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La vie et le yoga 
 

 Les opérations de la Nature obéissent à deux nécessités qui semblent toujours intervenir dans 

les formes supérieures de l’activité humaine, que celles-ci appartiennent à notre champ d’action 

habituel ou qu’elles touchent aux sphères et aux accomplissements exceptionnels qui nous paraissent 

élevés et divins. Chaque forme d’activité tend vers une complexité et une totalité harmonieuses, et 

cet ensemble se divise plus tard en divers courants de tendances et de tentatives spécifiques, mais 

pour se réunir à nouveau en une synthèse plus large et plus puissante. Par ailleurs, toute manifestation 

effective a nécessairement besoin de formes pour se développer ; et pourtant, toutes les vérités et les 

pratiques trop strictement formulées vieillissent et perdent la plus grande part, sinon la totalité, de 

leur vertu ; elles doivent constamment être renouvelées dans les eaux vives de l’esprit qui raniment 

le véhicule mort ou mourant et le transforment pour qu’il puisse vivre une vie nouvelle. Renaître 

perpétuellement, telle est la condition de l’immortalité matérielle. Notre époque souffre des douleurs 

de l’enfantement, et toutes les formes de pensée et d’action qui recèlent un fort pouvoir d’utilité ou 

quelque secrète vertu de persistance affrontent une épreuve suprême et ont l’occasion de renaître. Le 

monde actuel ressemble à un énorme chaudron de Médée où tout est coulé, mis en pièces, 

expérimenté, combiné et recombiné, soit pour périr et servir de matériaux épars à des formes neuves, 

soit pour émerger rajeuni et changé, prêt pour une existence nouvelle. Or le yoga indien, qui est par 

essence une opération et une formulation particulières de certains grands pouvoirs de la Nature — et 

qui s’est ramifié en les formes d’expression les plus diverses — pourrait devenir l’un des éléments 

dynamiques de la vie future de l’humanité. Fruit des âges immémoriaux, préservé jusqu’à nos jours 

par sa vitalité et sa vérité, il émerge aujourd’hui des écoles secrètes et des retraites ascétiques où il 

s’était réfugié, et cherche à prendre sa place parmi les futurs pouvoirs et activités des êtres humains. 

Mais il faut tout d’abord qu’il se redécouvre lui-même, qu’il reprenne conscience de sa raison d’être 

profonde par rapport à la vérité globale et au but que poursuit la Nature, et, grâce à cette nouvelle 

connaissance de lui-même et à cette réévaluation, qu’il procède à une nouvelle et plus large synthèse. 

En se réorganisant, il pourra participer plus facilement et plus puissamment à la réorganisation de la 

vie de l’espèce, qu’il prétend pouvoir conduire par ses méthodes jusqu’aux sanctuaires les plus secrets 

qui sont en nous et sur les cimes les plus élevées de l’existence et de la personne humaines. 

 

 Si l’on examine correctement la vie et le yoga, on s’aperçoit que la vie tout entière, 

consciemment ou subconsciemment, est un yoga. Par ce terme, en effet, nous entendons un effort 

méthodique de perfection de soi par l’expression des potentialités secrètes et latentes de notre être — 

la plus haute condition de la victoire dans cet effort —, par l’union de l’individu humain et de 

l’Existence universelle et transcendante que nous voyons partiellement s’exprimer dans l’homme et 

dans le cosmos. Si nous regardons derrière les apparences, la vie tout entière est un immense yoga de 

la Nature qui cherche dans le conscient et le subconscient à réaliser sa perfection par l’expression 

croissante de ses potentialités encore inatteintes et qui tente de s’unir à sa propre réalité divine. En 

l’homme, son penseur, elle a pour la première fois sur cette terre inventé des moyens conscients et 

des combinaisons d’activités volontaires pour pouvoir réaliser plus rapidement et plus puissamment 

ce grand dessein. Le yoga, comme l’a dit Swâmî Vivékânanda, peut être considéré comme un moyen 

de comprimer notre évolution en une seule vie ou en quelques années, ou même en quelques mois 

d’existence corporelle. Les divers systèmes de yoga ne font donc que sélectionner ou comprimer en 

des formes d’intensité plus étroites, mais plus énergiques, les méthodes générales que la grande Mère 

utilise déjà dans son immense labeur d’ascension, mais à une grande échelle, sans ordre, 

nonchalamment, en gaspillant profusément les matériaux et les énergies, du moins à ce qu’il nous 

semble, mais avec une variété de combinaisons plus complète. Seule, cette conception du yoga peut 

nous fournir la base d’une synthèse rationnelle et saine des méthodes yoguiques. Dès lors, le yoga 

cesse de nous apparaître comme quelque chose de mystique et d’anormal, sans aucun rapport avec 

les processus ordinaires de l’Énergie cosmique et sans lien avec le dessein qu’elle poursuit dans ses 

deux grands mouvements d’accomplissement subjectif et objectif, et il se révèle, au contraire, comme 
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une intense et exceptionnelle utilisation des pouvoirs qu’elle a déjà manifestés ou qu’elle organise à 

présent progressivement dans ses opérations moins élevées, mais plus générales. 

 

 Entre les méthodes yoguiques et les processus psychologiques habituels de l’être humain, le 

rapport est à peu près le même qu’entre la manipulation scientifique de forces comme l’électricité ou 

la vapeur, et leurs opérations normales dans la Nature. Les méthodes yoguiques, comme celles de la 

science, se fondent sur une connaissance vérifiée et confirmée par des expériences exactes, des 

analyses pratiques et des résultats constants. Tout le Râjayoga, par exemple, repose sur la perception 

et l’expérience qu’il est possible de séparer ou de dissoudre nos éléments intérieurs et nos 

combinaisons, nos fonctions, nos forces internes ; qu’il est possible de les recombiner pour les 

appliquer à des opérations nouvelles autrefois impossibles, ou de les transformer et de les résoudre 

en une nouvelle synthèse générale par certains procédés internes déterminés. Le Hathayoga, de même, 

repose sur la perception et l’expérience que les forces et les fonctions vitales auxquelles notre vie est 

normalement assujettie et dont les opérations habituelles semblent fixées une fois pour toutes et 

indispensables, peuvent être maîtrisées et leurs opérations changées ou suspendues, avec des résultats 

qui seraient autrement impossibles et qui semblent miraculeux à ceux qui n’ont pas saisi le principe 

du processus. Et si le caractère rationnel du yoga est moins apparent dans certaines autres formes de 

discipline, parce que plus intuitives et moins mécaniques, plus proches d’une extase suprême, comme 

le Yoga de la Dévotion, ou d’une suprême infinitude d’être et de conscience, comme le Yoga de la 

Connaissance, elles partent aussi, cependant, de l’utilisation de quelque faculté principale en nous, 

mais par des voies et à des fins qui ne sont pas prévues dans son fonctionnement quotidien spontané. 

Toutes les méthodes groupées communément sous le nom de yoga   » sont des procédés 

psychologiques spéciaux fondés sur une vérité établie de la Nature et qui font apparaître, à partir de 

fonctions normales, des pouvoirs et des résultats qui étaient toujours là, latents, mais que les 

mouvements ordinaires de la Nature ne manifestent pas facilement ni fréquemment. 

 

 Mais de même qu’en physique la multiplication des procédés scientifiques a ses désavantages, 

puisqu’ils tendent, par exemple, à développer une artificialité triomphante qui accable notre vie 

humaine naturelle sous le poids de la machine et à acheter certaines formes de liberté et de maîtrise 

au prix d’une servitude accrue, de même, l’effort absorbant qu’exigent les procédés yoguiques et leurs 

résultats exceptionnels peut aussi avoir ses désavantages et ses pertes. Le yogi a tendance à se retirer 

de l’existence commune et à perdre prise sur la vie ; il a tendance à payer les richesses de l’esprit par 

un appauvrissement de ses activités humaines, la liberté intérieure par une mort extérieure. S’il gagne 

Dieu, il perd la vie, ou s’il tourne ses efforts au-dehors pour conquérir la vie, il est en danger de perdre 

Dieu. Ainsi s’est créée en Inde une incompatibilité aiguë entre la vie dans le monde et la croissance 

et la perfection spirituelles, et, bien qu’il existe encore une tradition et un idéal d’harmonie victorieuse 

entre l’attraction intérieure et les exigences extérieures, les exemples en sont rares ou très imparfaits. 

En fait, quand un homme tourne son regard et son énergie au-dedans et qu’il s’engage sur le chemin 

du yoga, on le croit d’ordinaire inévitablement exclu du grand courant de notre existence collective 

et perdu pour l’humanité et les œuvres du monde. Cette idée est si fortement ancrée dans les esprits, 

elle a été tellement soulignée par les philosophies et les religions dominantes que la plupart des gens 

considèrent encore aujourd’hui que fuir la vie est non seulement la condition nécessaire du yoga, 

mais, d’une manière générale, son but. Aucune synthèse des yogas n’est donc satisfaisante si elle n’a 

pas pour objectif de réunir Dieu et la Nature dans une vie humaine libérée et accomplie, ou si ses 

méthodes, non seulement ne permettent pas, mais ne favorisent pas une harmonie de nos activités et 

de nos expériences intérieures et extérieures en donnant aux unes et aux autres leur plénitude divine. 

Car, précisément, l’homme est l’expression et le symbole d’une Existence supérieure descendue dans 

un monde matériel où l’inférieur a la possibilité de se transfigurer en assumant la nature du supérieur, 

et le supérieur de se révéler dans les formes de l’inférieur. Se dérober à la vie qui nous est donnée 

pour réaliser cette possibilité transfiguratrice, ne peut en aucun cas être la condition indispensable ni 

le but complet et ultime de notre suprême effort, ni le moyen le plus puissant de notre 

accomplissement. Ce ne peut être qu’une nécessité temporaire, dans certaines conditions, ou un effort 
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spécialisé très avancé qui peut s’imposer à certains individus afin de préparer l’espèce à une 

possibilité collective plus grande. L’utilité véritable du yoga, son objet complet, ne peuvent être 

atteints que quand le yoga conscient en l’homme, de même que le yoga subconscient dans la Nature, 

embrasse la vie, et que, une fois de plus, regardant à la fois le chemin et la réalisation, nous pouvons 

dire d’une façon plus parfaite et plus lumineuse   : «   La vie tout entière est un yoga.   » 
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Les trois étapes de la Nature 
 

 Nous observons donc dans les développements passés du yoga, une tendance à la 

spécialisation et à la séparation — tendance qui avait sa justification et même son impérieuse utilité, 

comme toute chose dans la Nature — et nous cherchons une synthèse des méthodes et des buts 

spécialisés qui ont ainsi fait leur apparition. Mais pour que notre effort soit sagement guidé, nous 

devons d’abord connaître le principe général et le dessein qui inspirent cette poussée séparatrice, puis 

déterminer l’utilité particulière qui fonde la méthode de chaque école de yoga. Pour le principe 

général, nous interrogerons la Nature elle-même et son fonctionnement universel, en reconnaissant 

tout de suite qu’elle n’est pas simplement l’opération trompeuse et illusoire de quelque Mâyâ 

déformante1 , mais l’énergie et l’activité cosmiques de Dieu lui-même en son être universel, inspirée 

par une vaste Sagesse, infinie et pourtant minutieusement sélective, à laquelle elle donne des formes 

(prajñâ prasritâ purânî, dit l’Upanishad), la Sagesse même émanée de l’Éternel depuis les 

commencements. Pour l’utilité particulière, nous devons examiner d’un œil pénétrant les différentes 

méthodes de yoga et dégager, sous la masse des détails, l’idée directrice qu’elles servent et la force 

initiale qui a donné naissance et énergie à leurs processus de réalisation. Dès lors, nous pourrons plus 

aisément découvrir le principe et le pouvoir communs d’où toutes ces méthodes tirent leur existence 

et leur tendance propre, vers lesquels toutes se dirigent subconsciemment et en lesquels toutes, par 

conséquent, peuvent consciemment s’unir. 

 

1. Sri Aurobindo fait allusion aux théories illusionnistes de la philosophie indienne pour qui 

l’Énergie créatrice (Mâyâ) est simplement le synonyme de l’«   illusion   » du monde. Ce mot a donc 

perdu la signification vraie qu’il avait à l’époque védique et il est devenu en Inde le symbole de la 

vanité des choses. 

 

 La manifestation progressive de la Nature en l’homme — ce qu’en langage moderne on 

appelle son évolution — dépend nécessairement de trois éléments successifs   : celui qui a déjà évolué, 

celui qui, encore imparfait et en partie fluide, poursuit son évolution consciente, et celui qui doit 

apparaître dans l’évolution, et qui se révèle peut-être déjà de temps en temps, sinon constamment, ou 

qui apparaît de façon assez récurrente et régulière en des formations primaires ou en d’autres plus 

développées, et peut-être même en quelques-unes assez rares qui s’approchent de la plus haute 

réalisation possible pour notre humanité actuelle. Car le progrès de la Nature n’a pas la régularité 

mécanique d’une marche militaire. Elle se surpasse constamment, quitte à le payer ensuite de 

déplorables retraites. Elle a des poussées soudaines, des éclats formidables et splendides, d’immenses 

réalisations. Elle s’élance parfois comme une tempête, passionnément, dans l’espoir de conquérir le 

royaume des cieux par la violence. Et ces surpassements révèlent ce qu’il y a de plus divin en elle, ou 

de plus diabolique, mais dans les deux cas, de plus puissant pour la mener rapidement à son but. 

 

 Ce que la Nature nous a déjà apporté par l’évolution et qu’elle a solidement fondé pour nous, 

c’est la vie corporelle. Elle a effectué une certaine combinaison plus ou moins harmonieuse entre les 

deux éléments inférieurs, mais fondamentalement nécessaires, qui commandent notre action et notre 

progrès sur la terre   : la Matière, qui malgré le mépris qu’elle peut inspirer au spiritualiste éthéré, est 

le fondement et la condition première de toutes nos énergies et toutes nos réalisations, et l’Énergie de 

Vie, qui est l’aliment de notre existence dans un corps matériel et la base ici-bas de nos activités 

mentales et même spirituelles. 

 

 Elle est parvenue à une certaine stabilité dans son mouvement matériel incessant, lequel est à 

la fois assez solide et durable, et assez flexible et changeant pour fournir une demeure et un instrument 

convenables au dieu qui se manifeste progressivement dans l’humanité. Tel est le sens de la fable de 

l’Aïtaréya Upanishad où il est dit que les dieux refusèrent successivement toutes les formes animales 

qui leur étaient offertes par le Moi divin, et c’est seulement quand l’homme fut créé qu’ils s’écrièrent   : 
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«   En vérité, voilà qui est fait à la perfection   » et ils consentirent à y entrer. Elle a également effectué 

une sorte de compromis pratique entre l’inertie de la matière et la Vie active qui y demeure et s’en 

nourrit ; ainsi, non seulement elle assure l’entretien de l’existence vitale, mais rend possibles les 

développements les plus complets du mental. Cet équilibre constitue l’état de base de la Nature en 

l’homme, ce qu’en langage yoguique on appelle le «   corps grossier   », qui se compose de l’enveloppe 

de nourriture ou enveloppe matérielle, et du système nerveux ou véhicule vital1. 

 

1. annakôsha et prânakôsha. Suivant la tradition indienne, l’être humain est constitué d’une série de 

«   corps   » ou d’«   enveloppes   » ou de «   véhicules   » de plus en plus subtils. 

 

 Par conséquent, si cet équilibre inférieur est la base et le premier instrument des mouvements 

supérieurs que le Pouvoir universel entend manifester et s’il constitue le véhicule dans lequel le Divin 

cherche à se révéler ici-bas ; s’il est vrai, comme l’assure la sagesse indienne, que le corps est 

l’instrument prévu pour accomplir la loi vraie de notre nature, il s’ensuit que toute aversion définitive 

pour la vie physique est nécessairement une aversion pour la totalité de la Sagesse divine et un 

renoncement au but qu’elle poursuit dans la manifestation terrestre2. Ce refus est peut-être l’attitude 

juste pour certains individus, si telle est la loi secrète de leur développement, mais cela n’a jamais été 

le but prévu pour l’humanité. En conséquence, un yoga qui ignore le corps et qui fait de sa suppression 

ou de son rejet la condition indispensable d’une spiritualité parfaite, ne peut pas être un yoga intégral. 

Au contraire, la perfection du corps devra elle aussi participer au triomphe final de l’Esprit, et la 

divinisation de la vie corporelle sera le sceau final que Dieu mettra sur son œuvre dans l’univers. Si 

le physique fait obstacle au spirituel, ce n’est pas une raison pour le rejeter, car dans la secrète 

providence de ce monde, nos plus grandes difficultés sont aussi nos meilleures opportunités. Une 

suprême difficulté est le signe que la Nature nous donne d’une suprême victoire à remporter et d’un 

ultime problème à résoudre ; elle ne nous avertit pas d’un piège inextricable qu’il nous faut éviter ou 

d’un ennemi trop fort pour nous et devant lequel nous devons fuir. 

 

2. Dans le langage de Sri Aurobindo, il est rarement question de «   création   » terrestre, comme si le 

Divin était extérieur au monde, mais de «   manifestation   », car la terre est le lieu où le Divin se 

manifeste progressivement par l’évolution. 

 

 De même, les énergies vitales et nerveuses en nous sont d’une grande utilité ; elles demandent 

aussi la réalisation divine de leurs possibilités dans notre accomplissement ultime. Le rôle majeur 

assigné à cet élément dans le plan universel est puissamment souligné par la sagesse œcuménique des 

Upanishads   : «   Tels les rayons d’une roue dans le moyeu, toute chose est établie en l’Énergie de Vie   : 

la triple connaissance et le Sacrifice, et le pouvoir du fort et la pureté du sage. Sous l’empire de 

l’Énergie de Vie est tout ce qui demeure dans le triple ciel.   »1 Par conséquent, un yoga qui détruit les 

énergies vitales ou les contraint à un apaisement apathique, ou qui les extirpe comme une source 

d’activités nuisibles, n’est pas un yoga intégral. Il faut les purifier, non les détruire — les transformer, 

les maîtriser, les utiliser, tel est le but pour lequel elles furent créées et développées en nous. 

 

1. Prashna Upanishad, II.6,13. Chaque «   ciel   » représente un plan de conscience, et le triple ciel 

comprend le plan de la Matière, le plan de la Vie et le plan du Mental. 

 

 Si la vie corporelle est la base et le premier instrument que la Nature ait solidement établi pour 

nous dans l’évolution, notre vie mentale est le but et l’instrument supérieur qu’elle prépare ensuite. 

Dans son mouvement ascendant habituel, c’est à cela qu’elle pense, c’est sa plus haute préoccupation, 

sauf à ses périodes d’épuisement et de repli dans une obscurité reposante et réparatrice, c’est sa 

recherche constante, chaque fois qu’elle peut se libérer des chaînes de ses premières réalisations 

vitales et physiques. Or en l’homme, une particularité des plus importantes se manifeste ; son mental 

n’est pas simple mais double, et même triple   : un mental matériel et nerveux1, un mental purement 

intellectuel qui s’affranchit des illusions du corps et des sens, et un mental divin au-dessus de 
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l’intellect, qui à son tour se libère des modes imparfaits de la raison discriminante, logique et 

imaginative. Le mental en l’homme est tout d’abord pris dans les mailles de la vie corporelle, tandis 

qu’il est entièrement «   involué   » dans la plante et toujours emprisonné dans l’animal. Il accepte cette 

vie, non seulement comme la condition première mais comme l’unique condition de ses activités, et 

il sert ses besoins comme si c’était là le seul but de l’existence. Mais la vie corporelle de l’homme est 

une base et une condition première, non un but et une cause déterminante et finale. Les anciens 

disaient avec raison que l’homme est essentiellement le penseur, Manu, l’être mental qui dirige la vie 

et le corps, non l’animal qui est dirigé par eux2. La vraie existence humaine, par conséquent, ne 

commence que quand la mentalité intellectuelle émerge de la mentalité matérielle et que nous 

commençons à vivre de plus en plus dans le mental, délivrés de l’obsession nerveuse et physique et 

de plus en plus capables, à mesure que cette liberté grandit, d’accepter correctement la vie du corps 

et de nous en servir correctement. Car la liberté, et non une habile soumission, est le vrai moyen 

d’atteindre à la maîtrise. Accepter librement, et non par obligation, les conditions — élargies et 

sublimées — de notre être physique, tel est le haut idéal humain. Mais au-delà de cette mentalité 

intellectuelle, existe une mentalité divine. 

 

1. Le mental matériel est un mental microscopique, répétitif, plein de craintes et d’automatismes, 

qui enregistre les moindres sensations et les moindres faits de la vie matérielle et les ressasse 

indéfiniment. C’est en lui que s’enracinent les habitudes de la vie. C’est la première émergence ou 

fixation du Mental dans la Matière. 

2. Manômayah prânasharîranétâ, Mundaka Upanishad, II.2.7. (Note de Sri Aurobindo) 

 

 En fait, la vie mentale évoluant en l’être humain n’est pas l’apanage de tous les hommes. Si 

l’on en juge d’après les apparences actuelles, elle ne semblerait pleinement développée que chez 

certains individus tandis que chez la plupart, sinon la majorité, elle n’est apparemment qu’une toute 

petite partie mal organisée de leur nature habituelle, ou une partie qui, n’ayant pas du tout évolué, 

demeure latente et difficile à rendre active. La vie mentale n’a certes pas achevé son évolution dans 

la Nature ; elle n’a pas encore établi de solides fondations dans l’animal humain. Le bel et plein 

équilibre entre la vie et la matière, le corps humain robuste et sain doté de longévité en sont la preuve, 

car on ne les trouve d’ordinaire que chez les peuples et dans les sociétés qui rejettent l’effort purement 

intellectuel et ses perturbations, ses tensions, ou qui se servent presque exclusivement de leur mental 

physique. L’homme civilisé n’a pas encore trouvé, ou n’a pas réussi à maintenir l’équilibre entre son 

mental pleinement actif et son corps. Bien au contraire, à mesure qu’augmente l’effort pour manifester 

une vie mentale plus intense, un déséquilibre croissant se produit entre les divers éléments de notre 

être, au point que d’éminents savants ont pu dire que le génie était une forme de folie, l’effet d’une 

dégénérescence, un état pathologique morbide dans la Nature. Les phénomènes invoqués pour 

justifier cette exagération, si on ne les prend pas isolément mais avec toutes les autres données du 

même ordre, font ressortir une vérité différente. Le génie est une tentative de l’Énergie universelle 

pour accélérer et intensifier nos pouvoirs intellectuels afin de les préparer aux facultés plus puissantes, 

plus directes et plus rapides qui constituent le fonctionnement du mental supra-intellectuel ou mental 

divin. Ce n’est donc pas une anomalie, un phénomène inexplicable, mais l’étape suivante 

parfaitement naturelle et dans la ligne normale de son évolution. L’Énergie universelle, après avoir 

harmonieusement adapté la vie corporelle au mental matériel, est en train de l’adapter au 

fonctionnement de la mentalité intellectuelle ; et même si cette adaptation tend à diminuer la pleine 

vigueur animale et vitale, elle ne produit pas nécessairement de perturbations actives. Mais l’Énergie 

universelle vise encore plus loin, elle cherche à atteindre un niveau encore plus élevé. Au reste, les 

perturbations créées par ses processus ne sont pas aussi grandes qu’on le prétend souvent. Certaines 

sont l’ébauche grossière de manifestations nouvelles ; d’autres, des mouvements de désintégration 

faciles à corriger et souvent féconds en activités nouvelles, et c’est payer peu cher les résultats de 

haute envergure qu’elle a en vue. 
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 Si nous considérons toutes les données, nous serons peut-être amenés à conclure que loin 

d’être apparue récemment en l’homme, la vie mentale est la rapide répétition en nous d’un 

accomplissement antérieur, l’Énergie dans l’espèce ayant subi par la suite l’un de ses déplorables 

reculs. Le sauvage n’est peut-être pas tant le premier ancêtre de l’homme civilisé que le descendant 

dégénéré d’une civilisation précédente. Car, si la maîtrise intellectuelle est en fait inégalement 

partagée, la capacité en est partout répandue. On a observé dans certains cas individuels que même le 

type racial considéré comme le plus bas, l’habitant d’Afrique centrale tout juste sorti de la barbarie 

millénaire, était capable, sans mélange de sang et sans attendre de futures générations, d’assimiler la 

culture, sinon les accomplissements intellectuels, du dominateur européen. Même dans la masse, si 

les circonstances sont favorables, les hommes semblent n’avoir besoin que de quelques générations 

pour parcourir un chemin qui, apparemment, devrait se mesurer en termes de millénaires. Par 

conséquent, ou bien l’homme, de par son privilège d’être mental, peut se libérer de tout le fardeau 

des lois nonchalantes de l’évolution, ou bien il représente déjà un haut niveau d’aptitude matérielle 

aux activités de la vie intellectuelle et il a toujours le pouvoir de les manifester, à condition que les 

circonstances soient favorables et l’atmosphère suffisamment stimulante. Ce n’est pas l’incapacité 

mentale qui crée le sauvage, mais l’isolement, ou parce qu’il a longtemps rejeté les occasions offertes 

et s’est soustrait à l’impulsion qui pouvait l’éveiller. La barbarie est un sommeil intermédiaire, non 

une obscurité originelle. 

 

 En outre, toute la tendance de la pensée moderne et toutes ses entreprises révèlent à l’esprit 

observateur un vaste effort conscient de la Nature en l’homme pour créer certains outils intellectuels, 

certaines aptitudes mentales générales ou quelque possibilité nouvelle, en universalisant les moyens 

que la civilisation moderne offre à la vie mentale. Les préoccupations mêmes de l’intellect européen, 

protagoniste de cette tendance, son absorption dans la Nature matérielle et dans les extériorités de 

l’existence font nécessairement partie de cet effort. Elles tendent à préparer une base suffisante dans 

l’être physique de l’homme et dans ses énergies vitales, dans son milieu matériel, afin qu’il puisse 

développer pleinement ses possibilités mentales. La diffusion de l’éducation, l’aide au développement 

des races moins évoluées, le relèvement des classes défavorisées, la multiplication des machines 

économisant la main-d’œuvre, la recherche de conditions socio-économiques idéales, les efforts de 

la science pour améliorer la santé, prolonger la vie et bâtir un corps sain dans une humanité civilisée, 

sont autant de signes révélateurs de ce vaste mouvement dont ils nous indiquent clairement le sens et 

l’orientation. Sans doute n’emploie-t-on pas toujours les vrais moyens, ou, du moins, ceux qui finiront 

par s’imposer, mais le but qui se dessine est le vrai but préliminaire   : un corps individuel et social 

bien équilibré, la satisfaction des besoins et des exigences légitimes du mental matériel, un bien-être 

suffisant, des loisirs, des chances égales pour tous, afin que l’humanité dans son ensemble, et non 

plus une race, une classe ou un individu privilégiés, puisse librement développer son être émotif et 

intellectuel au maximum de ses possibilités. Et même si le but matériel et économique domine encore 

à présent, l’impulsion principale, et la plus haute, œuvre à l’arrière-plan et attend son heure. 

 

 Mais quand ces conditions préliminaires seront remplies, quand la grande entreprise aura 

trouvé sa base, de quelle nature sera la possibilité nouvelle que les activités de la vie intellectuelle 

devront servir ? Si vraiment le Mental est le terme le plus élevé de la Nature, il va de soi que le 

développement complet de l’intellect rationnel et imaginatif et l’harmonieuse satisfaction des 

émotions et des sensibilités se suffisent à eux-mêmes. Mais si l’homme est quelque chose de plus 

qu’un animal émotif doué de raison, si l’évolution actuelle prépare quelque chose d’autre et de 

nouveau, alors il est fort possible que la plénitude de la vie mentale, la souplesse, la flexibilité et les 

immenses capacités de l’intellect, la richesse harmonisée des émotions et de la sensibilité, ne soient 

qu’un passage vers une vie plus haute et vers le développement de facultés plus puissantes qui ne sont 

pas encore manifestées et qui prendront possession de l’instrument inférieur comme le mental lui-

même a pris possession du corps et fait de l’être physique un instrument qui ne vit plus seulement 

pour sa propre satisfaction, mais pour servir de base et de matériau à une activité supérieure. 
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 Toute la philosophie indienne repose sur l’affirmation qu’il existe une vie plus haute que la 

vie mentale ; acquérir et organiser cette vie supérieure est l’objet véritable des méthodes de yoga. Le 

Mental n’est pas le dernier terme de l’évolution, ni son but ultime, mais un instrument, au même titre 

que le corps. C’est même ainsi qu’on le désigne dans le langage du yoga   : l’instrument intérieur1 . Et 

la tradition indienne affirme que ce qui doit se manifester, n’est pas un terme nouveau dans 

l’expérience humaine ; cela s’est déjà manifesté dans le passé, et a même gouverné l’humanité à 

certaines périodes de son évolution. En tout cas, pour que l’on en parle, il faut que le fait se soit 

produit à un moment donné, au moins partiellement. Et si, depuis lors, la Nature est retombée de son 

haut accomplissement, il faut en chercher la raison, toujours, dans quelque harmonie inatteinte ou 

quelque insuffisance de la base intellectuelle et matérielle, à laquelle elle doit alors revenir, ou dans 

quelque sur-spécialisation de l’existence supérieure au détriment de l’inférieure. 

 

1. antahkarana. 

 

 Mais alors, en quoi consiste cette existence supérieure, ou existence suprême, à laquelle tend 

notre évolution ? Pour répondre à cette question, il faut étudier un certain type d’expériences, les plus 

hautes qui soient, et des concepts peu courants difficiles à représenter avec exactitude en n’importe 

quelle autre langue que l’ancien sanskrit, qui seul les a classifiés jusqu’à un certain point. Dans la 

langue anglaise1, les seuls termes qui s’en approchent ont d’autres associations, et leur emploi risque 

de nous conduire à des inexactitudes nombreuses et même graves. La terminologie du yoga reconnaît 

tout d’abord l’existence d’un être physique, ou «   corps grossier   », composé d’une double enveloppe, 

l’enveloppe dite de nourriture et le véhicule vital ; elle distingue ensuite l’existence d’un être mental, 

appelé «   corps subtil   », composé d’une seule enveloppe mentale, ou véhicule mental2 ; mais elle 

reconnaît en outre la présence d’un troisième état d’être, suprême et divin   : le supra-mental, appelé 

«   corps causal   », composé d’un quatrième et d’un cinquième véhicules, dits de connaissance et de 

béatitude3. Mais cette connaissance n’est pas le produit de raisonnements ni de recherches mentales 

mises en système, ce n’est pas un accommodement temporaire de conclusions et d’opinions 

hautement probables   : c’est une Vérité pure existant en soi et lumineuse en soi. Et cette béatitude 

n’est pas un plaisir suprême du cœur et des sensations tandis que subsiste, à l’arrière-plan, 

l’expérience de la douleur et du chagrin, mais une félicité qui elle aussi existe en soi, indépendamment 

des objets et des expériences particulières, une joie spontanée qui est la nature même et la substance, 

pour ainsi dire, d’une existence transcendante et infinie. 

 

1. Et en français encore davantage. (Note de la Mère) 

2. manahkôsha. 

3. vijnânakôsha et ânandakôsha. 

 

 Ces notions psychologiques correspondent-elles à quelque chose de concret et de possible ? 

Tous les yogas affirment qu’elles constituent leur expérience ultime et leur but suprême. Elles sont le 

principe directeur de notre état de conscience le plus haut et forment notre étendue d’existence la plus 

vaste. Il existe, disons-nous, une harmonisation des plus hautes facultés — qui correspondent à peu 

près aux facultés psychologiques de révélation, d’inspiration et d’intuition, bien qu’elles n’agissent 

pas au niveau de la raison intuitive ni du mental divin mais sur un plan plus élevé encore — qui voient 

la Vérité directement, face à face, ou, plutôt, qui vivent dans la vérité des choses, une vérité 

universelle et transcendante à la fois, dont elles sont l’expression et l’activité lumineuses, car ces 

facultés sont la lumière d’une existence consciente qui prend la place de l’existence égoïste, une 

existence à la fois cosmique et transcendante dont la nature est Béatitude. Ces facultés sont 

évidemment divines, et pour l’homme tel qu’il est à présent constitué, elles paraissent surhumaines. 

Une trinité d’Existence, de Conscience et de Félicité transcendantes, Sat-chid-ânanda, est certes la 

description métaphysique du suprême Âtman ; c’est la façon dont l’Inconnaissable se formule à notre 

connaissance éveillée, soit qu’on le conçoive comme une pure Impersonnalité, soit comme une 

Personnalité cosmique manifestant l’univers. Mais dans le yoga, ces trois termes sont également 
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envisagés sous leurs aspects psychologiques comme les états d’une existence subjective à laquelle 

notre conscience de veille est maintenant étrangère, mais qui existe en nous sur un plan 

supraconscient, et à laquelle, par conséquent, nous pouvons toujours nous élever. 

 

 En effet, comme son nom l’indique, ce corps causal (kârana), par opposition aux deux autres 

qui sont des instruments (karana), cette manifestation suprême est aussi la source et le pouvoir 

réalisateur de tout ce qui a précédé dans l’évolution actuelle. En fait, nos activités mentales sont un 

dérivé, une sélection de la Connaissance divine, et une déformation de cette Connaissance tant 

qu’elles sont séparées de la vérité où elles prennent secrètement leur source. Il en est de même pour 

nos sensations et nos émotions par rapport à la Béatitude, pour nos forces vitales et nos actions par 

rapport à la Volonté ou la Force que revêt la Conscience divine, et de même également pour notre être 

physique par rapport à la pure essence de cette Béatitude et de cette Conscience. L’évolution dont 

nous sommes les témoins, et le sommet terrestre, peut, en un sens, être considérée comme une 

manifestation inverse par laquelle ces Pouvoirs suprêmes dans leur unité et leur diversité utilisent, 

développent et perfectionnent la substance et les activités imparfaites de la Matière, de la Vie et du 

Mental, afin que ceux-ci — les modes inférieurs — puissent de plus en plus exprimer, au sein des 

relativités changeantes, l’harmonie des états divins et éternels d’où ils sont nés. Si telle est la vérité 

de l’univers, le but de l’évolution est aussi sa cause ; ce qui est immanent dans ses éléments, peu à 

peu se libère. Mais cette libération est assurément imparfaite si elle n’est qu’une évasion et s’il n’y a 

pas retour sur la substance contenante et les activités pour les soulever et les transformer. 

L’immanence même n’aurait pas de raison d’être plausible si elle n’aboutissait pas à cette 

transfiguration. Par contre, si le mental humain arrive à manifester les splendeurs de la Lumière 

divine, si les émotions et la sensibilité humaines peuvent être transformées en un réceptacle de la 

Béatitude suprême et assumer son mouvement et sa mesure, si l’homme peut sentir que son action 

non seulement représente, mais qu’elle est le mouvement d’une Force non égoïste et divine, et si la 

substance physique de notre être peut participer suffisamment de la pure Essence suprême, unir 

suffisamment la plasticité à une certaine pérennité pour pouvoir supporter et prolonger ces 

expériences et ces activités suprêmes, alors le long labeur de la Nature s’achèvera par un 

couronnement qui justifiera ses efforts, et ses évolutions révéleront leur signification profonde. 

 

 La vision de cette existence suprême, même fugitive, est si éblouissante, son charme si 

envoûtant, que l’ayant eue ne fût-ce qu’une fois, il nous paraît parfaitement légitime de négliger tout 

le reste pour la revivre. Et même, tels ceux qui ne voient que le Mental et considèrent la vie mentale 

comme l’unique idéal à l’exclusion de tout autre, on peut, par une exagération similaire, en venir à 

considérer le Mental comme une déformation sans valeur et un suprême obstacle ou comme la source 

d’un univers illusoire   : une négation de la Vérité, quelque chose qu’il faut rejeter et dont toutes les 

œuvres et les résultats doivent être annulés si l’on veut parvenir à la libération finale. Mais c’est là 

une demi-vérité qui nous égare parce qu’elle voit seulement les limitations actuelles du Mental et 

méconnaît sa finalité divine. La connaissance ultime est celle qui perçoit et accepte Dieu dans 

l’univers autant que par-delà l’univers, et le yoga intégral est le yoga qui, après la découverte du 

Transcendant, peut revenir dans l’univers et le posséder, gardant à volonté le pouvoir de descendre 

autant que de monter la grande échelle de l’existence. Car si la Sagesse éternelle existe vraiment, la 

faculté mentale doit avoir, elle aussi, quelque utilité supérieure et une haute destinée. Or cette utilité 

dépendra nécessairement de la place qu’occupera le mental dans l’ascension et dans le retour, et cette 

destinée sera nécessairement une plénitude et une transfiguration, et non une amputation ou une 

annulation. 
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 Nous percevons donc trois étapes dans la Nature   : une vie corporelle qui est la base de notre 

existence ici-bas dans le monde matériel ; une vie mentale à laquelle nous émergeons et par laquelle 

nous haussons la vie corporelle à un usage plus haut et l’élargissons en la rendant plus complète ; et 

une existence divine, but des deux autres, qui revient aussi sur elles pour les libérer et leur ouvrir 

leurs propres possibilités les plus hautes. Considérant qu’aucune de ces étapes n’est hors de notre 

portée ou en dessous du niveau de notre nature actuelle, et qu’aucune ne doit être obligatoirement 

détruite pour parvenir à l’accomplissement final, nous admettons que cette libération et cette 

plénitude font pour le moins partie, et une large et importante partie, du yoga et de son but. 
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3 

La triple vie 
 

 Ainsi, la Nature est l’évolution ou la manifestation progressive d’une existence éternelle et 

secrète sous trois formes successives qui constituent les trois étapes de son ascension. Toutes nos 

activités sont donc conditionnées par ces trois possibilités mutuellement interdépendantes   : la vie 

corporelle, l’existence mentale et l’être spirituel voilé qui, dans l’involution1, est la cause des deux 

autres, et, dans l’évolution, leur résultat. Préservant et perfectionnant la vie physique, faisant fructifier 

la vie mentale, le but de la Nature, et ce devrait être le nôtre, est de dévoiler, dans un corps et dans un 

mental accomplis, les activités transcendantes de l’Esprit. De même que la vie mentale n’abolit pas 

la vie corporelle mais œuvre à son élévation et à sa meilleure utilisation, de même la vie spirituelle 

ne devrait pas abolir, mais transfigurer nos activités intellectuelles, émotives, esthétiques et vitales. 

 

1. Selon Sri Aurobindo, l’évolution est le produit d’une «   involution   »   : rien ne peut 

évoluer dans la Matière, qui n’y soit déjà contenu ou «   involué   », comme l’arbre et toutes 

ses branches sont contenus ou involués dans la semence. 

 

 L’Homme, en effet, se tient au sommet de la Nature terrestre. Il est, sur la terre, le seul 

instrument en lequel puisse s’accomplir pleinement l’évolution de la Nature, et le lieu d’une triple 

naissance. C’est un organisme vivant doté d’un corps et d’une vie qui sont l’habitacle et le moyen 

d’action d’une manifestation divine. L’Homme, en effet, se tient au sommet de la Nature terrestre. Il 

est, sur la terre, le seul instrument en lequel puisse s’accomplir pleinement l’évolution de la Nature, 

et le lieu d’une triple naissance. C’est un organisme vivant doté d’un corps et d’une vie qui sont 

l’habitacle et le moyen d’action d’une manifestation divine. 

 

 Puisque tel est le plan de l’Énergie divine dans l’humanité, toute la méthode et le but de notre 

existence dépendront de l’interaction de ces trois éléments de notre être. Et puisque ces éléments se 

sont formulés séparément dans la Nature, l’homme a devant lui le choix entre trois genres de vie   : 

l’existence matérielle ordinaire, une vie d’activité mentale et de progrès, et l’immuable béatitude 

spirituelle. Mais à mesure qu’il progresse, il peut combiner ces trois formes, résoudre leurs désaccords 

en un rythme harmonieux et ainsi créer en lui-même la divinité complète, l’Homme parfait. 

 

 Dans la Nature ordinaire, chacune de ces trois formes est gouvernée par une impulsion 

caractéristique. 

 

 L’énergie caractéristique de la Vie corporelle n’est pas tant le progrès que la persistance, pas 

tant l’élargissement de l’individu que sa répétition. Certes, il y a progrès d’un type à l’autre dans la 

Nature physique — du végétal à l’animal, de l’animal à l’homme — car même dans la Matière 

inanimée, le Mental est à l’œuvre. Mais une fois qu’un type est physiquement délimité, la 

préoccupation principale et immédiate de la Mère terrestre semble de le perpétuer par une constante 

reproduction. Car toujours la Vie cherche l’immortalité ; mais puisque la forme individuelle est 

impermanente et que seule l’idée de la forme est permanente dans la conscience qui crée l’univers — 

car là, elle ne périt pas —, cette reproduction constante est la seule immortalité matérielle possible. 

Conservation, répétition, multiplication, sont donc nécessairement les instincts prédominants de toute 

existence matérielle. La vie matérielle semble suivre à jamais un cycle immuable. 

 

 Si la vie matérielle paraît suivre toujours le même mouvement cyclique, l’énergie 

caractéristique du Mental pur est le changement, et plus notre mentalité s’élève et s’organise, plus la 

loi du Mental prend l’aspect d’un élargissement et d’un perfectionnement continuels, d’un 

arrangement meilleur de son acquis, et donc d’un passage continuel d’une perfection restreinte et 

simple à une perfection plus grande et plus complexe. Car le Mental, à la différence de la vie 

corporelle, possède un champ infini ; souple dans son expansion, il modifie ses formations sans 
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difficulté. Changement, élargissement, perfectionnement, telles sont ses dispositions naturelles. Le 

Mental, lui aussi, suit un mouvement cyclique, mais ce sont plutôt des spirales qui vont s’élargissant. 

Sa foi se nomme perfectibilité, son mot d’ordre est le progrès. 

 

 La loi caractéristique de l’Esprit est la perfection en soi et l’infinitude immuable. Il possède 

toujours et naturellement l’immortalité qui est le but de la Vie, et la perfection que recherche le 

Mental. Atteindre l’éternel et réaliser ce qui est identique en toutes choses et par-delà toutes choses, 

goûter la béatitude dans l’univers et hors de l’univers, sans être affecté par les imperfections et les 

limitations des formes ou des activités en lesquelles l’Esprit demeure, telle est la splendeur de la vie 

spirituelle. 

 

 En chacune de ces formes de vie, la Nature agit à la fois individuellement et collectivement ; 

car l’Éternel s’affirme aussi bien dans une unique forme que dans l’existence du groupe — famille, 

clan, nation —, ou dans les groupements obéissant à des principes moins exclusivement physiques, 

ou encore dans le groupe suprême   : notre humanité collective. L’homme aussi peut chercher son bien 

individuel dans l’une ou l’autre de ces sphères d’activité ou en toutes, ou s’identifier à la collectivité 

dans sa propre sphère et vivre pour elle, ou encore, s’élevant à une perception plus vraie de cet univers 

complexe, harmoniser la réalisation individuelle et le but collectif. Car de même que la vraie relation 

de l’âme et du Suprême, alors qu’elle est dans l’univers, n’est pas d’affirmer égoïstement son 

existence séparée ni de s’anéantir dans l’Indéfinissable, mais de réaliser son unité avec le Divin et le 

monde et de les unir dans l’individu ; de même, la vraie relation de l’individu avec la collectivité n’est 

pas de poursuivre égoïstement son propre progrès matériel et mental ou son salut spirituel sans se 

soucier de ses semblables, ni de sacrifier ou de mutiler son propre développement sur l’autel de la 

communauté, mais de totaliser en lui-même les possibilités les meilleures et les plus complètes de la 

communauté et de les prodiguer autour de lui par la pensée, l’action ou tout autre moyen, afin que 

l’espèce entière puisse se rapprocher des réalisations de ses personnalités les plus hautes. 

 

 Par conséquent, l’objectif de la vie matérielle doit être de réaliser, avant toute autre chose, le 

but fondamental de la Nature. Le seul but de l’homme matériel est de vivre, de passer de la naissance 

à la mort avec autant de confort et d’agrément qu’il peut en trouver sur sa route, mais en tout cas, de 

vivre. Il peut subordonner ce but, mais il ne le subordonnera qu’aux autres instincts de la Nature 

physique   : à la reproduction de l’individu et à la conservation du type dans la famille, dans la classe 

ou la communauté. L’ego, la vie domestique, l’ordre coutumier de la société et de la nation, sont les 

éléments constitutifs de l’existence matérielle. Son importance immense dans l’économie de la Nature 

est évidente et le type humain qui la représente est important dans cette mesure même ; il assure à la 

Nature la sécurité de la structure qu’elle a construite, une bonne continuation et la conservation de 

ses gains passés. 

 

 Mais de ce fait même, les hommes de ce type et la vie qu’ils mènent ne peuvent qu’être bornés, 

irrationnellement conservateurs et terre à terre. La routine et les institutions coutumières, les formes 

de pensée héritées ou habituelles, sont tout l’air qu’ils respirent. Ils acceptent et défendent 

jalousement les changements imposés par les intelligences progressistes du passé, mais ils combattent 

avec un zèle égal les changements que ces mêmes intelligences veulent introduire dans le présent. 

Pour l’homme matériel, en effet, le penseur progressiste, durant sa vie, est un idéologue, un rêveur 

ou un fou. Les anciens Sémites qui lapidaient leurs prophètes lorsqu’ils étaient en vie et adoraient 

leur mémoire après leur mort, sont l’incarnation même de ce principe instinctif et inintelligent de la 

Nature. Dans l’Inde ancienne, où l’on distinguait «   celui qui est né une fois   » et le «   deux fois né   », 

c’est à l’homme matériel que le premier qualificatif pouvait s’appliquer. Il accomplit les travaux 

inférieurs de la Nature et assure la base de ses activités supérieures, mais les gloires de la seconde 

naissance ne s’ouvrent pas facilement à lui. 
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 Pourtant, il admet la spiritualité, ou du moins ce que les grands élans de ferveur religieuse du 

passé ont pu imposer à ses idées coutumières, et dans son organisation de la société il fait place — 

une place vénérable, mais rarement effective — au prêtre et au savant théologien, qui ne manquent 

pas de lui fournir un aliment spirituel ordinaire pas trop dangereux. Mais à l’homme qui veut affirmer 

en toute indépendance la liberté de l’expérience spirituelle et de la vie spirituelle, il assigne, si 

toutefois il le reconnaît, non l’habit du prêtre mais la robe du sannyâsi   : qu’il exerce sa dangereuse 

liberté en dehors de la société ; il peut même servir ainsi de paratonnerre humain aux foudres de 

l’Esprit et détourner celles-ci de l’édifice social. 

 

 Il est néanmoins possible de rendre modérément progressifs l’homme matériel et sa vie en 

implantant dans le mental matériel l’habitude du progrès et du changement conscient, l’idée de la 

marche en avant comme loi de la vie. Ainsi se sont créées en Europe les sociétés progressistes, et 

c’est l’un des plus grands triomphes du Mental sur la Matière. Mais la Nature physique prend sa 

revanche ; car le progrès accompli par ces moyens a souvent un caractère grossier et extérieur, et 

quand il veut passer à un mouvement plus élevé ou plus rapide, on voit apparaître de grandes 

lassitudes, des épuisements rapides, des reculs saisissants. 

 

 Il est possible aussi d’apporter à l’homme matériel et à sa vie les rudiments d’une spiritualité, 

en l’habituant à considérer dans un esprit religieux toutes les institutions de la vie et ses activités 

courantes. Ainsi se sont créées en Orient les communautés spirituelles, et ce fut l’un des plus grands 

triomphes de l’Esprit sur la Matière. Pourtant, il y a là encore un défaut, car ces sociétés spirituelles 

recourent souvent à ce moyen dans le seul but d’éveiller un certain sentiment religieux, forme la plus 

superficielle de la spiritualité. Leurs manifestations supérieures, même les plus splendides et les plus 

puissantes, ne font qu’accroître le nombre des âmes attirées hors de la vie sociale, qui s’en trouve 

ainsi appauvrie, ou dérangent un moment la société, soulevée provisoirement par cet élan spirituel. 

En vérité, ni cet élan ni l’effort mental, divorcés l’un de l’autre, ne suffisent à surmonter l’immense 

résistance de la Nature matérielle. Il faut qu’ils s’allient dans un effort complet avant qu’elle consente 

à un changement total dans l’humanité. Mais d’habitude, ces deux grands instruments ne sont guère 

disposés à se faire les concessions mutuelles nécessaires. 

 

 La vie mentale se concentre sur les activités esthétiques, éthiques et intellectuelles. Par nature, 

le Mental est idéaliste et recherche la perfection. Le moi subtil, le brillant Âtman1 est un rêveur 

inlassable. Un rêve de beauté parfaite, de conduite parfaite, de Vérité parfaite en quête de nouvelles 

formes de l’Éternel ou revivifiant les formes anciennes, telle est l’âme de la pure mentalité. Mais elle 

ne sait pas comment venir à bout de la résistance de la Matière. Là, elle se trouve embarrassée et 

inefficace ; elle procède à des expériences maladroites, et finalement doit renoncer à la lutte ou se 

soumettre à la triste réalité. Ou encore, étudiant la vie matérielle et acceptant les conditions du combat, 

il se peut qu’elle réussisse, mais seulement pour imposer temporairement quelque système artificiel, 

que la Nature infinie brise et rejette ou défigure au point qu’il en devient méconnaissable, à moins 

qu’elle ne retire son assentiment et laisse le cadavre d’un idéal défunt. Rares et dispersées sont les 

réalisations du rêveur en l’Homme, qui furent acceptées de bon cœur par le monde et que le monde 

aime à garder en mémoire ou cherche à cultiver dans sa vie. 

 

1. «   Celui qui demeure dans le Rêve, qui est conscient au-dedans et trouve sa joie dans les 

abstractions, le Brillant   » (Mândûkya Upanishad, 4). (Note de Sri Aurobindo) 
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 Quand l’abîme entre la vie réelle et la nature du penseur devient trop grand, le Mental se retire 

de la vie en quelque sorte, afin d’œuvrer plus librement dans sa propre sphère. Le poète qui vit dans 

ses visions brillantes, l’artiste absorbé dans son art, le philosophe solitaire, penché sur les problèmes 

de l’intellect dans sa retraite, le savant et l’érudit préoccupés de leurs seules études et de leurs 

expériences, étaient souvent autrefois, et sont encore assez souvent aujourd’hui, les sannyâsis de 

l’intellect. Tout le passé de l’humanité témoigne du travail qu’ils ont fait pour elle. 

 

 Mais cette réclusion ne se justifie que pour certaines activités spéciales. Le Mental ne trouve 

pleinement sa force et sa mesure que lorsqu’il se jette dans la vie et en accepte les possibilités autant 

que les résistances comme le moyen d’une plus grande perfection. La lutte contre les difficultés du 

monde matériel forge le caractère moral des individus et diverses écoles de pensée élaborent une 

éthique ; en contact avec la vie et ses réalités, l’Art acquiert une plus grande vitalité, la Pensée 

consolide ses abstractions et les généralisations du philosophe se fondent sur les assises stables de la 

science et de l’expérience. 

 

 Cependant, on peut très bien ne rechercher ce contact étroit avec la vie que pour le profit qu’il 

apporte au mental individuel et dans une indifférence complète pour les formes de l’existence 

matérielle ou pour le progrès de l’espèce. Cette indifférence apparaît à son plus haut degré dans la 

discipline épicurienne et n’est pas entièrement absente chez les Stoïciens ; même l’altruisme prône la 

compassion dans les œuvres plus pour son propre bien que pour celui du monde auquel il vient en 

aide. Cet accomplissement demeure donc limité. Le mental progressif révèle sa plus haute noblesse 

quand il s’efforce d’élever l’humanité tout entière jusqu’à son niveau, soit qu’il sème à tous vents 

l’image de sa pensée et de sa réalisation, soit qu’il change la vie matérielle de l’espèce en lui donnant 

des formes nouvelles — religieuses, intellectuelles, sociales ou politiques — cherchant à représenter 

plus fidèlement cet idéal de vérité, de beauté, de justice, de rectitude, qui illumine l’âme humaine. 

Dans ce domaine, l’échec importe peu, car cette seule tentative est en soi dynamique et créatrice. La 

lutte du Mental pour élever la vie est la promesse et la condition de la conquête de la vie par quelque 

chose de plus haut que le Mental lui-même. 

 

 Cette chose plus haute — l’existence spirituelle — s’occupe de ce qui est éternel, mais il ne 

s’ensuit pas qu’elle soit complètement détachée de ce qui est transitoire. Pour l’homme spirituel, la 

beauté parfaite dont rêve le mental, s’accomplit dans une beauté, une félicité et un amour éternels qui 

ne dépendent de rien et se trouvent également derrière toutes les apparences objectives ; son rêve de 

Vérité parfaite s’accomplit dans la Vérité suprême et éternelle existant en soi, évidente en soi et qui 

ne varie jamais, mais qui explique toutes les variations, car elle est leur secret et le but de tous les 

progrès ; son rêve d’action parfaite s’accomplit dans la Loi toute-puissante et spontanée qui demeure 

à jamais au cœur de toutes choses et qui se traduit ici-bas par le rythme des mondes. Les visions 

fugitives ou les efforts de création constants du Moi lumineux sont une Réalité éternellement existante 

dans le Moi qui sait et qui est le Seigneur1. 

 

1. «   L’Unifié, en qui la pensée consciente est concentrée, qui est la toute-félicité et le possesseur de 

la félicité, le Sage... celui-là est le Seigneur de tout, l’Omniscient, le Guide intérieur.   » (Mândûkya 

Upanishad, 5.6). (Note de Sri Aurobindo) 

 

 Mais s’il est souvent difficile pour la vie mentale de s’adapter à cette activité matérielle épaisse 

et résistante, combien l’existence spirituelle doit-elle trouver plus difficile encore de subsister dans 

un monde qui semble rempli, non de Vérité mais de tous les mensonges et de toutes les illusions, non 

d’Amour et de Beauté mais d’une discorde et d’une laideur générales, non de la Loi de la Vérité mais 

d’un égoïsme et d’un péché triomphants ? C’est pourquoi la vie spirituelle tend aisément chez le saint 

et le sannyâsi à se retirer de l’existence matérielle et à rejeter celle-ci totalement et physiquement, ou 

pour le moins en esprit. Elle voit en ce monde un royaume du mal ou de l’ignorance, et l’éternel et 

divin dans un ciel lointain ou au-delà, là où il n’y a ni monde, ni vie. Elle se sépare intérieurement, 
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voire physiquement, des impuretés du monde ; elle affirme la réalité spirituelle dans un isolement 

sans tache. Ce retrait rend un service inestimable à la vie matérielle elle-même en l’obligeant à 

considérer, et même à saluer avec respect, quelque chose qui est la négation directe de ses idéaux 

mesquins, de ses préoccupations sordides et de sa suffisance égoïste. 

 

 Mais un pouvoir suprême comme la force spirituelle ne peut pas limiter ainsi son œuvre dans 

le monde. La vie spirituelle peut aussi se retourner vers la vie matérielle et en faire le moyen d’une 

plus grande plénitude spirituelle. Refusant d’être aveuglée par les dualités et les apparences, elle peut 

chercher en toutes les apparences, quelles qu’elles soient, la vision du même Seigneur, de la même 

Vérité éternelle, de la même Beauté, du même Amour, de la même Félicité éternelle. La formule 

védântique   : «   Le Moi est en toutes choses, toutes choses sont dans le Moi et toutes choses sont les 

devenirs du Moi   », est la clef de ce yoga plus riche et plus totalement inclusif. 

 

 Cependant la vie spirituelle, comme la vie mentale, peut utiliser l’existence extérieure au profit 

de l’individu, sans se soucier aucunement de l’élévation collective de ce monde purement symbolique 

dont elle se sert. Puisque l’Éternel est à jamais identique en toutes choses et que toutes choses sont 

identiques pour l’Éternel, et puisque le mode d’action précis et le résultat n’ont aucune importance 

par rapport à la préparation intérieure à la seule grande réalisation, cette indifférence spirituelle nous 

pousse à accepter n’importe quel milieu, n’importe quelle action sans préférence, et elle est prête à 

se retirer dès que sa fin suprême est atteinte. C’est ainsi que la plupart ont compris l’idéal de la Gîtâ. 

Certes, il est possible que la béatitude et l’amour intérieurs se répandent sur le monde sous forme de 

bonnes actions, de service du prochain et de compassion, et que la Vérité intérieure s’exprime sous 

forme d’enseignement, mais sans chercher pour autant à transformer un monde qui reste ce qu’il doit 

être de par sa nature inaliénable   : un champ de bataille des dualités où s’affrontent le péché et la vertu, 

la vérité et l’erreur, la joie et la souffrance. 

 

 Mais s’il est vrai que le Progrès aussi est l’un des termes essentiels de l’existence dans le 

monde, et si la manifestation progressive du Divin est le vrai sens de la Nature, cette limitation non 

plus n’est pas valable. La vie spirituelle dans le monde — et c’est sa mission réelle — peut 

transformer la vie matérielle à son image, qui est l’image du Divin. C’est pourquoi, à côté des grands 

solitaires qui ont cherché et atteint leur libération personnelle, nous trouvons les grands instructeurs 

spirituels qui ont libéré les autres aussi, et, suprêmes parmi toutes, les grandes âmes dynamiques qui, 

se sentant plus fortes par la puissance de l’Esprit que toutes les forces de la vie matérielle réunies, se 

sont jetées sur le monde et l’ont saisi à bras-le-corps dans une lutte d’amour pour le forcer à consentir 

à sa propre transfiguration. D’ordinaire, l’effort se concentre sur le changement mental et moral de 

l’humanité, mais il peut s’élargir aussi et vouloir modifier les formes de notre vie et ses institutions 

afin qu’elles aussi deviennent un meilleur réceptacle des influx de l’Esprit. Ces tentatives sont les 

suprêmes jalons du développement progressif des idéaux humains ; elles sont la préparation divine 

de l’espèce. Chacune, quels qu’aient été ses résultats extérieurs, a rendu la Terre plus capable de 

s’ouvrir au Ciel et accéléré le mouvement traînant du yoga évolutif de la Nature. 

 

 Dans l’Inde, depuis un millénaire et même davantage, la vie spirituelle et la vie matérielle ont 

vécu côte à côte, en excluant le mental progressif. La spiritualité a composé avec la Matière en 

renonçant à toute tentative de progrès général. Elle a obtenu de la société le droit de libre 

développement spirituel pour tous ceux qui revêtent quelque symbole distinctif, telle la robe orange 

du sannyâsi, obtenu que la vie spirituelle soit reconnue comme le but que doivent poursuivre les 

hommes, et ceux qui la vivent comme dignes d’un respect absolu ; elle a obtenu que la société elle-

même se conforme à l’idéal religieux, afin que les actions les plus habituelles s’accompagnent d’un 

cérémonial rappelant le symbolisme spirituel de la vie et sa destinée ultime. Par contre, la société se 

voyait concéder le droit à l’inertie et à un immobilisme préservateur. Cette concession a largement 

dévalorisé les termes de cet accord. Une fois les structures religieuses bien établies, les cérémonies, 

loin d’être un rappel, sont devenues routinières et ont perdu leur sens vivant. Les sectes et les religions 
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nouvelles ont bien souvent tenté de changer ces formes, mais une nouvelle routine finit par s’installer, 

ou l’ancienne fut simplement modifiée, car l’élément salvateur, le mental libre et dynamique, avait 

été exilé. Ainsi livrée à l’Ignorance, à la dualité sans objet et sans fin, la vie matérielle devint un joug 

de plomb douloureux   : s’en évader était la seule issue. 

 

 Les écoles indiennes de yoga se prêtèrent d’elles-mêmes au compromis. La perfection ou la 

libération individuelle devenaient le but ; une réclusion quelconque loin des activités ordinaires était 

la condition ; le renoncement à la vie, le couronnement. L’instructeur ne transmettait sa connaissance 

qu’à un petit cercle de disciples. Ou si quelque mouvement plus large cherchait à naître, la délivrance 

de l’âme individuelle restait toujours le but. Le pacte avec une société stagnante était en grande partie 

observé. 

 

 Compte tenu de l’état du monde à cette époque, ce compromis avait assurément son utilité. 

En Inde, il aidait la société à suivre son penchant, à préserver et vénérer la spiritualité dans ce pays à 

part où, comme dans une forteresse, l’idéal spirituel le plus élevé pouvait garder sa pureté la plus 

absolue sans succomber au siège des forces environnantes. Mais c’était un compromis, non une 

victoire absolue. La vie matérielle y a perdu l’impulsion divine qui la poussait à croître ; la vie 

spirituelle préservait par l’isolement sa hauteur et sa pureté, mais sacrifiait son plein pouvoir et perdait 

son utilité pour le monde. C’est pourquoi, dans la Prévoyance divine, le pays des yogis et des 

sannyâsis a dû finalement se heurter violemment et inéluctablement à ce qu’il avait rejeté, l’élément 

du Mental progressif, afin qu’il puisse recouvrer ce qui maintenant lui manquait. 

 

 Une fois de plus, il faut reconnaître que l’individu n’existe pas par lui-même seulement, mais 

aussi par la collectivité, et que la perfection ou la libération de l’individu ne sont pas la seule intention 

de Dieu dans le monde. Le libre usage de notre liberté comprend aussi la libération des autres et celle 

de l’humanité ; l’utilité parfaite de notre perfection lorsque nous avons réalisé en nous-mêmes le 

symbole divin, est de le reproduire, de le multiplier, et finalement de l’universaliser en autrui. 

 

 Par conséquent, du point de vue concret de la vie humaine avec sa triple potentialité, nous 

arrivons à la même conclusion que celle que nous avions tirée de l’observation du fonctionnement 

général de la Nature avec les trois étapes de son évolution. Et nous commençons à percevoir le but 

complet de notre synthèse des yogas. 

 

 L’Esprit est le couronnement de l’existence universelle ; la Matière est sa base ; le Mental est 

le lien qui les unit. L’Esprit est cela qui est éternel, le Mental et la Matière sont ses opérations. L’Esprit 

est cela qui est caché et qui doit être révélé ; le mental et le corps sont les moyens par lesquels il 

cherche à se révéler. L’Esprit est l’image du Seigneur du Yoga ; le mental et le corps sont les moyens 

qu’Il a fournis afin de reproduire cette image dans l’existence phénoménale. La Nature entière est un 

essai de révélation progressive de la Vérité cachée, une reproduction de plus en plus 

accomplie de l’image divine. 

 

 Mais ce que la Nature cherche pour la masse et par une lente évolution, le Yoga l’effectue 

pour l’individu par une révolution rapide. Il procède par une intensification de toutes les énergies de 

la Nature, une sublimation de toutes ses facultés. La Nature développe avec difficulté la vie spirituelle 

et doit constamment revenir en arrière afin de préserver ses réalisations inférieures ; en revanche, la 

force sublimée et la méthode concentrée du Yoga peuvent aller droit au but et inclure la perfection du 

mental et même, si elle le veut, la perfection du corps. La Nature cherche le Divin à travers ses propres 

symboles naturels ; le Yoga va au-delà de la Nature jusqu’au Seigneur de la Nature, au-delà de 

l’univers jusqu’au Transcendant, et il peut revenir avec la lumière et le pou- voir transcendants, et 

avec le fiat du Tout-Puissant. 
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 Mais finalement leur but est le même. Le rayonnement du Yoga dans l’humanité sera la 

dernière victoire de la Nature sur ses propres lenteurs et ses propres déguisements. De même que par 

le mental progressif scientifique elle cherche maintenant à préparer l’humanité entière au plein 

développement de la vie mentale, de même, par le Yoga, elle cherche inévitablement à préparer 

l’humanité tout entière à l’évolution supérieure, la seconde naissance, l’existence spirituelle. Et de 

même que la vie mentale utilise et perfectionne la vie matérielle, de même la vie spirituelle utilisera 

et perfectionnera l’existence matérielle et mentale afin d’en faire les instruments d’une expression 

divine. L’âge de cet accomplissement est le Satya Yuga ou Krita Yuga1 légendaire, l’âge de la Vérité 

manifeste dans le symbole et du grand Œuvre achevé quand la Nature dans l’humanité, illuminée, 

satisfaite et bienheureuse, repose au sommet de son entreprise. 

 

1. Satya signifie Vérité ; Krita, effectué ou achevé. La tradition indienne distingue quatre cycles ou 

yugas dans le déroulement universel   : satya-yuga, l’âge de la Vérité, ou âge d’or ; trétâ-yuga, l’âge 

où il ne reste plus que les trois quarts de la Vérité ; dvâpara-yuga, l’âge où il ne reste plus que la 

moitié de la Vérité ; kali-yuga, l’âge de fer ou âge noir, quand toute vérité a disparu. Après le kali-

yuga, revient le satya-yuga et ainsi de suite. 

 

 C’est à l’homme de connaître les intentions de la Mère universelle sans plus longtemps la mal 

comprendre et la mépriser ou en faire mauvais usage ; à lui d’aspirer toujours à son haut idéal en se 

servant des très puissants moyens qu’elle recèle. 
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4 

Les systèmes de yoga 
 

 Les relations entre les différentes divisions psychologiques de l’être humain telles que nous 

les avons notées dans notre bref aperçu de l’évolution naturelle, et les diverses utilités ou objets de 

l’effort qui s’appuient sur elles, se retrouveront dans les principes fondamentaux et les méthodes des 

différentes écoles de yoga. Et si nous cherchons à combiner et à harmoniser les pratiques centrales et 

les principaux buts de ces écoles, nous nous apercevrons que la base fournie par la Nature est encore 

notre base naturelle et la condition de leur synthèse. 

 

 En un seul point, le yoga dépasse les opérations normales de la Nature cosmique et poursuit 

son ascension. Car c’est au milieu même de son jeu et dans ses propres créations que la Mère 

universelle veut embrasser le Divin ; c’est là qu’elle veut Le réaliser. Mais dans les plus hautes 

envolées du yoga, elle se dépasse elle-même et réalise le Divin en soi, par-delà l’univers et même en 

dehors du jeu cosmique. C’est pourquoi l’on a pu soutenir que tel est non seulement le but suprême 

du yoga, mais le seul but véritable ou celui qui doit être préféré à tout autre. 

 

 Pourtant, c’est toujours à travers les éléments qu’elle a formés au cours de son évolution que 

la Nature dépasse sa propre évolution. C’est le cœur individuel qui sublime ses émotions les plus 

hautes et les plus pures, et parvient à la Béatitude transcendante ou au Nirvâna ineffable ; c’est le 

mental individuel qui convertit son fonctionnement ordinaire en une connaissance par-delà toute 

mentalité, qui connaît son unité avec l’Ineffable et dissout son existence séparée en cette unité 

transcendante. Et c’est toujours l’individu — le Moi dont l’expérience est conditionnée par la Nature 

et qui œuvre à travers les formations de la Nature — qui parvient au Moi inconditionné, libre et 

transcendant. 

 

 Pratiquement, trois concepts sont nécessaires pour que le yoga soit possible ; il faut, pour ainsi 

dire, trois parties consentantes dans l’effort   : Dieu, la Nature et l’âme humaine, ou, en termes plus 

abstraits, le Transcendant, l’Universel et l’Individuel. Si l’individu et la Nature sont laissés à eux-

mêmes, l’un reste enchaîné à l’autre et l’individu est incapable de dépasser sensiblement la marche 

traînante de la Nature. Quelque transcendance est nécessaire ; affranchie de la Nature et l’ayant 

dépassée, elle agira sur nous et sur la Nature, nous poussant à nous élever vers Cela et obtenant d’elle, 

de gré ou de force, son consentement à l’ascension de l’individu. 

 

 Cette vérité conduit nécessairement toutes les philosophies du yoga à la conception de 

l’Îshvara, le Seigneur, l’Âme ou Moi suprême, vers qui l’effort se dirige et qui donne le choc 

illuminateur et la force de réaliser. L’idée complémentaire, si souvent affirmée par le yoga de la 

dévotion, est également vraie   : si le Transcendant est nécessaire à l’individu et recherché par lui, 

l’individu aussi est en un sens nécessaire au Transcendant et recherché par Lui. Si le bhakta cherche 

ardemment Bhagavân, Bhagavân aussi cherche ardemment le bhakta1. Il ne peut pas y avoir de yoga 

de la connaissance sans un chercheur humain de la connaissance, un suprême sujet de connaissance 

et un individu qui utilise divinement les facultés universelles de connaissance ; pas de yoga de la 

dévotion sans un amant humain de Dieu, un suprême objet d’amour et de félicité, et un individu qui 

utilise divinement les facultés universelles de joie spirituelle, émotive et esthétique ; pas de yoga des 

œuvres sans un ouvrier humain, une Volonté suprême régissant toute œuvre et tout sacrifice, et un 

individu qui utilise divinement les facultés universelles de pouvoir et d’action. Même si nous avons 

une conception intellectuelle radicalement moniste de la plus haute vérité des choses, nous sommes 

pratiquement obligés d’admettre cette Trinité omniprésente. 

 

1. Bhakta, l’adorateur ou l’amant de Dieu ; Bhagavân, Dieu, le Seigneur d’amour et de félicité. Le 

troisième terme de la trinité est Bhâgavat, la révélation divine de l’Amour. (Note de Sri Aurobindo) 
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 En fait, obtenir le contact entre la conscience humaine individuelle et la conscience divine est 

l’essence même du yoga. Le yoga est l’union de ce qui a été séparé dans le jeu de l’univers, avec le 

vrai moi, qui est son origine et son caractère universel. Le contact peut avoir lieu en n’importe quel 

point de cette conscience complexe et compliquée que nous appelons notre personnalité. Il peut 

s’effectuer dans le physique, par le corps ; dans le vital, par le jeu des fonctions qui déterminent l’état 

et les expériences de notre être nerveux ; dans le mental, par l’intermédiaire des émotions du cœur, 

ou par la volonté active, l’entendement, ou d’une façon plus large, par une conversion générale de la 

conscience mentale dans toutes ses activités. Il peut aussi s’accomplir par un éveil direct à la Vérité 

et à la Béatitude universelles ou transcendantes quand l’ego central dans le mental se convertit. Et 

selon le point de contact choisi, nous pratiquerons tel ou tel type de yoga. 

 

 En effet, si nous laissons de côté la complexité des procédés particuliers pour fixer notre regard 

sur le principe central des principales écoles de yoga qui jouent encore un rôle en Inde, nous observons 

qu’elles se présentent suivant un ordre ascendant qui part de l’échelon le plus bas de l’échelle — le 

corps — et s’élève jusqu’au contact direct de l’âme individuelle avec le Moi transcendant et universel. 

Le Hathayoga choisit le corps et les fonctions vitales comme instruments de perfection et de 

réalisation   : son attention se porte sur le «   corps grossier   ». Le Râjayoga choisit comme levier l’être 

mental et ses différentes parties   : il se concentre sur le «   corps subtil   ». La triple voie des Œuvres, de 

l’Amour et de la Connaissance prend pour point de départ une partie quelconque de l’être mental — 

la volonté, le cœur ou l’intellect — et cherche par sa conversion à atteindre la Vérité libératrice, la 

Béatitude et l’Infinitude qui sont la nature même de la vie spirituelle. Sa méthode consiste à établir 

une relation directe entre le Purusha1 humain dans le corps individuel et le Purusha divin qui demeure 

en chaque corps et pourtant transcende toutes les formes et tous les noms. 

 

1. Purusha, l’Être essentiel, par opposition à Prakriti, la Nature et le Devenir. C’est la Conscience 

centrale, immobile et libre par opposition à la Force dynamique. C’est le Témoin, le Seigneur qui 

soutient le jeu de la Nature sans être entraîné par elle ni dépendre d’elle. Il existe un Purusha, ou un 

représentant du Purusha, sur chaque plan de l’existence individuelle ou cosmique. 

 

 Le Hathayoga a pour but la conquête de la vie et du corps, lesquels se combinent dans 

l’«   enveloppe de nourriture   » et dans le «   véhicule vital   » pour former, comme nous l’avons vu, le 

corps grossier dont l’équilibre sert de fondement à toutes les opérations de la Nature dans l’être 

humain. L’équilibre établi par la Nature est suffisant pour la vie normale égoïste ; il est insuffisant 

pour le but que poursuit le hatha-yogi. Car cet équilibre est calculé d’après la quantité de force vitale 

ou dynamique nécessaire pour conduire la machine physique pendant la durée normale de la vie 

humaine et accomplir, plus ou moins adéquatement, les divers travaux que réclament la vie 

individuelle habitant cette structure et le milieu qui la conditionne. Par conséquent, le Hathayoga 

cherche à rectifier la Nature et à établir un autre équilibre permettant à la structure physique de 

supporter l’influx croissant de la force vitale et dynamique du Prâna2, qui existe en quantité et en 

intensité indéfinies et presque infinies. Dans la Nature, l’équilibre se fonde sur l’individualisation 

d’une quantité et d’une force limitées de Prâna ; l’individu, par habitude personnelle et héréditaire, 

est incapable d’en supporter et d’en utiliser ou maîtriser davantage. L’équilibre du Hathayoga ouvre 

la porte à l’universalisation de la vitalité individuelle et permet de recevoir dans le corps, de contenir, 

d’utiliser et de maîtriser un courant d’Énergie universelle beaucoup moins fixe et beaucoup moins 

limité. 

 

2. L’énergie de vie. 

 

 Les principaux procédés du Hathayoga sont les âsanas et le prânâyâma. Par ses nombreux 

âsanas ou postures fixes, il commence par guérir le corps de cette agitation qui signale son incapacité 

à contenir sans les dépenser en action et en mouvement les forces vitales déversées en lui par l’Océan 

de Vie universel ; il lui donne une santé, une force, une souplesse extraordinaires et cherche à le 
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libérer des habitudes qui l’asservissent à la Nature physique ordinaire et le retiennent dans les limites 

étroites de ses opérations normales. L’ancienne tradition du Hathayoga a toujours affirmé que cette 

conquête pouvait même aller jusqu’à la maîtrise presque totale de la force de gravitation. Par divers 

procédés secondaires mais très précis, le Hathayoga arrive ensuite à débarrasser le corps de toutes ses 

impuretés et à désobstruer le système nerveux afin de procéder aux exercices respiratoires qui 

constituent son outil principal   : c’est le prânâyâma, la maîtrise du souffle ou pouvoir vital, car la 

respiration est l’instrument physique privilégié des forces vitales. Pour le hathayogi, le prânâyâma 

joue un double rôle. D’abord, il complète la perfection du corps, et la vitalité est en grande partie 

libérée des conditionnements ordinaires de la Nature physique ; une santé robuste, une jeunesse 

prolongée et souvent une extraordinaire longévité sont les fruits de cette discipline. Ensuite, le 

prânâyâma éveille le «   serpent   » du dynamisme prânique lové dans l’enveloppe vitale et ouvre au 

yogi des champs de conscience, des zones d’expérience et des facultés a-normales inaccessibles à la 

vie humaine ordinaire, tout en intensifiant puissamment les facultés et les pouvoirs qu’il possède déjà 

normalement. S’il le souhaite, le hathayogi peut consolider et pousser plus loin encore sa conquête 

par d’autres procédés complémentaires. 

 

 Les résultats du Hathayoga sont très frappants, ils s’imposent facilement au mental physique 

ordinaire. Et cependant, nous pouvons nous demander ce que nous avons gagné au terme de cet 

immense labeur. Le but de la Nature physique, la conservation de la vie purement physique, sa 

perfection la plus haute et même, en un sens, la capacité de jouir plus largement de l’existence 

physique, ont atteint un degré hors de l’ordinaire. Mais la faiblesse du Hathayoga tient à ce que ses 

procédés laborieux et difficiles exigent beaucoup de temps et d’énergie, ils imposent une rupture si 

complète avec la vie ordinaire des hommes, que leur utilisation dans la vie du monde est pratiquement 

impossible ou extrêmement restreinte. Si, pour compenser cette perte, nous gagnons une autre vie 

dans un autre monde intérieur — le monde mental, le monde dynamique ou vital —, ces résultats 

auraient pu être obtenus par d’autres systèmes, par le Râjayoga ou le Tantra, en suivant des méthodes 

moins laborieuses, et conservés à des conditions moins astreignantes. Par ailleurs, les résultats 

physiques — vitalité accrue, jeunesse prolongée, santé, longévité — ne servent pas à grand-chose si 

nous devons enfermer ces richesses en nous-mêmes comme des avares, en restant à l’écart de la vie 

commune et pour le seul plaisir de les posséder, sans en faire usage et sans enrichir la somme générale 

des activités du monde. Le Hathayoga parvient à des résultats considérables, mais le but qu’il atteint 

est limité et obtenu à un prix exorbitant. 

 

 Le Râjayoga a plus d’envolée. Il cherche la libération et la perfection de l’être mental, non 

celle de l’être corporel, le contrôle de la vie émotive et sensorielle et la maîtrise de tous les processus 

de la pensée et de la conscience. Il fixe son regard sur le chitta, la substance de la conscience mentale 

d’où surgissent toutes ces activités, et, comme le Hathayoga avec ses matériaux physiques, il cherche 

d’abord à purifier et à tranquilliser. L’état normal de l’homme est un état de trouble et de désordre, 

un royaume en guerre contre lui-même ou pauvrement gouverné ; car le seigneur, le Purusha, est 

assujetti à ses ministres, les facultés, et même à ses sujets, les instruments de sensation, d’émotion, 

d’action et de jouissance. Un gouvernement indépendant, svarâjya, doit remplacer cet asservissement. 

Par conséquent, il faut d’abord aider les puissances d’ordre à vaincre les puissances de désordre. Le 

mouvement préliminaire du Râjayoga commence par une discipline de soi minutieuse qui substitue 

de bonnes habitudes mentales aux mouvements anarchiques où se plaît l’être nerveux inférieur. En 

recherchant toujours la vérité, en renonçant à toutes les formes de recherche égoïste, en s’abstenant 

de nuire à autrui, en se gardant pur, en méditant constamment et en se tournant vers le divin Purusha 

qui est le vrai souverain du royaume mental, un état fait de pureté et de joie lumineuse s’établit dans 

le mental et dans le cœur. 

 

 Ce n’est que le premier pas. Il faut ensuite que les activités ordinaires du mental et des sens 

soient entièrement tranquillisées afin que l’âme puisse s’élever librement jusqu’à des états de 

conscience supérieurs et établisse les fondations d’une liberté et d’une maîtrise de soi parfaites. Mais 
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le Râjayoga n’oublie pas que les incapacités du mental ordinaire viennent en grande partie de sa 

sujétion aux réactions du système nerveux et du corps. Il emprunte donc au système hatha-yoguique 

ses méthodes, âsanas et prânâyâma, mais dans chaque cas réduit leurs formes nombreuses et 

compliquées à un seul procédé, le plus simple et le plus directement efficace, suffisant à son objet 

immédiat. Il évite ainsi la complexité encombrante du Hathayoga tout en se servant de la rapide et 

puissante efficacité de ses méthodes pour maîtriser le corps et les fonctions vitales et éveiller le 

dynamisme interne (symbolisé par la kundalinî dans la terminologie yoguique   : le serpent de 

l’Énergie intérieure lové et endormi) chargé d’un pouvoir supranormal latent. Ceci fait, le Râjayoga 

procède à la tranquillisation parfaite de ce mental agité et, concentrant la force mentale, l’élève à un 

plan supérieur par des étapes successives qui conduisent au plus haut degré de concentration et de 

recueillement intérieurs de la conscience que l’on nomme samâdhi1. 

 

1. L’extase, la transe yoguique, c’est-à-dire l’état où la conscience se retire du corps à des degrés 

variables (qui peuvent aller jusqu’à la catalepsie complète. 

 

 Par le samâdhi — qui donne au mental la capacité de se retirer de ses activités de veille limitées 

et d’entrer en des états de conscience plus hauts et plus libres —, le Râjayoga atteint un double but. 

Il parvient à une action mentale purifiée, libérée des confusions de la conscience extérieure et, de là, 

passe aux plans supérieurs, supramentaux, où l’âme individuelle entre dans son existence spirituelle 

véritable. Mais il nous donne aussi la capacité de transformer à volonté la conscience en énergie 

concentrée sur son objet, ce qui, selon notre philosophie, constitue le principe même de l’énergie 

cosmique primordiale et la méthode de l’action divine sur le monde. Par ce pouvoir, le yogi, qui déjà 

possède la connaissance et l’expérience supracosmiques les plus hautes en état de transe, est capable, 

à l’état de veille, d’obtenir directement toutes les connaissances et d’exercer toutes les maîtrises utiles 

ou nécessaires à ses activités dans le monde objectif. Car l’ancien système de Râjayoga recherchait 

non seulement le svarâjya, le gouvernement de soi ou l’empire subjectif et la maîtrise totale de tous 

les états et toutes les activités de son propre domaine par la conscience subjective, mais celle-ci devait 

aussi gouverner l’empire extérieur et maîtriser ses activités extérieures et son milieu, sâmrâjya. 

 

 Tout comme le Hathayoga utilise l’énergie de vie et le corps pour arriver à une perfection 

supranormale de l’existence physique et de ses pouvoirs, puis passe au-delà dans le domaine de la vie 

mentale, de même le Râjayoga utilise le mental pour atteindre à une perfection supranormale de la 

vie mentale et à un élargissement de ses pouvoirs, puis passe au-delà dans le domaine de l’existence 

spirituelle. Mais le défaut de ce système est qu’il dépend trop largement des états anormaux qui 

accompagnent la transe. Cette limitation conduit tout d’abord à un certain éloignement de la vie 

physique, qui est notre base et la sphère où doivent confluer nos acquisitions mentales et spirituelles. 

Et surtout, la vie spirituelle dans ce système est trop étroitement liée à l’état de samâdhi. Notre but 

est de rendre la vie spirituelle et ses expériences pleinement actives et pleinement utilisables à l’état 

de veille et même dans l’usage normal de nos fonctions. Mais avec le Râjayoga, l’expérience 

spirituelle tend à se retirer au second plan, derrière nos expériences normales, au lieu de descendre 

dans notre existence et de la posséder tout entière. 

 

 La triple voie de la dévotion, de la connaissance et des œuvres tente de développer le territoire 

que le Râjayoga laisse inoccupé. Elle diffère du Râjayoga, puisqu’au lieu de se livrer à une discipline 

minutieuse de tout le système mental comme condition de la perfection, elle se saisit de certains 

principes primordiaux — l’intellect, le cœur, la volonté — et cherche à convertir leurs opérations 

normales en les détournant de leurs préoccupations et de leurs activités ordinaires et extérieures pour 

les concentrer sur le Divin. Elle en diffère aussi sur un autre point (et du point de vue d’un yoga 

intégral, il semble y avoir ici un défaut)   : elle est indifférente à la perfection mentale et corporelle et 

vise uniquement à la pureté, dont elle fait la condition de la réalisation divine. Enfin, telle qu’on la 

pratique effectivement, elle présente un autre défaut ; elle choisit exclusivement l’un des trois chemins 
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parallèles, presque en l’opposant aux deux autres, au lieu d’effectuer une synthèse harmonieuse de 

l’intellect, du cœur et de la volonté dans une réalisation divine intégrale. 

 

 La voie de la Connaissance vise à la réalisation du Moi unique et suprême. Elle procède par 

la méthode de la réflexion intellectuelle, vicâra, et arrive au discernement juste, vivéka. Elle observe 

et distingue les différents éléments de notre être apparent ou phénoménal et, refusant de s’identifier 

à aucun d’eux, parvient à les exclure et à les séparer sous le terme commun de «   constituants de 

Prakriti   », la Nature phénoménale, et de «   créations de Mâyâ   », la conscience phénoménale. Elle 

arrive ainsi à son identification juste avec le Moi pur et unique qui n’est ni changeant ni périssable ni 

déterminable par aucun phénomène ou aucune combinaison de phénomènes. À partir de là, cette voie, 

telle qu’on la suit d’ordinaire, rejette de la conscience les mondes phénoménaux comme une illusion 

et aboutit à l’immersion finale et sans retour de l’âme individuelle dans le Suprême. 

 

 Mais cet aboutissement exclusif n’est pas l’inévitable et unique résultat de la voie de la 

Connaissance. Car, suivie plus largement et dans un but moins individuel, la méthode de la 

Connaissance peut conduire à une conquête active de l’existence cosmique pour le Divin, autant qu’à 

une transcendance. Cette divergence commence au point où l’on a l’expérience du Moi suprême non 

seulement en notre être, mais en tous les êtres, et finalement quand on réalise que même les aspects 

phénoménaux du monde sont un jeu de la conscience divine et non quelque chose d’entièrement 

étranger à sa vraie nature. Sur la base de cette réalisation, un autre élargissement est encore possible ; 

on peut convertir toutes les formes de connaissance, si mondaines soient-elles, en des activités de la 

conscience divine utilisables pour percevoir le seul et unique Objet de connaissance, non seulement 

en lui-même mais à travers le jeu de ses formes et de ses symboles. Cette méthode pourrait bien 

conduire à une élévation de tout le domaine de l’intellect humain et de ses perceptions au niveau 

divin, à leur spiritualisation, et justifier ainsi le travail cosmique de la connaissance dans l’humanité. 

 

 La voie de la Dévotion cherche la joie de l’Amour et de la Béatitude suprêmes et généralement 

conçoit le Seigneur suprême sous son aspect personnel comme l’Amant divin qui possède la joie 

universelle. Le monde est alors perçu comme un jeu du Seigneur, ayant pour scène finale notre vie 

humaine et se poursuivant à travers diverses phases où, tour à tour, le Seigneur se cache et se révèle. 

Le principe du Bhakti-yoga est d’utiliser toutes les relations habituelles de la vie humaine où prennent 

part les émotions et de les appliquer, non plus à des relations mondaines fugitives, mais à la joie de 

Celui qui est Tout-Amour, Toute-Beauté et Toute-Béatitude. Les cultes et la méditation ne sont utilisés 

que pour préparer et accroître l’intensité de la relation divine. Et ce yoga est très éclectique dans son 

usage des relations émotives, car il les utilise toutes, au point que même l’opposition et l’hostilité à 

Dieu sont considérées comme une forme d’Amour — intense, impatiente, ou perverse — et comme 

un moyen possible de réalisation et de salut. Telle qu’on la pratique d’ordinaire, cette voie conduit 

également à un éloignement de l’existence du monde et à une absorption (différente de celle du 

moniste) en le Transcendant et le Supracosmique. 

 

 Mais une fois encore, cet aboutissement exclusif n’est pas inévitable. Le yoga lui-même 

fournit un premier correctif en ne limitant pas le jeu de l’amour divin à la relation de l’Âme suprême 

et de l’âme individuelle, mais en l’étendant à un même sentiment et une même adoration mutuelle 

entre les bhaktas eux-mêmes unis dans une même réalisation de l’Amour et de la Béatitude suprêmes. 

Il fournit un correctif encore plus général par la réalisation du divin Objet d’amour dans tous les êtres, 

non seulement humains mais animaux, et même dans toutes les formes quelles qu’elles soient. On 

voit bien comment cette application plus large du yoga de la Dévotion peut conduire à une élévation 

de tout le domaine des émotions, sensations et perceptions esthétiques humaines au niveau divin, à 

leur spiritualisation, et justifier ainsi le labeur cosmique vers l’amour et la joie dans notre humanité. 
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 La voie des Œuvres vise à la consécration de toutes les activités humaines à la Volonté 

suprême. Elle commence par un renoncement à tout but égoïste dans nos œuvres, à toute action dans 

un but intéressé ou pour un résultat mondain. Ce renoncement purifie le mental et la volonté et nous 

rend rapidement conscients qu’une grande Énergie universelle est l’auteur véritable de tous nos actes 

et que le Seigneur de cette Énergie est leur souverain et les dirige, l’individu n’étant qu’un masque, 

un prétexte et un instrument, ou, plus positivement, un centre conscient d’action et de relation 

phénoménale. Le choix et la direction de l’acte sont de plus en plus consciemment laissés à cette 

Volonté suprême et à cette Énergie universelle. À Cela, nous abandonnons finalement nos œuvres et 

le résultat de nos œuvres. Le but est de délivrer l’âme de son esclavage aux apparences et aux 

réactions des activités phénoménales. Comme les autres voies, le Karmayoga est utilisé pour se libérer 

de l’existence phénoménale et tout quitter pour le Suprême. Mais ici aussi, cet aboutissement exclusif 

n’est pas inévitable. Cette voie peut également conduire à une perception du divin dans toutes les 

énergies, tous les événements, toutes les activités, et à une libre participation de l’âme à l’action 

cosmique, sans égoïsme. Ainsi pratiquée, elle peut conduire à une élévation de toute la volonté et 

toute l’activité humaines au niveau divin, à leur spiritualisation, et justifier ainsi le labeur cosmique 

vers la liberté, le pouvoir et la perfection dans l’être humain. 

 

 Il est clair aussi que pour une conception intégrale, ces trois voies n’en font qu’une. L’Amour 

divin doit normalement conduire à la parfaite connaissance de l’Aimé par la parfaite intimité, et 

devient ainsi une voie de la Connaissance ; et conduisant au service divin, l’Amour devient également 

une voie des Œuvres. De même, la Connaissance parfaite doit conduire à la Joie et à l’Amour parfaits 

et à une acceptation complète des œuvres de Cela que l’on connaît ; et de même, les Œuvres 

consacrées doivent conduire à l’amour complet du Maître du Sacrifice et à la connaissance la plus 

profonde de Ses voies et de Son être. C’est par cette triple voie que nous arrivons le plus facilement 

à la connaissance, à l’amour et au service absolus de l’Un dans tous les êtres et dans la manifestation 

cosmique tout entière. 
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5 

La synthèse des systèmes de yoga 
 

 Chacune des principales écoles de yoga possède son mode d’action particulier et couvre un 

certain champ dans l’ensemble complexe des possibilités humaines dont elles essayent de tirer le 

meilleur et le plus haut possible. Il semblerait donc qu’une synthèse de toutes ces écoles, conçue et 

appliquée avec une grande largeur d’esprit, pourrait aboutir à un yoga intégral. Mais leurs tendances 

sont si disparates, leurs formes si hautement spécialisées et si compliquées, et elles sont depuis si 

longtemps retranchées dans une mutuelle opposition d’idées et de méthodes, qu’il n’est pas aisé de 

trouver le moyen de les unir vraiment. 

 

 Les prendre toutes sans distinction et les amalgamer ne conduirait pas à une synthèse, mais à 

une confusion. Et les pratiquer chacune à tour de rôle ne serait guère facile   : la vie est courte et nos 

énergies suffisamment limitées pour qu’il soit besoin de les gaspiller à la tâche ardue qu’implique 

une méthode aussi fastidieuse. Certes, il arrive parfois que le Hathayoga et le Râjayoga soient 

pratiqués successivement. La vie de Râmakrishna Paramhansa nous offre ainsi l’exemple unique et 

récent d’une capacité spirituelle colossale qui se précipite tout droit sur la réalisation divine et prend 

pour ainsi dire de force le royaume du ciel, puis s’empare des méthodes yoguiques l’une après l’autre 

et en extrait la substance avec une incroyable rapidité, mais toujours pour retourner au cœur, à 

l’essentiel   : la réalisation et la possession du Divin par le pouvoir de l’amour, par une spiritualité 

innée qui s’étend à des expériences multiples et par le jeu spontané d’une connaissance intuitive. 

Pareil exemple ne peut se généraliser. Son objectif lui aussi était spécial et temporaire ; par la grande 

et décisive expérience d’une âme souveraine, il démontrait une vérité aujourd’hui si nécessaire à 

l’humanité et vers laquelle notre monde trop longtemps divisé en sectes et en écoles antagonistes 

s’achemine avec peine, à savoir que toutes les sectes sont des formes et des fragments d’une unique 

vérité intégrale et que toutes les disciplines tendent par des voies différentes à la même et suprême 

expérience. Connaître, être et posséder le Divin est la seule chose nécessaire, et elle inclut tout le reste 

ou y conduit ; nous devons marcher vers ce seul et unique bien et une fois que nous l’aurons atteint, 

tout le reste, tout ce que la Volonté divine choisira pour nous, toutes les formes et toutes les 

manifestations nécessaires, nous sera donné. Ainsi, la synthèse que nous nous proposons ne peut 

s’accomplir par des pratiques successives ni en les combinant toutes. Pour y parvenir, il faut donc 

laisser de côté les formes extérieures des disciplines yoguiques et se saisir plutôt d’un principe central 

commun à toutes, qui mettra leurs principes particuliers à leur juste place et les utilisera dans une 

juste mesure, puis dégagera une force dynamique centrale qui sera le secret commun de leurs 

méthodes divergentes et, par conséquent, nous permettra de faire une sélection naturelle parmi leurs 

diverses énergies et d’harmoniser leurs divers pouvoirs. Tel était le but que nous nous proposions au 

début quand nous avons entrepris notre étude comparative des méthodes de la Nature et des méthodes 

de yoga ; nous y revenons, maintenant qu’il est devenu possible d’avancer une solution précise. 

 

 Nous observons tout d’abord qu’il existe encore en Inde un système yoguique remarquable, 

synthétique par nature, qui part d’un grand principe central de la Nature et d’une grande force 

dynamique naturelle ; mais c’est un yoga en soi, non une synthèse d’autres écoles. Ce système est la 

voie du Tantra. Par suite de certains développements, le Tantra est tombé en discrédit auprès des 

profanes, surtout depuis le développement de son «   sentier de la main gauche   », le vâma-mârga, qui, 

non content de dépasser la dualité de la vertu et du péché et au lieu de la remplacer par une rectitude 

spontanée dans l’action, a semblé faire parfois de la licence une méthode et de l’immoralité sociale 

sans contrainte, un système. Néanmoins, à son origine, le Tantra était un grand et puissant système 

fondé sur des idées qui étaient au moins partiellement vraies. Même la division entre sentier de la 

main droite et sentier de la main gauche — dakshina-mârga et vâma-mârga — partait d’une profonde 

perception. Le sens symbolique des mots dakshina et vâma marquait jadis la 
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différence entre la voie de la Connaissance et la voie de l’Ânanda1. Selon le Tantra, la Nature en l’être 

humain peut parvenir à la libération, soit au moyen d’un juste discernement, soit par la joyeuse 

acceptation et le puissant usage de ses énergies, éléments et potentialités. Mais sur les deux sentiers, 

cette conception s’est finalement obscurcie, les symboles ont été déformés et la pratique de ce yoga 

a dégénéré. 

 

1. Ânanda, la joie divine, la béatitude. 

 

 Cependant, si nous laissons une fois encore de côté les méthodes telles qu’elles sont pratiquées 

pour nous mettre en quête du principe central, nous voyons que le Tantra se différencie nettement du 

yoga tel qu’il était pratiqué à l’âge védique. En un sens, toutes les écoles que nous avons examinées 

jusqu’à présent sont védântiques2 en leur principe   : leur force réside dans la connaissance, leur 

méthode se fonde sur la connaissance, bien que ce ne soit pas toujours un discernement intellectuel 

mais plutôt une connaissance du cœur s’exprimant par l’amour et la foi, ou bien une volonté de 

connaissance exprimée dans l’action. Dans toutes ces écoles, le Seigneur du yoga est le Purusha, 

l’Âme Consciente qui sait, observe, nous attire vers elle et gouverne, alors que dans le Tantra c’est la 

Prakriti qui règne, c’est l’Âme de la Nature, l’Énergie, la Pouvoir de la Volonté, la force exécutrice 

universelle. C’est en apprenant et en appliquant les secrets les plus profonds de cette puissante Volonté 

et ses méthodes, son «   tantra   », que le yogi tantrique poursuivait les buts de sa discipline   : maîtrise, 

perfection, libération, béatitude. Au lieu d’échapper aux difficultés de la Nature manifestée, il les 

affrontait, s’en saisissait et en triomphait. Mais finalement, comme c’est le cas pour les mouvements 

de la Prakriti, le principe du yoga tantrique s’est largement perdu dans ses procédés pour devenir un 

répertoire de formules et de techniques occultes. Quand elles sont correctement utilisées, elles restent 

encore puissantes mais n’ont plus la même clarté ni le même objectif qu’elles avaient à l’origine. 

 

2. Les Védas ont été divisés en deux parties   : la plus ancienne, qui comprend le «   Livre des 

Œuvres   », et la plus récente qui comprend le «   Livre de la Connaissance   ». L’époque védique se 

situe au-delà du quatrième millénaire avant notre ère. À la suite de l’époque védique, les systèmes 

de philosophie et de yoga qui forment le Védânta ont perdu le dynamisme originel et se sont 

appuyés exclusivement sur le «   Livre de la Connaissance   », rejetant l’Énergie créatrice (Mâyâ) 

comme une illusion et se sont tournés vers le seul Transcendant hors du monde. 

 

 La conception centrale du Tantra nous présente un seul côté de la vérité   : le culte de l’Énergie, 

ou «   Shakti   », comme l’unique pouvoir de réalisation, quelle qu’elle soit. À l’autre extrême, la 

conception védântique considère la Shakti comme un pouvoir d’Illusion et se met en quête du Purusha 

silencieux et inactif comme moyen de se libérer des leurres créés par l’Énergie active. Mais dans une 

conception intégrale, l’Âme Consciente est le Seigneur, et l’Âme de la Nature est son Énergie 

exécutrice. La nature du Purusha est Sat, l’être de l’existence en soi, consciente, pure et infinie ; la 

nature de la Shakti ou Prakriti est Chit, le pouvoir pur et infini de l’existence consciente du Purusha. 

La relation qui les unit se situe entre les deux pôles du repos et de l’action. Quand l’Énergie est 

absorbée dans la béatitude de l’existence en soi consciente, il y a repos ; quand le Purusha se diffuse 

dans l’action de son Énergie, il y a action, création, joie ou Ânanda du devenir. Mais si l’Ânanda est 

le créateur et l’origine de tout devenir, sa méthode est tapas, la force de conscience du Purusha 

concentrée sur sa propre potentialité infinie d’existence et qui en tire les vérités conceptuelles ou 

Idées Réelles, vijñâna ; et parce que celles-ci procèdent d’une Existence en soi omnisciente et 

omnipotente, elles s’accomplissent avec sûreté et portent en elles la nature et la loi de leur propre 

devenir dans les formes du mental, de la vie et de la matière. Tapas, l’Énergie, devient finalement 

toute-puissante et l’Idée s’accomplit infailliblement   : tels sont les fondements mêmes de tout yoga. 

En l’homme, ces termes (Tapas et Vijñâna) se traduisent par la Volonté et la Foi — une volonté qui 

finit nécessairement par s’accomplir parce que sa substance est faite de Connaissance, et une foi qui 

est le reflet, dans la conscience inférieure, d’une Vérité ou Idée réelle, 
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mais encore irréalisée dans la manifestation. C’est cette certitude intime de l’Idée que la Gîtâ évoque 

en ces termes   : yô yatchraddah sa eva sah, «   Quelle que soit la foi d’un homme ou l’Idée sûre en lui, 

cela il le devient.   » 

 

 Nous voyons donc d’un point de vue psychologique — et le yoga n’est rien autre qu’une 

psychologie pratique — de quelle conception de la Nature nous devons partir   : l’accomplissement du 

Purusha par son Énergie. Mais le mouvement de la Nature est double, supérieur et inférieur, ou, si 

nous préférons l’appeler ainsi, divin et non divin. En fait, cette distinction n’existe que pour des 

raisons pratiques car il n’est rien qui ne soit divin, et, d’un point de vue plus large, cette distinction 

est aussi dénuée de sens verbalement, que la distinction entre naturel et surnaturel, car tout ce qui est, 

est naturel. Toutes choses sont dans la Nature et toutes choses sont en Dieu. Mais à des fins pratiques, 

la distinction est réelle. La Nature inférieure, celle que nous connaissons et que nous sommes, et que 

nous demeurerons tant que la foi en nous n’aura pas changé, procède par limitation et division ; elle 

est Ignorance par nature et la vie de l’ego est son suprême aboutissement ; mais la Nature supérieure, 

celle à laquelle nous aspirons, procède par unification et dépassement des limitations ; elle est 

Connaissance par nature et la vie divine est son aboutissement. Le passage de la Nature inférieure à 

la Nature supérieure est le but du yoga ; ce passage peut s’effectuer par le rejet de l’inférieur et 

l’évasion dans le supérieur — tel est le point de vue ordinaire — ou par la transformation de la Nature 

inférieure et son élévation à la Nature supérieure. Et tel doit être le but d’un yoga intégral. 

 

 Mais dans un cas comme dans l’autre, c’est toujours à l’aide d’un certain élément de 

l’existence inférieure que progressons vers l’existence supérieure. Ainsi, chaque école de yoga choisit 

son point de départ ou sa porte d’évasion. Chacune privilégie certaines activités de la Prakriti 

inférieure et les tournent vers le Divin. Or l’action normale de la Nature en nous est un mouvement 

intégral dans lequel l’entière complexité de nos éléments est affectée par tout ce qui nous entoure et 

affecte tout ce qui l’entoure. La vie tout entière est un yoga de la Nature. Notre yoga doit donc suivre, 

lui aussi, l’action intégrale de la Nature. Toute la différence entre le yogi et l’homme qui suit sa nature 

vient de ce que le yogi cherche à substituer à l’action intégrale de la Nature inférieure — qui travaille 

dans et par l’ego et par la division —, l’action intégrale de la Nature supérieure qui travaille dans et 

par le Divin et par l’unité. En vérité, si notre seul but est de nous échapper du monde pour atteindre 

le Divin, une synthèse n’est pas nécessaire et c’est une perte de temps ; notre seul but pratique serait 

alors de découvrir un chemin et un seul parmi les milliers qui conduisent au Divin, le raccourci le 

plus court possible, et non de nous attarder à explorer différents chemins qui aboutissent au même 

but. Mais si notre but est de transformer intégralement notre être en les termes d’une existence divine, 

alors une synthèse devient nécessaire. 

 

 La méthode à suivre consiste donc à mettre tout notre être conscient en relation et en contact 

avec le Divin et à appeler le Divin en nous afin qu’il transforme notre être tout entier en le Sien et 

que Dieu lui-même, en un sens, la Personne réelle en nous, devienne le sâdhak de la sâdhanâ1, le 

Maître du yoga qui utilise la personnalité inférieure comme centre de la transfiguration divine et 

comme instrument de sa propre perfection. Pratiquement, la pression du Tapas — la force de la 

conscience qui en nous s’est établie dans l’Idée de la Nature divine et concentrée sur ce que nous 

sommes dans notre totalité — produit sa propre réalisation. Ce qui est divin et qui connaît et réalise 

tout, descend dans ce qui est limité et obscur, illumine et emplit progressivement d’énergie la nature 

inférieure tout entière, puis substitue sa propre action aux différents modes de la lumière humaine 

inférieure et aux activités des êtres mortels. 

 

1. Sâdhanâ   : la pratique par laquelle on atteint à la perfection, siddhi ; sâdhak   : le chercheur qui, par 

cette pratique, s’efforce d’obtenir la siddhi. (Note de Sri Aurobindo) 
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 Psychologiquement, cette méthode se traduit par une soumission progressive de l’ego et de 

tout son domaine, tous ses rouages, à l’Au-delà-de-l’ego et à ses opérations immenses et incalculables 

mais toujours inéluctables. Certainement, ce n’est pas un raccourci ni une sâdhanâ facile. Il y faut une 

foi immense, un courage absolu, et par-dessus tout, une patience à toute épreuve. Car ce yoga 

comprend trois étapes, et la troisième seulement peut être pleinement béatifique et rapide   : d’abord, 

l’effort de l’ego pour entrer en contact avec le Divin ; puis une vaste préparation — complète et par 

conséquent laborieuse — de toute la Nature inférieure par l’action divine afin de recevoir et de devenir 

la Nature supérieure ; enfin, la transformation. Mais en fait, la Force divine, souvent inaperçue et de 

derrière le voile, se substitue à notre faiblesse et nous soutient à travers toutes les défaillances de notre 

foi, tous les manques de courage et de patience. Elle «   fait voir l’aveugle et franchir la montagne au 

boiteux   ». L’intellect prend peu à peu conscience d’une Loi qui s’impose bénéfiquement et d’une 

Aide qui nous soutient ; le cœur parle d’un Maître de toutes choses et d’un Ami de l’homme, ou d’une 

Mère universelle qui nous porte à travers tous nos trébuchements. C’est pourquoi ce chemin est le 

plus difficile qu’on puisse imaginer ; et pourtant, si l’on songe à la grandeur et à l’ampleur de sa 

tentative et de son but, il est le plus facile et le plus sûr de tous. 

 

 Trois particularités remarquables caractérisent l’action de la Nature supérieure quand elle 

travaille intégralement sur la nature inférieure. En premier lieu, elle ne suit pas un système fixe et un 

ordre invariable comme le font les méthodes de yoga spécialisées ; son action est libre, éparse en 

quelque sorte, et cependant de plus en plus intense et délibérée suivant le tempérament de l’individu 

dans lequel elle agit et les matériaux favorables qu’offre sa nature, ou les obstacles qu’elle présente à 

la purification et à la perfection. Par conséquent, on peut dire que chaque homme sur le chemin du 

yoga suit sa propre méthode. Néanmoins, certaines grandes lignes d’action sont communes à tous les 

chemins et nous permettent de construire, non certes un système routinier, mais une sorte de 

«   shâstra   », une méthode scientifique de yoga synthétique. 

 

 En outre, puisque son processus est intégral, ce yoga accepte notre nature telle que notre 

évolution passée l’a organisée et, sans rien rejeter d’essentiel, l’oblige tout entière à changer, à se 

diviniser. Les mains d’un puissant Artisan se saisissent de la totalité de notre être et le transforme en 

la lumineuse image de ce que notre nature actuelle cherche confusément à représenter. Par cette 

expérience infiniment progressive, nous commençons à percevoir comment cette manifestation 

inférieure est constituée et nous découvrons que tout en elle, si défigurée, pauvre ou vile en soit 

l’apparence, est l’image plus ou moins pervertie ou imparfaite d’un élément ou d’une action dans 

l’harmonie de la Nature divine. Alors nous commençons à comprendre ce que voulaient dire les rishis 

védiques quand ils parlaient des ancêtres humains qui façonnaient les dieux comme le forgeron 

façonne la matière brute dans sa forge. 

 

 Enfin, dans le yoga intégral le Pouvoir divin en nous se sert de la vie tout entière pour atteindre 

son but   : toute expérience, tout contact avec le monde extérieur, si insignifiants ou désastreux soient-

ils, sont utiles ; et toute expérience intérieure, même la souffrance la plus révoltante ou la chute la 

plus humiliante, deviennent des étapes sur le chemin de la perfection. Alors, les yeux grands ouverts, 

nous reconnaissons en nous-même la méthode que suit le Divin dans le monde   : apporter la lumière 

dans l’obscurité, la puissance dans la faiblesse et la déchéance, la félicité dans la douleur et la misère. 

Nous constatons que la méthode divine agit de la même manière sur le plan inférieur et sur le plan 

supérieur ; mais tandis que dans l’un elle se poursuit obscurément et sans hâte à travers le 

subconscient de la Nature, dans l’autre elle devient rapide et consciente, et l’instrument qui accomplit 

l’œuvre reconnaît la main du Maître. La vie tout entière est un yoga de la Nature qui cherche à 

manifester en elle le Divin. Le yoga marque l’étape où cet effort peut se faire consciemment et, par 

conséquent, arriver à son juste aboutissement dans l’individu. Il assemble et concentre les 

mouvements qui étaient dispersés et combinés sans ordre dans l’évolution inférieure. 
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 Une méthode intégrale apporte un résultat intégral ; et tout d’abord, une réalisation intégrale 

de l’Être divin   : non seulement une réalisation de l’Un en son unité indiscernable, mais de l’Un sous 

la multitude de ses aspects, qui sont également nécessaires à une connaissance complète de l’Un par 

la conscience relative ; non seulement une réalisation de l’unité dans le Moi, mais de l’unité dans 

l’infinie diversité des activités, des mondes et des créatures. 

 

 Elle apporte donc aussi une libération intégrale. Non seulement la liberté qui provient du 

contact ininterrompu et de l’identification de l’être individuel et de toutes ses parties avec le Divin, 

sâyujya-mukti, et qui le rend libre1 même dans sa séparation et jusque dans la dualité ; non seulement 

la liberté de la sâlokya-mukti par laquelle notre existence consciente tout entière demeure dans le 

même état d’être que le Divin, l’état de satchidânanda2, mais la possession de la nature divine par une 

transformation de cet être inférieur à l’image humaine du Divin, sâdharmya-mukti, et la délivrance 

complète et finale   : la libération du moule transitoire de l’ego et l’union de notre conscience avec 

l’Être Unique, universel dans le monde comme dans l’individu et transcendantalement un dans 

l’univers comme par-delà tout univers. 

 

1. De même que le Jivanmukta qui est entièrement libre, sans même que la vie corporelle se 

dissolve dans l’ultime samâdhi. (Note de Sri Aurobindo) 

2. Sat-Chit-Ânanda   : Existence-Conscience-Félicité. 

 

 Par cette réalisation et cette libération intégrales, vient l’harmonie parfaite des fruits de la 

Connaissance, de l’Amour et des Œuvres, car ainsi est atteinte la délivrance complète de l’ego, ainsi 

que l’identification de notre être avec l’Un en tout et par-delà tout. Mais puisque la conscience 

réalisatrice n’est pas limitée par sa réalisation, nous possédons aussi l’unité dans la Béatitude et 

l’harmonieuse diversité dans l’Amour, si bien que nous pouvons continuer d’avoir toutes les relations 

du jeu cosmique, alors même que sur les sommets de notre être nous demeurons éternellement unis 

avec le Bien-Aimé. Et comme nous sommes spirituellement capables d’une liberté qui embrasse la 

vie, qui n’éprouve pas le besoin de s’en retirer, nous pouvons par ce même élargissement et sans 

égoïsme, sans servitude et sans réaction personnelle, devenir dans notre mental et dans notre corps 

les instruments d’une action divine qui se déverse librement sur le monde. 

 

 La nature de l’existence divine n’est pas seulement la liberté, mais la pureté, la béatitude et la 

perfection. Une pureté intégrale qui, d’une part, permet la réflexion parfaite en nous de l’Être divin, 

et de l’autre, le rayonnement parfait de sa Vérité et de sa Loi en nous dans les conditions de la vie et 

par le fonctionnement juste de l’instrument complexe que nous sommes dans nos parties extérieures. 

Telle est la condition d’une liberté intégrale. Il en résulte une béatitude intégrale en laquelle il devient 

possible de posséder simultanément l’Ânanda de tout ce qui est dans le monde, car tout est vu comme 

un symbole du Divin, et l’Ânanda de ce qui n’est pas le monde. Cette pureté intégrale prépare la 

perfection intégrale de notre humanité en un type divin et dans les conditions de la manifestation 

humaine   : une perfection qui se fonde sur une universalité spontanée dans l’être, dans l’amour et dans 

la joie, sur un jeu universel de la connaissance, un jeu universel de la volonté dans le pouvoir et dans 

l’action sans égoïsme. Cette intégralité aussi peut être atteinte par le yoga intégral. 

 

 La perfection inclut la perfection du mental et du corps, si bien que les plus hauts résultats du 

Râjayoga et du Hathayoga seront aussi contenus dans la vaste formule synthétique que l’humanité 

doit finalement effectuer. En tout cas, un développement complet des facultés et des expériences 

mentales et physiques générales que l’humanité peut atteindre par le yoga, doit être inclus dans le 

plan de la méthode intégrale. D’ailleurs, ces expériences et ces facultés n’auraient pas de raison d’être 

si elles n’étaient mises au service d’une vie mentale et physique intégrale. Essentiellement, cette vie 

mentale et physique intégrale sera une traduction de l’existence spirituelle en des valeurs mentales et 

physiques vraies. Nous pourrions ainsi parvenir à une synthèse des trois degrés de la Nature et des 

trois modes d’existence humaine qu’elle a manifestés ou est en train de manifester dans son évolution. 
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Dans le champ de notre être libéré et de ses modes d’activité perfectionnés, seraient incluses la vie 

matérielle, notre base, et la vie mentale, notre instrument intermédiaire. 

 

 Mais l’intégralité à laquelle nous aspirons ne serait pas réelle non plus, ni même possible, si 

elle se limitait à l’individu. Puisque notre perfection divine embrasse la réalisation de notre être dans 

l’existant, dans la vie et dans l’amour et à travers les autres autant qu’à travers nous, étendre à autrui 

notre liberté et ses fruits serait la conséquence inévitable et l’utilité la plus large de notre libération et 

de notre perfection. De par sa tendance innée, cet élargissement ira croissant, pour finalement 

s’étendre à l’humanité tout entière. 

 

 La divinisation de la vie matérielle ordinaire de l’homme et de son immense effort pour 

parvenir dans ce monde à une culture mentale et morale dans l’individu et la collectivité humaine, 

divinisation rendue possible par l’intégralisation d’une existence spirituelle qui aura atteint une vaste 

perfection, sera donc le couronnement de notre effort individuel et collectif. Cet achèvement n’est 

autre que le «   royaume des cieux au-dedans   », qui deviendra le royaume des cieux au-dehors, et ce 

sera aussi le véritable accomplissement du grand rêve que les religions du monde ont chéri sous 

différents noms. 

 

 Parvenir à une perfection synthétique la plus vaste que nous puissions concevoir est le seul 

effort vraiment digne de ceux qui, animés d’une foi ardente, ont perçu que Dieu est secrètement 

présent au sein de l’humanité. 
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