya de Kapila. 17, l 75.
Maua'saroa [composé de mahâ, grande, et fXv.surgüf création, émission; de la rarluc sridj y créer, ou plutôt émettre att-dehors\ , rénovation de l'univers. rG.
Maiiks\vara [composé de mahâ y grand, et de Is'waray Dieu], le grand Dieu. Nom de la 3 ^ personne de la Trinité hindone. a 4 r .
Ma'bes'waràs, nom de seotaircf
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cités et combatins dans les Ürahma- Suiîtra$. 1 55 T 2 d*> Pt » iv.
MAHis'WAHA-SimjMA'KTA, tlttcd'un livie f{ui fuit uHioritc puniii les scc»
talents pliilosuplies de'S'ivA. 241 .
MaitrÎ YÎ, inteiioculeur des f êJas.
Maitana [dérivé de tmzn ^ penser], connaissance intiiilive. (l’as'.)
IMak4 S [iîéii\é de mon^ penser], nom (le l'orgune intéiieur mixte, rpiî participe de la sensation et de l'action.
L’un des onze organes qui forment autant de principes de la phll(»sopbie Sânhhj a de K a pila. 20 , 62. — <)* substance , selon K ar'a'da ; ^ selon Gôtama. 2_L; — c;bjet de preuve.
ManÔ'Mana, à apparence mentaie.
Épithète de l'une (les enveloppes de l'aiiic. (V.) 200.
Maî»oü [dérive de /«»/n, pen.ser], nom du légisLiteur indien dont le code de lois liès*ancien régit encore une grande partie de riiide. ^ 2 1 .
notes.
RlAitTiiA [dérivé de la racine mantr^ délibérer], prière, InvocjUion. (M.) ü 5 , i 3 i, i 32 . — Distingué en trois denomioutions , ( 32 . — A pour signe caractérisli(|ue le pronom de lu sC' conde personne. i 33 .
Maran'a [de mr/, mourir], mort.
1 V 1 as'ak.a, nom d’un hérétique indien. 120.
Matdol'Ra’, s., localité de l'Iude.
Ma'trÎgab'a [composé de mâlrt^ mère, et de , fouie], cerluiues
tribus de divinités. (.M.) i37.
Matsya-Poüra'ît'a, Poiiran'a du Poisson , dans lequel une branche de la philosophie SdnAhja est suivie.
Ma'ya' [dérivé de la racine w«, mesurer, snff, , illusion, magie.
Ma'ya'mayî [dérivé de maya, illusion], cré.2tlon illusoire. (V.) ao 3 .
Ma'yaxa, nom du père de Ma'i>- MAVA A'TC.Ua'rYA. t’ 22 .
Mayouri(a't«a'i.a' , giiiiiande de
inarodA/iâ , uom d'une glose, sur le S’aura litpika, par Sumatcatha. l2L.
Miuars'a^a, rexcniple. ou le 31 menilxe d'un .syllogi.suie. 'X.; <> 5 .
MIma'nsa' [dérive de mou, penser, à la forme îlerulivej, nom d'une doc* triue philosopliicjue orthodoxe, quia Djaimixi cl Vya'.sa pour fondateurs.
1 , 1 ^ H siiiv. — Ketumère six sources de connaissance. 127 — laS, i 3 o, lit, lilL
Mîma'i»sa'-Bha'chya, commentaire de Biia'srara-A't( ua'rya. r 5 q.
MIaia'rsakas, s., seciaiems de la philosophie SJimansâ, (13. — Énumèrent six sources de connaissance.
AIîma'rsa'-Kaustoi BHA , Commentaire sur les Svu/ras de Djaimiki,
par T< BAM)A-DfvA. L 2 1 .
MisiA'RsA'-XYA'YA-ViVFRA , Commentaire liur les Soihras de Djaimiri, par Bhavana'tiia-Mis'ra. i 2 i .
Mithya'-I'Ravritti [c«»mposc de inithya , faux, illusoire , identique im jX'âO',; grec, d'où vient mythologie, et de pravritfi], fausse direction , faux empirri des organes des sene. (Dj.)2i 2^
Mlkicuhas [dérivé de la racine miéu'hh , parler d’une manière inintelligible, par rapport aux Indiens qui font usage de ce mot] , étr.'ingers, et par extension, batbnres. i 38 .
IVltixcMA, 8. [dérivé de mokch t délier , délivrer, suff. nj, délivrance Bnale. 33 .
IVlÔMA , .s., erreur on illusion. 90.
Môhaniya [dérivé de er-
reur], doute, liésitalioii, (üj.) a i A.
Mot xta-Katchma' [mouhta, délié, katchha , boidure inférieure du vêtement], dénomination des Bouddhistes qui portent la boidure inférieure de leur robe détroussée. 22 1
MocKTA'MnARAS [coRip. de mouktOf délivrés de, et de ambara, atmosphère] , vêtus par les téglous de l'espace. Dénominaiinn des Djainas. 2 lo.-
MoI'Rta'tma' [coinp. de moukta, délivrée, et de âtmâ, atue], amc délivrée de» liens tcneslres. (Dj.) an .
Mouxtavasana's [ composé de motikta , délivrés de, et de vasaaâs.
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vétemeDts] , déHvrés da fardean des ▼étements. Dénomination des Djainas, aïo.
MouiTi [dérivé de mounàj , mettre en liberté , délivrer], libération^ délivrance de l’arae. (V.) 197.
MouLA.>paAK.aiTi [/no 4 /a y* racine],
racine procréatrice, nature. 17.
Moori, saint Anachorète. i 5 j, Moorta [dérivé de la racine mr/, mourir], corps finis, snjets à la mort; (V.) 80.
MouN'D'Aaa, nom d’an Oit//à»ichada, i 5 a.
Na'gôdj! , scholiaste moderne. 4.
rÎA'G^DJÎ-BHAT'T'A-OüPA'DRYA'YA, Brahmane auteur d’un commentaire sur le Yôi^a-S'âstra de Patarujam , intitulé : Paiauàjali'Soutra-f'ritti. 9.
Naiyayikas, s. [dérivé de <»], &ectàtears de la philosophie 84* — Comptent quatre sources de connaissance. 117.
Na'mar, nom, nomm. (B.) aa8.
Na'mika [dérivé de tiâinan^ nomen, nom], r|ui appartient h uii nom} conscience individuelle d'une appellation. (Dj ) ^14*
Na'rada, iuteilocüteur des Védas.
Na'iîa^yar'a [de nàra . eaux , et de ayana ^ marche], qui marche sur les eaox; VK tiR'otJ, auteur présumé de là doctrine des fthagavatas. 349 *
Na'ra'ÿah'a-Tîrtha , auteur d'un commentaire sur la Kân^â, intitulé ; Sânkhytt‘tchaudri^â.')y\^i —An leur d’un traité métrique siirla philosophie ffyfiyUf intitulé: Kousonmandjali. 49.
Na'Atikas [dérive de ua , pan. négative, et de asti t est, siiff. Afi], ceux qni oient rexisiencé d’un Être suprême. Épithète donnée aux Bouddhiste.s. 009, 22 1 .
Na'stikya [dérivé de part,
négative, et de asti, qui est] , négation d’uQ autre monde. (Bh.) i 5 i.
Natchiketas, nom d’un iiiterlocutenr de Tama. 165,170.
NlMA,nom étranger employé dans le Vedn. Moitié. i 3 p.
Nigamar A [oüiDp. de u/, dans, vers, et de gamanay racine gatriy aller], la coDclusion; 5 ^ membre d’un syllogisme. (N.) 95.
Niorara-Stba'ra [comp. de m-
graha, restriction, racine^uA . prendre , et de sihâna , action d'éire] , le defaut dans rargumeut. i6‘ catég. de Gôtama. 99.
Nih'sarar'a [cmnp. de nih y part.
ÎDtensitive, et àe satan' a y départ], sortie, départ. (B.) 234 .
Nib's'rèyas, s. , béatitude ou perfection finale. 53 .
NiuVhf-yasa [comp. (le /?fr, paît, iutensilive ici, cl Aes'réyas q. v.], excelleuce assurée, perfeettun. (B.) 234 .
Nimitta-rar ah'a [composé de //Imittay qui forme, et de Aaran'a, cause], cause erflcieote. 247.
NirOjara [comp. de la particule intënsiiive nir, et de djira, vieux], ce qui éteint les péchés. (Dj.)2i2.
NirIs'wara-Sa'rxbya [composé de /ïiV, part, négative, et de (s'waray Dieu. — Sâukhya niant Dreu], dénomination de la branche de phtlosopbie SânAhya athée de Kapila. 9 .
Nirr^ya [comp. de ///r, en bas, et de n*iy conduire], conclusion; acqiilsition de la certitude ; 9^ calég. de Gôtama. 97.
NtRou'pA [comp. irreg. de ntr, nëgatioD, et de roûpa, forme], sans forme, non-réel, faux. (B.) 229.
Nirwa^r'a [comp. de partie, négative, et de wâna y racine iva, souffler], calme profond, qni n'a pluà rien de l’agitaliou ou de raciion vitale, etc. (B.) a 34 , 235 .
Nitya-siddha [comp. de fu'tya , toujours, et de siddha , parfait], toujours ou éternellement parfait. État de l’ame. (Dj.) 211.
Nri-Sirua-SaraswatI, auteur du Soubhâdini; disciple de K.ri^<!:br'a*- KARDA. l6x.
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Nta'ta [coup, de la racine i, aller; do préfixe //i, et du auffixe a], ralsonneinent. Nom d’un système de philosophie qui a pour auteur 06 - TAMA. if 47 suiv. Argument ré- * gulter ou syllogisme ; 7* catégorie de G6 tama, p. 94 , 179.
NrA’xA-LiLA'vATt , noiD d'un traité •nr le système de philosophie IVyûra, par BALI.AtHA'TCHA'aTA. 49 -
Nya'ya-ma'la-vistara , développement de la guirlande fleurie do Nj a/a; titre de rintroductloii la plus
approuvée à l’étude de la philosophie iiimâmây parMA'nRARA Â'TCBa'aYA.
laa.
NYA'YA-SAircRABA ,Qom d’uD commentaire de RA^MALiiiGA-KaiTi , sar le Tatka-bhâchâ. 49.
NYA'TA'S\KarBÊPA , isoui d’un traité sur la philosophie par
Gôvitioa-BhatVa'tcua'rya. 49.
NYA'YA-VALÎoiDHiTi , Commentaire sur le texiede Djaimibi, par Ra'gava’karda. 12 c.
Om ou aum, syllabe mystique et lainte composée des trois lettres o, h, et w, les deux premières se résoU Tant en 6 ; elle désigne ou exprime les trois grands Dieux qui con>j>usent la IVitiilè hràhinaniqiie; Brahma' par ▲ ; Vichr'ou, [MT Oy et S'xva, par
Ol’Da'b arau'a, l’exemple; 3 ' membre d’un syllogisme. (N.) tjS.
Ouüayara'tcha'rya, auteur d’un commentaire sur In philosophie Nyûya^ Intitulé: yârtika-tatparyâparti' oaddhi. 48, 8a.
OüDBHiD[composé deour, en haut, et de bhid ^ creuser] , déslgoatlou d’nn sacrifice exécuté pour obtenir des bestiaux. (M.) i 44 >
OuDBBiDJUJA [corop. de oudhhid, qui sort au-dehorsy qui germe y et de djoy naissance], germinipare. (V.) aoa.
<)unDA'i.AXA y disciple de TadjbA' WALXYA.. 166. — Nom d’un interloco* tenr des Védas, 167.
Ouddes'a [composé de out , prép.
sur; de dit\ montrery et dn suff. a], énonciation ou proposition, {^^jrâya Pais'.') 5 o.
OuDouMBARÀ fjîcus glomcrutaj , arbre. 146 , 147.
Oopa’da'na [comp. de oupa , avec, par le moyen de , a , vers, et dâua^ racine donner, avec le préf. d, prendre], l'acte de recevoir on prendre quelque chose ; effort. (B.) 229.
ôt'PAOA'iVA [eomp. de ottpa, an moyen de, et dâna , don] , caose inalérîflle. ai 7.
Ocr ades'a-Sab \sRi , sommaire métrique de la doctrine f édthita, par S^ABRARA A'tcBA'rYA. I flO.
Oci'a'dhi, [composé de oupa^ sous, et de dbi, poser], propriété distinctive : subitraïutn. (V.) 87.
Oupaha'ra [comp. de oupa^ pi’és, et de UârUy qui enlève], exaltation.
(Pas'.) a 4 Î-
Oupaxôs'ala, disciple de Sattarama. ififi.
OupAMA'BA [comp. de onpn,vert, et de m&y mesurer, suff. /ru] , comparaison. Source de conuaiasance. (M.) <a6.
Oupahaya y l'applicaiion , 4* mem* bre d'un syllogisme. (N.) p. 9.5.
OirPABirHADA,. nom de 40 a 60 traités tbéologiques appartenant aux quatre ^édas. i 5 i. Ils ont éiè tr*duils en persan; et du persau en latin par Anquetil Duperron , sous le nom d’Oi'p/reXur, a vol. in- 4 ® Quatre ont été publiés en sanskrit , avec le commentaire de S^ABXARA A'tcba'rya, par Ram-Mobob Rot , qui en a aussi donné une tradactioo anglaise. Yoye& p. I 52 , note 2 , ifio.
OuPAVARCHA , nom d’iin anleur qui a écrit sur les deux Uimânsâs. 157.
OcTTARA [comp. de la prép. out et dn suffixe de comparaison faruj, dernière ; dénomination de l’une des
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deux JUunânsns. ij t 5 i et sniv. — vre], livre supplémentaire du Péda. Héponse , 4^ membre d’un cas.^ (M.) 1 3 a.
ia 3 . OüTTAR\-MÎMA.'îfs\\ dernière Mi-
Oüttara*gr\nt'ha [composé de 7 ndftsâ, pins communément appelée oudaray dernier, et de gretfitha^ li- Vèdânta, rda , 200 , 2^2.
Pa'da, quart, cliapîtic d'une division en qnaire. 5i , ï 55 .
pADA-Yônj awira', ct>ramcntaiie de Ra^ma-Tirtha , sur XÜHpadès'a Sa* hasrf. ifio.
Pada'rtha [ronip. de p<7<//z,pas, depié» article, et de nrthay chose, m.ilière], prédicumerit , 011 objet de preuve, (X. V.) 5 o , ü 3 , a ï i .
PAnA^RTHA-OieiRA' , iiom d’nne introduction volnrnioeuse à l'étude de la logique indienne, par KouxdA' BhatVa. 49 -
Paicupala, nom d'nne partie du ^é//o,eiMpriinlé d’un nom propre, t 3 o.
Pai,a^sa (bntca frondosa) y plante dont les rameaux .lervent dans les sacrijiccs. (M.) p. i 43 .
PALf . idiome des Djainas et des Bauddhns. 209.
Paxtcha-oj.axa'h [composé de pantchay cinq, et de djanâhy personnes, gens], cinq personnes 00 priocipes, 175.
pAXTCHA-rAWTCHADJAIfA^H , cinq
fois cinq principes.
Pa'ntchara'tr a», nom de sectaires cités et coinhalius dans les Brahma- Soufras. 1 55 « 24^ et suiv.
Pamtchas'ixra , nom d'un disciple de Kapii.a. — Disciple d’AsouRi, commentateur, 46 « r 1 5 . 176.
Para'djaya-hftoü [composé de parâdjayay défaite, racine <//V, vaincre* et de héton , canse , raison], la raison de la défaite, roo.
ParamVk'ou [comp, de parama y très , et de an'cu , ténu , subtil] , trèsténu ; atome. 2I1 » ;4«
pA^RAMA'RTwrxî [comp. àfiparnnïtiy très, et de arthikiy appartenant aux objets réels], agissant dans le sens d’une création réelle; dit de l’ame.
Parama'tma^, s. [composé de paramay snperialif de l’élévation , et de dlfttdy ame]. Ame suprême. (X.)
Pa'raVara, nom d'un législateur indirn. r 22, 1 54 .
pA'RAStKA, nom donné par les Indiens à une langue étrangère que l’on croît être le persan on le parsi. t 3 q.
PARA-f/RKYAS [comp. de para y snprême, et de s'térnSy excellence], .sopreme excellence, (l’h.) 24p.
Paridkvana' feoinp. de part y ‘TTE^i, antonr, et de de\^andy peine, gémis* semcni] , lamentation. (R.) 229.
Parîkoha [comp. de la prép.
autour, de ihch , vofr, et du suff. n], investigation. (N. V.) 5 o.
Par IM AL A, volumineuse scbolîesur la scbolie Véddntn-Kalpataron y par ArYA'YA-DixrHlTA. liâi
Pa'rt'ua-Sa^rathi-Misra , nom d'un commentateur de la iiJunâfisâ , do Tiyâya-Ratnamàiu : la guirlande précieuse du f^ydya y et d’autres ouvrages connus. 1 20.
Pa'rs'waxath^a, nom d’un Djaina.
2ÎO.
PaVa [dérivé depnj', lier, enebainer], liens, chaînes. (Pas'.) 242.
Pas'ou , victime animale. (M.) i 4 x« — Ame. (Pas'.) 242.
Pa'soüpa'ta [dérive de pasoupati, seigneur des animaux , nn des noms du dieu S'iva] , nom d'un traité de philosophie hétérodoxe. 2 ^ — Nom de la secte qui professe la doctrine qni y est renfermée. 1 79, 240 et sniv.
pA's'oiirATAS , nom de sectaires , cités et combattus dans les Brahma- SoCitrns. i55.
P.vs'ooPATi [comp. de pas'ou , animal, et de pati, maître, seigneur], un des noms du dieu S'iva, 24».
PAs'oupATr-S'A'sTRA , titre du livre
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qui fait aalorîté parmi 1rs pUiloaopbea aectatears de S^va. ^ 4 1 .
pATARZUALA^BBA'cHYa , commen* taire sur le Sàukhya-pra^tckana de Patardjai. 1, par 'ViDA-VYA'sA , le coinpiLiteur des Écritures iodicooes et le fondateur du Védunta,
PauraViaa-Sa RAHYA , troisième école de philosopLie Sankhya, qui considère la nature rotnroe une illusion; suivie dans plnsieurs Ponrân'as,^,
Prala , a. fruit, rétribution. (VQyo.
PiiLk, mot barbare on étranger, employé dans le Féda, Coocon noir.
Pii.ou, certain arbre; dans le dialecte barbare : on éUpkant. (M.)
Pippala'oa, nom d'on interlocuteur des Védas. i 5 q.
Pisa’tchas, nom d'un ordre de mauTais Génies. 27, 67»
PiTRis, pères, /7orrei. Ancêtres. 97.
PooDGALA, matière. (Dj.) 2 J i, a 16.
Poudgala'stiaa'ya [composé de poudgala, matière, et de astUâya'\, prédicament matière. (Dj.) ai 5 .
PouiiAs , le mâle ; Tame , 9 5 ^ Principe de Kapila.
PoURAR-BBOGA , L [comp. At pOH’ nar, de noareau , et de thâga , jouissance, dérivé de bknndf ^ jouir], jouissance renouvelée. (V.)9o.
PouraVas [dérivé de pourd, anciennement] , nom de dix-huit grands poèmes mythologiques et cycliques des Hindous. ^ 9, 93G, aS?.
Pouri b'a'ya [composé de pouri , ville, et àtsayAf reposant] , reposant on habitant dans le corps comme dans nne ville. (V.^ 170.
Pou'RRA-VAIirA'siKA, OO SaRVA- VAiirAVnLA [corap. de poûrn a , p\e\u , pleinement, on sarva, tout, et de vainâsika^ qni appartient à la mort, qni doit périr, du verbe vainds, périr], Bouddhistes qni soutiennent la périssabilité de toute chose. 9i5.
PouRoucHA, le mâle, Tbomme.
L*ame, aâ” Principe de Kapila. aa, » 70 . I 7 '> > 75 .
Pod'età [premièrej dénominalion de l'one dea deax Mùnànsâs. t, in, tSt.
;5ll
Poc RVA-MinARSA , premièr« dfimdnsd. i56, aoQ. aôa.
Pou RVA-PAxcHA [comp. de /tourna, premier, et de pakiha, cGlé], premier cGté de l'argument; lueuibre d'uD cas. ra3.
Prabba'xara, écrivain sur la philosophie Mtmânsâ* xao — Admet cinq sources de connaissance. 197.
Prades'a-ma'tra [de ptddés'a, erapsn , et matra, mesure], long d’un empan. 168. C'est ainsi qu'il faut entendre : long d'un palme.
Pradba'ra [corop. de la prép. pra, prœ, et de 1a racine dha, poser, sufT. nn: ce qui est posé avant], principe primordial, lîl Principe de la philosophie iSa//4â^n de Kapila. 17, i63, a44 et note a.
Praujapatis [comp. de pradjâ, progenies, et de pati, maître, seigneur] , nom d'un être snpérJenr divinisé. 97-
pRAïuiiA [comp. de pra, pra , et de djna, savoir], ame intelligente.
PaADTouMKA , personne émanée de «y/iw4/>rcA<a/<*o. (Bh.) aSo, a5r.
Pra'gabba va, s. [comp. Atprâg, pour prâk, antérïeuremeot , et de ahhdvaf non-existence], privation antécédente. 88.
pRAXARAR A , sectîon OU article distinct d'un ouvrage philosophique. 4^
pRARRiT, nom d’un dialecte altéré du sanskrit, qni est, par rapport à ce dernier, ce que Vitalten est au latin.
Est employé par les Bouddhistes. i4o.
-- Dans les drames indiens, c'est le dialecte que parlent généralement les femmes et ceux qui sont d'une condition inférieure.
Praxriti' [comp. de la prép.^m^ en latin prœ, de la racine Art, faille, en latin crenre, en français créer, et du suff. ^ Nature procréatrice, le substratum de toutes les formes corporelles; nommée aussi : la Racine on l'Origine plastique de tont, JUoûfaprakritt; et Pradhdna , le principe primordial. Le ill Principe de la philosophie de Kapila. 109,
TEHMINOLOGIS PHILOSOPHIQUE.
3 ia
Prama', notion exacte. (V.) 89.
Feamara. , ». [dérivé de pra^ Ut.
pro ) et de ma, neanrer] « démoostration oa preuve. (N.) 53 , 54 — > 34 * Paameya, s. [dérivé de prn. Ut.
pi'O^ et de mây luesarer, »uff. ija, indiquant une obligation future], objet de preuve. (N.) 53 .
PraVa [dérivé de atty respirer, et du préiixe pra], souffle, respiration.
x 63 , 164. (Lisez dans le texte praria, au lieu de prau'a,)
pRAs'ifA, nom d*un Oupanichada.
pRATARDAVA, noiu d’uQ iulerlocu-
tenr d'iNURA. 164.
Pra'tcbihVsala , nom d’un interlocuteur des Vidas. 167.
pRATinjMA' [composé de U prép.
pratiy vers, et de d/nâ, connaissance], propoailiOD ou membre d'un syl>
logisme. (N.) 94.
Pratisarkbta-virôdra [comp. de
prati, vers, de sanJkhya, nombre, calcul , et de nirédha , destmelion], desimciion volontaire d'uoe chose existante. (B.) q3o.
Prattata [comp. de pratî, vers, et de /, aller], occasion, ou cause occasionnelle concomitante. (B.) as 7 .
Pratya'yA'SAROA , création inteU lecinelle (S, de X.) 28.
Peavritti, s. [comp. de pra, de vrit, aller, toorner, et du suff. ti] , action d'aller en avant. (V.) 89, a ix.
Phata'ga , s. localité de l’Inde. 80.
pRAYdDJARA , S. [comp. de pra , de jrondj y joindre, suff. anà\y motif; 4^ catég. de Gôtama. 9a.
Pmêtya'Bua'va, s. [coinp.depr^{pa, passé au-delà (de la prép. pra , et de I, aller), et de bkavay existence] , ‘condition de l’ame après U mort , ou transmigration. (V.) go.
pRTTHvi, U terre, xoa.
Ra’dxa-Ma'rtah'd A , nom d’un commentaire sur les Vigas-SotUras de PATAJrX>JAt.t , par HAlf ARAIfGA- MAI.1.A, surnommé Bb 5 dja-Ra'dja , on Bbôoja-Pati, 7, 8.
Radjas [de la racine râdj , briller], U qualité ou ^o«n’a-passion. 3 o.
Ra'i>jA'Ya'rtixa, ouvrage très-estimé snrU philosophie Sdnkhjra. 7,8.
Ragava bakda, auteur d’un commentaire sur le texte de Djaimibc, intitulé : Nraja^VaHdidhiti, iii.
Rakcbasas , nom de mauvais génies ou démons, d’une force et d’une stature immenses; ennemis des hommes.
Ra'kaxrichit'a [mot composé de rmma et de krickna, noms propres], commeniatenr de U Kârihâ. 4.
Rama-Kricbit'a-Bhat't'atcha'rya, aateor d'un commentaire sur la Kdrikâ^ intitulé : Sànhhya^Kaumoudi. 7.
RAMA-KRiCBir'A-DîxcBXTA , auteuf d*un commentaire intitulé : Vidânta’- Sikhâmaniy sur le Vidânta^Parihhâ' cka de son père. i6r.
Ramalinga-Kriti , auteur du Nyâ^'a^Sangraha , ou commentaire sur le Tarka-bhdcka. 49 «
Râmanabda, auteur d'un commentaire intitulé : Brahmâmrita-
Varckiniy sur les Sâriraka-Soûtrtu.
Ram-Mohuk-Roy [en sanskrit Rama-M AHA -Radja , le grand roi Rama], nom d'un célèbre Bràhmane, auteur de plusieurs écrits. 157, 277.
Ramaboudja , auteur d’un comment. perpétuel snr le iSq.
Ra'ma-TIrtha , auteur d’un commentaire intitulé : / 4 nvayârtha^Pra»
kâsika ; et d'uo autre sur V Onpadés a- Sahasriy intitulé : Pada-YidjanikA, x6o. U’nn autre. 161.
Rar'a-Rarga-Malla. surnonimé Buôdja-Ra'dja ou Bbôdja-Patx , souverain de Dhârâ, auteur d'on commentaire intitulé : Badja-ktar^ tanda, sur les YégaSoûiras. 8—9.
RAifOANATBA, auteoT d'utt commentaire intitulé : Vy&ta’^aûtra^ Vritti. 160.
&jkV]i4&A , Born donné par laa Indiens à Doe langne étrangère qne Ton présune être le latin (romain). iSq.
Atrni f saint. iS^.
Richis, nom de saints personnages de la raytholo|jie indienne. 3.
RiG-VêoA, Ton des quatre Véda, coDlenant principaienicnt les hymnes en vers. (M.) i3it t3a.
RtTca , dénomination du tnantra « ou de la prière védiqne lorsqu’elle est en vers. (M.) i3a> i33.
Ron’rA [ùt roûp t former], forme, ligure. (B.) aaS.
Hui; PA SSASDBA [de roâpti, forme, et de sAnndha, branche], branche oo division des formes. (B.) aa6.
Sabara-B«a'cbta, nom dn euni- ■Dentaire perpétnel de S'abara-Swa Mi- Buatt a sur les Soûtras de Djaimiztc.
S'A'aAaA'SwA Hl-BBATT'A , suteur d’un coniroeniaire perpéiuel sur les Soutras de Djaimibi. 119.
S'aida [son], communication verbale, tradition. Sonrre de connaissance. (M.) 137.— Communication orale. (Tcb.) a 36.
Sada'kanda, auteur du f'édanfa- Sam; disciple de AnivAiTAHAiinA.
Sa DHAVA [dérivé de sudk , accomplir , finir] , moyen employé pour accomplir One chose. (D.) a 1 1.
Sa'drod [dérivé de sadh t finir, accomplir], pur, vertueux, parfiiit.
(Dj.)ii4-
Saobta [part, fotur, dérivé de la racine sadh» finir, accomplir], ce qui doit être accompli, effectué. (Dj.).
ail.
SADats'vA , B. [comp. de sa, avec, et de dris voir], ressemblance on similarité. (N.) 5f.
Saoara, ancien sonverain d^;vi;aujoard*baiOode. 176.
S'akba , branche , rameau. Branche dn Féda. i3t.
Sauti, [dérivé de /ad» pouvoir, auff. li], pouvoir, faculté trascemlante.
(N.) Si. •Pouvoir.^B.) aSo.
S'axta, nom mortel de Boodoua.
K 90. ~ iS'ddrai (Booddhisles), considérés comme des Kckatriytts dégénérée. s36. — N'emploient pas le sanskrit y mais le pdii, dialecte altéré du Moskrit. 140.
Sa'mau, dénomination du iNOurra on de U prière vêdiqne lorsqu’elle est cliautée. Hymne. (M.) i3a. l33.
Sama'uta, 8. [dérivé de snmâ y semblable], le semblable, le commun. (N.) 87. — Comporte deux degrés.
id. — 4^ catégorie affirmative de Rau'a'da. iOid.
Samata^ya, a., relation intime et constante. (N.) 55. — C' catégorie de Kaei'a'oa. 87 — 88.
Sa'ma-Vàoa, nom de l’un des quatre Fédas, contenant principalement les chants. (M.) i3a.
Sambardha, s. [composé de sam y avec, et de bandhuy lié], connexion.
SA'MBHAvi [comp. de sam , avec , et de bkavCy racine bhoû , être] , probabilité, posaibilité. (Tcb.) a36, «37.
SAMPaASA^oA [comp. de sam , avec, de proy prety et de sady aller], forma corporelle qui sert de véhicule i l’ame.
SAMvaïu'oTi [comp. de sam y avec, et de «rt, choisir], 3* personne sing.
du verbe sanskrit : satmriy enrelopptr dsMSy entraver. (Dj.) aia.
Samtak , droite, vraie direction.
Dj.) a I a.
SARATxocisA'aA, nom d'un intcrlocolenr des Fddas. 168.
SAifouYA [dérivé de sanifAi, joint , point de contact de deux choses réunies] , milien entre le sommeil et la veille; comme le crépuscule que ce mot signifie aussi, c'est le müien entre le jonr et le naît. (V.) ao3.
Sardjha'-sxavoua [sandjnâ , de sam, avec, et de djnd, connaître].
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branchd ou divUioii des jogeroents.
S'ahüilta, propagateur présumé de la dortriiie des lihâ^avatas. a49*
Samgama, souverain qui régna sur toute la péninsule de l'Inde. 132.
Sangraha [de snrn, avec , et grak , prendre], exposition abrégée de la doctrine SâtiAh^a. 8.
Sangraha, sommaire de la philosophie àJtmânsâ. lai.
S'AirxAiiA* A'tch A^RYA, célèbre tUéo* logieo et commentatenr du Védânta et des Onpanichadas des Védasy d’où cette doctrine philosophique est tirée, 6. — Successeur de Kocma'rit.a- Bat't'a. 130, i55. — ' Le plus célèbre des seboliastes. 157. — Auteur de VOiifwdes'a'Sahnsrit sommaire mé' ti'iqne de la doctrine yédânta. 160,
S'àii&ara-Mis'ra, auteur de scho' lies sur le texte de Kax'a'da. 49.
SAxaraEPA-SVaiRARA , paraphrase métrique du texte des Brahma^ SaCitrai, et de 1a glcue, par Sarva- Djjf a'tma-Gira , tannjâsi. j 60.
Savrarcbau'a , personne émanée de 'Vichb'ou, on Fasottdeva, (Bb.) a6o, a5i.
Sa'iirhya [dérivé de SânhhyâyXiombre, raisonnement un délibération], nom d'one école de philosophie qnî reconnaît Kapii.a ponrson foiidatenr.
1,3, loi. — Compte iro/i sonrees de connaissance. 137.
Sa'kxbyas, sectatenrs de la pbilo> Sophie Sdiékhya. i63, >79.
Sa'itrbya-bha'cbta , commentaire de GaodaW'da sur la Karikâ, t>.
SA'irRBYA-KAViRA', résumé en vers du système de philosophie Sânhhya.
fkt 7, 13, l3, 16, 33, 33, 34, 37, 38, 44, 45, tor.
SA^vRaYA-KAUHOnni, coromen> taire sur la KâriAâ, par Ka'ma- Kricbn'A'Bbatta'tcba^rya. 7.
SA^irRHYA-PRAVATCHAHA, COlleCtiOD de Soutras snr la philosophie attribuée 4 Kapila. 4*
Sa'brbya-Sa'ra, abrégé onEtsence da Sânkhxa par YinjEA^a a Beirchoo.
SAVRBTA-TATWA-KAVMOrDi, eOSQ-
mentaire sur la Kârikâ , par V atgbas* PATt-Mls'RA. 7.
SA'BRHYA-TCRAirDRIRA', COmmmeDtaire sur la Kârikâ y par PIa'ra'yab'a.- Tîrtha. 7.
Sabxya^si [comp. âesam, avec, ni, part. int. , et de as, déposer, suff. 1] , celui qui renonce au monde. 160.
Sabs'aya, s. [dérivé de la racine si, aiguiser, préf. ïam, avec, soif, o], doute; 3 ^ catég. GdTAitA. 91, 93.
Saxsra'ra , s. [comp. de sam, avec, et de kâra, qui fait], facnlté triple.
34* qualité de XabVoa. 86 .*^Actes passionnés. (B.) 338. — Cérémonie initiatoire des Bhâgavatas, 34g.
Saxsxa'ra-skahdba \sanskâra , de sam y avec, et de kâra, racine kri , faire], branche ou division des actions et passions. (B.) 337.
Saxyoga , s. [comp. de sam, avec, et de yâga, nnion], conjonction, agrégation. (N.) 55 .
S'a'rîra, ame incorporée. l65.
S^aVîrara - bua'cbya - Vibba'ga , commentaire par Tatchaspati- Mis'ka sur le Sf âriraka-Mimânsâbkâchya, de S'abxara-A'tcba'bya.
SA'RiRAXA-MÎMA'irsA', BR dcs titres des Aphorismes de la philosophie Védânla. x 53 . — Postérieur an S^khya de Kapila. i55. — Noromé aussi simplement Sarirâ. Ibid.
S^AXIRAXA • MiMA^BSA' - Bba'CBTA, commentaire de S'axrahx-A'tcba'rta.
sur les Brahma-Soâcras. i 58 .
SVrîra-Soo^ra , titre des Aphorismes de la philosophie Fédânta.
S’ârira signilie [l'ame] incorporée 00 incarnée. x 53 .
SVaisA - Sou'tra - Sa'ra'rtba - Tcrabdrira', nom d'nn commentaire de Gabga'dbara. x6o.
SARYADiBA'THA-GiaA , Sonnyâsi , antenr d'nne paraphrase méfriqao, intitalée : Sankckdpa’^^âriraka, i6o«
Saryadahatva [comp. de tartan, lont, et de djnatva, science], omniscience. (Pas^) 344*
Sartas'od'itta [comp. de so/va, tout, et de s'oânya, vide], Tide universel. (B.) 333, 35 g, Notes.
S'A'STaA [d«tivê d« s'âs , commao* dement, rcvèlüiioo. Source de con* naUsanre. (M.) 1^7.
Sa'aTaA-DÎPiaA, lumière da 5 ^erfra»
ou livre de la pbilosuphie 3 Jùnâ/uâf dont Pauiear est Partua-Sa'ratbi* MIsra. lao.
Sa'sTR A*SidOH a JfTA^LiaA'SABGRA* ■A, ouvrante de ArrATA-DncaiTA, •ur le yédSnta, 16a.
Sata , pajiaoire de boia. Nom étran* ger employé dana le yéda, 139.
Sattva [dérivé de sait ce qui est, et du auflixe rt'uj 1a qualité, oo^rm’u, bouté. 3 o — 3 i.
Sattak4Va [coœp. de sotya^ vérité, et de kama , qui aime], qui aime 1 a vérité. Interlociiteurd'uufV(/<i.]66.
Salhara, interlocuteur det Védas.
Sautrartisa [dérivé de /odrru, et de antiÂa'jt déaignaiion d’une secte particulière de Rouddhistes qui suivent les Soûtras de Bouooha. aa 3 , aa 5 .
Sa'taka-Atcha'rta , nom du frère de Ma’ohava. laa.
Sè&'wAaA-SA RKttTA [coTOp. de sa, avec f et de tswara, Dteo;= 5 d/f 4 A^rn ayant on Dian] • dénomination de la branche de philosophie Sankkja théiste de Patahojali. 9.
StDDRA'itTA , s. [comp. de siddka^ achevé, racine sidh, achever, et de anta^ t vérité démontrée; 6 * catégorie de GéTAMA. 93. — Conclosion démontrée, 4 * membre d'un cas.
iu 3 .
S'ivAOAMA [comp. de S'iva , Disc , et de âgama , livre révélé} , titre d’no livre. a4i.
S'ivA-anAUAVATAs, dénomination des sectalenrs du dieo^f'/vn, nommés anssi Mahéiwaras, 140.
Skahdias [épaules, troncs d'arbre, fortes branches], branches ou divisions, catégories. (B.) aa6.
SuARAKA, S. [dérivé de smri^ se ressouvenir], souvenir, exact et inexact. (V.) S9.
SjiaiTt [de tmri, se resaonvenlr] , loi traditionncUe. 0 ^.) ta6, i 35 , xS 3 .
S’LdRA-VARTiRA , titre d'nn chapitre en vers sar la philosophie mdnsdf lai.
S'ôxA, donlenr. (B.) 099.
SdMA , AscUpias acida, plante dont le jus est bu par les dieux , et ofTert dans les sacrUices. (M.) r4a.
SdMAKA^TBA , nom deraoteor d’une glose snr le Sâstra Dipikâ. Bràbmane du Kamatîqae. lai.
SocBHÔDBiiri , ouvrage de Nai- SnrBA-S*RAswA'ri, sur le Fédânta, 16t.
SooiBdoiivi , nom d’un commentaire de Gaboa’obaiia , sur le raka-Bhâchja. 160.
SoccBoirMKA, nom d’une artère qui passe par la couronne de la tête. (Y.)
SouDAifwA , nom d’un roi de l’Inde, contemporain présumé de Kooua-
Rlt.A. liO.
S'ou'nRA, nom de 1 a 4 * caste des Hindous, comprenant les gens serviles. Les grammairiens indiens dérivent ce mot de Soutch , purifier. 174*
SoiJGATA [comp. de sott , bien , et de gain, venu, racine ga, aller], nom de Bocddba. N’admet que deux sources de connaissance. 197.
SocxcBMA-S'ARia A, personne ou forme snhtile. (S. de K.) a 5 .
S'oc'BVA, vide nniversel. 174-
Sou'tra [dérivé de la racine sod, engendrer] , aphorisme on axiome.
48 et passim. — Soûtras de DsAïunix. 119. — de Ba'oara'tak'a, di-
visés en quatre livres. Ils sont au nombre de 555 . i 55 .
SpAas'A [dérivé de spris't sentir par le contact], impression reçue par les objets extérienrs. (B). 999.
Spb6t^a [dérivé de sphou^, presser], catégorie spéciale pour la perception mentale. (M.) 199.
S'asniA, foi, croyance. (Y.) so 5 .
S'aAVAUA [<lérivé de s^rou, entendre] , l’onie parfaite dea aona.
S'iâTAf [dérivé de s' ri , excellent] , excellence. (B.) a 34 .
S'rI-Bxagavata-Pooxau'a , nom du 18* Pouran'a. Voy. ce mol. 948.
TEAMINOLOGIE PHILOSOPKIQUB.
S'aorTi [dérivé de irou , entendre^ sufT. r/], récit traditionnel. (M.) i 35 .
Stha'var 4 [dérivé de i/Aa» se tenir immobile], tout ce qui est Itxe et ioiniobile; 2^ catégorie des Djainas.
Sthitistha.'vaka., 8. [composé de sthiti, état, action d'éti'e, de demeurer, et de tthavaka, immobile, stable], élasticité, qualité particolière des objets tangibles, qui les fait retourner à lenr premier état , lorsqu'on les a forcés. (V.) 86.
STBOU^LA-S'AHiaA [comp. de ttfiodia f grossier, et de s'aura, corps], corps grossier et périssable que l'ame anime. (V.) ±01-
SwAE , le ciel, a.'id.
Taittiriya, nom d’une section du Yadjomr»Vcda 1 38 .
TAiTTiaiTAEA , nom d'nn Oupanichada. iS.2.
Ta^uarasa, lotus, nom étranger employé dans le Yéda, i 3 g.
Tamas [de la racine tam, gémir, ■uff. <rs] , qualité, ou goun'a , obscurité. 3L.
Tah-ma^tea [comp. de M/i, étendu, et de matra, materirs , matière, dé-rivé de ma, mesurer; ce qui iiiesare l'espace], les cinq particules subtiles, rudiments, atomes, etc., qui forment autant de principes de la philosophie Sankhya de Kapika. an, a 00.
XAir-iiA'TaA-SAKOA, Création rudimentale élémenlaire. Yoy. Sarga et Tan-mâtra. (S. de K.) a6.
XAimA [comp de rr/n, étendre, suff. ira], traité religieux comprenant des écrits traditionnels. 1 76.
Xapas, niortiiication (Dj.) ai a.
Xarea [dérivé de tarà, penser], réduction à Tabsarde; 8* catég. de Gôtama.
Xaexa-bhacba, nom d’on traité élémentaire très-approavé sur la philosophie atomistique, par Kxsava* Misea. 49 .
SWATAM-PaAXAVA'lfANOA-SAaAS- WATi, précepteur de ArcaTOirrA- KaicBtf'A^ifAifDA-TiaTaA. 16a.
SwAtambahas [comp. de sn>d(a , blanc, et de ambara, vêtement] , qni portent de« blancs vêtements. Djinat, a 10.
SwA^TAHTaiYA [dérivé de swa , sien, de soi, et de taritra, inclination, volonté], libre arbitre. (V.) aoA.
SwetaVwataea , nom d'un Oupa^ nichada. i 5 a.
S'YÈifA'YA^OA [composé de s'jrena , épervier , faucon , et de yoga, sacriiiee] , sacrilice de l'épervîer on du faucon. (M.) i 43 .
TAECA-BBACHA-PaAEASA, DOm d'uu coiiimentaire explicatif sor le Turka^ bhâcha. 49.
Xarea'bha'sa, tromperie on surpri«e. (N.) 97.
Tatsva, s. [dérivé de tat* pronom ce, et du snff. twa], vérité, iiataru, principe. 91.
Xatwa-samasa , traité de philosophie Sdakh^n, attribué à Kapii.a. ^ — Son existence incertaine. 6.
Tatwa-V(itdou, nom d’un ouvragu de Vatcbaspati-Misra snrla Poûrva^ kJitnânsâ. 1 58 .
XÉDJAS, la qualité on ^oii/in-passion. 3 q,
Tira', titre nsnei ponr désigner ua commentaire. 48.
XcHAiTTA [dérivé de tvhitta , peasée], oe qni dépend de la pensée, du l'inielligence. (B.) aa 4 .
Xc41AITAtVA-A'TMA', OU BbÔOATMa' ,
ame intelligente et sensible, aog.
TcBArrriEA [dérivé de tchftta , pensée, intelligence], qui appartient k l’intelligence. (B.)
Xcbbaxu., fraude; catégorie du GAt. 98.
XcHA2fDA-Dv.vA, auteur d'nne glose sur les Sodtraj de DjaikiivI) et d'un
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oavrag* plot ample, intittilé :
tH&nsâ-Kaustoubha. lat.
Tcbmavdas, nom d*uue dWiaion dn yédti. (M.) i 3 a.
TcBHARDdoTA, nom d'oD Otipani^
chada. i 5 a, 17$.
Tcbarou , chaudron , signiHe dans les yéJos une oblation d’aliments bonillis. (M.) i 4 tv
Tcma'iiva KA [dérivé de tchar^ peser mûrement, considérer atlentivenieot], nom du fundsieur d'une secte philosophique qui porte son nom. i 5 , a 35 et suiv. — Ne connaissent qu’un mode de preuve, ou qu’une source dn cou* naissance : la perception. 1S7, l 55 , «36 et suiv.
TchIchta, s. [dérivé de tehécht^ se mouvoir, s’efTurcer], effort et mouventent. (M.) 57.
Tcbitsa (vanee), dénomination
Ya'da [dérivé de •vad, parler], la discussion; 1 1* catég. de Gôt. 98.
yADJArETA, nom d’un sacrifice.
VADJASAiriTi, nom d'une section de Yadjour-Fétla. i 38 .
'Vadjasarâti-s'aera , portion dn Yad/our-yéda. 949.
Yaibbacbiea , nom d'une secte de Bouddhistes. 993, 995.
Yaicbbavas [dérivé de tx'eén'ow] , sectateurs du Dieu Yicbh'ou. 948.
Vais'ècbiea [dérivé de •vis\ pénétrer dans U nature des choses] , nom d'un système de philosophie qui a pour auteur Kab'ada. 1, lô, 47 sniv., 179.
Yais'w ANKARA [dérivé de viswa, tout, et de nora^ genre humain], fhn; ame universelle. (V.) 1^7. — Élément ou régent do feu. Ibid.
Yais'ya [dérivé de la racine 9>iV, entrer dans, sufC .Y«]« nom de la troisième classe d’Hindous , qui est la classe deslabonrenrs et des marchands.
Yaba ea' [comp. de oms/, entourer, snff. âÂd] , grue de petite espèce. 178.
d'un sacrifice exécuté pour acquérir des bestiaux. (M.) 144.
XcBfTRAGourrA, personnage mythologique. 904.
Tcbitta [dérivé de tchit t penser], pensée, intelligence. (B.) 994.
Tâujas, feu ou lumière. (V.) ao3.
— Énergie. (BU.) a5t.
Tmab, dans le dialecte védique est écrit pour dtman, pion, soi-meme, ou l'aiue. 140.
Tricbb a [dérivé de iriekf avoir soif] , soif, ou aspiration è nii reuonvellement de seusatîoua agréables. (B.)
Tritcb, triplet ou triple stance, qui compose nne hymne du ^0*0- Féda. (M.) iSa.
Trivrit, triplet; dans le dialecte védique il signifie trou tripUtsojx neuf stances. (M.) i4o.
Vara ba, en sanskrit : cochon ^ verrat; dans le dialecte barbare : nne vache. (M.) i 38 .
Varocn'a, s., dieu des eanz. 64,
Va'rtira , titre usuel pour désigner un commentaire ou une scbolie. 48, XI9, 199 .-— Commentaire de Kuuma'rila, sur les «Sodrrui de DjAiaturi.
Va'rtira -ta'tparta'pabi- S' oun- DHi, nom d'un commentaire de On- DAYARA tcba'rta, sur U philosophîa Piyâya. 48.
VAs'fCBTBA [dérivé Heomi', désirer}, nom d’on ancien richi célèbre.
Yasoodèva , personnage mythologique, père dn dieu Kricbb'a. 176.
Va'soudeva [le dieu des choses :
vdiou^ choses, et déva^ dien], auteur présumé de la doctrine des Bhdgaret^ tas. 949, 95o , aSi.
Ya'tcbaspati [écrit qaelqnefois par erreur Fatchespati^ composé de yms* /c'Aor, parole, et de pntiy maître], commentatenr de U Kârikd. 4 *
Vatcbaspati-BAuba, anteni d’iun commentaire snr la Kârikd^ intilolé :
3i8 terminologie
Snnhhyü“ttitwa~Koutnotitl{, ou simplement Talwa-Kaumoudt. t . D’un
autre commentaire snr le Nfâya, intitulé : yânika-tatparya-tikâ. 4 ^ — Auteur d'un comwentiiire sur le S àriruka Mimânsa- Rhâchya. 1 5 8 .
Va'too [dérivé de iâ , aller, se mouvoir] , vent. 184. ani
"VéoAHA [dérivé de vid^ savoir], sensation dout on a conscience. (B.) asp.
ViDAWÎTA [part, futur du verbe •vid, savoir, connaitre, pris substantivement], conscience individuelle.
(Dj.)ai4.
'VéoAiiA-sKAitDHA [v^da/id, dérivé de vid, ssvoir], branche ou division des impressions. (H.) aafi.
VânAs, nom des livres sacrés des Hindous. Ils sont au nombre de quatre. Les trois premiers sont le JfilcA (en composition, devant une lettre sonore : riff), Yadjous — r, et Sâman — a.
Le quatrième, qui rat moinsancien, se nomme Âtharvan. Le mot Wéda est dérivé de la racine -vid, savoir. 10 ,
VénA'itTA [composé de Vida et de anta, fin] , nom d’un système de philosophie orthodoxe qui s’appuie sur les textes des Vidas , et qui est attribué é Vva'sa. Ij lii et suiv.
Vmda xta-Kalpa-Latixa’, ouvrage de MAnnocsouuAnA. ifiv
Yxua wta-Kalpatarou, nom d’une ample explication du Bhimati, par A.nAi.A^nAitDA , surnommé Vjdsâs ra~ ma, la retraite de Vr\!ix. iS.l.
VÉDA ItTA-KAtPATAROU-MAITDJARÎ, nom d’une scbôlie abrégée de Vidya'batha-Rhat't A. i.tja.
VânA'ltTA-KAI.PATAROü-PARIMAI,A, nom d’une volumineuse scholie de APTATA-DiXentTA. 1.48.
Tèda itTA-PARtaHACHA', explication des termes techniques du Vid&nta , par DHARMA-RsOJA-DiKCHITA. ifio.
VéoAHTA-SAHA, essence de 1.1 phi-
haophie Vidânta, par SAnA'ttAstDA, disciple de Adwaitahahda. i6i.
VinAHTA - Sidoba'uta - Vibdod,
ouvrage de MADHOUsounAnA. i6a.
VinA'itTA-Soo’TRA , un des titres
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des aphorismes de la philosophie Yadânta. i .S 3 .
VxDAIfTA-SoUTHA-MOüXTA'vAI.1 , commentaire de BHABMA'tfAzrnA- Saraswati, snr les Sânraka So&tras.
iSg.
VÈDABTA-Son'TRA-VyAXaTA'-TlBAH- DRiKAp commentaire de hflAVADKVA.- Mis'ra. 1 39.
VioASTiNS, B. Sectateurs de ]« philosophie Viddnta.^ï. — Énnmèrent AÂz. sources de conos'iissance. la"
I Ont emprunté le sytiogisme k la philosophie dialectique, en le rédoisant de cinq nienibiYs a trois. i 56 .
Veda-Vyasa, le compilateur des Ecritures indiennes et le fondatenr de 1 ecole du y édantn, autrnr d*un coiU'*
luentaire snr les Yâga-Soûtras. 8.
Autenr des Brahma^Soétros , on dânta-Soûtras. i5.1.
VÉGA. , s, [dérivé de •vidj^ se mon-' voir], force active, ou impulsion. (V.)
VaiTRATAGiiti , nom d’un temple célèbre à 1 35 milles ouest de Madras. ia[_B
VérASA, une canne de roseau de riode, nommée rotin ^ et un citron dans le dialecte barbare. (M.) i 3 ft. * Vibhoü'ti [coinp. de Mon, être, et de la particule inlensitive v/], faculté transcendante des Yoguistes. 8- VicBATA, 8. [dérivé de ji, lier, préf. ni] , objet de sensation on des sens. 01,
VicHifon, nom de la seconde personne de la Trinité hindoue. La divinité considérée sous son attribut de coDservatenr, ou l’énergie vivifiante et personnifiée de la Divinité. 3 Vicaïf ou-Bha^cavatas, dénomination dune secte, d’adorateurs de ViCHw’ou, ad8.
VrcHif oü-Pocra'iï'a , Pourâna de VicHif ou, dans leqnel une branche de la philosophie Sânkhjrn est suivie, g.
ViDESA-MOVATi, délivrance incorporelle} vidéka, sans corps, n#, particule privative, et ddka, corns.
(vo ,
ViiMVAifA [dérivé de vidj, savoir], intelligence qui perçoit. (B.) aaa ,
O jgk
filâU.
itm
Ufv
fttii
'UlVà'
Um
dir
gmt
tk»
ILIÜ
iL>
jv
Ir
ia«. — ConnaiMunce «naine, posilive. (P;, s.) a^ 4 . *
VinjxA » A-UBiKi Bou , mrmlianl
isceliqDP, commcmatcur <iu SÛ„Af»apravotcfutnn; aaletir da SanAhra- .W/i, du 8 ; du
nin^rnttntinsâ-hhachya. 5 .
V,djsx.i*-Maya Ccunip. de vi , part. iiKriisilivp , djmain^ science Iiilellijjencc.el ilrwntn], inlellecliiel ’ a appiiiencc inlellecluelle, c^pilhéle de I un ilcs/,„„ee„„j. jy j
Vinj»» KX-BSAYDHA , [ vtdjuânn , rom.ai».„ce], h.ancl.e ou disi,i„„ Ile la connaissance. (B.) aafi.
^ “'"'sîs-MAsiVBAHnji.ai, nus-mpe de RAMA-TiRTHA, sur le rêdânla.
tCt.
' 'nui, rites prescrits. (Pas) 241 .
ViiiïA.\AiiAHA , nom d'une sitle indienne sur le f.ôJméri. i,,.
'icauvaya file la r.icine i, aller, avec la prép. j.nri , amour, contre, précédé de la particule intensitive la, «nff. n], le contraire. 40 , 43 .
V„adj [eomp. delà part, disjonc "yc V,, et de ,üdj, l.riller] , la première production de Brahma, qui.
sciant divisé en w.d/c et femtlh , prod„,.„ riMjj, lequel réunit en lui seiil les qualités des deux sexes fV 3 t 70 . ^ ''
ViavA [dérivé de ti>u , „„ 4 ,>„, _ un liomnte fortj, vigueur. (Bh.) a 5 o.
s. [dérivé de la racine «icA. distinguer, prér. né. ,„(T. „] ,
différence uu parlicnlaiiié; 5 ' caléalliriuative de Kau'aiia. 87 .
\isVAnjiT [conip. de vhva , tout, et de d/il, qui soumet, qui dompte],’ dénniiiiiialion d'un sarrilice. (M.) 144 ’ Vis'wAXATnA. auteur de scholics sur le texte de fioiAMA. 48 .
Vis wfs'wARA'irinuA .Saraswati ,
précepteur de MAUiioisofoA.XA. iti j.’ 'Vitax'd'a' [cotnpii.sé de vi , part séparative, et de la,,', quereller] , la cliicane, ou la controverse, la' cale", «le Gôt. 98 . **
[coinp. de vi^ part privative, et de vasaniî , v^lriuenil dénués de vi'tenienis ; dénomination dea D/ainas. a i o.
Vrata, \am. (Pas') 543 .
Vrihau-Arah'vaaa, nom d'un Oufianichat/a , i 5 a .
^IUTTI [dérivé de Tr/f, être rn momemenlj, occopaiion, emploi
^ aiTTi , nom d'iitie 1 5^.
VarrTiRt’aA, .incicri f.cht.lM»tê de U Mimonui. iirj.
'"'s*."''in du foiidaîeiir de la deiuicie Mimiinm „a ihéo-
logique, aullrmrnl appelée ! èdântn :
la solution ou la lin des f'eda,. i 149 et suiv. *
Vr a's a-.Soo'tra-Vr itti , commen taire de B anga.xa’tha. iBo.
V tavaba'rim', agissant dans le sens d'une création pialtqiir. Se dit de l’ame. (V.) no 3 .
AA'DiKAVAnyA.légisInlenr indien.
I ty , i 66 , 169 .
YAnaouen [dérivé de |.„„„.
rer les dieux par des sacrifices], dé nomination du ma,„ra ou de la prière veil.qne en prose, récitée dan, le, sacrifices. (M.) i 3 a, i 33 .
YAnaouR-VèoA , Pnu des quatre Mot, qu, concerne principalement le, sacrifices, (M.) i 3 a , . 3.3 , , 4 3 .
Y A CA [dérivé de )adj, offrir un vacrifice] , Mierifice. Acte de religion
rica rrcomraandé par 1rs V^das CM \ f<a. ‘ ' ''
^A&( HAS, nutu de fiéuie.-i *jui sont Icj» ministres de Koüvkra, diea des richesse.,, et qui gardent ses i,c.,or,
Yama [eomp. dey.am, refréner, contraindre, et du suffixe a], relui qui contraint; le dieu delà mortel de la jnslice. ifiS.
Yatra,s. [dérivé de inr, donner ses soins à quelque chose, suif, no],
au
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effort, voliliun; li** qualité de Ka.> w'aW. 85.
Yava, en sanskrit: orpe; en dîaleçle haibare : plante noiumée prijanl^ou. (M.) i38.
Yavaka, nom donne par les Indiens à une lanpne étrangère que Ton piésuœe être V ionien , dialecte grec.
YAoa [dérivé de la racine Youdj, joindre , unir, et du suffixe a] , union ; défiominaiion de Tun des systèmes de philosophie Sânkhya , attrihuée à Pa- TAxnjAi.i. a et suiv. — Abstraction.
(Pas'.) a4i<
YcVga-Sa'stra, loi du Y6ga, nom d'un livre attribué k Patamujau. 4 « 3a.
YogA'Siddba [composé de yôgat uniou, et de siddha^ parfait] , par* fait par l'union avec Dieu , ou par une
abstraction profonde en lui. (Dj.) ai f.
Yoga Sou^tras , aphorismes de la philosophie SânkhyaAt pATAiroAAT.r; distribués en quatre chapitres. 8.— Cités d.'ins les Drahma-Sodtras. l54«
Yoga'tcraras, [coinp. de Y6ga cl de dtchara\j désignation d'une secte partienlière de Bouddhistes. aa3.
Yùgava^r tir a , scholies sur le Yôga- Castra de PATAirniALi, parViDJifA'- KA-BHIKCHOU. 5 — 8.
Yôga-Va 81 c:bt'ha, litre d'un poëme philosophique. i53.
Ydoî [prononcez Y6gm, dérivé de jroudj, joindre] , celui qui s'est uni à Dieu. (S. de P.) 3a, 197.
Ydxi-GRAirr'HA [composé de^d/ii, matrice, origine, et de grant'ha, livre], nom d’une division dn Véda^ (M.) i3a.
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