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LE COURANT AFFECTIF A L'INTÉRIEUR 

DU BRAHMANISME ANCIEN 

par 

A.-M. ESNOUL 
Attachée au Centre national de la Recherche Scientifique 

INTRODUCTION 

Les plus anciens textes connus de la littérature indienne, les Veda, quoique 
hymnes essentiellement religieux et représentant à travers des siècles de pensée 
indienne la к Révélation», nous maintiennent généralement dans un climat mi- 
symbolique, mi-magique où l'affectivité n'a point de part. 

Plus tard, à l'époque des daréana, c'est-à-dire des ^points de vue 55 pris sous 
différents angles d'une unique réalité, le côté intellectuel d'une part et, d'autre part, 
la grande vague de mystique unitive qu'on trouve en fondement au vedanta 
empêchent parfois de discerner, si l'on n'y prête pas une attention suffisante, un 
courant parfois ténu mais qui se poursuit avec continuité dans la pensée religieuse 
de l'Inde. 

Ce courant, bien que multiforme, a pris surtout le nom de bhakti; on en trouve 
trace dans le bouddhisme comme dans le brahmanisme , mais c'est ce qu'il 
représente à l'intérieur du brahmanisme que nous allons ici tenter de définir. 

La bhakti, culte de dévotion, n'est apparue, dans la littérature indienne, sous 
sa forme et sous son nom actuels, que vers le 111e ou 11e siècle av. J.-G. Parmi les 
systèmes brahmaniques orthodoxes, où l'intelligence et la dextérité de l'esprit 
tenaient le premier rang, elle fait, évidemment, assez pâle figure et l'on serait 
tenté de n'y voir qu'une forme bâtarde de philosophie et de religion. Mais cette 
forme, si inférieure soit-elle intellectuellement parlant, traduit une attitude 
permanente de l'esprit humain : un besoin pour le fidèle de se rattacher par la foi 
et la dévotion à une réalité absolue qui le dépasse et en même temps, s'intéresse à 
lui. Bhakti désigne donc dans l'Inde, cette attitude, qui exprime de façon précise 
l'essence de toute mystique. 

Le domaine de la bhakti se révèle comme très étendu et son étude comme très 
complexe. Dans le seul brahmanisme elle a revêtu tant de formes différentes, elle 
s'est manifestée à des époques et dans des conditions si diverses qu'on ne peut 
songer à épuiser le sujet. Pour en acquérir une connaissance un peu claire il 
conviendra d'en étudier d'abord les traits généraux, puis son évolution de la secte 
des Bhagavata, dont la Bhagavad-Gïta est la principale autorité, si l'on met à part 
les sectes beaucoup plus récentes qui sont apparues dans l'Inde jusqu'au xvii0 siècle. 
Il eût pu paraître légitime d'aborder directement cette évolution et de n'exposer 
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les traits communs de la bhakti qu'en fonction de ses diverses manifestations à 
travers le temps et l'espace; mais, outre que l'attitude exprimée par ce terme 
se rencontre parfois sans que le mot soit énoncé et que, par conséquent, ces cas 
particuliers ne peuvent être rattachés à la bhakti que si l'on sait déjà en quoi 
consiste cette sorte de dévotion personnelle, de plus il est peut-être plus aisé de 
définir les variantes d'une telle attitude par les points mêmes où elles se rapprochent 
ou s'écartent de la norme. 

Après le xviie siècle, les cultes de bhakli ont continué de prospérer, mais les 
textes principaux précèdent cette période et depuis l'on n'a guère fait que répéter 
les enseignements des siècles antérieurs. C'est pourquoi nous nous arrêterons 
aux formes revêtues à cette époque par ces cultes de bhakti chez les Bengalais 
et chez les Marathes. 
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TRAITS GÉNÉRAUX DE LA BHAKTI 

I. Rapports du fidèle et de la divinité 
exprimés par I etymologie même du mot bhakti 

Bhagavat^ «celui qu'on adore» et bhakti « sentiment à l'égard du Bhagavat» 
sont deux mots dérivés d'une même racine BHAJ qui a fini par signifier et adorer» 
mais dont le premier sens est « distribuer » et « partager », sens qui était le plus 
usuel lors de la formation du concept de bhakti. 

Dès le Veda, bhaga cela part » signifie également «le bonheur», en tant que celui- 
ci est une «part» reçue; Bhagavat est celui qui possède une part, 
vraisemblablement la part principale, c'est-à-dire le bonheur suprême, car le bonheur, pour la 
pensée indienne de cette époque est, essentiellement, une possession. Bénéficiaire 
et bienheureux on en vient à considérer le Bhagavat comme faisant participer ses 
fidèles à ce bien qu'il a lui-même reçu; ceux qui sont dévoués sont désignés sous 
le nom de bhakta, ce terme traduisant les deux sens du mot «partagé» tels que nous 
les trouvons en français où il s'applique à la fois à l'objet divisé (gâteau partagé) 
et à celui qui en bénéficie (être bien ou mal partagé). Ces deux sens, en évoluant, 
conduisent à la même notion. « Partagé r> au deuxième sens est voisin de « favorisé » ; 
de là on passe aisément à l'idée de «dévoué à», la reconnaissance du bénéficiaire 
semblant naturellement acquise au bienfaiteur et cela d'autant plus que l'idée 
de bonheur, nous l'avons vu, est très anciennement jointe à celle de «part» (reçue) 
qu'implique le mot bhaga. Quant à l'autre sens de « partagé »,« donné en partage», 
il conduit aussi sans difficulté à la notion de dévouement. « litre partagé » au 
Seigneur c'est ipso facto être son fidèle. 

En ce qui concerne le Bhagavat, le passage du sens de «celui qui possède une 
(bonne) part» à «celui qui la distribue» semble assez anciennement attesté. Dès 
le Bgveda on implore Savitr en ces termes : bhagabhaktasya te vayam ud asema 
tavàvasu mùrdhunam raya arebhe «avec l'aide de toi qui possèdes le bonheur (la 
part) en partage, puissions-nous atteindre le sommet de la richesse». 

La bhakti, mot d'action abstrait caractérisé par la finale ti, se présente comme le 
fait même de cette distribution, c'est-à-dire de la participation de l'homme non 
seulement aux dons de la divinité, mais à la divinité même, position qui ne semble 
guère possible qu'envers un Dieu personnel, avec lequel le fidèle ne se confond 
pas : on ne peut participer qu'à ce qui existe en dehors de soi. Il faut noter que 
cette participation résulte d'une générosité de Dieu, non du fait que l'homme se 
perd dans l'essence divine comme le répètent les Upanisad où l'homme peut 
seulement se connaître comme une parcelle de la divinité. Une telle connaissance 
n'est et ne peut être génératrice d'aucun sentiment envers cette divinité, d'aucune 

t1) L'homogénéité des formes voudrait que l'on dise к Bhaga vant я comme on dit yogin et atman, 
formes fortes des thèmes. Mais l'usage le plus répandu étant d'écrire ce Bhagavat л, c'est à cet usage 
que ce texte se conforme puisqu'aussi bien on n'est pas arrivé à rationaliser l'orthographe des termes 
sanskrits à ť intérieur d'un contexte irancais. 
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aspiration vers elle. Elle peut assurer la sérénité de l'esprit, mais elle laisse 
inemployées les possibilités affectives de l'être humain. Au contraire, l'attitude fidéiste 
et déiste relie le fidèle à son Maître par des attaches de gratitude et d'affection. 
Pour qu'une philosophie devienne une religion accessible à la foule, elle doit être 
autre chose qu'une simple spéculation métaphysique, intelligible seulement à 
un nombre restreint d'initiés ; il faut y introduire soit le culte extérieur, soit le 
sentiment, soit les deux. 

il. Bhakti définie par opposition au cuite védique 
et au culte brahmanique primitif 

Le fait que nous ne trouvons pas la bhakti, au sens classique, dans les textes 
védiques ne signifie pas, pour autant, que ce soit là un phénomène apparu tout à 
coup, sans lien avec l'évolution normale de la pensée indienne. En réalité, on 
trouve dès le Veda une terminologie et des idées que les textes de bhakti ont, par 
la suite, reprises et abondamment utilisées. Nous avons déjà vu que la générosité 
divine qui fait participer l'« homme à la 'part' des dieux », le rapport de bhaga et de 
bhakta, est une notion familière à date très ancienne. Le Rgveda connaît déjà le 
terme tratr (le Sauveur) et emploie le composé devabhakta que Bergaigne traduit 
par «dévolu par les dieux» (IV, 1, 10). 

Toutefois, le védisme et le premier brahmanisme avaient donné l'exemple de 
religions presque entièrement fondées sur le rite ; tout, ou presque tout l'essentiel, 
s'était réduit à l'accomplissement de pratiques si minutieusement réglementées 
que la moindre erreur dans les paroles du sacrifice ôtait toute valeur à celui-ci. 
L'acte religieux consistait en un ensemble de gestes et de formules magiques. 
Le sacrifice n'était pas tant une preuve de soumission aux dieux qu'un moyen, 
presque, de leur faire violence. Ces dieux, d'ailleurs, par leur nombre même, ne 
pouvaient prétendre à la toute puissance. Sans doute, leur nombre n'excluait pas 
leur pouvoir; chacun d'entre eux pouvait accorder des grâces, de chacun d'entre 
eux on pouvait en implorer, et c'est même là un des aspects les plus frappants de 
la religion indienne, dès l'époque védique, que ce kathénothéisme qui attribue 
successivement à tous les dieux les attributs suprêmes. 

Sans doute, aussi, quoique l'on soit frappé surtout dans les textes upanisadiques 
par l'impersonnalité dévolue à l'Absolu, constate-t-on dans les Veda et les 
upanisad que chacun des dieux, peut, à l'occasion, manifester de la bienveillance et 
même de la sollicitude à l'égard des hommes. Ainsi, Brahman, sous sa forme 
personnelle est censé avoir révélé le suprême secret à PrajSpati dans la Chândogya 
Upanisad; Prajapati, à son tour, le transmet à Manu qui le livre aux hommes : 
«Tel est l'enseignement que Brahmâ donna à Prajapati, Prajapati à Manu, Manu 
aux hommes» (Taddhaitad Brahma Prajiipatya uvàca, Prajupatir Manave, Manuh 
prajábhyah. С H. U., VIII, i5, 1). 

Néanmoins cette sollicitude fortuite du dieu, cette reconnaissance ou cette 
imploration du fidèle possèdent des caractères différents de ceux qui se manifesteront 
dans la bhakti telle qu'elle se développera par la suite. La ferveur du dévot sera 
plus grande lorsqu'elle se cristallisera en faveur d'un seul être au lieu de s'adresser 
successivement à une pluralité de dieux comme dans le Veda. D'autre part, lors- 
qu'ensuite avec les upanisad, l'Absolu, l'Unique représenté par Brahman, 
l'Impersonnel, tend à se subsistuer à la multiplicité du panthéon védique, il s'agit là 
d'une notion trop abstraite pour être vraiment populaire. 
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Le sacrifice brahmanique exigeait pourtant, il est vrai, autre chose que 
l'exactitude rituelle du prêtre qui l'offrait. Il y fallait encore la croyance (sraddhâ) du 
fidèle qui en faisait les frais. i:Seul le sacrifice qui s'accompagne de science, de foi, 
de vérité est vraiment efficace 53 ( Y ad eva vidyaya karoti sraddhayopanimdu tad eva 
vlryavattaram bhavati. CH. U.,L 1, îoj^l C'était là le seul aspect spontané du 
culte; mais cette croyance en l'efficacité du sacrifice était bien différente de la 
bhakti ; celle-ci est plus que la foi, quoiqu'elle la sous-entende (car on ne se », dévoue r> 
qu'à une réalité en laquelle on a confiance), elle est une dévotion édifiée sur la 
foi. 

Et tandis que, d'une part, les observances toujours plus minutieuses amenaient 
à déifier le sacrifice lui-même et de cette manière obscurcissaient encore l'idée 
de divinité, que, d'autre part, les spéculations métaphysiques tendaient à devenir 
de plus en plus subtiles, de plus en plus compliquées, il ne faut pas s'étonner 
si la soif de participation à l'Infini qui sommeille toujours plus ou moins — quelque 
forme qu'elle revête — au fond du cœur humain a suscité ces cultes de bhakti qui 
finirent par se systématiser après avoir été sans doute, tout d'abord simplement 
dévotion à tel ou tel dieu du panthéon védique tel Prajapati, Savitp ou quelque 
autre, voire à des divinités locales dans les milieux où l'influence brahmanique 
s'était moms profondément infiltrée. 

Ces cultes de piété pure, nés de religions populaires, présentent l'avantage 
sur le ritualisme, où le brahmane, ayant seul droit d'offrir le sacrifice, s'interposait 
entre le fidèle et la divinité, de permettre un contact direct entre l'homme et Dieu. 
Ainsi le facteur personnel est-il intégré dans la religion; à ce Dieu qu'il invoque 
lui-même et dont il attend les faveurs le fidèle peut vouer des sentiments de 
confiance et d'amour. Il va à la divinité mais il sent qu'en retour celle-ci est toujours 
prête à l'accueillir, et Entre toutes les créatures je ne fais nulle différence, aucune 
ne m'est en haine, aucune ne m'est chère ; mais ceux qui s'attachent à moi avec 
dévotion, ceux-là sont en moi et moi en eux» (samo' ham sarvabhutem na me dvetyo 
"sti napnyali / Ye bhajanti tu mam bhaktyd mayi tělesu спру j aham j] , BH. G., IX, 20,) ^2'. 

Il faut encore situer la bhakti relativement à une autre forme indienne de 
religion : la vénération que comporte la. pujâ^K La pujâ, hommage aux divinités, 
consistant en offrandes de Heurs, de fruits et de guirlandes n'est probablement 
pas d'origine exclusivement brahmanique et indo-européenne. Cette sorte de 
culte, à la portée des plus ignorants mais qui excite la piété par les offrandes et 
les cérémonies, vise à propitier; peut-être est-il le fait de populations agraires et 
sédentaires, les sacrifices sanglants, tels certains de ceux que pratiquaient les 
Aryens, appartenant plutôt à des peuplades nomades ou guerrières. Mais on ne 
peut, de là, conclure que la pujâ soit de provenance anaryenne ou, comme on l'a 
dit, dravidienne. Quoi qu'il en soit, elle a certainement contribué à un aspect de 
la dévotion ccbhakta», mais elle est encore du domaine du rite et non du 
sentiment. 

A vrai dire, dans l'absolu, ce qui inspire la bhakti n'est guère du sentiment, 
mais prend l'allure de sentiment pour le fidèle, sentiment qui varie d'ailleurs 
beaucoup selon la plus grande immanence ou transcendance de la divinité. 

t1) II faut d'ailleurs prendre ces expressions au sens qu'elles ont dans la pensée indienne : 
la science est la connaissance des actes rituels; la foi, la croyance en leur efficacité ; la vérité n'est 
que l'exactitude rituelle. 

i2) L'accent est mis surtout dans la BH. G. sur l'effort ascensionnel du fidèle. 
(■"■) Phjil signifie -honneur, hommage, adoration я mais principalement en tant que manifestés; 

le mot désigne presque exclusivement le culte extérieur. 
BUFEO , ILVlII-l . 10 
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Ш. Fondement philosophique de la bhakti 

La bhakti, à proprement parler, n'est donc qu'un mode du sentiment religieux 
qui comporte des nuances à l'infini, de la simple confiance à l'amour proprement 
dit; c'est ce dernier aspect qu'il revêt dans la bhakti classique; ainsi, dans les 
Bhakti mira, Narada la définit «la forme d'un intense amour pour lui з; (Bhaga- 
vat) [su tvjasmin paramapremarupà, B. S., 2J. Mais ce sentiment, nous l'avons vu 
déjà, ne peut se développer que sous certaines conditions. Il suppose deux termes : 
l'Adorable — de quelque nom qu'on le désigne — et l'âme individuelle (jïvaj, 
deux entités différentes qui tendent à se rejoindre dans une union ou, plus 
exactement, dans une effusion spirituelle, facilitée d'ailleurs par la propension, 
courante dans l'Inde, à s'identifier au dieu qu'on adore. 

C'est du moms l'acception la plus courante, encore que, lors de l'adoption par 
l'orthodoxie des cultes de bhakti, on ait parfois tenté de représenter celle-ci 
simplement comme une connaissance intuitive d'une espèce particulière, en faisant 
presque ainsi un synonyme àejfiana (yvcD<7i?). C'est sous cet aspect que, en 
particulier, Saňkara l'admet. 

Sur la position respective de l'âme individuelle (jiva) et de l'Absolu que, en 
conservant la terminologie des Upanisad, nous appellerons, pour l'instant, 
Brahman, des théories diverses ont été émises. Pour les uns (Kâsyapa, entre autres), 
l'âme est tout à fait différente de l'Absolu; pour d'autres, au contraire, il n'existe 
qu'une réalité (Brahma-Sutra) ; Sandilya, auteur d'aphorismes sur la bhakti, 
dira — et il semble que ce soit là l'attitude qui s'accorde le mieux avec la notion 
de bhakti telle qu'elle est admise communément — qu'il y a deux réalités, 
distinctes en ce monde mais de même nature sous l'aspect éternel auquel l'âme 
individuelle est susceptible de retourner. Une fois émanées du Brahman, les âmes 
existent éternellement ; elles s'unissent à l'Adorable sans se perdre complètement 
en lui car elles sont alors ce pure existence, pure conscience et pure joie??. Et 
l'aboutissement naturel de la bhakti est identifié par la pensée brahmanique à la 
délivrance (jnoksa) quoique l'optimisme de la participation à Dieu soit, en principe, 
opposé au pessimisme de l'asservissement par le karman qui avait obsédé de la 
recherche du salut le brahmanisme orthodoxe comme le bouddhisme. La bhakti 
se présente dès lors comme la voie la plus sûre pour préserver l'âme individuelle 
des futures re-naissances. «Non, il n'y a pas pour les Yogm de chemin plus sûr, 
qui puisse aussi heureusement les conduire à la possession du Brahman que la 
dévotion qui s'adresse à Bhagavat, l'âme de toutes choses 55 (Na yujyamunayu 
bhaktya bhagavaly akhilâtmani ] sadrso ' sti kvah pantha yoginam brahmasiddhaye //, 
BH. P., III, з5, 19). 

Elle assure une participation définitive à l'Absolu, dont elle est déjà une 
participation temporaire dès ce monde. Ainsi la bhakti est non seulement un moyen mais, 
en quelque sorte, une préfiguration du salut. «Ceux qui s'identifient à moi, grâce 
à cette connaissance, ne renaissent pas, même au renouvellement du kalpa^1), 
et demeurent sans trouble à l'heure de sa destruction» (idam jananam upasritya 
mama sasharmyamâgatah j sarge'pi nopajayanta pralaye na vyathanti ca //, BH. G., 
XIV, 2)W. 

i1) Le Kalpa est une période du monde, un jour de Brahman; il vaut 1.000 Yuga et chaque 
Yuga plusieurs millions d'années. 

(2> Cf. aussi Jbvara Gïtà; IV, 26 : anye ca haraye bhaktâ madurádhanakarinah j te 'рг тат ргп- 
pnnvanty era nâvartante ca vai punah // к Et les autres, ceux qui étant les dévots de Hari font acte 
d'adoration envers moi, ceux-là s'unissent à moi et ne reviennent plus en ce mondes. 
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Si les âmes individuelles sont émises par Dieu, le monde, lui aussi, en est une 
émanation. Le Brahman, auquel on identifie Bhagavat est à la fois immanent et 
transcendant au monde, source de tout ce qu il y a de meilleur en tout. -Je suis 
la splendeur de ce qui brille, le rayonnement de ce qui rayonne, je suis la victoire, 
la certitude, je suis la vertu des gens vertueux;; (dyutam chalayatâm asmi tejaa tejas- 
vintïm aham / jayo ' smi vyavasuyo 'smi sattvam sattvavaturn aham //, BH. G., X, 36). 
«Je suis la source de tout; de moi tout procède; c'est dans cette conviction que 
s'attachent à moi les sages à la pensée profonde;; (aham sarvasya prabhavo mattah 
sarvam pravartale ] iti mattvci bhajante mam buddha bhclvasamanvitah //, В H. G., 
X, 8) t1). D'où la nécessité pour l'âme individuelle de se tourner vers cette unique 
réalité de toutes choses, vers cette divinité dont elle procède, ce Oui, le devoir 
suprême des hommes est celui d'où naît la dévotion pour Adhoksaja (Visnu), 
une dévotion désintéressée que rien n'arrête et qui donne à l'âme un calme 
parfait я [sa vai pumsam páro dharmo yato bhaktir adhokmje ] ahaitukyapratihata yayatmu 
suprasïdati //, BH. P., I, ir, 6) К 

Ce calme parfait, cette sérénité lui vient d'autant mieux que l'Absolu auquel 
elle s'adresse n'est plus passif comme l'Impersonnel du brahmanisme primitif, 
mais qu'il répond au désir qu'aura de lui le fidèle ^ et même le devancera. 

L'attitude d'égalité du Dieu à l'égard de tous ses fidèles est quelque chose de 
neuf dans la pensée brahmanique : toute la société, en effet, s'édifie en ces strates 
multiples que sont les castes, parmi lesquelles seules les plus élevées avaient le 
droit de recevoir l'initiation aux textes sacrés. Il faut noter, néanmoins, que les 
cultes de bhakti ne répudient pas le système des castes; l'ordre social, tel qu'il 
est donné, leur apparaît une nécessité, ils mettent l'accent sur le sva-dharma, le 
devoir propre à chaque caste, mais ils s'efforcent, en même temps de transcender 
la caste, d'élargir ce système fermé, d'ouvrir à tous le culte de l'Adorable. Ceci est, 
d'ailleurs, un processus naturel à toute religion qui est celle d'un Dieu d'amour 
et de bienveillance : elle tend à l'universalité, à être un culte ouvert et non un culte 
fermé ; c'est ce qui parallèlement s'est passé dans le bouddhisme, c'est aussi la 
tendance du christianisme. Les basses castes auront donc accès à la bhakti; mais 
il semble qu'au début ce soit la caste des ksatrya qui ait marqué le plus 

d'inclination pour cette nouvelle sorte de culte; peut-être y trouvait-elle un moyen 
d'échapper à l'autorité des brahmanes par lesquels, dans le système orthodoxe, 
on était toujours obligé de passer pour offrir les sacrifices rituels. 

En fait, des brahmanes tels que les grands docteurs védàntins du Moyen Âge 
relèveront de la bhakti, eux aussi, et celle-ci sera admise dans la pensée orthodoxe 
brahmanique ; si bien que cette sorte de dévotion s'étendra à travers toute la société 
indienne. 

t1) Cf. aussi BH. G., X, 3 g : yac cápi sarvasutûnum bijam tad aham arjuna / na tad asti vinayalsyàn 
maya bhutam caracaram // к Le germe de tous les êtres, ô Arjuna, c'est moi; il n'est pas un être 
animé ou inanimé qui puisse être sans moi». 

<2> Cf. aussi В H. P., I, n, 2 5 : bhejire munayo 4hâgre bhagavantam adhoksajam [ sattvam vi.iud- 
dham ksemâya kalpante ye nu tan iha // -Aussi, à l'origine, les solitaires adressèrent leur dévotion 
à Rhagavat Adhoksaja, qui est pur, qui est la bonté même ; et ceux qui, dans ce monde, suivent 
leurs exemples, assurent leur salut я; et BH. P., III, xxiv, 4 о : vûsudeve bhagavati sarvajne pra- 
tyagâlmani /pařena bhaktibhavena labdhàtmà muktabandfiena // -Affranchi des liens du monde et 
concentrant son âme avec le sentiment d'une dévotion extrême sur Bhagavat, fils de Vasudeva, 
l'Etre qui sait tout et qui est l'essence de l'âme individuelle». 

О Cf. supra, p. i'i."i : r Entre toutes les créiitures je ne fais nulle différence» (BH. G., IX, 
3 9)- 
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IV. Le Dieu de la bhakti : son altitude bienveillante 

L'étymologie du mot bhakti implique, nous l'avons vu, cette notion particulière 
de la divinité se rendant participable à ceux qui la cherchent, к A ces hommes 
constamment recueillis qui s'attachent à moi avec délices, je communique la force 
d'esprit par laquelle ils s'élèvent à moi я (tesam satatayuktanam bhajatâm pntipar- 
vakam / dadami buddhiyogam tam yena mura upayanti te //, BH. G., X, 10). Car le 
bhakta n'est pas seulement le fidèle qui aime Dieu, mais, nous l'avons vu, celui 
aussi qui est favorisé de Dieu. Bien que le Bhagavat se défende, dans la Bhaga- 
vad Gïtâ de faire acception de personne, il semble bien faire entendre, en certains 
passages, qu'il se communique à qui bon lui semble : «Au prix d'aucune étude, 
veda m sacrifice, d'aucune aumône, d'aucun rite, fût-ce de la plus terrible 
pénitence, je ne saurais, ô chef des Kuru, être dans le monde des hommes, vu sous cet 
aspect par personne autre que toi)? (na vedayajňddhyayanair na danair na ca kriya- 
bhir na tapobhir ugraih / evamrùpah тку о 'ham nrloke drauum Ivadanyena huru- 
pravira II, BH. G., XI, 48) W. 

Se manifester de la sorte, c'est bien se rendre participable : connaître une chose 
d'une intuition immédiate c'est, en quelque sorte la posséder; c'est pourquoi 
les limites entre jùana et bhakti n'ont pas toujours été très nettement définies, 
même dans la Gîta. Aussi est-ce par pure bonté que l'Adorable se penche de cette 
manière vers les fidèles avec une bienveillance qui, non seulement, récompense 
la dévotion qu'ils ont pour lui, mais même excite en eux cette dévotion salutaire : 
«Bhagavat dit : je suis l'esclave de mes serviteurs, ô Brahmane, presque autant 
que si je n'étais pas indépendant ; mon cœur est tout entier à mes serviteurs 
vertueux parce que j'aime ceux qui me sont dévoués. — Je ne désire pas même pour 
moi la félicité absolue, si je ne la partage pas avec mes serviteurs vertueux dont 
je suis le salut suprême» (Srïbhagaviïn uvdca : aham bhaktaparàdhlno hy svatantra 
iva dvija / sudhubhir grastahrdayo bhaktmr bhaktajanapnyah // nâham âtmcinamuéuse 
madbhaktaih sudhubhir vina / snyam catyantiklm brahman yesam gatir aham para Ц , 
BH. P., IX, iv, 63-64). 

V. Attitude du bhakta 

a. Libération du désir. 

Mais comment se manifeste chez le fidèle la dévotion envers l'Adorable? 
Nârada la définit comme un intense amour et il ajoute qu'en atteignant cet amour 

les hommes deviennent « heureux et satisfaits я (yal labdhvà puman siddho bhavaty 
amrto bhavati trpto bhavati, BH. S., h; cf. aussi BH. S., 2, cité supra, p. 1Д6). 

Í1) Cf. aussi BH. G., XI, Д7 : maya prasannena tavàrjunedam rûpam param daréitam àtmayogât / 
tejomayam vizvam anantam adyam yan me tvad anyena na drstapurvam Ц ce par ma faveur, ô Arjuna, 
en t'unissant à moi, ma forme suprême ťa été révélée, faite de lumière, totale, infime, qui n'a 
été vue auparavant par aucun autre que toi л; et BH. P., V, ni, g : lad yalhà ЬпИшппт svayam 
àtmanah sreyah paramavidusarn paramaparama purusa prakarsakarunayà svayamahimànarn câpavar- 
gùkhyam upakalpayisyan svayam napacita evetaravadihopalaksitah // rDans ta pitié infinie pour des 
insensés qui ignorent ta félicité suprême, ô toi qui es le premier des Esprits, ne viens-tu pas, 
afin de leur faire partager ta grandeur qui est la délivrance, de leur apparaître ici comme un simple 
mortel, de toi-même et sans être appelé? я 
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L'âme individuelle fixée sur Dieu se complaît dans une telle contemplation et, 
de ce fait, cesse de prêter attention aux objets qui l'environnent ; elle cesse de 
s'inquiéter et même de se réjouir à leur propos, -elle devient transportée, paisible, 
et satisfaite d'elle-même:) (y ai indtvâ matto bhavati stabdho bhavaty àtmarâmo bhavati, 
BH. S., 6), d'une sorte de joie qui est d'ailleurs une pure grâce surajoutée de Dieu, 
la dévotion se suffisant à elle-même. «Elle est supérieure à l'action, à la 
connaissance et à la concentration parce qu'elle est sa propre récompense)? [sa tu karma- 
jnânayogebhyo 'py adhikatarâ j phalarapatvàt /, BH. S., 26-26) ^. 

b. Détachement du fruit des actes. 

Le fidèle, à ce moment, cesse d'agir pour un but qui lui soit propre; il n'agit 
plus que pour plaire au Bhagavat. «Un devoir accompli à ton intention ne périt 
jamais)) (tava satkrïyartho dharmo 'rpitah kar ha cid dhriyate na yatra //, В H. P., 
III, ix, i3p. 

Il se détache des conséquences, du «fruit» de ses actions et s'efforce de tuer en 
lui tout désir, r Elle (la dévotion) n'est pas produite par le désir parce qu'elle 
trouve son expression dans l'inhibition (de tout désir) v [s:l па кптауатппп niro- 
dharupatvât, BH. S., 7), détachement de l'esprit et du cœur qui n'empêchera pas, 
au besoin, les observances rituelles. «Au contraire, inhibition des désirs signifie 
la consécration de toutes les observances rituelles et prescrites v (nirodhas tu loka- 
vadavijâpdranyasa'j , BH. S., 8). La bhakti ne dispense pas des coutumes sociales 
et des lois sacrées, au contraire elle a toujours insisté sur les devoirs propres à la 
caste et au stade de vie, c'est-à-dire sur le « svadharma v , mais ce n'est là qu'une 
préparation. «L'observation des lois sacrées doit être continuée après 
l'approfondissement de la foi en Dieu я [bhavatu mscayadardhyud arddhvam sastraraksanam, 
BH. S., 12); à condition de les observer avec, au cœur, le seul désir de plaire à 
l'Adorable. Cet abandon du fruit des actes est de toute importance dans les cultes 
de bhakti; il en est l'essence même. «Car la connaissance vaut mieux que les 
pratiques ascétiques ; la contemplation l'emporte sur la connaissance, et sur la 
contemplation, le renoncement au fruit des actes ; le renoncement conduit immédiatement 
à la paix du salut;) (>reyo ht jminam ubhyàsCvj piànâd dhydnam visisyate dhytlnut kar- 
maphalatyâgas lyágác chântir anantaram / , В H. G., XII, 12). «Et le cœur qui a ainsi 
trouvé le repos, eu se vouant au culte du Bhagavat, après avoir rompu les liens qui 
l'attachaient au monde, arrive à l'intuition de la vérité qui est Bhagavat même); 
(evatn prasannamanaso bhagavad bhaktyogatah J bhagavat tdttvavijfiâtam muktasam- 
gasya jâriyate Ц, BH. P., I, 11, 20). 

C'est cette intuition de la vérité, cette pensée constante de l'Adorable qui est 
l'union avec Lui. «Livré, à la dévotion et au recueillement tu me verras dans ton 
âme et dans le monde où je suis étendu et tu verras contenu en moi les mondes 
et les âmes 11 [tata atmani loke ca bhakliyuktah samâhitah / drasl/tsi mam tatam brahman 
mayi lokàms tvam atmanah //, BH. P., III, ix, 3i). 

(4 Cf. aussi Bhakliratnâvali, I, i3 : ato vai kavayo nityam bhaktim paramayà mudà / vasudeva 
bhagavati kurvanty atmaprasudanim // r Aussi les poètes pratiquent-ils une dévotion constante 
à Vasudeva avec une joie extrême qui donne à l'esprit paix et sécurités. 

(2' Cf. aussi BH. G., IX, 9-7 : Y ai kar où y ad aénâsi yaj juhosi dadâsi y at / y at tapasy asi kaunteya 
tat kurusva nmdarpanam // "Quoi que tu fasses, que tu manges, que tu sacrifies, que tu donnes, 
ou si tu te mortifies, Kaunteya, pense à m'en faire l'offrande». 
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с. Moyens de mériter et à' accroître la dévotion. 

Quoique la dévotion soit un fait spontané, relevant seulement du bon plaisir 
de Dieu, il est certaines conditions propices à sa naissance et à son accroissement. 
D'une part l'attitude révérencieuse du fidèle peut incliner la divinité à lui с 
dispenser» ce don; d'autre part, la bhakti étant, par nature, une émotion religieuse, 
comme toute émotion, elle peut être cultivée. Les moyens à employer peuvent être 
rangés en deux catégories ou, plus exactement, se présenter sous deux aspects : 
l'un négatif et l'autre positif. 
1. Aspect négatif. 

Il s'agit pour le fidèle de se disposer à ce que naisse en lui la dévotion; et la 
première chose à faire est d'éviter toute occasion de trouble, qu'elle vienne des 
autres ou de lui-même. Il s'attachera donc à fuir les r. mauvaises compagnies». 
« Certes, les mauvaises compagnies seront évitées par tous les moyens, parce qu'elles 
sont la cause du désir, du ressentiment, de l'égarement, du manque de mémoire, 
de la perte de la compréhension et de la ruine totale 5> {duhmiigah sarvathaiva tyâjyah / 
kâmakrodhamohasmHibhramsabuddhinâsasarvandéakâranatvut //, BH. S., ЛЗ-Да)^). 

Ensuite celui qui recherche la dévotion s'attachera sans cesse au contrôle des 
sens de manière à produire en lui cette indifférence aux êtres et aux choses qui est 
la marque du véritable détachement. « Celui de qui les hommes n'ont rien à 
redouter et qui ne redoute rien des hommes, celui qui est affranchi de tous mouvements 
de joie, de colère, de crainte, celui-là m'est cher» (yasmtin nodvijate loko lohln nod- 
vijate ca yah / harsamarsasayodvegair mukto yah sa ca me pnyah, BH. G., XII, i 5) (2). 
Alors, indifférent à tout, l'homme libéré des désirs pourra dévouer à Dieu toute 
sa pensée; car rien ne lie l'âme au corps autant que le désir. . . Les pensées 
mauvaises enchaînent davantage encore que les actes. 

On doit noter ici un autre aspect qui différencie encore nettement la bhakti 
d'autres positions religieuses, traditionnelles dans l'Inde : l'intention prend, de 

(*) Cf. BH. G., II, 6 2 -63 : dhyayato msayàn purnsah samgas tempajuyate / samgût samjayate 
kamah humât krodho 'bhijâyate // Krodhad dhavati sammohali sammohât smrtivibhramah / smrti- 
bhramsâd buddhinàso buddhinâmt pranašyali // te Dès qu'un homme médite le monde, une attache 
se forme avec lui. De l'attache naît la passion, de la passion la colère s'engendre. De la colère se 
produit l'égarement, de l'égarement la confusion de pensée. De la confusion de pensée la ruine 
de la raison, de la ruine de la raison, il meurt)?. 

(2) Cf. aussi les deux paragraphes précédents (BH. G., XII, i3, i4) : advestà sarvabhutunam 
maitrah karuna eva ca / nirmano niraranankarah samaduhkhasukhah ksàmi // santustah satatam yogi 
yatatma drdhaniscayah / mayyarpitamanobuddhir yo madbhaktah sama priyah // « Sans haine pour 
aucun être, amical et compatissant, sans r mien я ni «moi я, égal au malheur comme au bonheur, 
patient, content, toujours uni, maître de Soi, ferme en ses propos, son cœur et sa raison» ; éakno- 
tihaiva yah sodhum pràn sariravimoksanâl / kâmakrodhodbhavam vegam sa yuktah sa sukhl narah // 
« Celui qui peut, ici-bas, avant la délivrance du corps, vaincre l'agitation qu'apportent l'amour 
et la colère, cet homme muni de Yoga est heureux?) ; et le BH. P., I, u, 18-19 : nastaprayesva- 
bhâdresu nilyam bhâgavatasevaya / bhagavaty uttamauoke bhaktir bhavati naisthikï / tadd rajastamobhuvàh 
kâmalobhâdayas ca ye / cela etair nâviddham sthitam sattva prasïdati // et Et une fois que les mauvaises 
pensées ont perdu leur empire, le culte constant rendu aux serviteurs de Bhagavat produit une 
dévotion inébranlable au Dieu dont la gloire est excellente. Alors le cœur, bravant les attaques 
du désir, de la cupidité et des autres vices nés de la passion et des ténèbres, se repose 
tranquillement au sein de la Bonté)); voir aussi le Vimupurâna, III, vm, 17-18 : yathatmani ca putre ca 
sartabhutesu yas tatha [ hitakâmo haris tena sarvada tosyate sukham // yasya rágadidusena na dusta 
nrpa manasam / vimddhacetasa vimus tosyate tena sarvada // ?• Celui qui est désireux du bien de toutes 
les créatures, de ses enfants et de sa propre âme, dans le cœur pur duquel nul plaisir ne provient 
des imperfections de la passion, etc.)) ; tesu tisthan naro vimum âràdhayati / nànyathâ (III, vin, 19), 
« Parmi ceux-ci tel est l'homme qui adore le mieux Visnu. . ., il n'y a pas d'autre moyen?). 
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plus en plus, le pas sur l'acte ; alors que, dans le sacrifice, la volonté pieuse du fidèle 
l'emporte de plus en plus sur l'exactitude rituelle, en même temps, cette exactitude 
rituelle ne suffit plus à purifier ; il y faut la pureté du cœur. Cette notion n'est 
pourtant pas, du moins au stade classique, une invitation au non-agir; de même qu'on 
ne rejetait pas les observances prescrites, de même, la notion de karman demeure, 
et va, d'une certaine façon, jusqu'à se renforcer; ce n'est plus seulement l'acte 
mauvais mais aussi la pensée mauvaise qui asservit l'homme au samsara. 

Plus tardivement, néanmoins, la confiance du fidèle envers Bhagavat tend à 
devenir moins active ; au début, dans les premiers textes de bhakti que nous 
connaissions, on ne rejette pas plus la connaissance que l'acte rituel, puisque même dans 
certains passages, jnâna et bhakti se confondent souvent ; mais dans quelques textes 
tardifs, particulièrement dans ceux qui relèvent du courant de la bhakti mahratte, 
on donne la prédominance presque exclusive à la confiance, à l'abandon total du 
fidèle à la bienveillance divine, au Bhagavat, qu'on renonce à définir, même 
approximativement. 
2 . Aspect positif. 

Le premier point, essentiel, est donc de souhaiter la délivrance ; ce désir, — 
le seul qui ne soit pas une entrave parce qu'il est de nature purement spirituelle — 
inspire à l'homme de s'attacher au service du maître (fšvara) dont il approchera 
avec soumission et d'un cœur humble, car bhakti implique également humilité. 

De même, il convient de rechercher la compagnie des hommes d'une vertu et 
d'une piété éprouvées, car leurs exemples, leurs conversations inciteront à la 
dévotion d'autant plus que Dieu est identique à l'homme vertueux. « Parce qu'il n'y 
a nulle distinction entre Lui et Son serviteur dévoué» (tasmims tajjanabhedabhfwut, 
BH.S., âi)M. 

De cette conception procédera, dans les sectes médiévales, le culte du «guru», 
du Maître, dont les préceptes obligent autant que ceux de la divinité qu'il révère. 
Il y aura même tendance à regarder les réformateurs religieux comme des 
incarnations de la divinité; c'est ainsi que Sankara, par exemple, sera considéré comme 
une incarnation de Siva et Caitanya comme une incarnation de Krsna. 

Et comme l'habitude de n'avoir au cœur qu'un seul souci, le service de la 
divinité, finit par écarter de l'esprit du fidèle même la possibilité de se préoccuper 
d'autre chose, ses plus grandes joies seront les entretiens où Son Nom reviendra 
sans cesse, к Ayant obtenu seulement une fois que le dévot regarde uniquement 

l'objet de sa dévotion, il se réjouit seulement des conversations à Son sujet et pense 
seulement à Lui 33 {tat prâpya tad evctlokayati tad eva sriioti tad evacintayah, BH. S., 55) (2). 

t1) Cf. aussi BH. P., III, xxi, 3i : krtva dayàm ca jîvesu dattvâ cubhayarnâtmavàn / mayyutmânam 
sahajagaddraksyatmani cápi mám// ce Après avoir montré ta compassion pour les êtres vivants et avoir 
assuré leur sécurité, maître de toi, tu te verras toi-même avec le monde dans mon sein et tu me 
verras aussi en toi-même r>. 

(2) Cf. aussi BH. P., III, xxv, 2-5 : satûm prasaňgan marna viryasamvido bhavanti hrtkarnarasâ- 
yanah kathah / tajjosanudâsvapavargavarlmani sraddhû ratir bhaktir anukramisyati // r Par suite de 
l'attachement qu'on porte aux hommes vertueux, les histoires qui font connaître ma puissance 
deviennent pour les oreilles et pour le cœur des sources de félicité; et du goût que l'on aura pour 
ces récits naîtront hien vite la foi, l'amour et la dévotion à celui qui est la voie de la délivrances ; 
voir aussi BH. P., III, xxix, 18-19 : udhyutmikunusrayanàn numasamkirtanac ca me / arjayenà- 
ryasaňgena nirahamkriyayâ tathà // maddharmano gunair elaih parisaméuddha âmyah / purusasyàû- 
jasâbhyetisrutamatragunam hi màm // •• Par l'attention qu'on porte aux discours relatifs à l'Esprit 
Suprême, par la récitation de mon nom, par la rectitude, par le commerce des hommes respectables, 
par l'absence d'égoïsme, par toutes les vertus, dis-je, l'esprit de l'homme qui suit ma loi, s'éle- 
vant à l'état de pureté parfaite, n'a qu'à entendre le récit de mes qualités pour se réunir aussitôt 
à mon essence я . 
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Ces entretiens où les fidèles commenteront les actions merveilleuses du dieu, 
car le Dieu qu'honorent les bhakta est toujours un dieu personnel doué 
d'attributs précis — c'est pourquoi les avatâra ce descentes ou incarnations я sont à la base 
des cultes de dévotion — ces entretiens exalteront l'admiration du dévot. 

Non seulement par des paroles, mais par des louanges, en l'honneur du Dieu 
qu'il révère et de la gloire de Son Nom, le fidèle accroîtra sans cesse son sentiment 
envers Lui. «La dévotion, dit Narada, naît d'écouter et de chanter en société les 
vertus et les attributs du Grand Dieu» {lohe pi bhagavadgunasravanakîrttanàt, 
BH. S., 37)(D. 

Peut-être s'agit-il, dans ce dernier cas, d'une sorte d'hypnose collective, comme 
pourrait le faire supposer ce verset du Bhâgavata-Purana, où le fidèle est dépeint 
comme ravi hors de ses sens par l'intensité de son émotion. «Le culte que tu aimes, 
Seigneur, ce sont les paroles entrecoupées que la tendresse arrache à tes esclaves, 
ce sont l'eau, les rameaux purs, le basilic et les tiges de durva qu'ils t'offrent avec 
respect)? (parijůnurugaviracitašavalasamsabdasalilasitakisalayatulasikadúrvuňkurair api 
sambhrtayd samparyayâ kila param paritusyasi, BH. P., V, ni, 6). Sans doute 
le fait de la prière en commun n'entraîne pas l'idée d'hypnose par voie de 
conséquence ; elle peut être, au contraire, un approfondissement du sentiment à l'égard 
de la divinité, sans que soit monté, pour cela, un automatisme psychologique. Le 
fidèle est porté par l'élan de ceux qui l'entourent et qui prient avec lui sans, 
néanmoins, cesser d'être conscient ; cela est vrai surtout à date ancienne mais plus tard, 
spécialement dans les cultes de la bahkti bengalie, on recherchera une sorte d'état 
second, y voyant une preuve de la dévotion, de l'abandon du fidèle à la divinité. 
Néanmoins cette forme, presque pathologique puisqu'elle tend à provoquer par 
une excitation émotionnelle des troubles nerveux ou fonctionnels, n'a été 
recherchée que dans quelques sectes, généralement tardives. 

VI. Piapports des fidèle* entre eux 

L'une des caractéristiques des cultes de dévotion est l'affection qui unit entre 
eux les adorateurs du même Dieu. Il ne s'agit plus seulement de ne pas nuire à 
autrui (ahimsaj comme le prescrivaient d'autres religions, brahmaniques ou 
hétérodoxes; le terme de compassion (karuna) rend bien compte de cette attitude. 
Sans doute, la « compassion » n'est-elle pas l'apanage exclusif des cultes de bhakti ; 
elle est, par ailleurs, le fondement de tout le bouddhisme, de celui même à propos 
duquel on ne peut parler de bhakti; mais s'il peut exister de la compassion sans 
bhakti, par contre il ne peut exister de véritable bhakti sans compassion. « Sans 
haine pour aucun être, tendre et pitoyable, détaché, dénué d'égoïsme, patient 
jusqu'à l'indifférence au regard de la souffrance et du plaisir..., celui-là m'est 
cher» (advesld sarvabhutanum maitrah karuna eva ca / nirmano nirahamkârah sama- 
duhkhasukhah ksami // . . . bhakta sa me priyah //, BH. G., XII, 1З-1Д). Et dans 
le Bhàgavata-Purâna, l'Adorable lui-même dit que l'esprit de l'homme est haussé 

t1) Cf. aussi Bhakti Ralnavali, III, 16-17 : gVV^^n érnvatâm vîryunyudàmâni harer muhuh / 
yatha sujátayá bhaktya suddhayennâmnâ vratádibhih yatha yathâtmâ parimrjyatesau matpunya gâthâérava- 
nabhidhânah / tathu tathû paêyati tattvasuksam caksuryathaivâm anasam prayuktam // « L'âme n'est 
pas si bien purifiée par l'observation des vœux que par la dévotion développée en entendant et 
en chantant les actions glorieuses de Hari. Plus î'âme se purifie en entendant et en chantant la 
gloire, plus grand devient le pouvoir de l'esprit. Il peut voir les objets infiniment petits avec sa 
vision mentale, de même que l'œil physique acquiert un plus grand pouvoir par application du 
collyre я. 
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jusqu'à Lui c-par le respect profond que l'on montre au sage, par la compassion 
que l'on ressent pour les malheureux, par l'amitié qu'on témoigne à ceux en qui 
l'on retrouve les mêmes qualités qu'en soi v (mahatam bahumanena dlnâmlm anu- 
kampayd maitryd caivàtmatulyem y amena my amena //, BIL P., III, xxix, 17); et, 
plus encore «Je ne suis pas satisfait, ô ma Mère, du sacrifice célébré avec les 
substances les plus diverses quand celui qui me l'offre méprise les êtres vivants я 
(aham ucchàvarcair dravyaih, knyayotpannayânadhe / naiva tusye 'rcito 'rmyam bhuta- 
grdmuvamaninah //, BH. P., III, xxix, зД). 

Les autres hommes et, plus particulièrement, les hommes vertueux, ont droit 
au respect et à l'amour des fidèles puisqu'ils sont eux aussi participants de la 
divinité. A eux tous le dévot, à l'image même du Bhagavat, doit dispenser également 
sa bienveillance car, c- Parmi eux n'existe nulle distinction de naissance, de savoir, 
d'esprit, de famille, de richesse ou de quoi que ce soit de tel, puisqu'ils Lui 
appartiennent tous 35 (nàsti tem jâtividyarupakuladhanakriyadibhedo yatas tadlyàh, BH. S., 
72-7З), et que Lui-même leur donne cet exemple, к Son principal objet, en vérité, 
est la compassion», dit Sâiulilya, II, 1, Д9 [iimkhyam tasya In karu iyamyv>. 

VI Í. Facilité du culte de dévotion 

Tous les textes s'accordent à reconnaître que, non seulement la dévotion est 
le plus sûr moyen de parvenir au salut, mais qu'elle est aussi le plus aisé, puisque 
la piété suffit au fidèle pour atteindre ce but auquel d'autres n'arrivent que par 
les sacrifices, l'ascétisme, ou la concentration de l'esprit. 

L'amour du dévot pour le Seigneur et le désir de lui plaire suffisent à tout. 
La plus humble offrande, si elle est faite avec amour, est plus efficace que les 
sacrifices compliqués des religions ritualistes. « Quand on m'offre avec dévotion, fût-ce 
une feuille, une fleur, un fruit, un peu d'eau, je jouis de l'offrande pieuse du 
serviteur au cœur zélé я (jpaiiram puspam phalam toy arn yo me bhaktya paryacchati, 
tad aham bhaktyapahrtamaérânii prayàtmanah Ц, BH. G., IX, 26). 

Le Bhagavad renouvelle, d'ailleurs, cette déclaration au livre X, chapitres lxxx 
et Lxxxi, en accueillant un pauvre brahmane qui, sur la prière de sa femme, s'est 
rendu vers le Seigneur pour implorer son aide et n'a pu lui apporter en offrande 
que quatre poignées de grains de riz, ceux-ci, du fait du voyage, se sont trouvés 
écrasés. Et comme le pauvre homme n'osait présenter au Bhagavat son humble 
don, celui-ci même les tira du lambeau d'étoffe dans lequel ils étaient enveloppés 
puis en avala une pincée en déclarant que ces grains de riz écrasés étaient un régal 
pour lui. 

La piété, l'élan vers Dieu peuvent à eux seuls, effacer les péchés. «Même une action 
très petite, quand il s'agit d'un adorateur dévoué, détruit de grands péchés, par 
suite de l'abandon de toute autre chose » (laghv api bhaktadhikdre mahatksepaka- 
maparasarvahànàt I , Sândîiya. II, 11, 76); et, de même, dans le l'ùnu-Purana : «La 
meilleure expiation est le souvenir de Hari» (anutapo vai. . . ekam harisamsmaranain 
parant} V. P., II, vi, 36). 

'L' Cf. aussi BH. P., III, xxii, l'j : ya udyatamanùdrtya hnàkum abhiyacale j ksiyate tadyamh 
sphilam munakâvajnâyu liatah // r Celui qui, dédaignant ce qu'on lui offre, repousse un 
malheureux, voit s évanouir sa gloire quelque grande qu'elle soit et ses honneurs qu'ont détruits ses 
refusa ; et [V, vin, 3 h : <pmàdlùkunmudam lipsed anukroêam gunadiiamut / mailrïm samànud anvicchen 
na lâpatr abhibhuyale // •■ Si nous voyons avec plaisir celui qui a plus de mérite que nous, avec 
compassion celui qui en a moins et avec amitié celui qui en a autant, le chagrin ne pourra rien contre 
nous я . 
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La dévotion est aussi le chemin le plus accessible, parce qu'elle ne dépend de 
rien d'autre. Elle n'exige de l'homme rien d'extraordinaire : simplement sa 
docilité affectueuse, son abandon à la volonté de Celui auquel il rend hommage, с Parce 
qu'il n'a besoin d'aucune autre démonstration puisqu'elle (la dévotion) se justifie 
elle-même я (pramânântarasyànapeksatvut svayam pramanalvat , BH. S., 5 9). 

Elle est encore la voie la plus facile en ce sens qu'elle se présente comme la plus 
agréable puisque la participation à la divinité est une participation sentie qui 
emplit de joie l'âme du fidèle. « Le chemin de la dévotion est aisé, car il remplit 
l'esprit du dévot de paix et de haute extase» (šuntitampat paramanàndarupusca //, 
BH. S., 60). 

Telle se présente, en gros, la partie cr spirituelle v des cultes de dévotion, la seule 
psychologique, celle qui révèle un comportement assez répandu de l'homme envers 
la divinité. Sans doute cette attitude a-t-elle préexisté de beaucoup au plus ancien 
usage connu du mot ccbhakti» (dans le Mahabhurata et dans la Sveta-svatara Up., 
VI, 2З), sans doute, aussi, les notions que ce terme connote ont-elles évolué quelque 
peu avec les sectes et les siècles, mais, dans l'ensemble, les cultes de dévotion ont 
gardé un certain nombre de traits communs dont l'essentiel est, peut-être, résumé 
dans ces paroles du Bhagavat au troisième Livre du Bhâgavata-Purana : «Le 
mouvement d'un cœur qui, de même que l'eau du Gange se rend à la mer, est 
incessamment attiré vers Moi, Moi, l'asile de toutes les âmes, par le seul désir d'entendre 
le récit de mes qualités , c'est là le signe du pur Yoga, de la dévotion au meilleur 
des esprits, dévotion désintéressée qui ne se distingue plus de Moi. Ceux (qui 
en sont animés) n'accepteraient pas, alors même qu'on le leur offrirait sans qu'ils 
m'adorassent, le bonheur d'habiter le même monde que Moi, d'avoir la même 
grandeur, d'être en ma présence, d'avoir la même force et de ne faire qu'un avec Moi» 
{madgunasrutimutrena mayi sarvaguhaéaye j manogatiravicchinna yatha gaiigâmbhaso 
mbudham // laksanam bhahtiyogasya nirgunasya hy uduhrtam / ahaitukyavyavyahitu 

yd bhaktih purusottame // sa lokyasarstismriïpyasatrupyaikatvam ару uta / dïyamanam 
na grhnánti vina matsevanam jana/i , BH. P., III, xxix, 11-1 2-1 3). 
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ÉVOLUTION HISTORIQUE 

Si donc, dans l'ensemble, les cultes de bhakti sont la dévotion totale d'un fidèle 
pieux à un Dieu personnel, les modalités de ces dévotions, différant suivant les 
époques et les parties de l'Inde où elles se sont manifestées, doivent être étudiées 
à part, depuis leur apparition dans la secte des bhâgavata dont le texte principal 
est la Bhagavad-Gltà où bhakti ne signifie guère que -participation» jusqu'aux 
sectes plus récentes de l'Inde médiévale où le même mot est susceptible 
d'interprétations différentes. 

A. — LA SECTE DES BHAGAVATA ET LA BHAGAVAD-GITA 

1. (le qu'on entend par culte sectaire 

Les religions sectaires sont nées, en marge du culte brahmanique, de ce besoin 
que le fidèle éprouve d'un Dieu personnel à qui adresser son hommage et ses 
adorations. Ce Dieu était généralement adoré sous une forme humaine; l'Absolu 
s'incarnait dans une créature, le plus souvent dans un but bienveillant afin d'aider 
ses fidèles et de confondre к l'homme pervers 5?. C'est ainsi que, dans nombre de 
religions d'ailleurs, le culte est rendu plus volontiers au médiateur qu'au démiurge. 
Les hommes adorent non pas tant l'Etre qui les crée que Celui qui les sauve. 

Le Dieu suprême, — qui n'est pas toujours le Dieu unique, car il peut subsister 
des dieux inférieurs qui lui sont soumis — a pu, suivant les différentes sectes, 
être adoré sous des noms différents, le principe du culte reste sensiblement le 
même. Ce Dieu suprême, quel qu'il fût, avait une origine souvent populaire ; 
à côté de telle ou telle divinité particulière du panthéon védique, il a dû se trouver 
des divinités locales d'abord protectrices d'un petit groupe humain qui, à la longue, 
se confondaient avec les dieux d'origine védique, puis, peu à peu, à un stade 
postérieur étaient identifiées avec l'Absolu. C'est peut-être ce qui s'est passé en ce qui 
concerne Krsna dont la couleur sombre, si peu en rapport avec son assimilation 
à Visnu, fait supposer une origine anaryenne. 

Les religions sectaires — et c'est là un de leurs traits caractéristiques — se sont 
formées en dehors de l'organisation brahmanique de la caste. Tout le monde y 
avait accès. Le Bhagavat dira dans la Bhagavad-Gltu : r. Ceux, ô fils de Pritha, qui 
prennent en moi leur refuge, fussent-ils de la pire origine, femmes, vaišya ou sudra, 
ceux-là même atteignent le but suprême » (màm hi pártha vyapasritya ye pi syu'i 
papayonayah / striyo vaisyas tathd sudrás te 'pi yánti parám gatim //, BH. G., IX, За). 
On retrouvera la même idée dans l' Isvara-Gita; en fait, la bhakti fut surtout 
accessible à tous dans les sectes réformatrices du Moyen Age; son adoption par 
l'orthodoxie l'intégrait plus ou moins jusqu'alors, dans le système des castes; mais le 
principe de l'universalité de la bhakti a été admis dès l'origine. 

Les cultes sectaires ont dû naître et se développer principalement dans des 
régions très peu ou pas brahmanisées, parce que l'organisation sociale s'y prêtait 
davantage. Le Màhatmya du Bliagavata-Purâna semble confirmer cette origine : 
il affirme positivement que la bhakti est née dans l'extrême Sud, c'est-à-dire, 



1í)6 A.-M. ESNOUL 

évidemment, dans une région où l'influence brahmanique était beaucoup moins 
forte que dans le Nord. «Je m'appelle Dévotion; ces deux-ci passent pour être 
mes fils, ils ont nom Savoir et Détachement ; ils succombent sous les coups du Temps. 
Je suis née dans le Dravida, j'ai grandi dans le Karnâtaka; je suis arrivée à la 
vieillesse en vivant tantôt dans la Ma h aras tra, tantôt dans le Gurjara. Là, par l'influence 
du terrible Kali (yugaj les hérétiques m'ont mutilée. Malheureuse, |e suis tombée 
avec mes deux fils dans un long épuisement. De retour, dans le Vrndâvana, je me 
suis comme renouvelée, j'ai (retrouvé) ma beauté; me voici maintenant redevenue 
jeune et d'un aspect vraiment merveilleux. Cependant mes deux fils étendus ici, 
sont accablés de fatigue... (pour moi), m'éloignant de ces lieux, je voyage à 
l'étranger 33 ^' [Balovma : aham bhaktir iti khyâta imau me tanayau matau / jnânavairagyanàmâ 
naukdiijogenajarjarau jj . . utpanna dravidesaham vrddhim karnâtaka gala j hva cit leva 
an mahard-siragurjarajirnatamgata jj Tatra ghorakallyugut pákhaih kharuhtâmgakâ j 
durbaluham ciram jdtâputrâkhyûm sahamandatam jj Vrnduvanam punah prop y a navï 
neva surupinl j juHlhdm yuvatï samytik presthartipalusâmpratam jj imau tusayitav atra 
sutau meklisyatah hamât j idam sthtinam pantyajya videsam gamyatemayd jj Jaratatvam 
samàyâtam tena duhkhena duhkhitd j sa aham tu tarif ii kasmat sutau vrddhâ vimau 
kutah jj, BH. P., XIII, i, Ixlx et 47 à 

5i).' 

Sans doute, le Màhàtmya du Bhagavata-Purana est-d un texte tardif, mais une 
tradition s'était probablement conservée dans les milieux bhakta touchant 
l'origine du culte. Nous trouvons là, en raccourci, l'histoire de tout le mouvement; 
né dans le Sud, il se serait peu à peu infiltré dans le Nord où il aurait été admis 
dans l'orthodoxie vers l'époque des Upanisad déjà un peu tardives (Svetaúvatará) 
et du Mâhabhârata dont la Bhagavad-Gïtâ est un fragment que l'on situe, très 
approximativement comme l'ensemble dont elle fait partie, entre le 111e siècle avant 
et le ine siècle après notre ère. 

Ce qui pourrait nous surprendre c'est la manière dont cette nouvelle tendance 
a pu s'introduire dans le brahmanisme orthodoxe : le système des castes était 
tellement précis et réglementé, l'individu y faisait tellement partie d'un ensemble 
que cette cohésion rendait difficile la naissance et la propagation de doctrines qui 
semblaient, de prime abord, incompatibles avec l'ordre établi. D'autant plus 
que les brahmanes, pratiquement les grands bénéficiaires de cette organisation 
des castes, avaient plutôt intérêt à repousser une dévotion personnelle tendant à 
instaurer un culte où l'on se passait d'eux. 

Bien sur, par la suite, nous l'avons déjà dit, de nombreux brahmanes se rallièrent 
aux cultes de bhakti qui d'ailleurs, en bien des cas, n'empêchaient nullement 
l'exécution des rites traditionnels ; mais, s'ils les ont adoptés, il y a toutes les chances 
pour qu'il ne les aient pas inventés, et pour que même, ils ne les aient pas tout 
d'abord favorisés. 

II. La religion des blnlfr avala 

C'est au moment où la bhakti est déjà remontée vers le Nord que nous en 
trouvons les premiers témoignages, en rapports constants avec la caste des Ksatriya 
(guerriers). Dans les upanisad ceux-ci s'étaient surtout montrés très attirés par 
la philosophie; peut-être, par ailleurs, nul plus qu'eux n'était désireux de rejeter 
un peu la tutelle des brahmanes et cette forme nouvelle de culte, de même que les 

t1) Dravida = pays tamoui ; Karnataka = région du JVIaisûr (Mysore) ; Maharâstra = pays mahralte ; 
Gurjara = Gujrat; le Vrndâvana = la région de Mathura. 
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spéculations philosophiques qui donnaient à la connaissance la prédominance sur 
le rite, leur en fournissaient les moyens. Ce n'est sans doute pas par hasard que le 
Sâmkhya, système de philosophie athée, naquit aussi dans ce milieu et que là 
aussi apparurent le jaïnisme et le bouddhisme. 

Quoiqu il en soit, et à quelque caste qu'ils aient pu appartenir, les bhâgavata 
inclinaient au monothéisme alors que le védisme avait été polythéiste et que le 
brahmanisme tendait au panthéisme. Cette religion était née, probablement, d'un 
très ancien culte du soleil d'origine iranienne (Grierson, Le Monothéisme dans 
l'Inde). Vis nu, à qui fût assimilé le Vâsudeva-Krsna des bhâgavata, était un dieu 
solaire et de même Ráma qui fut considéré plus tard comme l'une de ses 
incarnations. Les bhâgavata tiraient leur nom du fait qu'ils décernaient couramment 
à leur Dieu le titre de Bbagavat qu'ils employaient au sens de ce Bienheureux v 
ou de « Seigneur v, mais nous savons déjà qu'étymologiquement, cette 
appellation lui vient et du bonheur qu'il possède et de celui qu'il distribue à ses fidèles ; 
ceux-ci lui rendent en amour sa bienveillance; c'est pourquoi nous pouvons le 
désigner, non seulement comme l'Absolu, mais aussi comme l'Adorable, Lui qui 
est le Seigneur de ses dévots, en tant que maître des biens qu'il leur distribue. 

a. Krma. 

Ce Seigneur, Vâsudeva-Krsna, est le Dieu révéré dans la Bhagavad-Gltâ, 
principale autorité de la secte et long épisode de l'épopée du Màhabhârata; Krsna 
fut considéré, plus tard, comme une incarnation de Visnu. Mais l'origine de son 
culte est très complexe : il semble dériver d'au moms trois sources différentes. 

La première forme sous laquelle il se présente est celle d'un guerrier ktatriya 
qui s'appelait Vàsudeva-Krsna (du nom de son père Vàsudeva) et dont la mère 
se nommait Devakï. C'est lui qui fut, probablement, le fondateur de la secte. Après 
sa mort, comme beaucoup d'autres réformateurs (tels le Jina ou le Buddha), il 
reçut les honneurs divins, ainsi qu'en témoignent un certain nombre de vestiges : 
monuments ou inscriptions. 

En effet, on découvrit au Népal en 1896, les ruines d'un temple datant du 
vie siècle av. J.-C. et dédié à Rukminï, l'une des épouses de Krsna. De même, à 
Besnagar, dans le Malvâ oriental, près de Saficï, on a trouvé deux inscriptions 
et, sur toutes deux, il est fait allusion au culte de Vàsudeva. La plus ancienne 
(du 11e ou du Ier siècle av. J.-C.) en parle comme du «Dieu des dieux 5), formule 
peut-être d'inspiration iranienne ; elle est gravée dans un pilier élevé par un 
certain Héliodore qui se décerne à lui-même l'épithète de bhâgavata. Cette inscription 
enseigne, en plus, qu'il existe trois voies conduisant au salut : la modération, la 
charité et la diligence. 

A Ghasundi, au Râjputana, sur une pierre gravée vers la même époque, est aussi 
attesté le culte rendu à Vàsudeva que l'on associe à Samkaršana. Enfin, à Mathura, 
une autre inscription plus récente (elle date de 1 5 ans av. J.-C.) témoigne de la 
construction d'un sanctuaire en l'honneur du même Dieu. 

On trouve encore trace de cette dévotion dans les œuvres du grammairien Panini 
(ive ou 111e siècle av. J.-C.) et dans celles de son commentateur Patafijali, qui écrivait 
au 11e siècle avant notre ère. 

En fait, l'allusion est mince : elle se borne à un sutra de Pànini (IV, 3, 98) 
commenté par Pataííjah. Vâsudeva y est présenté en composé avec le nom d'Arjuna 
et le sutra suivant (IV, 3, 99) semble seulement indiquer qu'il s'agissait là du 
nom d'un guerrier : gotra kmtryakhyebhyoh. Mais Patafijali dans ses. commentaires 
entreprend de démontrer que si ce nom est bien aussi usité comme nom d'homme, 
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dans ce cas particulier il s'agit non pas d'un être humain mais d'un être d'essence 
divine. 

Si les inscriptions de Besnagar et de Ghasundi sont antérieures à Patafijali, la 
notion d'un Vâsudeva divin semble, en effet, très légitimement affirmée. 

Pour eux donc, Vâsudeva-Krsna n'est déjà plus regardé comme un simple 
guerrier mais comme une incarnation de l'Absolu en la personne d'un guerrier. C'est 
sous cette apparence qu'il sera honoré dans la Bhagavad-Gïtâ où il sera, d'ailleurs, 
identifié à Visnu : «Entre les âdityas, je suis Visnu» (Adityanâm aham Visnuh, 
BH. G., X, 3i). 

Au sujet de cette première manifestation de Krsna pourraient se poser quelques 
questions sur le milieu où le culte semble s'être développé. 

La première inscription qui mentionne les bhâgavata indique, par le nom même 
du roi, que ce culte était officiel. Héliodore, en effet, avait été envoyé en ambassade 
auprès d'un certain roi Bhagabhadra ou Bhâgavata qui était donc certainement 
d'un milieu où le «bhaga» (la bonne part) était, officiellement, honoré. D'ailleurs, 
dans la dynastie à laquelle il appartenait, celle des Sungas, ainsi que dans nombre 
d'autres familles royales du centre de l'Inde à cette époque, beaucoup de noms 
se terminaient en ce mitra я (ami) alors que le premier terme du composé était un 
nom de divinité, tandis que, plus anciennement, les noms royaux évoquaient, 
de préférence, la victoire ou la puissance. C'est après Candragupta (dont le nom 
signifie «protégé de la lune я) — ive siècle avant notre ère — qu'apparaissent tous 
ces princes qui se déclarent amis ou aimés des dieux. Cent ans plus tard, Ašoka, 
le troisième souverain de la même dynastie des Mauryas, prendra le titre de devânâm 
priyah «cher aux dieux» ; ce mouvement ira s'accentuant vers la fin de la dynastie 
c'est-à-dire au 11e siècle avant notre ère et se poursuivra après même la disparition 
des Mauryas. 

Sand doute, la plupart des dieux auxquels sont ainsi voués les princes sont 
des astres, mode peut-être inspirée par la vogue que connut l'astronomie, 
particulièrement au temps d'Asoka, mais l'idée d'amitié avec les puissances célestes 
peut-être le fait d'une poussée de bhakti incitant les fidèles à se réclamer de 
tel ou tel dieu. 

Il faut noter aussi que les régions où le bouddhisme s'est épanoui sont 
également celles où ont foisonné les noms en « mitra я et, d'ailleurs, le bouddhisme 
prêchait la « maitrl я qui, au premier sens du terme , signifie « amitié я. Il est possible 
que cette prédication ait influé sur la bhakti et activé son adoption par l'orthodoxie 
où elle a offert une contre-partie brahmanique à l'aspect accessible et amical du 
bouddhisme. 

A côté du Krsna guerrier, existe le culte du jeune Krsna dont les «enfances я 
sont racontées au Ve livre du Visnu-Purâna et c'est peut-être la forme la plus récente 
sous laquelle on l'ait adoré. On a même pensé que cette forme du culte de Krsna 
n'était pas antérieure à notre ère et qu'elle se serait ressentie de la prédication 
chrétienne de l'apôtre Thomas. Ainsi l'enfant Krsna aurait été une interprétation 
indienne de l'enfant Jésus, ou, tout au moins, les traditions déjà existantes sur 
le Balakrsna auraient reçu une certaine coloration émotionnelle d'origine 
chrétienne. En fait, on ne sait rien de précis à ce sujet si ce n'est que cette forme de Krsna 
est apparue assez tardivement. 

Mais c'est en tant que berger vivant au milieu des gopï «bergères я qu'on a, 
le plus souvent, rendu honneur à Krsna. Toute une littérature, à la fois 
sentimentale et religieuse, s'est développée à son sujet; c'est cette conception que l'on 
retrouve fréquemment dans les purana et c'est elle aussi qui se manifestera plus 
tard, lors de la renaissance des cultes de dévotion. L'âme individuelle sera iden- 
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tifiée aux gopï qui ne vivent que pour Krsna, leur seule préoccupation et l'unique 
objet de leur amour. La pensée de chaque gopï est perpétuellement fixée sur Lui ; 
elle ne songe qu'au bonheur de l'Aimé, non au sien propre; tous ses actes sont 
accomplis en vue seulement de Lui plaire, ce qui est le modèle de l'action 
désintéressée, essence même de la bhakti. Et c'est sous l 'influence de la bhakti que le 
Krsna guerrier du Mahâbharata évolue et devient le Krsna idyllique qui sera l'objet 
du culte de nombreuses sectes visnouites au Moyen Age. 

Il convient de noter, au sujet de ces diverses formes de Krsna qu'une allusion 
à celui de la Bhagavad-Gïtâ est peut-être faite dans un texte ancien, la Chandogya- 
upanisad, une des upanisad les plus archaïques; ce qui est sûr c'est que la С H. U., 
III, 17, 6, parle d'un Krsna Devakïputra à qui Ghora Aiïgirasa donne un 
enseignement sur le sacrifice. 
b. Fondement philosophique du culte des bhàgavata. 

Cette sorte de roman de la sentimentalité religieuse, même interprété 
symboliquement comme, en fait, il le fût, n'aurait peut-être pas suffi à établir un culte 
durable et surtout unifié ; et, comme les sectes les plus diverses ont toujours tendu, 
dans l'Inde, à mêler étroitement religion et philosophie, on chercha une base 
philosophique au monothéisme bhàgavata : elle sera la même que celle de deux 
autres sectes nées aussi en dehors de l'orthodoxie brahmanique : le Sarnkhya 
et le Yoga. 

Le Sâmkhya était une philosophie athée ; mais, dans le cadre de son enseignement 
qui distinguait les âmes individuelles du monde matériel, on pût réintégrer la 
notion d'un Dieu personnel. La transition fut faite par le Yoga, d'abord athée, 
lui aussi, mais qui finit par reconnaître l'existence d'un Dieu cdsvara» considéré 
plutôt comme un libérateur que comme un créateur, conception qui va rejoindre 
celle du Dieu de la bhakti telle qu'elle apparaîtra à maintes reprises dans la Bha- 
gavad-Gïtâ. C'est d'ailleurs dans cet épidose du Mahabharata qu'apparaît, pour 
la première fois, sous une forme suivie et systématique, ce culte de la dévotion 
dont on ne trouve jusque là que des témoignages fragmentaires. Là se fait jour 
cette aspiration du fidèle à la participation de la nature ou, plutôt, de la personne 
divine, aspiration que la personne divine elle-même favorise sous certaines 
conditions. 
с Rencontre du yoga et de la bhakti. 

Plus encore qu'un système philosophique, le yoga était un ensemble de 
pratiques ascétiques s'appuyant sur une philosophie identique à celle du Sâinkhya 
qui se présentait ainsi simplement comme l'aspect spéculatif de la même doctrine. 
C'est d'ailleurs ce point de vue que le Bhagavat développe dans le Gïtâ lorsqu'il 
dit : te Seuls les esprits bornés opposent Sâinkhya et Yoga, mais non le sage qui 
est vraiment maître de l'un et assuré du fruit des deux; le but que touchent les 
adeptes du Siiinkhya est également atteint par ceux du Yoga : Samkhya et Yoga 
ne font qu'un, celui qui voit cela voit juste v (Stimkhyayogau prthag btllâh pravadanti 
na pcuidituh j екат ару ásthi tak sarnyag ubhayor vindate phalanx // Yat sàmkhyaih 
prdpyate sthanam tad yogair арг gamyate / ekam sdmkhyain ca yogam ca yah pasyati 
sa pasyati jj , BH. G., V, Д-5). 

L'Isvara du yoga, comme le Bhagavat des bhàgavata, peut être atteint par la 
concentration d'esprit. Etymologiquement, yoga vient de la racine YUJ dont le 
premier sens est r joindre л. '-atteler:). L'individu ryukta» est -joint;?, en ce sens 
que ses fonctions sensibles se trouvent rétractées en son cœur; il les maîtrise et 
les possède, mais cela signifie aussi qu'il est en quelque sorte r attelé, sous le joug т>. 
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L'union à Dieu qui est la fin du bhaktisme n'est que secondairement celle du 
yoga : ici, le but principal est de se tenir en bride, l'esprit dominé comme un cheval 
qu'on maîtrise, selon la comparaison déjà établie par la Svelàsvatara Upanisad, 
II, 9 : «Ayant retenj ses souffles en son corps et ayant réfreiné ses gestes, qu'il 
respire par les narines avec une respiration diminuée; en étant attentif, le sage 
contrôlera son esprit comme un charriot auquel des chevaux rétifs ont été attelés я 
(praním prapldyeha samyuktacestah ksïne prune nasikayocchcaslta dustusvayuktam 
iva vàham enam vidvtmmano dharayetapramattah //. Néanmoins les étapes de cette 
maîtrise de l'esprit que l'on appelle «dhyanâ» et «samàdhi» prennent dans le 
yoga théiste la forme d'une véritable union à lévara. On peut donc utiliser le terme 
de yoga pour désigner cette discipline particulière d'un esprit que le fidèle 
maintient fixé sur Dieu — ce qui est aussi le propre de la bhakti — et, au plus haut degré 
de concentration, l'âme du yogi ne se distingue plus de Dieu. 

Le yogi, comme le bhakta, s'abandonne entièrement à la divinité ; la plus grande 
différence entre les deux méthodes est une dilFérence de moyens, non une 
différence de fin. Alors que la bhakti est la rencontre de la confiance du fidèle 
et de la bienveillance de Dieu, comme le répètent sans cesse les textes, le yoga est 
surtout une ascèse? Évidemment, la première enseigne, elle aussi, que l'on doit 
se détacher des objets et des actes, elle ne peut même exister qu'à cette condition; 
mais, donnant le primat au sentiment de confiance du fidèle à l'égard de la 
divinité, elle ne prône à aucun moment les austérités matérielles. Elle est 
mortification de l'esprit, parce que le détachement du monde extérieur et du moi, en tant 
qu'influencé par le monde extérieur, est nécessaire à l'union du fidèle avec Dieu; 
pourtant, si elle conseille certains moyens physiques, tels que l'immobilité, le 
contrôle de la respiration, ceux-ci ne sont jamais violents. Ils sont plutôt passifs 
et n'exigent de la nature rien qui lui soit vraiment pénible. Sans doute le rdja- 
yoga se conforme-t-il à peu près, aux mêmes pratiques mais, parallèlement à lui, 
se développe le hatha-yoga dont les adeptes se livreront à des austérités dont l'excès 
videra de son sens le plus profond le terme de yoga ... et c'est sous ce dernier 
aspect qu'on le connaît le plus communément en Occident, non sous celui de 
« concentration я qui le rend si proche des mystiques de bhakti. Il semble bien 
que, même dans l'Inde, l'aspect к physique» du yoga ait été des plus importants, 
car nombreuses sont les représentations figurées des yogi dans telle ou telle 
posture prescrite, apte à favoriser la méditation. Il ne paraît pas, par contre, y avoir 
jamais eu aucune représentation figurée d'un bhakta, en tant que bhakta, si ce 
n'est des peintures très tardives, plus particulièrement au Bengale où l'on 
représente, par exemple, Gaitanya en état de transe mystique. 

Pour en revenir aux textes, dans la seule Bhagavad-Gïtâ, le terme de yoga se 
présente avec deux sens différents. 

1. Il désigne d'abord, surtout dans les premiers chants où le mot bhakti 
n'apparaît pas — le terme n'est employé qu'à partir du VIIe chant — une attitude de 
révérence dévotieuse du fidèle qui tend au même résultat que la bhakti. Le rapport 
est peut-être simplement un peu moins étroit, l'union que sous-entend le yoga 
étant moins intime que la «participation». Pourtant, comme toute l'œuvre gravite 
autour de l'idée de dévotion, on peut supposer que la différence, si elle existe, 
est assez peu appréciable ; le sentiment du fidèle se présente à peu près de la même 
façon, qu'on le définisse par l'un ou l'autre terme. 

Ce sentiment de dévotion exclusive s'exprime dès le début de la Gïtà où le Bha- 
gavat commente à Arjuna les enseignements du sâinkhya et du yoga, aspect double 
d'une même doctrine. Si bien que, en quelque sorte bhakti et yoga s'excluent du 
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fait même de leur similitude, excepté lorsqu'on dit r. bhakti-yoga » où -yoga;; 
prend ici son sens le plus vague, mais qui est aussi le premier. 

2. En effet, dans bien des passages de la Gîta, yoga prend le sens plus général 
de te discipline л applicable à différentes voies de salut; c'est le sens dérivé 
directement de YUJ ce atteler 55 qu'atteste la Svetâsvatara-Up. ; il y a trois chemins pour 
faire son salut et l'on s'attellera ainsi aux rites, à la connaissance, et enfin à la 
dévotion. C'est ainsi qu'apparaîtra la triade, artificielle dans sa symétrie, de karma- 
yoga, jnâna-yoga et bhakti-yoga qui ne sont que trois aspects de la «queste» du 
salut et de l'union à la divinité. 

Ш. Le aille de dévotion dans la Bliagavad-Gïlâ 

Le bhakti-yoga, dont traite le XIIe chant, est le couronnement du système; 
mais déjà les précédentes sections ne cessaient de commenter ce sentiment qui 
pousse les fidèles à s'abandonner à Dieu. 

a. La renonciation. 
La dévotion se traduit d'abord par la renonciation (sainnyasâ) non seulement 

au fruit des actes mais aussi aux désirs. t-Ces désirs, nés de la volonté, qu'il les 
abandonne tous, sans exception v (sainkalpaprabhavàn kàmfims tyaktva sarvtïn asesatah/ , 
BH. G., VI, 2Д). Le fidèle, offrant toutes ses actions à l'Adorable, agit sans se 
préoccuper même de son salut; son désir de plaire au Bhagavat, de ne faire qu'un 
avec Lui, est si intense qu'il perd de vue ce but, primordial dans d'autres 
religions où domine le sentiment aigu de la souffrance de vivre. Pour le bhâgavata, 
au contraire, le salut n'étant pas autre chose que la participation à Dieu, et cette 
participation pouvant être obtenue dès cette vie, il ne peut y avoir d'interprétation 
pessimiste de l'existence. L'important pour lui, est de se reposer en Dieu, dont la 
contemplation procure une félicité sans borne, et de demeurer indifférent au monde 
environnant, de façon que nul objet extérieur, nulle pensée intérieure, ne puisse 
exciter en lui désir ou colère. La première caractéristique du dévot sera cette 
indifférence née de la renonciation et qui conduit à la paix. c:En Me connaissant, Me 
reconnaissant pour l'objet du sacrifice et de l'ascèse, pour le Seigneur souverain 
de l'Univers, l'ami de tous les être?, il atteint le repos» (bhoktâram ydjňatapasúm 
sarvalokamaheharam / suhrdam sarvabhiitânwm jtïâtvu mum éantimricchati // , BH. G., 
V, 29). Même les bonnes actions, en tant que bonnes, ne valent guère mieux que 
les mauvaises dans le culte de dévotion, du fait qu'elles sont des actes et lient 
ainsi l'âme au monde matériel. Certes, les austérités, les sacrifices, peuvent être 
continués, mais à condition qu'ils visent seulement à plaire à Dieu, non à obtenir 
de Lui telle ou telle faveur particulière, comme c'était le cas dans les religions 
ritualistes. De même l'homme, embarqué dans ce passage qu'est l'existence, ne 
peut cesser d'agir complètement; il est tenu, de par sa condition humaine, à 
certains actes intéressant sa conservation. Il est aussi, comme nous l'avons déjà vu, 
des devoirs qui lui sont propres et qu'il doit remplir parce qu'ils sont -siens ». 
C'est-à-dire que, dans l'ensemble organisé du monde, il est fait pour ces devoirs 
et pour ceux-là seulement; c'est là le к sva-dharma я ou te devoir personnel» qu'il 
n'a pas le droit d'abandonner. «Mieux vaut accomplir, fût-ce imparfaitement, 
son devoir propre que remplir, même parfaitement, le devoir d'une autre 
condition; plutôt périr en persévérant dans son propre devoir; assumer le devoir d'une 

BEFEO, XLVIII-1. 
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autre condition n'apporte que le malheur» [sreyan svadharmo vigunah paradharmdt 
svanusîhitdt / svadharme nidhanam s'reyak paradharmo bhaydvahah Ц , BH. G., III, 
о D J . 

Aussi n'est-ce pas par l'inaction que l'homme se purifiera et s'unira à Dieu, 
mais par l'action désintéressée n'ayant pour but que le bon plaisir de la divinité. 
L'important n'est pas de renoncer ostensiblement aux êtres et aux objets, mais 
d'y renoncer en son cœur. . . c'est-à-dire de les servir ou de s'en servir à 
l'occasion, mais sans y attacher l'esprit ni, surtout, le désir. Il ne faut pas renoncer aux 
actions «négativement» mais «positivement» en ce sens qu'on doit y renoncer 
«en Dieu». «Rapportant à Moi toute action, l'esprit replié sur soi, affranchi 
d'espérance et de vues intéressées, combats sans t'enfiévrer de scrupules » {mayi sarvdni 
karmdni samnyasyd adhydtmacetasd / nirdéir mrmamo bhutvd yuddhyasva vigatajva- 
rali Ij', BH G., III, 3o). 

Ainsi l'homme agira comme s'il n'agissait point; la loi du karman cessera de 
jouer pour lui; ses actions n'engendreront pas de nouvelles re-naissances. «Celui 
qui ne se crée pas un Moi imaginaire, dont la raison n'est pas souillée, même s'il 
tue tous ces gens, il ne tue point, il n'est pas hé » (yasya nahamkrto bhavo buddhir 
yasya na lipyate / hatvdpi sa imdml lokdn na hanti na nibaddhyate //, BH. G., XVIII, 
17). Il sera comme si, emprisonné dans son corps, il était mû par contrainte ; sa 
vie sur la terre lui infligera, en conséquence immédiate, la nécessité d'agir mais 
il ne portera plus la responsabilité de ses actes. « Celui qui pratique le yoga 
s'affranchit du fruit des actes et atteint la paix stable ; celui qui ne le pratique pas, attaché 
au fruit, sous la poussée du désir, demeure hé. Libérée en esprit, l'âme est 
heureuse, maîtresse de sa forteresse aux neuf portes, n'agissant ni ne provoquant 
l'action» (yuktah karmaphalam tyaktvd sdntim âpnoti naisthiklm / ayuktah kdma- 
kdrana phale sakte nibadhyate / sarvakarmdni manasa sannyasydste sukham vasi / nara- 
dvdre pure dehl naiva kurvan na kdrayan Ц, BH. G., V, 12-1З). 
b. La Méditation. 

Si la renonciation et l'abandon des actes sont, en quelque sorte, les premiers 
échelons de la dévotion, en même temps, ils en découlent directement. Ils sont 
à la lois les préliminaires — parce que le détachement affranchit l'esprit — et les 
conséquences de la méditation dont l'objet suprême est le Bhagavat et leur 
pratique fait mieux comprendre l'inanité des désirs. 

1. Dieu en tant qu'Incarné. — Le fidèle méditera donc sur Dieu, en tant qu'Infini 
et Absolu, mais surtout sur ses incarnations, manifestations de sa bienveillance 
et de sa compassion envers les hommes, puisque c'est pour le bien de l'homme 
que s'incarne la divinité. «Toutes les fois que l'ordre chancelle, que le désordre 
se dresse, je me produis Moi-même. D'âge en âge, je nais pour la protection des 
bons et la perte des méchants, pour le triomphe de l'ordre» (Yadti yadd hi dharma- 
sya gldnir bhavati bhdrata / abhyutthdnam ardham asya taddtmanam srjdmy aham // 
paritrdndya sddhundm vindsdya ca duskrtdm / dharrnasamsthdpandrthdya sambhavâmi 
yuge yuge If , BH. G., IV, 7-8). Et ces incarnations de l'Absolu, œuvres de sa propre 

t1) Cf. aussi BH. G., XVIII, Л 7 : êreyan svadharmo vigunah paradharmut svanusthitat /; de 
nombreuses allusions au sva-dharma sont faites tout au lonj; de la BH. G. Voir, en particulier, XVIII, 
3, 5 à 10, Д8 ; cf. aussi BH. P., III, xxviu, 2 : svadharmàcaranam saktya mdharmàc ca nivartanam / 
daivdl labdhena samtosa àtmavic caran arcanam // ce accomplir son propre devoir suivant la mesure 
de ses forces, s'abstenir de tout devoir étranger, se contenter de ce qu'on reçoit du Destin, rendre 
un culte aux pieds de ceux qui connaissent l'Espril». 
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mâyâ, ne le lient pas au monde; ses actes, en tant qu'être incarné, n'atteignent 
pas sa souveraine liberté parce qu'il les accomplit sans désir, par simple volonté 
de sauver ses fidèles. Et peut-être, plus encore que sa liberté essentielle, est-ce 
sa compassion qui le préserve du lien des actes. En ce sens, il serait le modèle de 
ses dévots, et illustrerait cette notion sous-jacente à toute mystique : seul est pui 
l'acte gratuit accompli pour l'amour de quelque autre : le fidèle pour son Dieu, 
le Dieu pour ses fidèles (jÀate bhagavun iso na ht tatra vimjjate / àtmaldbhena pur- 
nartho navasïdanti ye 'nu tam // ce Bhagavat, l'être souverain, se livre à l'action, 
mais il n'est pas enchaîné par les œuvres ; car il trouve dans ce qu'il possède l'entier 
accomplissement de ses désirs; ceux qui l'imitent ne sont pas plus esclaves que 
lui», BH. P., VIII, i, i5). 

2. Dieu en tant qu'Absolu personnel. — Mais la méditation ne doit pas s'arrêter 
à ces formes limitées d'un accès relativement facile. Au dévot le Seigneur en 
personne, donnera une connaissance plus éclairée de Lui-même, que l'esprit humain 
ne saurait atteindre seul. Le Bhagavat déclare à Arjuna que la plupart L'ignorent 
et qu'il ne se révèle qu'à ses seuls fidèles, te Je connais, ô Arjuna, les êtres passés 
présents et à venir, mais Moi, personne ne Me connaît я ( Vedrlham samatltâni varta- 
mCmCini clrjuna / bhamsyuni ca bhutâni mdm tu veda na kas' сапа Ц, BH. G., VII, 
зб). 

Bhagavat, l'objet infini de la concentration de l'esprit, est ce que chaque être 
renferme en lui de meilleur, la quintessence de toute chose ^' ; tout au long da 
la Gîta se développe cette notion de la divinité. Identifié à tout ce qui existe, le 
Bhagavat ne se distingue plus du Brahman; mais pourtant, il ne se confond pas 
avec l'Univers comme c'était le cas du Brahman impersonnel; II est plus grand 
que l'Univers : immanent à lui, II le transcende с Gomme je dépasse le 
destructible et que je suis supérieur même à l'indestructible, je suis dans le monde et 
dans le Veda célébré sous le nom de Très-Haut); (yasmat ksaram atlto 'ham aksar'id 
api cottamah / ato ' sti loke veda ca prathita'i purmottamah //, BH. G., XV, i8)'2). 
Pourtant si les êtres se reposent en Dieu, ils ne se confondent pas avec Lui. ce C'est 
Moi, dénué de toute forme sensible, qui ai développé cet univers, tous les autres 
sont en Moi et Moi je ne suis pas en eux» [maya tatamidam sarvam jagad avyakta 
mùrtimâ matsthani sarvabhituni na ctiham tesvavasthitak //, В FI. G., IX, Д) (3). 

Mais la connaissance de Dieu sous cette forme universelle n'est révélée qu'à un 
tout petit nombre d'élus. Trop redoutable pour être contemplée longtemps, même 
par les dieux, cette vision n'est accordée par l'Adorable qu'à ceux qui le servent 
avec une dévotion c:qui ne fléchit pas?;, -c C'est seulement au prix d'une dévotion 
sans partage que l'on peut, ô Arjuna, me contempler sous ces traits я (bhaktytl 

t1) Voir dans la BH. G., en particulier les passages VII, 8 à 12 et X, 19 à ho où le Bhagaval 
proclame son omniprésence et son excellence dans chaque classe d'êtres. 

(2' Cf. aussi IX, 5 : na ca matsthâni bhatâni pasya me yogam aièvaram bhutabhrnna eu bhutaslhe 
mamàtmà bhutabhàvanah // -r En moi ne se tiennent pas les êtres. Vois mon union souveraine. Je 
soutiens les êtres sans me tenir dans les êtres;;. Il faut noter la contradiction apparente des deux 
versets subséquents iimsi le Bhagavat exprime-t-ii le mystère qu'est son union aux créatures. 

"'> Cf. aussi BH. P., VIII, xii, 7 : tvam Brahma pur nam amrtarn vigunam viêokaiti, ànandamàlrarn 
avikaramananyad any al j viévasya lielur udayasthitisamyarnanam átmešvaraš ca tad apehstayànapekmh // 
«Tu es le brahman parfait, immortel, absolu, exempt de trouble, immuable, qui est toute 
béatitude, hors duquel il n'est rien et qui est distinct de tout; tu es la cause de la naissance, de la 
conservation et de la na de l'Univers, le souverain des âmes qui n'attend rien d'aucune d'elles, parce 
qu'elles attendent tout de lui n. 
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tvananyaya sakhya aham evam vidho 'rjuna / jmltum draslum ca tatlvena praveslum 
ca paramlapa /J, BH. G., XI, 5Д)(1>. 

3. Rôle de Dieu dans le monde. — Dans la Gîta la notion de Dieu créateur est très 
secondaire; en fait, Dieu n'a pas créé directement le monde, mais II a assisté, 
élément nécessaire et mactif, au développement de la matière (prakrti) qui est 
d'ailleurs, sa propre substance modifiée, évoluant en dehors de Lui. Cette prakiti, 
en se différenciant, produit le monde tel qu'il nous apparaît... le Bhagavat jouant 
le rôle non d'agent mais de témoin ou, peut-être, de catalyseur, « C'est par moi 
et sous mes yeux que la nature est rendue mère du monde tant mobile qu'inerte » 
(Mayâdhyafoena prakrhh suyati sacardearam, BH. G., IX, 10). 

Ce Dieu immuable parle sans doute plus à l'esprit du fidèle qu'à son cœur; 
c'est d'ailleurs la nuance que revêt la dévotion dans la Bhagavad-Gïtâ où elle est 
encore dévotion pure et simple, très peu chargée d'affectivité. On obtient Dieu 
par la réflexion disciplinée ; cette lucidité de l'exprit est, comme la bhakti, acquise 
par le contrôle des sens et le mouvement de volonté qui fixe sur Dieu l'attention 
du fidèle. C'est là le chemin du plana-yoga, du savoir, considéré comme deuxième 
voie du salut, alors que l'action désintéressée (karma-yoga) en était la première 
voie. Mais, dans la Gïtâ, ce jrïâna-yoga est déjà à peine différent de la bhakti, puisqu'il 
est pensée constante du fidèle. Or la pensée constante de l'Infini est déjà une 
participation à cet Infini. 

с Universalité du culte rendu au Bhagavat. 
1. Le côté de l'objet. — Le Bhagavat lui-même dit que, de tous les hommes 

vertueux qui l'adorent, « L'Homme qui souffre, l'homme passionné de savoir, l'homme 
qui poursuit la richesse et celui qui possède la connaissance?) ^2^, d'eux tous il 
préfère к l'homme sage», c'est-à-dire celui qui reconnaît Dieu en toutes choses. 
Pourtant la bienveillance du Seigneur ne condamne pas le culte que les ignorants rendent 
aux dieux inférieurs «Quoique le dévot cherche à adorer» (Fo yo yam yam tanum 
bhaktah sraddhay tïrcirum icchati, BH. G., VII, 21), toute dévotion revient à 
l'Adorable et c'est Ki/sria que l'on révère en croyant s'adresser à quelque autre dieu : 
ce Ceux-là même qui, attachés à d'autres divinités, sacrifient avec foi, en réalité, 
ô fils de Kiintï, c'est à Moi qu'implicitement ils sacrifient» [ïe 'py anyadevatabhaktu 
yajante éraddhayata j te pi mam eva kaunteya yajantya vidhipùrvakam /J, В H. G., 
IX, a3)'3). Bhagavat est le Dieu unique vers qui montent tous les hommages et 
les dieux inférieurs qu'honorent les ignorants ne sont peut-être que des formes 
imparfaites de Sa grandeur infinie, formes créées par l'infirmité de l'esprit humain, 
incapable de s'élever seul au culte de l'Absolu. 

t1) Cf. aussi les deux versets précédents (52-53) et la Bhakti- Ralnavali, I, 96 : ahuyàprtàrta- 
karanà nisi nihscayànà nânà manorathadhiyù ksanabhagnanidràh / daivuhatârtharacunâ munayopi 
deva yusmatprasamgavimukhà iha sarnsaranti jj «Tout le jour, affairé et troublé de nombreuses 
préoccupations, la nuit, le sommeil troublé par des rêves de diverses sortes qui forment l'objet 
de leurs espoirs, leurs désirs et leurs activités égoïstes étant liées par le destinv tous ceux-ci ont 
détourné de toi leur face, ils sont enfoncés dans les renaissances et les morts successives, quand 
même ils seraient ascètes». 

(2) BH. G., VII, 16, 17 : Caturvidhu bhajante màm janah sukrtino'rjuna j ûrto jijyiâsur arlhûrlhî 
jûànà ca bharalarmbha //. 

(3) Cf. aussi VII, 21-22: et Quelle que soit l'incarnation que l'homme dévot veut adorer par la 
foi, Pour cet homme, je rends, Moi, cette foi inébranlable, et paré de cette foi. il aspire à plaire 
à cette incarnation et d'elle il reçoit tous les biens qu'il désire et que Moi-même je lui attribue» 
(У0 У0 упт yàrn lanum bhaklam israddhayàrcitum icchati / tasya tasyâcalam éraddhum tùm iva vidadhàmy 
aham / Sa tayà sraddhayà yuktasyàrudhanamihale j labhate ca tatah kâmàn mayaiva vihitùn hitân //). 
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2. Le côté du sujet. — En atteignant Dieu, on atteint la plus haute perfection 
et le culte est ouvert à tous même aux sudra. t-Car pourvu qu'on s'appuie sur 
Moi, Partha, fût-on de mauvaise naissance, femme, Vaišya ou Sudra même, on 
passe à la carrière suprême n {muni hi pdrtha vyapiïs'ntya ye 'pi syuk papayonayah 
striyo vany as tathtï s'udrâs te 'pi y anti parant gatim //, BH. G., IX, 3 2). Ceci est la plus 
grande inn ovation de la Gîta, le culte brahmanique étant, par définition, accessible 
seulement aux trois castes supérieures. Néanmoins, une certaine préférence pour 
les brahmanes se manifeste encore aux versets suivants ceux où le Bhagavat affirmait 
son impartialité; et ce n'est que plus tard, lors de la renaissance des cultes de 
bhakti au moyen âge, que la notion d'une religion pour tous se répandra et prendra 
un caractère plus accusé. 

Ceux même dont la conduite a pu être coupable trouvent le salut, du jour où 
ils se confient à Bhagavat. •■ Si quelqu'un, même de mauvaise vie, M'adore, ne se 
confiant à aucun autre, on doit, en vérité, le considérer comme un juste car il est 
justement résolu)) {Api cet suduracaro bhajate mtim ananyabhak / sadhureva sa man- 
tavyak samyag vyavasïto hi sak, BH. G., IX, 3o). 

d. Qualités requises chez le Jîdèle. 
Le Bhagavat lui-même indique à Arjuna les qualités qui lui paraissent les plus 

aimables en ses dévots celles qui le caractérisent : et L'humilité, la loyauté, la 
douceur, la patience, la probité, le respect du maître (guru), la pureté, la fermeté, 
la maîtrise de soiH1'. Et l'énumération se poursuit ainsi durant plusieurs versets 
pour aboutir à la définition de l'objet de cette connaissance qui est le 
couronnement de toutes les qualités. 

Le véritable bhakta sera humble vis-à-vis de lui-même, modeste vis-à-vis des 
autres, car que sont les actions, même vertueuses, eu égard aux perfections de 
celui auquel il rend hommage? 

Il sera innocent, en ce sens qu'il évitera de faire injure à nulle créature, puisque 
tout être vivant participe de la divinité et que faire tort à l'un de ces êtres serait 
offenser l'Etre par excellence. Il sera patient, car comment pourrait être affecté 
par quelque offense celui dont le cœur est fixé sur Dieu? De même son cœur sera 
pur, détaché des désirs du monde grâce à la concentration de tous ses efforts vers 
l'atteinte de la délivrance et par le contrôle de soi. 

C'est par opposition aux hommes vertueux que se définira r l'homme pervers )), 
celui qui, abandonné aux désirs matériels, est indéfiniment lié au monde et 
incapable de se sauver. Il croit que les sacrifices rituels peuvent lui acquérir la 
délivrance alors que seules l'intention droite, la dévotion, seraient capables de la lui 
assurer. Ici la bienveillance du Bhagavat disparaît soudain et il condamne de 
manière irrémissible ceux qui n'ont point cherché à l'atteindre par la voie de la 
véritable dévotion, ce Voués à l'égoïsme et à la violence, au désir et à la colère, 
envieux et se poursuivant de leur haine en eux et dans les autres, ces êtres haineux, 
cruels, partout les derniers des hommes, ces êtres impurs, je les rejette 
indéfiniment dans des renaissances démoniaques ; condamnés de naissance en naissance 
à une destinée démoniaque, ces insensés, ô fils de Kimtï, loin de m'atteindre, 
tombent au dernier échelon de la vie 55 {ahamkaram balam darpam кптат kroddham 
ca sams'ntuh / mamdtmaparadehem pradvi-sanlo 'bhyasuyakdh // tan aham dvisatah 

Í1 ) Amànitvam adambitvam ahimsà kmnti arjavam j acanyopàsanam mucam sthairyam álmavinigrahali II 
BH. G., XIII, 7 ; voir aussi jusqu'au verset 12. 
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kriirdn samsdresu narddhamdn / ksipdmy ajasram asubhdmisurîsveva yonisu // asu- 
rlm yonim úpannu mudii, janmani janmani j mdrn aprúpyaiva Kaunteya tato ydnty 
adhamdm gatim //, BH. G., XVI, 18 à 21). 

e. La vie en Dieu. 
La fin de l'activité dans la bhakti, ce n'est ni le renoncement, ni même la 

méditation, mais la vie en Dieu même. « L'esprit en Moi, toute leur vie suspendue à 
Moi, s'éclairant les uns les autres et proclamant sans cesse mes louanges, ils sont 
comblés, ils débordent de joie)? (macatd madgataprdnd bodhayantah parasparam / 
kathayantas ca mdm nityam tusyanti ca ramanli ca //, В H. G., X, 9). 

Ce perpétuel abandon à la divinité suffit à emplir et à contenter l'âme du fidèle. 
A ceux qui lui sont ainsi attachés, Dieu accorde la sagesse, ou dévotion du savoir, 
car, suivant le parallélisme constant entre jrïana et bhakti que l'on trouve dans 
la Gîta, la connaissance de Lui-même est aussi un don gratuit du Bhagavat : et A 
ces hommes constamment recueillis qui s'attachent à Moi avec délices, je 
communique la force de l'esprit par laquelle ils s'élèvent à Moi v (tesdm satatayuktdndm 
bhajatâm prïtipurvakam / daddmi buddhiyogam lam yena mdm upaydnti te //, В H. G., 
X, 10). 

Ce Dieu, dans la plénitude de son pouvoir, de sa sagesse et de sa joie, plie les 
âmes individuelles à son service par le rayonnement de son infinité ; sa bénédiction 
les comble de bonheur dans la dévotion qu'ils lui portent mais, en même temps, 
comme II est toute science, II s'impose aux esprits, en tant à la fois que ce 
Connaisseur 55 mais ttConnaissable», de même que r Participable 35 ; et ceci n'est qu'un 
autre aspect de ce pouvoir de « se distribuer Soi-même v que les bhâgavata 
reconnaissent à leur Seigneur bienveillant. Car la connaissance de Dieu entraîne la 
délivrance qui est, non seulement libération des re-naissances successives, mais 
aussi, félicité positive avec l'Adorable. 

Donc, la bhakti, attention perpétuellement dirigée vers Krsna, prépare l'homme 
à recevoir la connaissance intuitive, la vision immédiate de Dieu dans sa forme 
suprême. Supérieure à la connaissance même, la bhakti, seule, la rend possible. 

L'ascèse de l'esprit est visible dans toute la Gïtâ ; la dévotion y demeure encore 
très intellectuelle ; elle est volonté de l'esprit bien plutôt qu'effusion du cœur. 
C'est la persistance du culte qui rend les fidèles chers à Dieu et, d'autre part, le 
goût de suivre la Loi, parce qu'elle est la loi donnée par le Bhagavat. Sa force lui 
vient de Celui qui l'a édictée, plus que de ce qu'elle édicté et, s'y conformer est 
la meilleure façon de plaire au Seigneur : ce Mais ceux qui s'attachent à Moi, comme 
à leur objet suprême, croient fermement au pieux enseignement, précieuse 
ambroisie, que je viens de te dispenser, par dessus tout ceux-là me sont chers 33 (ye tu 
dharmy umrtam idam yathoktam paryupdsate / sraddhadhdna matparamà bhaktds te 'tiva 
me priyah /I , В H. G., XII, 20). 

La bhakti reste pourtant, malgré l'interprétation intellectuelle de la Gïtâ, un 
sentiment religieux spontané antérieur à toute méthode, qui préexiste à la forme 
qu'on veut lui imposer. Le terme de yoga, dans bhakti-yoga, pris au sens de et 
discipline я, indique bien cette originalité, car il n'est de discipline que de ce qui existe 
déjà; une discipline ne créera jamais rien; elle peut seulement diriger une force 
préexistante. C'est pourquoi, malgré le sens si proche de jňana et de bhakti, on 
doit les distinguer l'un de l'autre. 

La voie du salut est donc triple dans la Gîta. Les deux premiers moyens, karma 
et jfiâna sont conditionnés et contrôlés par le troisième qui, bientôt doué d'une 
existence propre, se suffit à lui-même. Le Bhagavat dira au chant XIV. «Et celui 
qui me sert avec une dévotion sans défaillance, celui-là, dépassant les qualités 
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sensibles, est mûr pour se fondre en Brahman» [mam ca yo vyabhicurena bhakta- 
yogena sevate / m gwuin samatïtyaitun brahmabhuyaya kalpate //, BH. G., XIV, 26). 

Le bhakti-yoga devient cette dévotion suprême qui mène à la communion avec 
l'Etre par excellence, communion qui peut être atteinte dès cette vie. 

En résumé, l'enseignement de la Gltâ est infiniment varié dans son application 
pratique ; il s^ngéme à rendre le salut facile pour tous. Il convient, évidemment, 
de suivre les Ecritures car qui ne les suit pas, les connaissant, se condamne 
forcément. Mais, par ceux qui les ignorent, la délivrance peut être obtenue par la foi 
qui se présente sous une triple forme suivant la nature de celui qui l'éprouve ; cette 
triple forme n'est rien autre que les formes nées des trois gun a ou qualités 
sensibles de sattva, rajas et tamas, c'est-à-dire la lumière, l'activité et les ténèbres, 
qui ne sont eux-mêmes que des modalités du Bhagavat. <-Les objets mêmes du 
sattva, du rajas et du tamas, c'est de Moi qu'ils procèdent : considère-les ainsi. 
Je ne suis pas Moi en eux, mais eux en Moi я ( Ye caiva suttvtku bhuvii rajasas tâmasu-s 
ca ye I matta eveti tan viddhi na tv aham tesu te mayi j j , BH. G., VII, 1 2) ; les dieux 
mêmes que chaque sorte d'hommes adore sont en rapport avec la nature du fidèle ; 
il en va de même pour les pratiques suivies par chacun. « Ceux dont les diverses 
amours saisissent l'esprit, ils arrivent à d'autre dieux» (Kamais tais tair hrtajňanah 
prapadyante 'nyadevatlJi / tam tam niyamamâsthuy a prakrtya niyatâh way a, BH. G., 
VII, 20) et, plus loin, il précise к Dévot aux dieux, on va aux dieux ; dévot aux Mânes, 
on va aux Mânes ; dévot aux démons, on va aux démons ; qui m'adore, il va à Moi я 
(yanh devavratâ devin pitrn yànti pitrvratah f bhutani yanti bhutejyâ yânti madyajino 
'pi mam, BH. G., IX, 2 5) W. 

Des trois voies différentes qu'enseigne le Seigneur, la voie des œuvres est 
recommandée aux ignorants, pourvu que ces œuvres soient accomplies dans un esprit 
désintéressé. Il ne faut pas, pour le salut, accorder plus de prix aux bonnes qu'aux 
mauvaises actions. - Laisse là toutes les règles et accours à Moi, comme à ton seul 
refuge; je t'affranchirai de tous maux; ne t'inquiète pas» {sarvadharrwm parity ajy a 
тйт ekam saranam vraja / Aham tvum sarvapapebhyo mokmyisydmi mû s'ucak, BH. G., 
XVIII, 66) (2>. 

Mais le renoncement à un devoir obligatoire ou même à un acte pénible, ne fut-il 
pas obligatoire, ne constitue jamais le renoncement véritable. La Bhagavad-Gïta 
enseigne à chacun qu'il doit concourir à maintenir l'ordre harmonieux du monde 
en remplissant le devoir qui lui est propre. C'est en ceci qu'elle rejoint le 
brahmanisme ; elle indique les devoirs de chaque classe mais en mettant les trois castes 
supérieures sur un plan d'égalité en ce qui concerne les chances de salut. Chacune 
a son dharma mais ce ne sont là que trois aspects d'une même recherche de l'union 
à Dieu. C'est en s'attachant à son devoir particulier (sva-dharmaj que l'homme atteint 
la perfection : к Mieux vaut son propre devoir même dépourvu de mérite, que le 
devoir d'un autre bien accompli. En remplissant le devoir prescrit par sa propre 
nature, on ne peut commettre nulle faute » {sreyân svadharmo vigunah paradharmât 
svanusthitat svabhuvaniya tam karma kurvan núpnoti kilbimm j ' j , BH. G., XVIII, Л 7) ^K 

t1) Cf. dans BH. G. Les versets 29 et 2 4 du livre VII. Í2' Cf. aussi la Bhaktiralnavali , II, 34, 35 : nàham àtmànam ûsase madbhaktaih sadhubhir vinà / sriyam càtyata kim brahman yesam gatir aham para f/ ye dárágaraputraptán prànànvittam imam pararn / hitva mùrn íaranam jàtàh katham tàmstyaktamutsahe // к Je ne pense pas hautement de moi-même ou 

de Laksinï dont l'amour est intense et constant. Je ne peux me sentir heureux sans mes saints 
qui me regardent comme leur but final. Comment pourrais-je abandonner ceux qui, ayant laissé 
là leur attachement à leurs femmes, à leurs amis, à leurs enfants, à leur foyer, à leur richesse et à 
eux-mêmes qui ont pris refuge en moi?». 

(■"■) Voir supra, p. 1. Oi. 
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Ainsi le sva-dharma des trois castes supérieures est-il un triple sentier conduisant 
à l'Un, comme le karma-yoga, le jnâna-yoga et le bhakti-yoga y conduisent. 

Selon les propres paroles du Bhagavat, le karma conduit à l'absolue perfection ; 
cette absolue perfection est la réalisation du savoir (puna) atteint par la dévotion; 
et la dévotion (bhakti) reconnaît l'Etre unique, tel qu'il est, sous les diverses 
incarnations qui le limitent tout en le rendant accessible aux fidèles. La vraie dévotion 
dépasse cette perception des apparences pour saisir intuitivement la vraie nature 
de Dieu. «Grâce à cette dévotion, il me connaît, il sait quel et combien grand je 
suis en vérité ; dès qu'il me connaît tel que je suis, aussitôt il entre en Moi » (bhaktyd 
mam abhijândli ycivan yas casmi tattvatah / Tato mam tattvato jňdtvu višate tad ananta- 
ram JI, ÈH. G., XVIII, 55). 

L'essence de la bhakti, telle qu'elle est conçue dans la Bhagavad-Gïtâ, se trouve 
au XIe chant lorsque l'Adorable dit à Arjuna : « Celui qui n'agit qu'en vue de Moi, 
dont je suis le tout, qui se dévoue à Moi, libre de toute attache, qui ne connaît 
de haine pour aucun être, celui-là, ô Pârulava, parvient à Moi» (matkarmakrn 
matparamo madbhaktah sangavarjita'i / mrvarah sarvabhutesu yah sa тат ей Pdtulava //, 
BE. G., XI, 55) w. 

' 

C'est aussi le Seigneur lui-même qui établit l'autorité de ceux qui enseignent 
son culte. «Mais celui qui répandra ce mystère suprême parmi mes fidèles, ayant 
pratiqué envers Moi la dévotion parfaite, entrera assurément en Moi; nul sur la 
terre ne fera œuvre qui me soit plus agréable» (Ya idam param guhy am madbhaktesv 
abhidhasyati / bhaktim mayi param krtvd mam evaisyaty asamsayah // na ca tasman 
manusyesu kascin me pnyakrttamah / bhavita na ca me tasmdd any ah priyataro bhuvi, 
BE. G.', XVIII, 68-69). 

La bhakti réserve au fidèle le libre choix; il peut aller ou ne pas aller à Dieu. 
La participation est, en partie, son œuvre, mais il ne peut l'atteindre qu'avec la 
grâce de l'Adorable. Et c'est ce double aspect que le Bhagavat révèle à Arjuna 
lorsque, énumérant les œuvres de ses fidèles, il répète, comme un refrain, cette 
affirmation : к Celui-là m'est cher» (sa me priyati). 

IV. Les attaches upamsadiques des cultes de dévotion 

On a vu que, si la Bhagavad-Gïtâ est le texte principal de la religion des bhaga- 
vata, elle marque, en même temps, l'entrée des cultes de dévotion dans 
l'orthodoxie. Ceux-ci sont alors incorporés dans le brahmanisme, à l'intérieur duquel 
ils vont continuer leur évolution. Cette assimilation l'une à l'autre, de deux 
attitudes qui, à l'origine, s'opposaient de façon très tranchée, peut sembler étrange 
à première vue et l'on serait tenté de n'y voir que l'alliance défensive contre le 
bouddhisme de deux courants de pensée momentanément unis par un intérêt 
commun mais foncièrement irréductibles. Pourtant, à vrai dire, du point de vue 
métaphysique, les questions que soulève la bhakti et les théories qu'elle exprime 
ne sont pas incompatibles avec certaines tendances des upanisad. La différence 
se révèle plus une différence de «sentiment» que de «conception». Même dans la 
Bhagavad-Gïtâ, on l'a constaté, l'aspect intellectuel de la bhakti est encore 
dominant; elle est une mystique, certes, mais qui n'a rien d'exalté et qui est faite, au 
contraire, d'ordre et de discipline. 

t1 Cf. aussi В H. G., IX, ЗД : manmana bhava madbhakto madyâgï màm námah kuru mâmevaisyasi 
ijaklvaivamàtmàham matparayanah I/ r Pense à moi, sacrifie à moi et prie-moi ! C'est à moi que tu 
iras. Ainsi, c'est à moi que tu uniras ton Soi я. 
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La bhakti est l'effusion de l'âme individuelle qui rejoint Dieu; mais, métaphy- 
siquement parlant, qu'avaient affirmé d'autre les auteurs des upanisad? C'était 
bien la réunion à l'Absolu qu'ils prônaient ou plutôt la conscience prise par l'âme 
de n'avoir jamais cessé d'être une part de cet Absolu. L'âtman, âme du monde, 
était à la fois, lui aussi, immanent et transcendant à celui-ci. C'est par la vision 
en brahman-âtman, l'Impérissable, que Ton obtenait la délivrance, car la délivrance 
est le constant souci des upanisad; c'est sous leur influence et celle du bouddhisme 
que, dans les cultes de dévotion, la participation directe à Dieu deviendra synonyme 
de salut. r.Le lien du cœur est relâché, tous les doutes sont tranchés et les actions 
(karman) cessent, quand on Le voit, à la fois le plus haut et le plus bas » [bhidyate 
hrdayagranthis ckidyante sarvasamsayah kfiyante easy a karmám tasmin drste paravare, 
Mu'id-, И, 9) et de même ^Lorsqu'ils sont tous rejetés, les désirs qu'il portait 
en son cœur, alors le mortel devient immortel; dès ici-bas, il jouit du brahman» 
( Yada sarve pramucyanle ката ye ' sya hrdi šrituh / atha marlyo 'mrto bhavati / Atra 
brahma samamute //, B.A.U, IV, à, 7)^. 

La contemplation du brahman-iitman est obtenue par la purification des sens, 
affirmation renouvelée dans nombre d'upanisad. Dès les plus anciennes, la Brhad 
Aranyaka et la Chandogya, cette condition est posée : r. Quant à celui qui ne désire 
pas, qui est sans désir, qui est libéré du désir, qui a atteint l'objet de son désir, 
qui ne désire que l'âtman, ses souffles, à lui, ne s'échappent pas ; n'étant rien que 
brahman, il entre en brahman» (athakomayamuno yo 'kamo niûama atakdma tltma- 
kamah na tasya prâna ulkramanti; brahmaiva sanbrahmûpy eti, B.A.U, IV, rv, 6) et, 
d'autre part : "La pureté de la nourriture procure la pureté intérieure, la pureté 
intérieure, la tradition sûre, la tradition sûre, la libération de tous les liens» (Aphd- 
rasuddhau sattvasuddhik sattvasuddhau dhruvu smrtili smrtilambhe sarvagranthïnûm 
vipramoksah, С H. U., VII, ххлч, s). Plus tardivement, dans la Maitryupanisad, 
on pose cette question : с Si la pensée d'un être humain était fixée sur le brahman 
comme elle se fixe sur les objets matériels, qui ne serait délivré du lien?» (samu- 
saktam yathâ attain yantorvisayagocare / yady evam brahmani syilt tat ko na mucyate 
bandhanàt //, Mai. U., VI, ЗД). 

Ce n'est donc point tant du point de vue métaphysique que les cultes de dévotion 
s'écartent des upanisad que du point de vue fidéiste et piétiste auquel se placent 
les bhakta. Encore arrive-t-il que dans deux upanisad, au moins, la Katha-Upanisad 
et la Svetâsvatara-Upanisad, l'on retrouve une attitude voisine de celle adoptée 
dans les cultes de bhakti. 

Dans la Kalha-Upanisad, par exemple, le brahman finit par être identifié à 
Vis nu. ce Celui, cependant, qui a la compréhension du conducteur du char, un homme 
qui tient son esprit en bride, celui-là atteint la fin du voyage, la plus haute place 
de Visrm» (yijmlnasiïrathir yas tu manali pragrahavân nara'i / so 'dhvanah pâram 
dpnoti tad visnoli param padam //, K. U., III, 9). Ainsi l'idée d'un Dieu personnel 
se glisse-t-elle à la place de l'Absolu non manifesté, comme en témoigne la 
gradation suivante : «Plus haut que les sens sont les objets des sens, plus haut que les 
objets des sens est l'esprit (manas) ; et plus haut que l'esprit est l'intelligence 
{buddhi) ; plus haut que l'intelligence est le grand Soi; plus haut que le grand Soi 
est le Non-manifesté ; plus haut que le Non-manifésté est Ja Personne; plus haut 

Í1) Cf. aussi Svetahatara Uvanisad, IV, 7 : samâne vrkse puruso nimagno ^nïmyà socali muhyamá- 
nah I justam yadu paéyaty any a m ïkim asya mahirnànam ill /I г; L'âme individuelle, emprisonnée 
dans le même arbre, troublée, s'afflige de son inefficience ; quand elle voit un autre être, servie 
par lui et par sa grandeur, elle est libérée de la peine n. 
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que la Personne il n'y a rien du tout ; ceci est le terme ; ceci est le but le plus élevé » 
(indryebhyah parti hy arthu arlhebhyas ca param manuli / maňas tu para buddhir 
buddher aima mahdn parah // mahatah param avyuktam avyaktdt ригща-i parah / 
purusânrja param kim at sd, kaslhd su pard gatîh //, K. U., III, 10-1 1). 

Bien plus, conséquence sans doute de cette personnification, dans la même 
upanisad, l'idée d'un choix tombant de l'Absolu sur les âmes individuelles est 
clairement exprimée. L'Absolu est désigné dans ce passage comme l'Ame suprême : 
«Cette Ame n'est pas obtenue par l'instruction, ni par l'intelligence, ni par 
beaucoup d'étude ; elle est obtenue par Celui qu'Elle choisit ; à un tel être, l'Ame révèle 
sa propre personne n (nay am aima pravacanena labhyo na medhayd na bahund srutena / 
yam evaim vmute tena labhyas tasyaisa aima vivrnute taniim svam //, K. U., Il, 2З). 

Or c'est là l'une des caractéristiques des cultes de dévotion que cette 
collaboration de l'âme avec Dieu. Alors que, dans le brahmanisme primitif, le mouvement 
était unilatéral, simple effort de l'homme pour se hausser jusqu'à l'Absolu, nous 
retrouvons ici l'action double : l'âme individuelle qui s'essaie à atteindre l'Ame 
suprême, et Celle-ci qui l'assiste, ou même la devance, dans cet effort d'ascension, 

Enfin, la Svetâsvatara, upanisad tardive, dit-on, mais nullement sectaire, 
assimile l'Absolu à Rudra^), forme archaïque de Siva et dans cette upanisad — une 
seule fois il est vrai — en conclusion, le terme de к bhakti » apparaît, r A celui qui 
possède la plus haute dévotion pour Dieu, et pour son maître spirituel autant 
que pour Dieu, à celui-ci ces faits qui ont été dévoilés, deviendront manifestes 
(s'il est) une grande âme 55 (yasya deve para bhaktir yatha deve tathd gurau / tasyaite 
kathitd hy art ha h prakdsante mahdtmanah prakašante mahdtmanah, Sv. U., VI, 2З). 

D'ailleurs, tout à son début déjà, la Svetâsvatara enseignait que ^favorisée de 
Lui v (jus tas tatas tenaj, l'âme individuelle atteignait l'immortalité. L'être cosmique 
personnifié était doué de pouvoirs humains et surhumains (2). Brahman, ou Rudra, 
plutôt, puisqu'on a identifié l'un à l'autre, est le seul Dieu du monde multiple (3' 
quant à la libération elle est obtenue par la connaissance de ce seul Dieu. "En 
connaissant Dieu on est relâché des tous les liens » (jiiatva devant mucyate sarva- 
paiaili, Sv. U., V, i3). Mais cette connaissance, encore une fois, n'est pas le fait 
de l'âme individuelle abandonnée à elle-même; là aussi s'exprime l'idée de c< faveur 
divine it, « Gagnée par l'efficacité de son austérité (celle du fidèle) et par la grâce 
de Dieu 55 (tapah prabhdvad devaprasddac ca, Sv. U., VI, 21). 

Ainsi la notion de bhakti, telle que nous la retrouvons dans la Gïtâ, va-t-elle 
pouvoir prendre droit de cité dans l'orthodoxie où, suivant les cas, elle apparaîtra 
soit comme un moyen inférieur à l'usage de la foule, soit, au contraire, comme 
le moyen suprême de la délivrance, par contact direct de l'âme avec Dieu. Des 
upanisad elle tirera cette coloration spéciale, pessimiste à l'égard de la vie qui 
découle naturellement de la notion du samsara, cette ronde indéfinie des 
renaissances à laquelle chacun des actes humains, même vertueux, asservit toujours 
davantage et à laquelle on ne peut échapper qu'en vivant dès cette vie comme si, 
déjà, on n'y appartenait plus. Cette notion du salut, les premiers bhakla 
perpétuels participants à la divinité, ne l'entrevoyaient pas et n'avaient pas de raison 
de l'entrevoir. 

Les cultes de dévotion ont gagné à leur adoption par le brahmanisme : ils ont 
cessé d'être des manifestations fragmentaires et isolées ; ils ont pris figure de sys- 

í1) Cf. Sv. U., III, 2 : eko hi Rudrn na dvitïyâya -comme Rudra, il est un, sans seconde. 
<2> Voir aussi Sv. U., III, 5, cité p. 1 80. 
(3) Cf. Sv. U., Y, 12 : eko vaši niskriyánám bahunàm bijam bahudhu yah karoti cell est l'unique 

contrôleur des êtres mactifs, celui qui façonne le germe unique dans des formes multiples я. 
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tème unifié — au moins partiellement — et, par contre, ils ont, de leur côté, 
introduit dans l'orthodoxie, un courant monothéiste qui emportera toutes les religions 
et les philosophies de l'Inde, même celles qui, comme le yoga, étaient 
primitivement athées. 

En s'mtégrant à l'ordre établi, ils l'ont rajeuni et revivifié, mais, en même temps, 
ils y ont eux-mêmes acquis une force plus grande. 

B. — ÉVOLUTION BIPARTITE DES CULTES DE DÉVOTION 
APRÈS LA BHAGAVAD-GÏTÀ 

!.. Les différentes (xGïtâ-n 

II semblerait que, peut-être, le terme de Gîta (étymologiquement : f chant n) ait 
désigné une espèce particulière d'œuvres d'an lyrisme assez caractérisé et d'ordre 
religieux. C'est ainsi qu'en dehors de la Bhagavad-Gïta existe aussi dans le Maha- 
bhârata, un autre épisode, l'Anu-Gïtâ, qui ne doit pas être non plus postérieur 
au ine siècle après 1ère chrétienne. On dit, généralement qu'elle fût écrite bien 
après l'autre Gîta ; mais comme elle fait aussi partie du Mahâbharata, on ne peut 
la faire sortir des dates limites de celui-ci, ce qui lui assure déjà une assez grande 
ancienneté. 

L'Anu-Gïtà, traite également du salut, mais plutôt sous la forme d'une doctrine 
totale de l'abstention; et il s'agit plus là de "yoga» au sens d'ascétisme que 
véritablement de bhakti^). Pourtant, bien que l'accent soit surtout mis sur le jňana, 
le détachement du fruit des actes y revêt un caractère assez voisin de celui que l'on 
trouve dans la Bhagavad-Gïtâ. rLa caractéristique de l'esprit est la méditation; 
la caractéristique de la dévotion est l'action^ et la connaissance est la 
caractéristique de la renonciation. Celui qui, renonçant, possède le savoir, atteint le bul 
le plus élevé v (laksanam manaso dhyanam . . . prav rttilaks ano yogo juunam samnya- 
salaksanam. . . mmnyusi jMnasamyuktah, prâpnoti paramam gatim j , Asvamedhika 
parvam, chap. 43, A. G., chap. ovin). 

Dans l'Anu-Gïtâ, comme dans la Bhagavad-Gïta, la puissance de Visnu est 
reconnue et il est honoré sous le nom de Krsna. 

Mais le titre de Gîta fut aussi donné à une autre œuvre, probablement plus récente, 
qui, elle, est dédiée à Siva, honoré sous le nom d'Isvara : flsvara-Gïtâ. Il s'agit 
là aussi d'un fragment, mais cette fois d'un fragment de Puràna, le Kilrma-Purana. 
Il se peut que les Sivaites aient simplement démarqué, à leur usage, les 
enseignements de la Bhagavad-Gïta. Quoi qu'il en soit, ses prescriptions rappellent 
étrangement celles de l'autre Gïtâ. L'affection portée par le fidèle à son Dieu y est peut- 
être mise davantage en évidence quoique l'efficacité de la connaissance y soit aussi 
affirmée. « Celui qui est désintéressé, (pur) intelligent, indifférent aux choses 
d'ici-bas, sans alarme, celui qui renonce à toute entreprise mondaine, celui qui 
m'aime, celui-là mest cher;; [anapekmh sucirdakm udasino gatavyathak j sarvtlram- 
bhaparityilgî bhaktiman yak sa me pnyah //, /s. G., XI, 78). 

Cf. particulièrement le chapitre iv. 
II s agit ici de l'action sans le désir des fruits de Facte. 
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Le rapport direct entre la prière du fidèle et la grâce de Dieu s'avère encore au 
Xe chant : к J'aime ceux qui m'implorent et je les aime comme ils m'implorent. 
C'est pourquoi il faut que l'on m'adore, Moi, le Suprême Seigneur, en me 
présentant comme offrande le jiïâna-yoga» (discipline appliquée à la connaissance) 
(ye yatha mam prapadyante turns lalkaiva bhajamy ahum jnânayogena imlm tasimïd 
y a jeta paramesvaram. is. G., XI, 72). 

Les affirmations qui, dans la Bhagavad-Gitâ, se rapportaient àKrsnasontici 
appliquées à Jsvâra. ce C'est Lui qui, plein de tendresse pour ses dévots, plein de 
bienveillance envers еих,л peut les délivrer rapidement de l'ignorance ; c'est Lui le 
libérateur, Rudra, l'Etre Suprême, qu'ils voient ainsi dans le ciel» (y o 'jňfman 
mocayet ksipram prasanno bhaktavatsalah / tam evam mocanam rudram ukase dadrsuh 
param.//, Is. G., V, 7). C'est la méditation sur Lui qui obtient la délivrance. ce 
L'adoration du Seigneur consiste à adorer constamment le dieu Siva en lui adressant 
des chants de louange, et de pieuses pensées et en accomplissant pour Lui des 
actes de dévotion, c'est-à-dire par la parole, par la pensée et par l'action» (stuti- 
smaranapujabhir vanmanahkuyakarmabhih / sumscald sive bhaktir etadisasya piijanam. //, 
lé. G., XI, 29). 

On connaît encore un certain nombre d'autres «Gltâ» : l'Agastyagïta, la Sivagïtâ, 
la Râmagîta, la Pandavagïtâ et la Yamagïta, consacrées les unes au mouvement 
visnouite, les autres au mouvement sivaïte. Plus tard, enfin, au xne siècle de notre 
ère, fut composé par Jayadeva le Gïtâ-Govinda (Chant du pâtre) qui, de même que 
la Bhagavad-Gïtà et l'Anu-Gïtâ, est consacré à Krsna; mais ce n'est plus là le Krsna 
guerrier des œuvres précédentes, c'est le pâtre idyllique dont traitent aussi, de 
préférence, le Bhagavata et le Visnu-PurSna, celui auquel s'adressera le culte très 
empreint d'affectivité qui se développera dans certaines sectes tardives et, 
particulièrement au Bengale. 

Ainsi voyons-nous se dessiner déjà, même dans cette seule sorte d'oeuvres, 
la bifurcation qui se produit dans les cultes de dévotion. Le sentiment envers Dieu, 
considéré comme Maître Unique, s'adresse tantôt à l'une, tantôt à l'autre des deux 
grandes divinités sectaires qui ont fini par se partager les adorations des dévots. 
Il se crée ainsi deux courants principaux qui se ramifieront eux-mêmes en une 
infinité de sectes. A l'intérieur de ces sectes apparaîtra, de temps à autre, telle 
ou telle figure dominante de réformateur qui s'attachera de nouveau à la théorie 
des cultes de bhakti et qu'il conviendra d'étudier à part. 

II. La notion de dévotion dans les purdna 

La religion des bhagavata, après la Bhagavad-Gita, fut reprise et étendue dans 
un certain nombre de purâna, récits postérieurs au Mahâbharata et dont le fond 
est très ancien mais dont la rédaction ne remonte, sans doute, pas plus haut que 
le vne siècle après Jésus-Christ. 

La toute puissance de Visim est sans cesse attestée dans le Bhâgavata-Puràna 
ainsi que dans le Visnu-Purâna, spécialement dédiés à sa gloire. Le second est 
regardé comme une autorité en matière de bhakti, encore que, la plupart du temps, 
le culte de dévotion y soit exprimé par le terme ryoga»; mais on a vu comment, 
du point de vue spirituel, ces deux notions sont proches l'une de l'autre. Visím 
est affirmé dans ce purâna avoir pleine domination sur le royaume de la mort. 
Yama, lui-même, le dieu des enfers, se déclare impuissant devant Lui. Tout le 
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111e chapitre du Vis nu Purana traite de ce sujet; Yama y dit en particulier : ce Celui 
dont Hari est le Maître spirituel est indépendant de moi; car Visnu a le pouvoir 
de me gouverner 5; (Hanguruvasago'smi na svatantrak / prabhavati samyamane mamapi 
vimult II , Y. P., III, vu, 1 5). Le Seigneur dira de même, dans le Bhâgavata Purana : 
к Ceux, en un mot, qui après avoir abandonné toute chose, m'adorent avec une 
dévotion exclusive, Moi dont la lace est tournée de tous côtés, franchissent la mort 
par ma faveur y> {msrjya sarvan any mm ca mam evam vtsvalomukham / bhajanly ana- 
nyaytl bhaktya tan mrtyor atiparaye //, BH. P., III, XXV, До). 

Quelques purana sont, du reste, encore plus récents. Entre autres le Narada- 
Purâna, écrit entièrement en faveur de la bhakti, n'est peut-être qu'une 
compilation moderne du xvie ou xvne siècle. Il consiste en une collection de prières, 
d'observances et de légendes, mettant en lumière l'efficacité de la dévotion à Hari, c'est- 
à-dire à Visnu, dont Hari est l'un des noms. Mais d'autres, plus anciens, traitent 
aussi de la dévotion rendue soit à Siva, soit à Visnu, les deux grandes divinités 
adorées tantôt sous leur premier aspect, tantôt dans l'une de leurs nombreuses 
incarnations. 

Le culte de ces incarnations généralise ou renforce la croyance en une sorte de 
surhomme, modèle et rédempteur des créatures, notion familière au bouddhisme 
ainsi qu'au jaïnisme mais que ni l'un, ni l'autre n'ont créée. Elle est, 
vraisemblablement d'origine beaucoup plus ancienne et plus ou moins dérivée de l'idée de 
ригща к l'homme suprême 55, que les veda ont retournée en tous sens; cependant, 
il y avait, dans la notion de purusa, une part d'abstraction et de symbole plus grande 
semble-t-il que dans celle du r, surhomme 55 des cultes sectaires qui sont bien 
davantage des personnes mythologiques que des mythes personnifiés. Tel apparaît, 
par exemple, en bien des cas, le Kisna de la tradition visnouite. 

La notion de bhakti, en se généralisant, finira par se dissoudre dans sa propre 
universalité ; ce qui avait été d'abord concentration de la pensée et élan du cœur 
deviendra une sorte de confiance machinale d'où l'intention même sera exclue. 
On en viendra à dire, dans les purana, que la seule pensée de Dieu à l'heure de la 
mort peut suffire à sauver l'homme et, plus que cette croyance qui se légitime encore, 
le seul fait d'avoir prononcé par hasard une seule syllabe d'un de ses noms. On 
finira même, dans certaines sectes, par prôner le suicide comme moyen de s'assurer 
«la dernière pensée». La facilité de la dévotion la fera diaparaître, par moments, 
dans certains endroits, mais le courant de bhakti s'étendra néanmoins à toute 
l'Inde ; il semble bien que la péninsule tout entière y ait participé. 

Si les textes les plus anciens sont du Nord, nous avons vu que le Bhâgavata- 
mâhâtmya (ou livre XIII du Bhàgavata Purana) lui assigne une origine méridionale; 
d'autre part, dans l'Inde Centrale, sur les inscriptions, de nombreux rois sont 
proclamés «bhakta». C'est ainsi que, dans la dynastie de Harsa, plusieurs de ses 
aïeuls sont désignés comme к adityabhakta л (dévots du soleil). La tradition de 
bhakti était donc bien vivante dans le centre de l'Inde vers les vie, vne siècles. 
Enfin, un peu plus tard, dans les environs du ixe siècle, de nombreux textes dravi- 
diens attestent l'existence florissante des cultes de bhakti dans le Dekkan; et, 
parmi les textes sanskrits, l' Ahirbudhnyasamhitâ qui est ancienne et du Sud en 
fait mention, te On ne doit pas révéler cela à tout un chacun qui n'est pas dévot. 
Tu es mon dévot persévérant; ainsi parlerai-je, par souci de ton bonheur;? («ш- 
cyam état sarvasmai nubhaktaya kada сапа / bhakto 'si rne sthiraú ceti vaksyami hita- 
китуауп, Àhir. Sam., XXXVÍI, 2<U). 

Il semble d'autre part qu'il y ait eu recrudescence du mouvement de bhakti 
vers le xiie siècle, et, justement, tout d'abord dans le Sud où les pratiques en avaient 
été le mieux conservées. 



174 A.-M. ESNOUL 

HI. La Trimurli 

Théoriquement la trinité ou trimurti de Brahmâ, Visím et Siva, d'origine 
brahmanique, fut admise dans les cultes sectaires. Ces associations par triades étaient 
fréquentes dans les Veda et les Bràhmana. Celle-ci pourrait être considérée, en somme, 
comme les trois aspects d'un Dieu unique envisagé comme créateur, conservateur 
et destructeur dont la syllabe к ОМ я (en fait composée de trois sons : A -|- U -|- M) 
représente chaque membre. Cette syllabe OM dont la répétition est une pratique 
recommandée, dont l'usage fréquent est considéré comme fort propre à assurer 
le salut, est d'ongme fort ancienne. Elle apparaît dès la Chandogya Upanisad, 
dans de nombreux passages, comme exprimant aussi l'essence mystique de 
l'univers ; mais son emploi comme représentation de la tnmiirti est sectaire. Quoi qu'il 
en soit, en ce qui concerne la trinité, soi-disant homogène de BrahmO, Vis nu et 
Siva, pratiquement, l'accent était toujours mis sur un seul de ses aspects, changeant 
suivant les sectes, chacune ayant sa divinité d'élection (istadevatâ) à laquelle les 
deux autres étaient subordonnés. En fait, très rapidement, deux membres 
seulement de cette trirnQrti resteront en présence : Visnu et Siva, Brahmâ passant 
définitivement au second plan. 

Ce mouvement monothéiste, dessiné dans toutes les philosophies ou religions 
de l'Inde, tendait à généraliser le culte d'un Dieu personnel et prépondérant sinon 
unique, mais c'est le visnouisme qui offre le plus frappant exemple d'un. culte 
monothéiste suivi et développé. 

IV. La bhakli dam le vimoimme 

C'est donc dans le visnouisme que les cultes de dévotion prendront toute leur 
ampleur. Ce courant avait pris naissance dans la Bhagavad-Gïtâ où Krsna avait 
fini par se révéler identique au brahman, c'est-à-dire à l'Absolu, et avait notifié 
que toute adoration, même adressée à une autre divinité, lui revenait à Lui, 
principe où, comme il le dit lui-même, к semence » de tous les êtres et réalité la plus 
parfaite de chaque réalité ^. 

Visnu, dieu védique, était bien antérieur à la Bhagavad-Gïtâ. Il apparaissait 
déjà dans les Hymnes comme une divinité de premier ordre, mais il n'était pas 
reconnu comme le premier des dieux. Le soleil était adoré sous d'autres noms, 
Visnu n'était qu'une divinité solaire parmi plusieurs autres et, d'autre part, Indra 
occupait dans le Panthéon védique une place importante, supérieure à la sienne. 
C'est dans le Mahàbhârata seulement que s'affirme sa prépondérance en même temps 
que celle de Krsna qui s'y hausse, surtout dans l'épisode de la В ha gava d- Gîta , 
au rang de divinité suprême. 

A vrai dire, l'identification n'est faite qu'une fois dans la Gïtâ entre Krsna, 
qui s'est révélé à Arjuna comme l'Absolu, et Visnu : «Entre les âddityas, je suis 
Visnu я [\dilyunam aham visnuh, В H. G., X, 2 1) et ce n'est que postérieurement, 
et principalement dans les purâna, que l'identification deviendra complète et 
courante. 

Il perdra dès lors son caractère de dieu solaire pour être adoré comme l'Absolu. 
Mais pour rendre cet Absolu plus accessible aux hommes, il s'incarnera sous de 

Cf. BH. G., IX, 2З déjà citée supra, p. 
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multiples formes, soit humaines — et ce seront les e descentes complètes -n — soit 
animales — et ce seront les к descentes n partielles. Les deux principaux avatâra 
de la première espèce sont Krsna et Râma, le premier qui avait été adoré par les 
bhagavata mais dont traitent surtout le Xe Livre du Bhâgavata-Puràna et le Ve Livre 
du Visnu-Purana, et le second, héros du Râmâyana, épopée d'une tradition fort 
ancienne dont il est déjà parlé au IIIe Livre du Mahâbhârata. Certaines sectes 
du Sud de l'Inde, particulièrement, adoreront Vis nu sous ce nom, mais son culte 
fût moins répandu que celui de Krsna. 

Les noms de Visnu sont du reste nombreux; suivant l'aspect sous lequel on 
considère sa toute puissance, ses appellations varient ; et, de cette richesse de 
dénominations, naîtra une forme de dévotion : la récitation des noms de Han qui sera 
prônée dans tous les cultes de bhakti visnouite. La répétition de cette litanie est 
considérée comme l'un des moyens les plus efficaces de se sanctifier sans effort; 
car le visnouisme est en principe, comme tout cuite de bhakti, ennemi de 
l'ascétisme, l'important étant seulement l'état d'amitié avec Dieu : 

ce Si Han est content, à quoi sert l'ascétisme?;) 
к Si Hari n'est pas content, à quoi sert l'ascétisme'??:. 

Ces noms de Visnu sont au nombre de 1.000; le Vimusahasranáma , c'est-à-dire 
«Les milles noms de Visnu». est un extrait très populaire du Mahâbhârata; cette 
multiplicité reflète la multiplicité des aspects du Dieu ; c'est parce que, existant 
en toute chose, de même qu'en dehors de toute chose, ses attributs sont variés 
à l'infini. 

De même, bien qu'on lui reconnaisse, en général, dans les cultes sectaires, un 
heu de résidence particulière : le goloka ou région du soleil (mot à mot : r, le monde 
des vaches »), en fait, Dieu est sa propre demeure comme il est sa propre essence. 
П est la vie même et donc réside en tous lieux; c'est aussi ce que ses appellations 
multiples tendent, en somme, à rappeler. 

A côté du fonds spirituel commun à tout le visnouisme — le culte de dévotion 
intérieure — certaines pratiques sont explicitement recommandées comme aides 
à l'obtention du salut. 

a. Le Mantra. 
A chaque nouvel initié l'on révèle le mantra de la secte, ou formule sacrée — 

généralement gardée secrète — variant pour chaque secte, qui devient ainsi une 
marque distinctive entre d'autres. Signe plus apparent, l'usage se répandit de 
bonne heure chez les sectateurs de Visnu, de porter sur le corps la marque du 
Dieu, particulièrement sur le front. 

On peut voir, peut-être, une sorte de parallélisme entre ces deux espèces de 
distinctions, les unes intérieures et les autres extérieures. 

b. L'émotion dominante. 
La bhakti, à mesure qu'elle revêt une forme de plus en plus affective, est 

pratiquée en tant qu'émotion religieuse dont le caractère particulier varie avec chaque 
initié. Chez les uns domine la résignation, chez les autres l'obéissance, chez d'autres 
enfin la tendresse ou l'amour passionné. Cette émotion dominante s'accompagne 
d'ailleurs, d'émotions accessoires et ce mécanisme affectif, dans certains cas se 
traduira dans l'organisme par un état d'extase voisin de la transe..., état fort 
lointain de ce qu'était au début la bhakti, participation c- sentie зз, il est vrai, mais 
gardant cependant l'apparence d'un sentiment satisfaisant l'esprit autant que 
la sensibilité. 
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c. Le Diûlha. 
Tour dévot a, de plus, sa vocation (nislhdj, conférée par le Seigneur dès l'heure 

de la naissance. Ce sera la forme sous laquelle se manifestera plus 
particulièrement sa dévotion. L'un sera plus attiré par la récitation des psaumes, un autre 
accordera son attention aux récits faits à la louange de Dieu. . . 

Chaque fidèle peut appartenir à plusieurs nùlha, mais il doit appartenir à l'un 
d'eux au moins. On a compté vingt-quatre mstha, chacun confié à la protection 
de l'une des incarnations de Visrm. 

d. Le Guru. 
Une autre pratique qui préexistait aux cultes de bhakti mais que ceux-ci ont 

adoptée et sur laquelle ils se sont plus à mettre l'accent est le dévouement au guru. 
Déjà, dès les upanisad anciennes et le Mahabhârata le respect porté au guru et la 
complète soumission à son égard étaient de règle, mais pour les bhakta, assez 
vite, comme cela s'était passé dans le jaïnisme et le bouddhisme à l'égard de leurs 
réformateurs, le maître spirituel sera assimilé à la divinité. Regardé ainsi comme 
une incarnation divine, l'obéissance la plus stricte et la plus dévotieuse lui sera 
due — ce qui donnera lieu à des excès dans certaines sectes et particulièrement 
dans celle des Vallabhâcari, où l'on faisait au guru don total, non seulement de 
soi mais de sa famille et de tous ses biens. « Ce qui existe réellement, c'est la science 
pure, absolue, unique qui n'est ni intérieure, ni extérieure, qui est Brahma, qui 
est uniforme et immuable, cette science que désigne le nom de Bhagavat et que 
les chantres inspirés appellent Vâsudeva, on ne l'obtient pas, ô Rahugiina, par les 
austérités, par les aumônes, par les devoirs de maître de maison, par l'étude du 
Veda, par le culte de l'eau, du feu, du soleil, on ne l'obtient qu'en lavant la 
poussière qui s'attache aux pieds des sages?? (y Шпат visuddham paramartham ekam 
antaram tv avahirbrahma satyam / pratyak praiiintam bhagavac chabdasampïum yad 
vîisudevam kavayo vadanti // rahïiganaitat tapaso na yuh na cejyayu nirvapanad grhdd 
vu I na chandasu naiva jata gnism y air vinâ mahatplda rajobhiéekam, В H. P., V, xn, 
i 1-12). 

Alors que dans le Brahmanisme orthodoxe l'obéissance au maître cessait après 
l'initiation, dans la plupart des cultes sectaires elle sera conservée durant toute 
l'existence. La vénération portée au guru presqu'autant qu'à la divinité sera de 
règle dans la plupart des sectes visnouites; de même, elle gagnera le sivaïsme 
où l'on fera de Sankara, par exemple, une incarnation de Siva; mais il s'agit dans 
ce dernier cas plutôt d'un culte post-mortem, différent, en fait, du culte rendu 
dès cette vie au guru visnouite identifié directement à la divinité. 

e. La Sak li vimouite. 
Le culte ne s'adresse pas seulement à Vis nu et à ses incarnations, mais aussi 

à Sri ou Laksmï, son épouse, qui s'incarnera en même temps que lui. Elle 
représente l'énergie femelle du dieu, sa Sakti (force d'expansion) par laquelle il crée 
le monde. Le šaktisme sera surtout une forme de culte sivaïte mais, pourtant, 
on rendra, chez les fidèles de Visriu, hommage à Laksmï et à ses incarnations : 
elle sera Râdha dans les sectes ki snaïtes et Sïtâ pour les adeptes de Rama. 

Son pouvoir est immense ; en elle le dévot trouve à la fois un refuge et un 
encouragement à la dévotion. « Tu es, ô belle déesse, la connaissance de la dévotion, la 
plus haute connaissance, la connaissance mystique, la connaissance spirituelle 
qui confère l'éternelle libération x (YaJMvidyu mahâvidyâ guhyavidyd ca fiobhane j 
âtmavidyd ca devl tvam vimuktiphaladlyinï, V. P., I, ix, 118J et, un peu plus loin 
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r. Tu es la mère de tous les êtres, Han, le dieu des dieux en est le père ; et ce monde 
animé ou inanimé est imprégné de toi et de Visím» (tva>n mátu sarvabhutanum 
devadevo Harik pita / tvayaitad vimunâ cudya jagad vyaptœn carâcaram //, V. P., 
I, IX, 12 4). 
f. Excès de la bhakti. 

La notion de la toute puissance de la pensée fixée sur Hari, qui domine, 
d'ailleurs, toute la Gïtà, donnera naissance à de curieuses exagérations. On finira par 
dire, dans le Bhâgavata-Purâna entre autres, que l'obsession de Dieu suffit; peu 
importe si l'esprit est tourné vers l'Adorable par amour ou par haine : c'est assez 
si cet esprit est plein d'une pensée et le cœur d'un sentiment exclusif qui sauveront 
le fidèle malgré lui. « Oui, j'en ai la ferme conviction, l'homme ne s'identifie pas 
aussi sûrement à la nature du Bhagavat, par la pratique de la dévotion que par 
le sentiment de la hame л fyathu vairanubandhena martyas tanmayatâm iyilt / na 
tathâ bhakhyogena iti me nis'ata matili //, В H. P., VII, i, 26) ^K 

II semble que cette théorie, à première vue paradoxale, soit une conséquence 
extrême de cette autre croyance que nous avons déjà rencontrée : celle accordée 
à l'efficacité de l'ultime pensée au moment de la mort. Cette croyance n'était du 
reste pas spéciale aux cultes de bhakti car, dans toute l'Inde, la conviction que le 
dernier désir, la dernière pensée entraînaient la renaissance suivante était très 
répandue; dans une religion du salut comme celle que prônent les cultes de bhakti, 
on en déduit, tout naturellement, que la dernière pensée tournée vers Dieu, de 
quelque nature que soit cette pensée, conduit à Dieu. 

C'est bien là ce qu'affirme le Blmgavata-Purâua , X, lxxiv, Д6 : et Parce qu'il 
portait en lui sa pensée animée d'une haine qui avait été croissant pendant trois 
renaissances, il se confondait en lui (Bhagavat) car l'obsession de la pensée 
détermine l'existence 11 (janmatrayanagunitavairasamrabdhayàdhiyu / dhyciyamstanniaya- 
tâmyutobhavohibhavakaranam). 

Et nous retrouvons dans le PremasJgar tout un passage où se trouve répétée 
cette affirmation que l'intensité de la pensée de l'homme au sujet du dieu seule 
importe et non la nature de cette pensée : « Le mérite du culte de Visím est tel 
que celui qui y aura pris part d'une manière quelconque sera sauvé . . . Ainsi ceux 
qui, animés par ces divers sentiments ont reconnu Krsna sont d'abord Nand et 
Jašoda qui l'ont cru leur fils; les gopl qui l'ont considéré comme leur amant; 
Kans qui l'adore par crainte, Sisuppal qui vit en lut un ennemi, les enfants d'Yadu 
qui le reconnurent comme un membre de leur famille, les yogi, les jati et les muni 
qui pensèrent à lui comme leur Seigneur. Tous ceux-là ont été sauvés par Lui)). 

g. Renaissance des cultes de dévotion. 
Lors de ce qu'on a appelé en Occident la période médiévale, se produisit une 

renaissance très prospère des cultes de dévotion dans toute l'Inde. Le courant 
de bhakti qui avait dû rester toujours vivace dans le Sud se manifeste à nouveau 
dans le Nord. En particulier quatre -églises)) admises plus ou moms par 
l'orthodoxie, seront florissantes entre le xic et le xvie siècles, époque à laquelle la bhakti 
revêt, à peu près, les caractères qu'elle a gardés encore de nos jours. 

Ces quatre églises (sampradâya) relèvent toutes du culte visnouite, la personnalité 

t1) Cf. aussi BII. P., VII, i, 46 : vairunubandhatïvrana dhyànenàcyutasàtmatàrn / nïtau punar 
hareh parúvam jagmatur visnuparsadau // f: Unies en pensée à Асу ut a, par la violence de la haine 
qui les entraînait, les deux serviteurs de Visnu sont remontés prendre leur place auprès de Harm. 

BEFKO, XLVIll-l. 
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bienveillante de Visnu étant la figure la plus attirante, à première vue, pour un 
culte où prédomine un sentiment d'amitié avec la divinité. 

La première est le Srï-Sampradaya, fondé par Rânianuja au xne siècle dans laquelle 
Visnu est adoré sous son premier nom en même temps que Sri, son épouse. 

On trouve aussi le Brahmà-Sainpradâya, fondé par Madhva au xine siècle ; celui-ci 
s'inspire des doctrines dualistes du Sànikhya-Yoga qui avaient influencé la secte 
des bhagavata avant l'adoption de celle-ci par l'orthodoxie brahmanique. Là aussi, 
le Dieu Suprême sera plutôt Visnu que Vâsudeva ou Bhagavat. 

Viennent ensuite le Sanakadï-Sampradâya, œuvre de Nimbârka — d'ailleurs 
antérieur de près d'un siècle à Madhva — où le principal culte était voué à Krsna 
et à Râdha, et le Rudra-Sampradàya où Krsna est adoré ainsi que Ràdhâ son épouse. 

Cette dernière secte rejoindra le culte de bhakti bengali, sorte d'excroissance 
qui revêt une forme extrême et qui sera étudiée à part, les autres écoles relevant 
directement du védântisme par leurs fondateurs. 

La secte des râmànandistes (disciples de Râmânanda, xive siècle) se propagea 
dans le Nord où son fondateur, né dans le Sud, avait ensuite émigré. 

C'est dans l'incarnation de Rama que Visnu sera révéré dans cette secte et Laksmï 
s'incarnera (comme son époux) sous le nom de Sïtà. Le cuite ne présente pas grande 
originalité mais la dévotion y devient vraiment accessible à tous. Pour rendre son 
enseignement plus compréhensible à la foule, Râmananda prêchera, dans les 
dialectes populaires. . . fait symptomatique soulignant que, pour lui et ses adeptes, 
la religion ne faisait nulle acception de personne et se rendait le plus familière 
possible. De même, il renonça définitivement à l'idée de caste, répétant : « Qu'on 
ne demande pas la caste et la secte; celui qui adore Hari est à Hari». 

Plus tard enfin, au xvie siècle, au Bengale, se développera ce culte de Krsna, 
Ràdhà et des gopl où la bhakti revêt l'aspect d'un amour passionné (prema) pour 
le Dieu, aboutissement de la notion de bhakti arrivée à sa signification affective 
la plus aiguë, contemporain, nous l'avons vu, des vallabhâcâri avec lesquels cette 
secte présente beaucoup de rapports. 

C'est dans cette même période et dans le même climat religieux qu'il faut situer 
trois œuvres écrites en hindi et qui, toutes trois expriment une attitude spirituelle 
relevant directement des cultes de bhakti. 

C'est d'abord le Premsâgar (Océan d'amour), consistant en une série d'histoires, 
sans autre lien entre eux que la personne de leur héros Krsna. Il s'appuie sur le 
Bhagavata et le Visnu-Purana, ainsi que sur le Harivamsa ; les récits qui le composent 
sont, pour la plupart, rédigés dans une prose très entremêlée de vers ; la 
présentation en est assez archaïque, ce qui a fait supposer qu'il était peut-être antérieur 
même à tout ce mouvement de renaissance, mais on ne peut le dater exactement. 
On a voulu aussi y voir l'influence de récits chrétiens; il est de fait que certaines 
coïncidences curieuses sont à signaler; on fait état, en particulier, de nombreuses 
guérisons que rapportent ces histoires et qui sont l'œuvre miraculeuse de Kisna ; 
c'était là une sorte de détails auxquels les œuvres indiennes ne s'arrêtent 
ordinairement pas; mais il n'y a pourtant pas là de quoi tirer aucune conclusion 
précise. 

Ce qui est prôné, dans le Premsâgar, c'est un culte tout spirituel, voué à Kisna; 
le salut y est accordé à la foi plutôt qu'aux œuvres. «Les hommes qui pendant 
leur vie, lorsqu'ils sont revêtus du corps, ne vous adorent pas, ne pensent pas à 
vous, ne s'adressent pas à vous, ceux-là oublient leur devoir et voient s'accroître 
leurs péchés 11. Là, comme dans tout culte de bhakti, ce qui domine, c'est une 
doctrine de l'acte accompli « gratuitement » ; la grâce fait passer les rapports du fidèle 
au Dieu sur le plan divin; Krsna se révèle aussi bienveillant et attentif pour ses 
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fidèles que ceux-ci lui sont dévoués, « Il n'y a personne qui connaisse votre secret, 
les veda vous célèbrent comme infini, nul n'est ni votre ami, ni votre ennemi, 
ni votre fils, ni votre père, ni votre frère, ni votre parent ; vous vous êtes incarné 
pour délivrer la terre du poids des maux qui l'accablent ; c'est pour les hommes 
que vous avez pris différentes formes-). Afin de répondre à cet amour, l'esprit 
du fidèle doit être perpétuellement fixé sur Krsna; c'est pourquoi le Premsâgar 
célèbre la perte des biens temporels comme éminemment propre à favoriser le 
renoncement et, de ce fait, la dévotion. 

La deuxième des œuvres de cet ordre est la Bhaktacarita (Geste des dévots) qui 
traite de personnages religieux et des auteurs d'hymnes et de chants religieux; 
elle a été rédigée par Aghava Ghiddhan, poète hindi du xrve siècle. 

Quant au Bhaktamâl (Rosaire des dévots) c'est un ouvrage analogue, appelé 
aussi Santi caritâ (Geste des hommes vertueux) ; on en connaît plusieurs rédactions, 
mais ce qui en est la base, ce sont des pièces de vers nommées «chippaï», sorte de 
cantiques des saints populaires. 

Avec l'épanouissement de la bhakti chez les Mahrattes, au xvne siècle, apparaîtra 
la dernière manifestation к hindouiste я pure des cultes de dévotion. Encore ces 
dernières sectes ont-elles peut-être subi des influences diverses que l'on retrouve 
plus accentuées chez d'autres, officiellement, elles aussi, adeptes du visnouisme 
et dont l'originalité naîtra justement de ces apports étrangers. 

V. La part du sivaùme 

En face des cultes visnouites, qui d'ailleurs reconnaissent Siva comme dieu 
secondaire, sorte d'envoyé de Vis nu, se dressent les adeptes des cultes sivaïtes 
où le premier rang est, naturellement, dévolu à cet autre membre de la trimurti. 

Lorsque, vers les premiers siècles de notre ère, le bhagavatisme étant adopté 
par l'orthodoxie, se rapproche du brahmanisme, laissant un peu tomber en 
désuétude les cultes de dévotion pure; ceux-ci seront conservés dans le Sud de l'Inde 
où le monothéisme se présentera alors surtout comme sivaïte. 

Siva est d'origine très ancienne ; d'abord révéré sous le nom de Rudra, que l'on 
identifie au feu destructeur, il apparaît dans l'Atharva-Veda sous un aspect 
redoutable à côté d'autres dieux qui finissent par se confondre avec lui. Il semblerait 
que ce soit une divinité d'origine anaryenne ; son premier nom ce Rudra» (Le Rouge) 
pourrait le faire supposer, car «Siva» (le Bienveillant) n'a été tout d'abord qu'une 
épithète propitiatoire, qu'on lui décernait par antiphrase. La même question se 
pose pour lui que pour Krsna et Kalï (respectivement «le Sombre» et «la Noire») 
qu'on a supposé être d'anciennes divinités autochtones, peu à peu identifiées à 
certains dieux des peuples conquérants ; mais sur ce point, encore, on n'a aucune 
certitude ni aucune précision. 

Quoiqu'il en soit, en tout cas, dès le Yajur-Veda, Siva est assimilé à Rudra et on 
lui rend hommage sous les différents noms de Mahadeva, Isvâra, etc., mais il n'occupe 
pas alors un rang prééminent : ce n'est guère que lors de l'épanouissement des 
cultes sectaires qu'on le mettra sur le même plan que Brahmà ou Visnu. La bhakti 
s'adresse à lui sous son aspect redoutable avant même de s'adresser à Visitu sous 
l'espèce de Vasudeva mais c'est le progrès de ce dernier culte qui, peu à peu, 
finit par rejeter dans l'ombre celui de Siva sur lequel on possède beaucoup moms 
de détails. 

Dans le MahâbhHrata il apparaissait fréquemment; il joue même dans certains 
épisodes un rôle prépondérant quoique l'épopée soit une épopée visnouite, Et il 
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semble bien que le culte de Siva ait été aussi adopté par les brahmanes au moins 
aussi tôt que celui de Vis nu. En effet, il avait été identifié pour la première fois 
à l'Absolu sous le nom de Rudra ainsi que nous l'avons vu dans l'une des plus 
récentes des anciennes upamsad, la Svetâsvatara — probablement à peu près 
contemporaine de la Bhagavad-Gïtâ — où le fidèle invoque le dieu en ces termes : 
ce Ta forme, ô Rudra, qui est bienveillante, qui n'effraie point et révèle le mal, 
sous cette forme si bénigne envers nous apparais, ô habitant des montagnes v 
(y п te Rudra Siva tanur aghorapupalmsini / tayu nas tanuvu samtamayd ginsantabhi- 
cakašihi //, Sv. U., III, 5). 

Dans cette même upanisad, nous constatons que le terme de bhakta est 
expressément employé, preuve irrécusable de l'existence, à cette époque, des cultes de 
dévotion envers Rudra. De même, nous apprenons que le guru fût révéré dans les 
sectes sivaïtes comme dans les sectes visnouites. «A celui qui possède la plus haute 
dévotion pour Dieu et pour son maître spirituel autant que pour Dieu, à celui-ci 
ces faits qui ont été dévoilés, deviendront manifestes (s'il est) une grande âme» 
(yasya deve para bhaktir yatha deve tatha gurau / tasyaite kathitu hy arthah prakasante 
mahutmanak prakamnte mahátmanan //, Sv. U., VI, 2 3)(1). 

Tel le bhagavatisme, le sivaïsme sera, à l'origine, un culte populaire qui fera 
son unification — relative — autour des thèses du sàmkhya où l'Absolu prend un 
corps pour se rendre perceptible aux fidèles et concevable à leur intelligence. 

Gomme dans tout culte de bhakti, le mouvement de rencontre entre l'âme et 
Dieu s'avère double ; mais l'accent varie, posé tantôt sur la grâce divme — et l'on 
obtient ainsi une doctrine assez voisine de la prédestination — tantôt, au contraire, 
sauvegardant davantage l'action du fidèle dans l'acquisition de la délivrance. 

Les adeptes de Siva, comme ceux de Visnu, se répartissent en un certain nombre 
de sectes dont on connaît six principales. 

a. Les Pasupata. 
On trouve d'abord la secte des pašupata qui adorent Mahešvara (le grand Dieu) ; 

leur religion est celle que l'on peut comparer de façon plus complète au 
bhagavatisme et ses théories, plus que le reste du sivaïsme, sont apparentées à celles du 
samkhya-yoga, où s'opposaient la prakrti, cause matérielle du monde, et le Dieu 
suprême s'unissant à ses fidèles. 

b. Le Saivasiddliïmta. 
Le système que l'on désigne par le terme général de «sivaïte» n'est guère qu'une 

variante du précédent, mais les doctrines y sont légèrement atténuées. Lui aussi 
reconnaît en Siva le Seigneur (pâli), objet de dévotion pour les âmes individuelles 
(pasuj. Les méthodes de ces deux sectes sont analogues ; ce sont, en somme, celles 
du yoga transposées dans un système théiste, car Siva fut, par excellence, le 
Seigneur des Austérités. 

с Le Sivaïsme au Kashmir. 
Un autre sivaïsme, moniste et idéaliste, prétend se rattacher à Saiikara. Il rejoint 

ainsi la tradition védantine et apparaît, en définitive, aussi peu sectaire que possible. 
C'est là que le sivaïsme revêt une forme qui atteindra sa plus parfaite expression 
au Kashmir, vers le ixe siècle. 

Déjà citée p. i~j( 
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La dévotion qu'il prone est avant tout, dévotion de l'esprit, c'est-à-dire 
contemplative de la seule réalité, Siva, substance unique dont les âmes individuelles ne 
sont que des modalités. Elles participent directement à la nature de Dieu et elles 
sont ainsi, en quelque sorte, Dieu même, conception fort éloignée, on le voit, 
du sivaïsme primitif où les fidèles cherchaient surtout à se rendre le Dieu favorable 
et à obtenir de lui telle ou telle faveur en le suppliant par des hymnes magiques. 
Ici, au contraire, on est vraiment à la limite où la notion de bhakti est près de 
s'évanouir et de se perdre dans celle de « connaissance» telle qu'on la rencontrait 
dans les upanisad. Mais ce qui réintègre l'idée de bhakti c'est l'affirmation que la 
délivrance — accessible à tous — est obtenue par la grâce de Siva ; c'est lui qui 
accorde la connaissance salvatrice, directement à l'âme mais aussi par 
l'intermédiaire du guru. 

à. Les Liňgaijistes. 
Enfin, existent les lifigayata appelés aussi virasaiva où le lifiga, emblème 

phallique, est considéré comme le symbole de Siva. Ce culte a dû exister de très bonne 
heure, mais la secte n'a été fondée vraiment qu'au xne siècle par Basava. Elle se 
rapproche en bien des points du Srï-Sampradaya de Ramânuja. Les liùgayistes 
aussi semblent se rattacher à cette sorte d'idéalisme qui reconnaissait comme 
autorité les vedantasutra et leurs commentaires sivaïtes. 

Comme chez tous les adorateurs de Siva, le culte est rendu aussi à la šakti du 
Dieu, presqu'autant qu'au Dieu lui-même ; mais ce culte prend, très tôt, une nuance 
particulière où šakti et bhakti sont, pour ainsi dire, symétriques l'une à l'autre. 

La šakti est, non seulement l'énergie divme, mais, en quelque sorte, une 
sensibilité l'incitant à l'action et le liant au monde et, par suite, l'inclinant vers l'homme 
alors que la bhakti est, dans l'homme, la volonté de se détacher du monde et de 
rejoindre Dieu; la participation à Dieu est la rencontre de ces deux mouvements 
convergents. La šakti caractérise le liàga, c'est-à-dire Siva lui-même, tandis que 
la bhakti caractérise les jíva (âmes individuelles). 

Cette bhakti est susceptible de degrés : l'union à la divinité n'en est qu'un stade 
inférieur, mais qui conduit le fidèle à la joie en Dieu, béatitude résultant de l'union 
et qui, révélant la présence de Dieu en toute chose, amène à la renonciation du 
monde illusoire pour ne voir en Lui que la suprême réalité à laquelle on 
s'abandonne. Le bhakta Imgayiste est, de même que le bhâgavata, celui qui se détourne 
des objets pour n être attiré que par Dieu. Cette sorte de bhakti assure donc le 
salut, et le salut dès ce monde, point sur lequel cette doctrine se rencontre encore 
avec l'optimisme des premiers cultes de dévotion. 

Quant à l'organisation religieuse des lmgayistes, ou vïrasaiva. elle est 
caractérisée par l'importance attachée aux monastères. Chaque village en comporte un 
qui est affilié à l'un des cinq grands créés à l'origine. L'organisation sociale est 
très dépendante de l'organisation religieuse. Le centre de la vie du village est 
véritablement le monastère ; quand au rôle des guru, il a l'importance que l'on peut 
imaginer dans une secte qui donne une telle prééminence à la vie monastique. 
e. Le Saktisme. 

On a vu que la šakti du Dieu était révérée dans tout le sivaïsme ; mais le saktisme 
en tant que culte rendu à la šakti plus qu'au Dieu donnera naissance à d'autres 
sectes, tout à fait hétérodoxes, où des déesses de provenance diverses finiront par 
être assimilées à une seule r:Mahàdevï» (la grande déesse). Ce culte, généralement 
sanglant, souvent obscène, est d'origine très ancienne ; il remonte, probablement 
à plusieurs siècles avant notre ère. 
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Ici la notion de bbakti, adoration confiante — si elle a jamais existé à la base 
du šaktisme — disparaît ; cette forme du culte ne nous intéresse donc pas 
directement, mais il convenait de marquer son caractère très spécial qui la rend 
impossible à confondre avec le culte habituel rendu aux épouses des dieux et qui, lui, 
relevait manifestement de la bhakti, tant dans les sectes visnouites que dans les 
sectes sivaïtes. 

V J . Influences qu'ont pu subir les cultes de dévotion 

On a déjà vu que, sans doute, c'était autant par l'intermédiaire du bouddhisme 
que par celui des upanisads que la bhakti avait perdu son caractère nettement 
optimiste de participation immédiate à la divinité, pour se rallier à l'idée de « salut », 
notion pessimiste puisqu'elle pose en principe que la vie actuelle est un mal dont 
il importe de se délivrer. 

De même, il existe un certain parallélisme entre le bouddhisme et le visnouisme 
(plus même qu'entre le visnouisme et le sivaïsme) : les et apparitions du Buddha 
faisant pendant aux descentes 11 (nvâtani) de Visnu auxquelles elles sont peut-être 
antérieures. Peut-être aussi, est-ce du bouddhisme que procède cette croyance 
en un surhomme, médiateur de l'humanité, croyance qui se suffit à elle-même 
dans une religion athée comme celle du Buddha, mais qui aboutit à l'assimilation 
du sauveur avec Dieu dans le théisme des religions sectaires. 

Il existe d'ailleurs une bhakti bouddhiste dont nous trouvons l'expression, 
en particulier dans le Boddhicaryâvatara de Santideva, mais où l'accent est mis 
surtout sur la compassion des êtres les uns envers les autres, « Un simple souhait 
pour le bien du monde l'emportera sur l'adoration du Buddha, combien plus 
s'il s'y joint l'effort de donner à tous les êtres le bonheur» {hitàéamsanamatrena 
buddhapuju visisyate / kim punali sarvasarvanam sarvasaukhydrtham udyamat [/, Bodhi- 
caryâvatâra, I, З7). 

De même, une certaine humilité et, à côté, cette compassion qui domine dans le 
bouddhisme, sont-elles assez proches de l'attitude du bhakta. Le rapport existant 
entre les deux sortes de dévots est donc un rapport psychologique, contrairement 
à celui existant entre les cultes de dévotion et les upamsad qui, lui, était 
métaphysique. Ainsi la bhakti tient-elle par ses deux aspects — l'intellectuel et l'affectif — 
aux deux grands systèmes qui se sont partagés l'Inde au cours des siècles : le 
bouddhisme et le brahmanisme. . . influencée par l'un et adoptée par l'autre. 

On a pu se demander aussi, du fait qu'aux premiers siècles de notre ère des 
colonies chrétiennes et particulièrement nestoriennes ont dû s'installer dans le Nord 
de l'Inde, si impulsion ne fut pas donnée par elles aux cultes de bhakti déjà 
existants. On a dit, par exemple, qu'elles avaient pu influer sur la dévotion à l'enfant 
Krsna dont on ne trouvait pas trace avant ce temps. Il y a eu, certainement, vers 
les premiers siècles de notre ère des rapports fréquents et des échanges entre le 
Bassin méditerranéen et l'Inde ; ce n'est probablement pas par hasard que la pensée 
de l'Inde et celle de la gnose présentent tant d'analogies ; or si le monde grec a 
connu la pensée indienne, il y a de grandes chances pour que l'Inde n'ait pas, 
de son côté, ignoré les grands courants de l'antiquité classique. En fait, il n'y a 
sur ce sujet, néanmoins, aucune précision ; il semble seulement que si le 
christianisme a pu agir sur l'hindouisme, ce fût davantage par l'entremise de l'Islam dont 
les rapports avec les cultes sectaires ne peuvent être mis en doute. 

En effet, les Arabes, après de nombreuses luttes, pénétrèrent dans l'Inde au 
vine siècle de notre ère. L'échange direct des idées fut, probablement, assez court; 
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il ne dura même pas un siècle, car à la fin du xxe siècle (111e de l'Hégire) le contact i 
cesse. 

Mais il semble improbable que ce courant d'un mysticisme ardent qui se poursuit 
durant plusieurs siècles dans l'Islam ait pu exister sans qu'il en rayonnât une 
certaine chaleur sur les sectes hindoues de la même époque. C'est par sa mystique, 
en effet, que l'Islam a surtout influé sur l'Inde; et cette mystique va rejoindre, 
en bien des points, les cultes de bhakti. Elle prend le nom de sufisme et se présente 
comme un système aspirant à saisir les Réalités divines — Dieu étant la Beauté 
qui se révèle à travers le monde — comme la bhakti tendait à y participer. 

Il est possible, d'ailleurs que le sufisme ne soit pas d'origine purement arabe, 
mais qu'il se soit déjà renforcé par la rencontre de l'Islam avec la pensée iranienne. 
Il apparaît comme une mystique et un quiétisme développant les tendances 
ascétiques qui se manifestaient dans l'Islam à cette période. C'est, d'ailleurs, un 
courant vivace qui a continué à exister jusqu'à nos jours et dont le monde musulman 
orthodoxe s'est longtemps méfié. 

Vers la même époque, du reste, un renouveau se produisait dans l'Inde à 
l'intérieur d'autres traditions d'origines bien différentes. C'est alors, en effet, qu'avec 
Saňkara, apparaissait le védàntisme systématique et que, d'autre part, Basava 
fondait la secte des Liùgayat. Il existait donc, vers cette époque, une sorte de 
fermentation des idées favorable à l'éclosion de tendances nouvelles. 

En tout cas, en ce qui concerne le sufisme, nous retrouvons nombre d'idées 
dont la ressemblance avec celles communes à tous les cultes de dévotion est très 
frappante. Il se peut qu'il n'y ait pas eu véritablement interaction, mais le son rendu 
par les deux doctrines est très sensiblement le même. Ainsi trouve-t-on dans le 
Tadhkiratu Awliyâ de Jami, cette définition du sufi qui semble calquée sur celle 
que les textes de bhakti donnent du bhakta : « Les sufi sont ceux qui subsistent 
en Dieu et qui, en quelque sorte, ne connaissent personne que Lui». Le mot arabe 
que nous traduisons par Sufisme est Tasawwuf. Il est, en vérité, plus près de la 
notion de yoga que de celle de bhakti, en ce qu'il comporte comme le yoga, quoique 
de façon moins tranchée des courants plus ou moins affectifs, plus ou moins 
intellectuels ; mais ce qui, à l'intérieur du yoga est le plus proche de la bhakti, nous est 
bien évoqué par ce passage du Qushayrî définissant le Tašawwuf d'une manière 
analogue à renseignement de la Bhagavad-Gltâ : «Tenace attachement à la 
pauvreté et à l'indifférence, sens profond du sacrifice et de la renonciation, absence 
d'égoïsme et de volonté personnelle 55 ^. 

Dans ce même QushayrT, aussi on trouve cette affirmation, si voisine de celles 
des différentes Gïtâ et du Bhâgavata-Purâna, où sont mises en lumière, à la fois 
la grâce divine et la nécessité de s'attacher au Seigneur : «Le sufi est séparé de 
l'humanité et uni à Dieu ; comme Dieu a dit : je t'ai choisi pour moi seul, il est séparé 
de tous les autres; alors il dit : tu n'es pas moi», attitude familière au dévot qui 
se détache du monde et des objets des sens pour vivre en l'essence de toute chose : 
son Dieu bienveillant. 

La nocivité des désirs enchaînant l'homme, leit-motiv des cultes de dévotion, 
revient notamment dans un texte du xvnc siècle — il s'agit d'un dialogue entre 
l'ascète hindou, Baba Lai' Das et le prince impérial, plus tard Grand Mongol, 
Dari-Shikuh — ; il y est affirmé que si le monde ne trouve pas son salut et s'il est 
toujours entraîné dans le cycle des renaissances, c'est parce que les hommes 
meurent dans les désirs, alors que, seul, le détachement pourrait les conduire 

Cité par Nicholson dans Origines el développement du Sufisme (Л. A. S., 1906). 
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à la délivrance : « S'il abandonne avec l'existence le lien des cinq sens, alors il 
rejoindra Dieu» ^. 

Pendant la courte période du contact direct, la mystique islamique influença 
les basses classes hindoues ; comme les musulmans ne reconnaissaient pas de castes, 
ils s'adaptèrent facilement aux cultes sectaires de l'hindouisme, et, inversement, 
leurs doctrines n'eurent point de peine à s'infiltrer dans les croyances populaires. 
Il existe des saints révérés à la fois par les Musulmans et les Hindous et même, 
certaines sectes visnouites reconnaissent Ah, le gendre du Prophète, comme un 
avatâra de Visnu^. 

Il y eut dans l'Inde une vie intérieure musulmane très intense qui, même 
lorsqu'elle cessa d'influer immédiatement sur les sectes hindoues, sur la masse des 
adeptes soit de Visnu, soit de Siva, s'est trouvée, par la force des choses, entrer 
dans la composition d'un certain climat mystique qui baignait l'Inde à cette période. 

Les cultes de bhakti, très nuancés d'affectivité, qui s'épanouirent 
successivement ou simultanément pendant plusieurs siècles, portèrent la marque plus ou 
moins lointaine de cette « effusion », que ce soit au Bengale, ou chez les Mahrattes 
ou dans la secte des Kabirpanthis qui mérite une étude toute spéciale du fait de 
la personnalité de son fondateur Kabir — d'ailleurs musulman converti au vis- 
nouisme. Dans deux autres domaines de l'hindouisme encore résonne aussi l'écho 
des mystiques musulmanes : chez les Tamouls et chez les Sikhs. 

a. La bhakt chez les к Saints n tamouls. 
Dans les pays dravidiens de langue tamoule, existèrent deux courants 

monothéistes : l'un visnouite a laissé comme témoins environ quatre mille stances de 
poètes que l'on désignait sous le nom d'ctâlvar» et qui écrivirent vers le xie siècle 
de notre ère. Le mouvement de bhakti était d'ailleurs, comme nous l'avons vu 
précédemment, très antérieur dans cette partie de l'Inde ; il y florissait dès le 
ixe et xe siècles. On ne connaît pas au juste la date des «Kural» mais ils sont anciens 
et font état de dispositions religieuses qui sont, indubitablement, imprégnées 
de bhakti. Dans l'Arattuppal (Section sur la vertu) on trouve par exemple, cette 
affirmation : «Qu'est-ce que le profit gagné par l'étude, si on n'adore pas les pieds 
excellents de celui qui possède l'intelligence suprême?» (I, 2). La notion de grâce 
y est connue et désignée par le terme «агиЬз qui lait pendant aux «prasâda» et 
« anugraha » sanskrits. 

Mais s'il existe une riche littérature visnouite en langue tamoule, le culte sivaïte 
y prévalait; il s'est exprimé en de nombreux hymnes ou Agama — on en compte 
onze collections encore incomplètement dépouillées — compilés au xne siècle. 
Les sivaïtes tamouls appellent aussi Siva «Pasupati» (le Seigneur des âmes). On 
rencontre dans les hymnes la dévotion extatique, telle qu'elle était prônée dans le 
Bhâgavata-Purana, sans doute, mais surtout telle qu'elle se présente dans le sufisme. 
Sans doute, étant donné que la bhakti était un courant ancien de la pensée de 
l'Inde du Sud, le sufisme n'était-il pas absolument nécessaire à son 
épanouissement, mais comme le début de ce mouvement semble bien remonter à Manikka- 
Vaçagar qui écrivait au ixe siècle, au moment même où l'Islam et l'hindouisme se 
trouvaient en rapport, il semble bien que cette ressemblance ne soit pas une simple 
coïncidence. 

Les Tamouls recherchent, eux aussi, l'amour émotionnel de Dieu et l'union 
mystique. Dans les chants religieux de Tiru-Mular l'identité de Dieu et de l'Amour 

Les entretiens de Lahore, traduits par Massignon et Huart (J.S.A., 1926). 
Massignon, Essai sur les origines de la Lexicographie technique de la mystique musulmane. 



LE COURANT AFFECTIF V L'INTERIEUR DU BRAHMANISME ANCIEN 185 

est affirmée : ? L'ignorant dit que Dieu et l'Amour sont différents — personne ne 
sait que Dieu et 1 Amour sont identiques — et quand jIs connaissent que Dieu et 
l'Amour sont identiques — ils se reposent dans l'Amour de Dieu» ^'. 

Cette affection pour Dieu s'élargit en chanté envers les autres hommes, fait 
caractéristique, car jusque là la bhakti renfermait 1 idée de compassion et de 
sympathie non d'amour de 1 être humain envers ses semblables : "Ils n'ont nul amour 
pour Dieu ceux qui n ont point d'amour pour l'humanité », dit encore Tiru-Molar [l). 

Et déjà les Confessions de Mânikkavâçagar, exprimées aussi sous forme d'hymnes, 
chantaient le cheminement d'un cœur d'abord enchaîné par lignorance et les 
passions et. que, progressivement, la libération entraînait vers la Lumière et vers 
l'Amour. 

Certains rr saints» Lamouls, les siddhar ou sittar ce parfaits», sont dits s'être 
appuyés sur les \edânta-Sutra; i\Tilakantha en écrivit un premier commentaire. 
Dans la secte on enseigne que l'âme doit être préparée à recevoir la grâce divine; 
le guru aide à cette préparation; l'âme doit alors s'abandonner entièrement et 
perdre de vue toute pensée personnelle. Siva ne dispense sa grâce qu'à ceux qui 
se confient en Lui ; mais il ne marquera aux autres aucune malveillance ; il aidera 
ses fidèles mais ne fera rien pour perdre les autres. On retrouve donc là, très nette, 
cette notion fondamentale des cultes de bhakti ; la rencontre de la grâce divine 
et de la bonne volonté du fidèle. 
b. Les Sikhs. 

La religion des Sikhs fut fondée par Nânak, originaire du Panjâb, à la lin du 
xvie siècle. Elle est donc très postérieure au visnouisme et au sivaïsme tamouls; 
ce culte, monothéiste et d'une grande pureté morale, s'est inspiré nettement des 
conceptions musulmanes. 

Pourtant c'est à la vieille tradition indienne que les Sikhs ont pris 1 idée de 
transmigration, qui entraîne, par voie de conséquence, le désir du salut que la bhakti, 
amour d'adoration, leur apportera. Cet amour d'adoration sera concentration 
des pensées en Dieu, et Dieu se trouve dans le covur de chacun. 

Nanak est regardé et se regarde lui-même comme une incarnation de Han; 
du reste, ainsi que dans la plupart des sectes, médiévales, le guru est considéré 
comme un Sauveur dont la médiation est souverainement efficace. 

Le Livre fondamental de la secte. l'Adi-Granth. fut compile au x\itf siècle par 
les soins mêmes de Nanak qui y fit entrer les hymnes d'un sufi — car ce livre 
consiste, comme les collections tamoules, en une réunion d hymnes mystiques 
prônant l'affection envers Dieu et la charité envers les hommes. L'accent est mis 
là aussi, à la fois sur la pureté de l'intention et la bienveillance du Dieu car, dit 
l'Adi-Granth (III, 19Д) : «Jamais l'homme ne sera sauvé si l'on ne tient compte 
que de ses actes, car il pèche à tout moment». 

L'apport du sufisme dans les religions de l'Inde semble bien avoir été cette 
coloration émotionnelle qui rejoint le courant très affectif du Bhàgavata-Purâiia 
et qui tend à transformer la bhakti en un sentiment de moins en moins 
intellectuel et, partant, de plus en plus fidéiste. Dieu ajoute alors à son caractère de pure 
existence, pure connaissance et pure joie (sut, cid, anandaj, celui d'être à la fois 
l'Amour et la Beauté dans leur excellence, fait nouveau qui engendre chez l'homme 
des sentiments nouveaux. La certitude sereine de la participation immédiate à la 
divinité se change alors en ce désir passionné d'union à un Dieu ineffable qui 
s'est manifesté dans les sectes tardives. 

Cité par Nicholson dans Origine et développement du Soufisme (J.R.A.S., 1906). 
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С. — QUELQUES NOMS MARQUANTS DES CULTES DE BHAKTI 

L'orthodoxie et les sectes hétérodoxes 

Les cultes de dévotion se partagent donc, comme on l'a vu, en deux grands 
courants populaires : le visnouisme et le sivaïsme, subdivisés en quelques groupes 
principaux qui s'émiettent eux-mêmes en une infinité de sectes. Mais, en gros, le 
sentiment que l'on désigne sous le nom de bhakti ne varie guère : le point de 
départ, le fidèle, et le point d'arrivée, le dieu, étant sensiblement identiques, 
quels que soient les cultes, parce que l'imagination et la sensibilité populaires 
n'ont pas à leur service une gamme tellement étendue de manifestations possibles. 

Les différences — de détail souvent — cpie l'on remarque entre les sectes sont 
plutôt le fait des théoriciens de ces sectes, personnalités plus ou moitis riches qui, 
sur ce fond commun, édifièrent les systèmes plus compliqués des rapports entre 
le dévot et la divinité qu'il révère. 

C'est pourquoi il convient d'étudier à part la bhakti chez les quelques grands 
réformateurs ou chefs de sectes qui se sont succédés dans l'hindouisme entre le 
ixe et le xviť' siècles, sortes de poteaux indicateurs dans le déroulement ries cultes 
de dévotion qui, sans eux, risqueraient de paraître informes parce que plutôt 
dépourvus d'ossature philosophique. 

Dans toute religion il existe ainsi une somme de croyances, trésor commun de 
la masse, mais il appartient à quelques esprits de tirer de ces croyances toutes 
leurs conséquences et de les rattacher entre elles, de manière à en faire un ensemble 
cohérent dont le sens variera suivant, justement, la méthode adoptée par le 
réformateur pour les unir, et suivant aussi le choix qu'il aura fait des éléments à rejoindre. 

Durant cette période de plusieurs siècles on distinguera deux sortes de 
personnalités parmi ceux qui recommandèrent la bhakti. Les uns, commentateurs des 
Veda nta-So tras, autorité de l'orthodoxie brahmanique, forment ce qu'on a pu 
appeler les grands vedantins; les autres, en dehors de l'orthodoxie brahmanique 
ou à peine tolérés par elle, procèdent de ce courant de bhakti très affective qui 
s'épanouit surtout en amour dévotieux (jjrrma) pour le Seigneur. 

1. Les grands vedantins 

Les cultes de bhakti ayant obtenu droit de cité dans l'orthodoxie, lorsque sera 
fondé le \edânta, — ou iin du Veda — véritable renaissance de la pensée 
brahmanique où la Bhagavad Gïtâ et les Рига и as seront considérés comme textes sacrés 
presque au même titre que le Veda et les Upanisads — la notion de dévotion 
personnelle se trouvera intégrée dans tous les grands systèmes. Les modalités de cette 
intégration variant avec l'attitude métaphysique des divers réformateurs dont les 
principaux, au nombre de cinq, marquèrent particulièrement leur position dans 
les commentaires qu'ils firent aux Brahmâ-Sutra ou Vedanta-Sutra de Bada- 
riyana autre autorité, comme il est dit plus haut, du brahmanisme tardif. 
a. Saiikara. 

Le premier ce ces commentateurs fut Saukara, fondateur, du reste, du Vedanta 
systématique et qui vécut à la fin du vin0 et au début du ixc siècle ap. J.-C. 

Il combattit les bouddhistes d'une part, mais aussi, d'autre part, les bhâgavata 
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auxquels il reprochait leur attitude plus fidéiste qu'intellectualiste ; de plus, sa 
notion de la divinité heurtait de front celle des sectes théistes où le Dieu personnel, 
au-delà de brahman impersonnel, régissait le monde. 

Pour lui le Dieu personnel, qu'il appelle Jsvara, se trouve, au contraire, inférieur 
à l'Absolu impersonnel; il n'est qu'une sorte d'échelon vers le salut. Or, dans 
une upanisad, assez imprégnée de bhakti comme l'est la Katha-Upanisad, la théorie 
contraire était admise; dans rémunération du IIIe adhyâya, 10, 11, la Personne 
est citée en dernier lieu comme la réalité suprême. «Plus haut que les sens sont 
les objets des sens; plus haut que les objets des sens est l'esprit; plus haut que 
l'esprit est la conscience ; plus haut que la conscience est le grand Soi ; plus haut 
que le grand Soi est l'Inévolué; plus haut que l'Inévolué est la personne; plus 
haut que la personne, il n'y a rien. C'est elle la plus haute voie» [Indry ebhy ah para, 
hy arthfl arthebhyaé ca param manah / manas tu para buddhir buddher atmCi mahàn 
parah JI mahatali parama avyaktam avyaktât purumh parah [ purustin na param him 
cit sa kasta sel para gatih //). Les adorations qui s'adressent à un Dieu personnel 
sont aussi des « œuvres » engendrées par l'ignorance humaine et ne peuvent conduire 
à la délivrance finale. 

Qui était Jsvara pour Saiikara? On s'accorde généralement à considérer celui-ci 
comme un fidèle de Siva et, même, la plupart des sectes le reconnaissent comme une 
incarnation de ce Dieu. Pourtant il est aussi réclamé par les visnouites et, du 
reste, bien qu'il fût en opposition avec les théories bhagavatistes, il écrivit un 
commentaire à la Bhagavad-Gïtâ. D'ailleurs, pratiquement, cela n'a pas une grande 
importance du fait que, pour lui, la bhakti ne s'adresse pas au Dieu personnel — qu'il 
soit Visnu ou Siva — mais le dépasse pour rejoindre l'Absolu impersonnel. Il se 
peut, néanmoins, que Siva ait été sa divinité d'élection (isladevatâ^ mais qu'il ait 
aussi vénéré Visriu, attitude d'autant plus facile qu'il n'admettait aucun des deux 
comme l'ultime Réalité ; nombreuses sont les sectes où l'on honorait de même 
des dieux inférieurs, en dessous du Dieu suprême. 

Comment la bhakti qui, chez tous ses autres adeptes était inséparable du Dieu 
personnifié et doué d'attributs, peut-elle chez Sankara s'adresser à l'Impersonnel? 
C'est que, pour lui, le terme de bhakti devient un synonyme de jrlana-nislha 
(dévotion du savoir) dont elle approchait déjà beaucoup dans certains passages de la 
Gïtâ", où elle était participation « pensée » plutôt que к sentie 55, attitude voisine, 
on l'a constaté, de celle adoptée dans la plupart des upanisad. «C'est pourquoi 
ce doute né de l'ignorance, qui siège dans le cœur, tu le couperas avec le glaive 
de la connaissance de soi» {Tusmad apïunasambhutam hrtstham jnâniïsinu atmanah / 
chinttvaiva samšayam yoga âtistottislha bhârata Ц, BII. G., IV, As)^1). 

La bhakti, telle que l'entend le premier des védantms, est donc, sous sa forme 
la plus haute, la conscience constante de l'unité plutôt que de l'union avec le 
Brahman. La participation à Dieu, au cas limite, disparaît, du fait qu'elle ne se 
distingue plus de l'identité, un peu de la même façon que, à la limite, un polygone 
inscrit ne se distingue plus du cercle circonscrit. 

L'âme individuelle, qui n'est d'ailleurs individuelle ou qui plutôt ne nous 
apparaît telle que par ignorance, n'obtient la délivrance qu'en se connaissant comme 
identique au Brahman. Les exercices de piété consisteront seulement à se détacher 
du fruit des actes, à contrôler les sens en retirant la pensée de tout objet empirique, 

t1' Cf. aussi XVIII, 07 : et En pensée, dépose tous tes actes en moi. ne pense qu'à moi et prenant 
appui sur l'union de la connaissance, n'aie d'autre pensée que moi n (celasâ sarvakarmûni mayi 
samnyasya matparah j buddhiyogam updsritya maccilah satatam bhava //.) 
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à désirer la libération et enfin, à reconnaître ce qui est permanent de ce qui est 
transitoire, c'est-à-dire Brahman, l'unique réaliste d'un monde qui n'est 
qu'illusion. 

La bhakti, au sens le plus élevé du mot, se borne donc ici à un simple fait de 
connaissance tandis que, au sens populaire, Saiikara n'y voit que le sentiment 
révérencieux auquel l'homme est tenu envers un être supérieur à lui, mais qui 
pourrait aussi bien être l'un des dieux secondaires du Panthéon védique, ou 
l'isvara, le Brahman inférieur, plutôt que l'un des deux grands dieux sectaires 
entre lesquels se partagent les adorations des autres sectes. 

Saiikara dira bien dans le Vivekacu damani : «Des choses qui aident à obtenir 
la libération, la bhakti est la plus grande», et c'est bien du sentiment révérencieux 
qu'il s'agit là, uniquement, mais il n'y voit qu'une aide, non le moyen suprême, 
encore moins une fin en soi comme elle apparaît dans les Bhakti-Sûtra de Nârada, 
par exemple, ou les Aphorismes de Sândilya. La dévotion au dieu et l'exercice 
du détachement ne sont que les préléminaires à l'obtention du savoir qui, seul, 
procurera le salut. 

Ainsi, dans le monisme idéaliste de Saňkhara, la notion de bhakti ne tient-elle 
qu'une place d'arrière-plan; chez les autres grands védantins, son action efficace 
ira, au contraire, s'affirmant. 
b. Rcïmdnuja et le Srl-Sampradaya. 

Bâmânuja, le second des commentateurs védantins des Brahmâ-Sûtras, vécut 
à la fin du xie siècle et au début du xne; il fut le grand « inventeur v 'l) des cultes 
de bhakti au Moyen Age. C'est lui qui fonda le Srï-Sampradâya, la plus importante 
des églises de réforme du culte de dévotion. Il systématisa et légitima les tendances 
éparses qui, depuis la Bhagavad-Gïtâ s'étaient manifestées dans les divers Purânas 
et dans tous les cultes populaires visnouites. Car si l'attribution à Saňkara d'une 
divinité particulière présente certaines difficultés, Râmânuja fut, sans équivoque 
possible, un fidèle de Visnu. . . en tant, bien entendu, que Visnu représente 
l'Absolu personnel auquel l'univers se révèle comme essentiellement inférieur. 

En effet, la théorie de la bhakti, considérée comme sentiment, tant chez le fidèle 
que chez Dieu où elle prend la forme de la compassion, lui paraît inconciliable 
avec la notion de l'Impersonnel supérieur à la personne, telle que l'avait exposée 
Sa/ikara. 

Ainsi, dans l'opposition de ces deux systèmes, apparait-il plus clairement que 
nulle part ailleurs à quel point la bhakti qui semble, au premier abord, ne relever 
que de la psychologie émotionnelle, est aussi dépendante de la métaphysique; 
l'idée que s'en sont faite les diverses sectes varie en raison directe de l'immanence 
et de la transcendance de Dieu : l'appellation identique recouvre des concepts 
tout à fait différents. De là le simple respect au Brahman inférieur que Saňkara 
conseille à la foule sous ce nom, en même temps qu'il recommande la bhakti à 
l'élite comme connaissance du Brahman supérieur et non personnifié. Par contre 
l'amour dévotieux du fidèle, tel que l'entend Bâmânuja, ne peut s'adresser qu'à 
un Dieu supérieur au monde et dont la Personnalité est une forme essentielle 
de l'être. 

Mais le sentiment d'affection qui porte le fidèle vers Dieu n'est pas encore 
pourtant chez lui ce mouvement du cœur, cet amour passionné qui apparaît dans 
certaines sectes presque contemporaines du Srl-Sampradàya ; il reste encore un 
adjuvant à l'obtention du salut, non une fin en soi. 

Au sens où l'on dit к Invention de la Sainte Croix». 
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Tandis que, vue par Sankara, la bhakti était seulement le prolongement de notions 
très anciennes, les unes dérivées des cultes du Panthéon védique, les autres des 
conceptions métaphysiques des upamsad, dans le système de Râmànuja, quoique 
se rattachant à la religion traditionnelle des bhàgavata, elle apparaît renouvelée 
et organisée par l'accent mis sur l'idée de «grâce 35 divine^. Cette notion, les 
purâna l'avaient bien soulignée déjà mais leur caractère de recueil légendaire, 
où venaient souvent aboutir les tendances les plus disparates, leur ôtait l'unité 
d'inspiration et de direction que l'on retrouve dans les diverses Eglises de Réforme 
du Moyen Age; d'autre part, la Rhagavad-Gîtâ, œuvre bien antérieure et plus 
cohérente, avait, suivant la tradition upanisadique, insisté surtout sur l'effort 
du fidèle plus que sur la bienveillance du Dieu, к C'est par soi-même que l'on se 
sauve, que l'on échappe à la perdition ; l'homme est à lui-même son ami, à lui-même 
son ennemi » (uddhared atmana atmanam natmànam eva sadayet / atmaiva hy dtmano 
bandhur utmaiva npur atmanah Ц , BH. G., VI, 5). 

Au contraire, il semble y avoir équilibre dans la thèse de Ramànuja, entre le 
mouvement du dévot vers la divinité et l'aide que celle-ci lui accorde. Déjà, sur 
le plan de la stricte justice, l'un des attributs de Dieu, la compassion — qui peut 
être à la fois dérogation et perfection supérieure à la justice même — se trouvait 
avoir sa place ; mais la grâce divine déborde cette notion de compassion ; son 
domaine est beaucoup plus étendu. C'est de Dieu seul que l'âme humaine, de même 
nature que Lui, reçoit la faveur de la participation. Par elle-même, elle ne peut 
que se mettre en état de bénéficier de ce don gratuit. 

Il lui faut d'abord reconnaître, comme déjà l'affirmait Sankara, qu'elle est, 
par essence, de la nature de Dieu, mais en même temps — et c'est là que gît la 
différence — se reconnaître comme distincte de Lui ; de là naît une certaine idée de 
la Paternité de Dieu, que l'on trouvait déjà en germe dans quelques purana. 
Parlant de Laksmï, le Vis nu Purana dit : «Tu es la mère de tous les êtres comme 
Hari en est le père» [lyam mata saroabhutdnum devadevo Hank ргШ, V. P., I, ix, 
2 Л) №. Mais alors que Sankara, à la suite des upanisad et même de certains passages 
de la Gltà, proclamait cette connaissance accessible à l'intelligence humaine livrée 
à ses propres forces, pour Râmànuja, elle est, elle aussi, une faveur divine et ne 
peut être atteinte que par la Révélation — autre témoignage de la bienveillance 
de Dieu — l'esprit humain, en tant du moms qu'entraîné dans le samsara étant 
incapable par lui-même de dépasser le domaine de l'expérience sensible. 

Ce qui garantit dans ce système la liberté de l'âme individuelle n'est pas 
seulement la préparation à la grâce divine, mais aussi son pouvoir de s'en tenir à une 
forme particulière de délivrance, qui est la jouissance de sa nature pleinement 
réalisée et qui lui procurera une béatitude, relevant d'elle seule puisqu'elle est 
l'épanouissement de son essence propre. En somme, le pouvoir de l'âme serait 
surtout, en ce cas, un pouvoir de limitation. . . car il ne s'agit là que d'une sorte 
de palier sur le chemin du salut, palier auquel elle peut délibérément s'arrêter. 
Pour atteindre le stade supérieur, il faut, au contraire, qu'elle consente à laisser 
la grâce divine agir en elle et l'entraîner à la participation à Dieu, où elle se fond 
sans pourtant se confondre ni perdre son individualité originelle. 

La bhakti, tout en gardant son caractère de voie de salut facile à suivre, est encore 
chez Ramânuja limitée aux trois castes supérieures du fait qu'elle s'appuie sur 
la Révélation (sruli) c'est-à-dire sur renseignement sacré dont l'accès était interdit 

Souvent appelée prasáda, niais Ruimmuja emploie, de préférence, anugruha. 
Vers déjà cité, p. 177. 
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aux šu dra suivant l'orthodoxie brahmanique où avaient été admis les cultes de 
dévotion. Mais, à l'intérieur même du SrT-Samprâdaya, une évolution se produira 
dans le sens d'un mouvement vers les castes inférieures. Ainsi Râmananda, on l'a 
vu, répand-il l'idée que le chemin de la délivrance est ouvert à tous et donne-t-il 
son enseignement dans les dialectes populaires. C'est alors que prit place la notion 
de prapatti ou abandon à Dieu, l'un des aboutissements logiques de la bhakti dont 
un autre fut l'amour extatique de Dieu tel qu'il apparût dans d'autres sectes. 

La prapatti requiert, comme la bhakti, la distinction de l'éternel et du temporel, 
l'indifférence à l'égard du monde et le désir du salut, mais le rôle dévolu dans 
la bhakti à la connaissance des textes sacrés est rempli ici par le guru. C'est lui 
le ce Maître de la Révélation я qu'il peut dispenser aussi bien aux šudra qui n'avaient 
point accès à l'enseignement direct de l'Ecriture. La dévotion à Srï, révérée sous 
une forme humaine et qui avait donné son nom à l'école de Ramânuja, est aussi 
l'une des caractéristiques de ce mouvement. 

Cette notion de prapatti, développée dans les deux siècles qui suivirent Râmâ- 
nuja, dérive non seulement de lui mais aussi de son presque contemporain Nim- 
bârka, autre commentateur des Vedfmta-S Titra et dont la doctrine se révèle peu 
différente de la sienne. 

c. Nïmbàrka. 

Nïmbârka vécut au xne siècle; c'est lui qu'on donne comme réformateur du 
Sanakadl-Sampradâya ; son commentaire aux Brahma-Sutra est beaucoup plus 
court que celui des autres védântins. 

Pour lui les âmes individuelles sont distinctes de Dieu mais sans en être 
indépendantes : il les compare aux vagues de la mer qui arrivent au rivage une à une 
mais qui ne sont pourtant pas vraiment distinctes de l'ensemble de l'Océan; elles 
ne peuvent agir que par Lui. La délivrance naîtra donc d'une soumission docile 
et volontaire à la divinité toute puissante, qui, pour lui, est Kisna, alors que, chez 
Râmânuja, dont la doctrine présente avec celle de Nimbarka de nombreuses 
analogies, Visím était plutôt invoqué en tant que Nàrâyana ou Vâsudeva. Krsna est 
non seulement le Dieu suprême, mais le Dieu unique à qui le culte s'adressera en 
même temps qu'à Ràdhà, considérée comme son pouvoir d'expansion : ils sont 
deux aspects de la même divinité. Le chemin de la délivrance, du fait de la 
dépendance des âmes individuelles, passe nécessairement par Dieu; c'est Lui seul qui 
provoquera chez le fidèle l'amour attentif qui n'est autre que la bhakti, moyen de 
salut dont la nature est double : elle est à la fois fin, c'est-à-dire union, participation 
à Dieu, mais elle est aussi, à un stade inférieur, la voie qui conduit à cette 
participation. 

De même que dans le Srï-Sampradàya, la bhakti restait réservée aux castes 
supérieures ; ce qu'il y a de contradictoire dans cette manière de supposer un Dieu 
compatissant indifférent à toute une classe d'hommes, découlait obligatoirement 
du système brahmanique auquel restaient attachés les commentateurs védântins. 
Il faut ajouter, cependant, que cette indifférence n'était, en quelque sorte, que 
temporaire, le samsara et les re-naissances permettant toujours d'espérer le salut 
dans une autre existence. 

C'est alors que, par le biais de la prapatti, Nimbârka déclare le salut accessible 
immédiatement à tous. L'âme individuelle doit se rendre entièrement à Dieu avec 
une sérénité et une confiance filiales, en même temps qu'avec une humilité 
parfaite; elle ne doit pas abandonner ses devoirs personnels mais toujours les 
accomplir en harmonie avec la volonté divine. 
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II semble que pour Ninibarka, la prapatti soit demeurée pourtant comme une 
préparation à la bhakti — les prapaiwa obtenant, en récompense, la bhakti — 
amour de Dieu, ou comme moyen d'y suppléer, moyen suffisant mais nécessaire 
seulement en ce qui concerne les šudra, inaptes au bhakti-yoga. Mais, dans la 
suite, elle fut, dans certaines sectes considérée comme le moyen unique du salut, 
non plus seulement suffisant mais même nécessaire. 

Cette notion de la prapatti fut reprise et développée par l'un des successeurs 
de Nimbârka, Sri-Nivâsa, qui, dans la Yatïndramatadïpikà, expose, au début du 
xive siècle, une théorie sans doute empruntée à Râmànuja et à Nimbârka, dont les 
opinions sur ce point étaient à peu près semblables. 

La prapatti ne se présente pas comme un sentiment simple, mais comme la 
résultante de plusieurs sentiments dont Srï-Nivàsa, à la suite de Nimbârka, donne 
une classification. A côté de la résolution de céder à Dieu et, partant, de n'opposer 
aucune résistance au courant de la grâce divme, il faut la confiance en la protection 
de Dieu ; il convient de lui vouer un amour de prédilection, en tant que seul sauveur 
possible et, donc, de négliger le culte des dieux inférieurs comme le voulait déjà 
Nimbârka. Il faut encore que l'abandon à Krsna soit, en même temps un aveu 
d'impuissance de l'homme qui se reconnaît impropre à se sauver sans passer par 
ce médiateur. 

De ceux qui choisissent la prapatti comme moyen de salut (les praparma), il 
existe deux sortes. Les uns gardent dans leur abandon à Dieu et leur <: absolue 
disponibilité», la pensée du monde et d'un bonheur individuel; les autres 
s'abandonnent complètement, n'ont en vue que cet abandon même et perdent ainsi 
jusqu'à la notion de la délivrance, premier motif de leur élan vers l'Absolu. Leur 
objectif n'est plus que d'être ce une chose» aux mains de leur Dieu personnel, 
conception aux antipodes de la bhakti, telle qu'elle était prônée par Saùkara. 
Celle-ci était attention et effort de l'esprit maintenu par la volonté, tandis que la 
prapatti, se suffisant à elle-même, est l'abdication de la volonté dans un don sans 
retour que le fidèle fait de lui-même à la divinité. 

Ainsi la prapatti, dérivée de la bhakti, se trouve contradictoire à cette notion 
dont elle dérive telle que celle-ci est comprise dans les systèmes les plus 
intellectualistes ; ce qui montre, une fois de plus, la quantité d'interprétations dont est 
susceptible la bhakti, dévotion personnelle. 

d. Madhva ou Anandatlrtha et le Brahma-Sampradaya. 

Madhva, que l'on appelle aussi Anandatïrtha, fut le réformateur du Brahmâ- 
Sampradàya, soi-disant fondé par Brahmâ lui-même dont il se dit le sixième 
descendant. Il était né tout à la fin du xne siècle dans le Sud, sur la côte occidentale. 
Il combattit les théories de Saiikara qu'il accuse d'être un bouddhisme déguisé, 
et fit aux Brahma-Siitra qu'il interprète souvent de manière très peu orthodoxe, 
un commentaire fort différent de ceux des quatre autres védântins. Alors que ceux-ci 
se révélaient à des degrés divers, partisans de la non-dualité, lui pose en principe 
la dualité d'où la distinction absolue des âmes vis-à-vis du Brahman, vis-à-vis du 
monde extérieur et vis-à-vis les unes des autres. Pour la même raison, il ne 
reconnaît le Brahman que comme cause efficiente, non comme cause matérielle du 
monde. 

Ce Brahman infini, ne peut d'ailleurs être conçu et adoré que sous une forme 
finie sur laquelle l'esprit pourra méditer et où il pourra le reconnaître par ses 
attributs particuliers qui pourtant ne le limitent pas : comme il est apte à pénétrer 
toute chose, il peut se manifester sous tel ou tel aspect qu'il choisit. 
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Ce Dieu, identifié à Brahman, que Madhva honore, c'est Visnu, le Visnu pura- 
nique, celui de la légende; aussi le culte lui est-il rendu surtout en tant que Krsna 
ou Râma, car Madhva l'adore sous ces deux formes. 

Le salut est, dans le Brahmâ-Sampradâya, comme dans toutes les autres sectes, 
la question principale; ce salut est obtenu par la dévotion, connaissance directe 
de Dieu dans la contemplation. Une telle dévotion doit être préparée par l'étude 
des veda, le renoncement aux œuvres et au désir, par le contrôle des sens et la 
perception de la distinction qui existe entre toutes choses. Cette distinction se 
révèle être de cinq sortes : distinction de Dieu et de l'âme, distinction de Dieu et 
du monde, distinction de l'âme et du monde, distinction d'une âme à une autre 
âme et distinction d'une partie de matière à une autre partie de matière. 

Madhva conserve la division tripartite qu'accusait déjà la Bhagavad-Gïtâ. Pour 
lui, les actions vertueuses, le karma-yoga, conduisent au jilâna et le jrlâna-yoga, 
éclairé et purifié par la dévotion, donne le salut, vision directe de Hari ; et connaître 
Hari c'est-à-dire le Brahman, identifié à Visnu, c'est ne plus faire qu'un avec lui, 
c'est participer à lui. 

Ainsi Madhva n'oppose pas, lui non plus, les différentes méthodes du salut ; 
il ne convient pas d'abandonner les œuvres; chaque être a des devoirs à remplir 
dont la dévotion ne le dispense pas. C'est, en quelque sorte un chemin 
préparatoire, non suffisant mais nécessaire. A son sens, cependant, le jfiâna-yoga est 
supérieur au karma-yoga, car la connaissance est la caractéristique de l'être intelligent, 
caractéristique d'autant plus nécessaire chez Madhva que l'irréductibilité des âmes 
individuelles l'une à l'autre, ainsi qu'à Dieu et au monde, exige le plein 
épanouissement de son essence propre. L'âme individuelle sera donc « connaissance v 
ce qui est l'essence du jfiàna, mais elle sera aussi ce joie?? et ce dernier point relève 
de la bhakti. 

L'âme, en effet, ayant atteint le salut n'est pas seulement «délivrée», c'est-à-dire 
à l'abri de tous les maux dont le plus grand est la re-naissance mais elle jouit d'un 
bien positif fait à la fois de savoir et de joie et qui est la marque même de son 
éternelle individualité, car une joie connaissante ne peut qu'être individuelle. 
Pour atteindre ce but, le fidèle doit s'en remettre entièrement à Dieu; bien que le 
salut soit surtout affaire de connaissance, la confiance soumise est requise de celui 
qui veut mériter la délivrance, attitude nécessaire dans le système dualiste de 
Madhva où la transcendance de la divinité implique la dépendance de l'âme 
individuelle. 

e. Vallabha. 

Dernier des cinq grands commentateurs des Vedànta-Sutra, et très postérieur 
aux quatre autres, Vallabha vécut à la fin du xve et au début du xvť siècle. Ce 
fut lui la personnalité dominante de la quatrième église de réforma apparue dans 
le Sud, le Rudra-Sainpradâya, ainsi nommée parce qu'elle est dite tirer son 
enseignement de Rudra qui le tenait de l'Adorable lui-même. Le père de Vallabha, 
l'un des guru du Rudra-Sainpradàya, s'établit dans le Nord où son fils enseigna. 

Sa doctrine de la dévotion revêt une forme presque sectaire beaucoup plus 
émotionnelle que celle de ses prédécesseurs. Ce caractère particulier lui vient de ce 
que le monisme de Vallabha, fort différent de celui de Saùkara, considère le monde 
et les âmes individuelles comme de simples manières d'être de Dieu. Chaque âme, 
atomique et identique au Brahman, en constitue une partie aussi éternelle que lui; 
mais ce monisme, loin d'être idéaliste, est réaliste : les âmes et le monde existent 
réellement et la participation à la divinité est une participation immédiate et sentie ; 
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ce n'est pas intellectuellement que les âmes se connaissent comme identiques à 
Dieu, mais d'une façon sensible. 

La création n'étant que la manifestation, l'expansion de Dlcu dans l'Amour, 
l'important sera, pour le dévot, de la saisir en toute chose et en soi-même, parcelle 
de Dieu. 

En somme, Krsna — car Krsna est l'Absolu auquel les adorations les plus hautes 
sont dues — so rend participable de deux façons : par le fait même de la création, 
ensuite par sa grâce qui permet aux fidèles de le reconnaître dans cette création 
dont ils sont eux-mêmes partie intégrante. 

La bhakti existera donc dans ce système dans la mesure où elle est un sentiment 
permettant non de connaître mais d'éprouver directement l'union à la divinité 
en quoi réside le salut. 

Pourtant Vallabha conserve, dune certaine manière, la classification des voies 
de la. délivrance telle que l'avait enseignée la Gîta ; mais comme il ajoute, aux 
autorités reconnues par les autres commentateurs, la Bhàgavata-Purâna où l'émotion 
religieuse est beaucoup plus accusée, il marque l'accent davantage sur- l'efficacité ■ 
de la dévotion. 

En l'ait, du reste, il réunit le karma-yoga et le juana-yoga pour les fondre en 
une voie unique qui est une sorte de dévotion inférieure. Ce n'est là que la pratique 
des moyens ordinaires du salut accompagnée pourtant du détachement du fruit 
des actes en même temps qu'éclairée par la pensée constante de Dieu et qui procure 
la connaissance illuin matrice de l'Absolu, attitude courante depuis la Bhagavad- 
Gïtiï, où elle était, au contraire, la forme suprême de la dévotion. Bien que le fidèle 
ne puisse obtenir cette connaissance que par la grâce (pu si; hi) de Dieu, il y a là 
encore une part très grande de son effort personnel dans l'acquisition de la 
délivrance. Il agit pour obtenir Dieu, soit qu'il reste engagé dans la vie du monde, 
soit qu il s'en retire pour chanter les louanges de Krsna ou entendre sa parole, 
soit enfin qu'il se préoccupe d'acquérir le savoir nécessaire à l'adoration. Tout 
ceci représente le maryada-bhakti-mârga (chemin de la dévotion par la connaissance) 
qui aboutit à une sorte de délivrance inférieure. On arrive par ce moyen au Brahman 
impersonnel, mais pour parvenir à Purusottama (l'Etre Suprême), c'est-à-dire 
Krsna, la notion de la grâce entre en jeu de façon beaucoup plus directe. 

Pour Vallabha, la dévotion est une voie purement passive : on doit simplement 
s'abandonner à la grâce que Dieu accorde à celui qu'il choisit. G est la pusjhi- 
bhakti-mârga (chemin de la dévotion par la grâce j qui donne la délivrance 
immédiate sans passer par la voie des œuvres. A l'origine demeure une occasion de choix 
pour le fidèle; il peut opter pour la voie de la connaissance ou la voie de la 
dévotion; mais s il a une fois choisi cette dernière, il est entièrement aux mains de Krsna 
qui l'amène à Lui dès qu'il le désire. 

Le chemin de la grâce n'assure pas la joie du fidèle en ce monde, car l'intense 
amour que celui-ci voue à la divinité, lui rend bientôt insupportable la séparation 
que lui impose la vie terrestre. Y ce dernier stade, la pusthi-bhakti est une passion 
lancinante qui engendre la désolation de l'âme individuelle, privée de l'objet de 
son amour. 

L'idée de grâce comprise comme l'entend Vallabha entraîne, en conséquence, 
celle de la prédestination. C'est pourquoi, à côté du maryada-bhakti-mârga, composé 
complexe de karma-yoga et de juana-yoga — chemin d une dévotion qui est donc 
à base de renoncement et de connaissance — et du pusthi-bhakti-mârga, d y a 
place pour une troisième voie qui s'écarte de Dieu depuis toujours. Aussi existe-t-il 
des :• maudits-; pour qui le salut ne peut être que l'anéantissement, parallèlement 
aux judnin (ceux qui atteignent la connaissance intuitive par la première voiej 
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et aux bhakta, titre réservé à ceux-là seulement qui, sous l'effet de la grâce, sont 
parvenus à Krsna, le Dieu personnel qui est au-dessus de tout. Cette 
prédestination, exagération de l'idée de «grâce», est d'ailleurs une notion difficile à 
rattacher à celle du Dieu aimable dont chaque être ne serait qu'une modalité. Ces 
oppositions trahissent sans doute l'origine complexe des cultes de dévotion, complexité 
qui s'est plutôt accrue au cours des siècles. 

A côté des divergences, il faut noter aussi une sorte d'imitation, consciente ou 
non, entre les différents sampradâya. La distinction entre la maryada-bhakti-mârga 
et le pusihi-bhakti-mârga, n'est-elle pas symétrique de celle établie par Sankara 
entre le culte du Brahman inférieur et celui du Brahman supérieur, et, aussi, en 
quelque sorte, des deux stades de la délivrance chez Rámánuja. 

D'autre part, si les quatre premiers de ces grands commentateurs des Vedànta- 
Sutra, Sankara, Râmânuja, Nimbârka et Madhva, ont été plus ou moins entraînés 
à introduire la bhakti dans un texte qui, vraisemblablement, à l'origine n'en 
comportait aucune, n'y aurait-il pas lieu de supposer que leur origine dravidienne en est 
la cause, puisque, comme nous l'avons vu, les cultes de bhakti sont toujours 
florissants dans le Sud? De la même façon, il faut noter que, dans le Sâmkhya, 
originairement athée, système philosophique sur lequel s'appuient les mouvements 
de bhakti, la notion théiste est introduite par le second des grands commentateurs 
des Sàmkhya-Sutra, Vacaspati Misra qui, lui aussi, était du Sud. 

Après Vallabha l'aspect émotionnel s'accentuera plutôt encore à l'intérieur de 
la secte — qui, celle-ci est du Nord de l'Inde — rejoignant celui que revêt la bhakti 
du Bengale avec Caitanya. L'une des figures typiques dans cet ordre de sentiment 
fut une jeune femme, Mïrâbai, qui, pour se vouer au culte de Krsna, renonça à tous 
les liens de famille, voulant calquer son amour sur celui des gopï. Elle écrivit vers 
la fin du xvie siècle un certain nombre de poèmes religieux dont la tendresse inspirée 
rappelle celle des hymnes tamouls et où l'intimité constante du dévot et de Dieu 
est mainte fois exprimée : 

«A celles dont le Bien-Aimé demeure en des terres lointaines, le Bien-Aimé 
envoie des messages écrits. Mais mon Bien-Aimé vit caché en mon propre corps. 
Je n'ai besoin d'aller ni de venir nulle part, я 

[Songs of Mlrabai, XV.) 

D'autre part, le culte du guru, qui ne semblait pas nécessairement impliqué 
dans la doctrine de Vallabha, ira progressant chez ses successeurs; et les valla- 
bhâcari influenceront aussi dans ce sens les cultes de bhakti bengalis qui 
s'écarteront encore davantage de l'orthodoxie. Déjà chez Vallabha le primat accordé à la 
participation sentie et à la passivité du fidèle marquait une déviation singulière 
des cultes de dévotion. 

II. Les réformateurs sectaires 

Parallèlement à la lignée des grands vedàntins, naissaient, dans l'hindouisme, 
des sectes nombreuses où la bhakti apparaissait de plus en plus comme le moyen 
suprême de la délivrance; les adeptes de ces sectes, généralement populaires, 
trouvaient ainsi salut à bon compte. Parmi ces groupements, trois sont nettement 
caractérisés par la personnalité de leurs fondateurs ou réformateurs. Ce sont 
d'abord les Kabirpanthis, aux xive et xve siècles, chez qui la dévotion prend l'aspect 
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d'un essai de conciliation entre l'Islam et l'hindouisme; puis se produit, au Bengale, 
un siècle plus tard avec Gaitanya, l'épanouissement de la bhakti sous forme d'amour 
passionné; enfin, la notion d'humilité qu'impliquait la dévotion du fidèle envers 
un Dieu tout puissant se développe chez les Mahrattes, particulièrement au xvnG siècle 
avec Tukaram. 

a. Kabir et les Kabirpanthis. 

Kabir, musulman de naissance, fut, dit-on, un disciple de Râmânanda; comme 
celui-ci, il rejette toute idée de caste ou de secte, attitude qu'explique sans doute 
son origine. Gomme Râmànanda encore, il prêche à tous et pour mieux se faire 
comprendre de la foule, c'est en hindi qu'il donne sa prédication ou, tout au moins, 
est-ce en cette langue que sont écrits les nombreux recueils dans lesquels ses 
disciples conservèrent son enseignement. 

Fidèle de Visnu, honoré sous le nom de Râma, il eut le désir de concilier le 
mahométisme et l'hindouisme dans le culte d'un Dieu unique. Gomme chez son 
maître Râmànanda toujours apparaît chez lui un goût de l'apostolat qui est un 
élément nouveau dans l'histoire des sectes hindoues. Jusque là les fondateurs 
ou les guru se contentaient d'exprimer leur vérité propre et de conseiller, à ceux 
qui cherchaient le salut, des méthodes variant en raison de l'idée qu'ils se faisaient 
de la divinité et de ses rapports avec les hommes. Ce n'est qu'avec les cultes 
sectaires tardifs qu'apparaît ce besoin de gagner au Dieu révéré le cœur et les 
adorations d'une foule toujours plus nombreuse. 

On a vu que, pour Kabir, Râma personnifiait le Dieu unique; mais le culte qu'il 
lui rend est surtout un culte à l'Adorable non incarné que l'on désigne de ce nom 
parce qu'il faut bien lui en donner un. L'incarnation de Râma, la vie légendaire 
de celui-ci deviennent des faits très secondaires, contrairement à ce qui se passait 
dans la plupart des sectes populaires où la divinité était surtout adorée en tant 
qu'incarnée dans un être humain doué de pouvoirs extraordinaires. 

Pourtant à son Dieu très abstrait, il voue des sentiments d'amour; attitude 
rendue possible du fait que Dieu est participable, car qui sait voir comprend qu'il 
le possède en son cœur. Une telle notion n'entraîne pas l'idée de l'identité à la 
divinité; au contraire l'Absolu est, pour Kabir, transcendant au monde créé. Et 
c'est la bonté témoignée par lui à l'homme en se rendant participable qui motive 
la tendresse éprouvée par celui-ci à son sujet, tendresse qui va de pair avec une 
espèce d'émerveillement. 

La joie d'une telle possession — car la participation est une sorte de possession — 
doit emplir le cœur de l'homme; le dévot est un être obligatoirement heureux 
(ainsi Kabir rejoint-il inconsciemment l'optimisme des premiers bhâgavata), la 
souffrance et la peine sont identiques au mal. Ge quiétisme s'apparente aussi — 
et, sans doute, cette ressemblance n'est-elle pas fortuite, mais découle des origines 
de Kabir — au quiétisme des sufi (du reste, on trouve quelque chose de la même 
béatitude dans la bhakti en langues dravidiennes) ; dans ses hymnes il exhale un 
immense amour pour le Seigneur, « Ge qu'on aime, dit-il, on s'en approche » 
Qo fiai jûko bhavatâ so tâlcl ke pas), et cette stance, par exemple, qui pourrait aussi 
bien être tirée du Bhâgavata-Purâria : «Mon père c'est toi, ma mère c'est toi, 
Seigneur; c'est toi la famille dont j'ai besoin, c'est toi les belles que j'aime, c'est 
toi tous les trésors; famille, amis, maison, c'est toi. De toi je tire vie et joie, pour 
toi j'abandonne toute parenté, tu es perle, or, fortune pour moi. Comme un luth 
au son pur, comme la lune nocturne, comme le souffle du vent du Sud, comme la 
première chaleur du printemps, douce est l'ombre des pieds du Seigneur». 
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Le culte prôné par Kabir est, on le voit, tout intérieur; il rejette les 
manifestations extérieures comme un mode inférieur de dévotion, mais, pourtant, il conseille 
le plus souvent de se conformer à la coutume afin d'éviter de scandaliser ceux qui 
attachent encore quelque valeur à ces vaines pratiques. 

La secte des Kabirpanthis prospéra longtemps après la mort de son fondateur. 
Le dernier poète religieux de cette tradition issue en droite ligne de Râmananda 
et dérivée du Srï-Sampradâya fut Tulsï-Das qui vécut au xvne siècle. Pour lui aussi, 
le meilleur moyen d'atteindre la divinité sera la bhakti, ce sentiment d'amour 
dévotieux qui s'appuie sur deux termes distincts qui peuvent s'unir mais non se 
confondre : l'âme et Dieu. 

b. Caitanya et la bhakti au Bengale. 
Le mouvement qui s'épanouit au Bengale, un siècle plus tard accentuera encore 

la signification émotionnelle du terme de bhakti. Il dérive, on l'a vu, des vallabhacarin, 
dont l'influence s étendit sur cette partie de l'Inde où depuis longtemps déjà 
existait un courant mystique de double origine, l'une islamique, l'autre sivaïte, 
à côté d'une sorte de tantrisme bouddhique qui, vers cette époque, allait 
déclinant. Peu à peu, le culte de Siva fut remplacé par celui de Visnu et, plus 
particulièrement en tant que le Krsna idyllique, époux de Râdhâ et amant des gopl, qu'avait 
chanté l'auteur du Gltâ-Govmda. Les gopï sont aussi, dans cette secte, assimilées 
à l'âme individuelle, obsédée par la pensée du Seigneur : «Tu es, ô Bien-Aimé, 
la véritable vie n dira Chandi-Dâs, l'un des plus célèbres parmi les nombreux poètes 
bengalis qui ont chanté les amours du «dieu bleu 55 et de Radhâ. 

Dans ce cadre mythologique et symbolique, Caitanya intègre sa théorie de la 
dévotion d'amour (prema-bhaktí) qui est pour lui à la fois le moyen et le synonyme 
du salut. Par l'amour le dévot se sent véritablement participer à Dieu dans la joie ; 
mais la participation définitive ne pourra être atteinte qu'après la mort. Cette 
communion joyeuse, déjà proclamée par Valiabha, alternera aussi dans cette vie, 
avec le sentiment de douleur engendré par la séparation d'avec l'Adorable. 

Caitanya n'écrivit pas lui-même ; mais, comme pour Kabir, ses enseignements 
furent recueillis et rédigés par ses disciples. On recueillit notamment ses 
instructions à quelques-uns de ses disciples : «Entretiens avec Vâsudeva Sarvabhama я , 
«Entretien avec Râmananda Ray v, «Instruction à Rupa», «Instruction à Sana- 
tana». Pour lui comme pour les védântins, Dieu est bien existence pure et pensée 
pure, mais il est aussi et surtout félicité pure. La pensée et l'existence sont des 
éléments inertes et statiques, ce qu'il y a d'agissement en Brahman c'est la joie (ânanda) 
et c'est par cette joie que l'âme individuelle, essentiellement distincte de Dieu 
perd la notion de cette distinction et s'absorbe en Lui par l'extase. 

L'Absolu étant transcendant au monde, l'esprit humain ne peut l'atteindre 
par les données empiriques, d'où la nécessité de la Révélation, comme l'avait 
déjà d'ailleurs affirmé Râmânuja. Caitanya, en tant que mortel, n'aurait pas été 
plus qualifié qu'un autre pour enseigner aux hommes le chemin du salut. Afin de 
tourner la difficulté, on l'a considéré comme l'incarnation de Krsna; ainsi, étant 
l'Absolu lui-même, il lui était loisible de dévoiler la vérité suprême et la manière 
d'accéder à la délivrance. 

Caitanya conserve la triple voie enseignée par la Bhagavad-Gïtâ ; mais il exalte 
la supériorité du bhakti-mârga (chemin de la dévotion) sur les deux autres, avec 
une insistance aussi marquée que facile à expliquer; une fois admise la notion 
d'un Dieu qui se présente aux hommes comme un Dieu d'amour et de compassion. 

Il considère le karma-mârga (chemin des œuvres) et le jnâna-marga (chemin 
de la connaissance) comme des préparations à la bhakti, abandon total de soi. 
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L'union à Dieu est saisie par les sens et par le cœur, non plus par l'intelligence ; 
et les diverses sortes de bhakti — car il admet des degrés dans la dévotion — sont 
classées en excellence, par ordre d'affectivité croissante, jusqu'à s'épanouir dans 
la lotion de -prema» (amour passionné) qui en est le couronnement. Cet amour 
passionné mais empreint d'humilité est susceptible de nuances multiples ; il pourra 
même, on l'a vu, être occasion de douleur, comme chez Vallabha. 

Alors que, chez ce même Vallabha, la voie de la dévotion était abandon passif, 
le fidèle laissant la grâce divine agir seule en lui, la prema-bhakti de Caitanya. garde 
un côté essentiellement actif. Le dévot est emporté vers Dieu par les élans de son 
cœur; il collabore donc beaucoup plus directement à son union à la nature divine. 
Sans doute la grâce de la dévotion est-elle toujours une faveur accordée par Dieu, 
mais Caitanya conserve aux moyens préparatoires tant extérieurs qu'intérieurs — 
tels à peu près qu'on les trouve prescrits dans les Sutra de Nârada ou de Sandilya, 
qui sont, il est vrai, eux-mêmes assez tardifs — une place plus importante que celle 
occupée par eux dans les systèmes des grands védântms, particulièrement en ce 
qui concerne les pratiques de dévotion comme répétition du Nom Sacré, chants 
de louanges, pèlerinages ou service des images. Du reste, la coloration émotionnelle 
que revêt ici la bhakti rend fort compréhensible l'emploi de ces divers moyens 
préliminaires; du fait que l'idéal religieux devient la transe extatique, il est 
légitime de s'y préparer en se suggestionnant de toutes les manières, 
individuellement et collectivement. 

Ainsi, sous cette forme aiguë, le culte de dévotion se présente-t-il, au Bengale, 
comme une sorte d'excroissance marquant la décadence de la notion de bhakti 
qui, jusqu'alors, s'était maintenue à peu près identique depuis la Bhagavad-Gltâ ; 
les différences résidaient seulement en ce qu'elle se présentait tantôt sous un aspect 
plus fidéiste, tantôt plus intellectualiste et que les rapports du fidèle et de la 
divinité s'exprimaient parfois davantage en fonction de la grâce et parfois de l'effort 
humain. En se transformant, elle perd la qualité de mesure et d'équilibre qui, 
en certains cas, en avait fait une forme très haute de religion pour tomber dans un 
mysticisme d'assez bas étage relevant d'une surexcitation collective. 

Du reste, ce fut surtout dans les castes inférieures que s'en recrutèrent les adeptes. 
Sans doute, quelques compagnons de Gaitanya et Caitanya lui-même étaient-ils 
des brahmanes mais la propagande se répandit surtout dans les basses classes. 
Quoique, du point de vue moral, probablement sous l'influence de l'Islam — car 
plusieurs de ses disciples, entre autres Hari-Dasa. étaient des musulmans 
convertis — et du bouddhisme qui avait prospéré au Bengale — Caitanya prêchât la 
miséricorde envers tous les êtres, la patience, le pardon, l'humilité, l'austérité 
et l'égalité de tous les hommes, images de Dieu, le salut était vraiment pour lui 
acquis à peu de frais. L'aspect suprême du culte fut, en effet, de considérer l'âme 
comme une gopï, éperdue de passion pour le berger divin, s'abandonnant, en son 
honneur, à l'égarement d'esprit qui est censé représenter le summum de l'amour. 
Et les accès de délire mystique et les effusions larmoyantes, que l'on louait chez 
Caitanya comme témoignage de son absorption en Dieu, ne rappellent que de très 
loin la doctrine si mesurée de la Bhagavad-Gïta ou même les affirmations déjà 
si chargées de tendresse du Bhâgavata-Purana. 

с Tukaram et la bhakti mahratte. 
Chez les Mahrattes, la bhakti prit surtout le caractère d'humilité sur lequel 

avait déjà insisté Caitanya mais sans lui accorder la prédominance. 
Namdev, contemporain de Râmânanda, avait, dès le xin° siècle, exalté 

l'omniprésence et l'omnipotence de Dieu, devant lesquelles les hommes devaient s'incliner 
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humblement. C'est de lui seul que Namdev attendait le salut : к Accours, 
protecteur des misérables, sauve-moi)? i1). La notion d'humilité s'exagère ici, à son 
tour, comme s'était exagérée celle de dévotion. L'un des disciples de Namdev 
ira jusqu'à dire : ce C'est à nous de pécher, à toi de nous sauver ». 

Namdev avait basé son enseignement sur la Bhagavad-Gltâ ; au xvne siècle, Tuka- 
ram y ajoutera l'autorité de la Paficarâtra-Samhita. Il magnifiera — si l'on peut 
employer ce terme en parlant de l'humilité — ce même aspect de la bhakti ; comme 
l'avaient fait Kabir et les «saints» tamouls, il écrivit de nombreux hymnes à la 
gloire de Dieu. D'humble extraction, il bénit Dieu de son origine : ce Nous devons 
être plus petits que les plus petites choses» (2). Il rejette l'idée de caste qui se 
présentait comme opposée à sa conception de la dévotion, car comment pourrait- 
on parler de hiérarchie entre les hommes lorsqu'ils sont tous si peu de chose, 
eu égard à Dieu? 

La bhakti, pour lui, implique aussi l'amour des autres, non parce qu'ils sont, 
comme chez Caitanya, l'image de la divinité, mais parce que Dieu lui-même est 
compatissant envers tous : « Quiconque se fait l'ami de l'opprimé, reconnaissez-le 
pour un vrai saint» (2). 

Il n'est plus question seulement chez lui d'amour pour Hari, d'essai 
d'identification à lui ; la bhakti est abandon aux mains du Seigneur, contemplation, 
dévotion intime. L'homme ne peut rien pour son propre salut; de là vient que l'on 
retrouve chez Tukaram la notion de «prapatti» qui s'était déjà développée chez 
les disciples de Râmânuja et de Nimbârka : к Faites de moi ce que bon vous semble ; 
je suis vide d'entendement, un nécessiteux, pis qu'un nécessiteux. Faites à présent 
ce que vous voulez, je ne puis que vous contempler, mais je me confie en vous, 
c'est à vous d'assumer mes efforts» (3). 

Une telle humilité entraîne, forcément, le renoncement que l'on trouvait à la 
base, son seulement de tous les cultes de bhakti, mais aussi de presque toutes les 
attitudes religieuses de l'Inde. L'homme n'est rien ; les objets de ses désirs sont 
moins encore, d'où la nécessité d'abandonner toute chose pour n'être pas distrait 
de la contemplation de Dieu, к Celui qui renonce à toutes choses est clair comme 
la flamme que n'imprègne aucune impureté» (3). Cette contemplation perpétuelle 
est nécessaire; l'esprit de l'homme ne doit point errer en dehors de cette unique 
préoccupation. «De tous les habitants de la terre, ceux-là sont purs et sans tache 
qui aiment Dieu d'un amour et d'une foi continuels» (3). 

Mais si le fidèle doit se perdre dans la contemplation de Dieu, il ne doit pas pour 
autant se perdre en « Dieu», car Tukaram tient à affirmer la différence essentielle 
et éternelle de l'âme individuelle et de la divinité. Il veut garder sa position de 
subordination complète à l'égard du «Maître compatissant et bienveillant pour 
les humbles» mais qui dépasse l'homme mcommensurablement. L'immanence 
de Dieu au monde n'est pas du tout l'aspect qui retient Tukaram ; sa 
transcendance est, pour lui, le fait essentiel et il s'indigne contre Sankara : « Maudite soit 
la doctrine qui fait de Vous et de moi une seule chose. Il me plaît à moi de recevoir 
de Vous des ordres et des défenses»^. 

L'épanouissement de la bhakti chez les Mahrattes se produit de façon proche, 
par certains points, de celle du Bengale ; mais l'attitude du bhakta mahratte semble 

Cité par J. Bloch dans Les Mystiques de Г Inde médiévale, Kabir, p. i5. 
Cité par M. Ledrus dans Г Inde profonde, Tukaram. 
M. Ledrus, VInde profonde s Tikaram. 
M. Ledrus, op. cit. 
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être plus passive que celle des adeptes de Gaitanya, plus voisine de la notion de 
grâce divine toute puissante que l'on trouvait chez Vallabha. Comme la bhakti 
du Bengale, elle est aussi, du point de vue spirituel, d'assez mince valeur. Il est 
simple de dire à Dieu : c:Je ne suis rien, je ne puis rien, c'est à Vous d'agir en 
moi», mais elle apparaît avoir été cependant beaucoup plus équilibrée et modérée, 
de même que Tukaram, son plus dlustre représentant et théoricien, n'a jamais 
atteint, ni même recherché, l'état de transe et d'extase qui avait fait, en partie, 
la réputation de Gaitanya. 
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CONCLUSION 

Dans cette revue rapide des diverses manières dont se sont exprimés les cultes 
de bhakti, on voit que ce comportement particulier du fidèle envers la divinité 
conserve des caractères permanents qui l'apparentent peut-être à d'autres mystiques 
du monde antique ou moderne. 

Cette sorte de dévotion, édifiée sur la foi, ne fait son apparition que lorsque 
naît la croyance en un Dieu suprême, c'est-à-dire lorsque le dieu local de tel ou 
tel groupement humain à qui s'adressaient les rites propitiatoires ou les honneurs, 
surtout extérieurs, que comporte le mot «piijâ», devient l'Absolu, supérieur à 
toute réalité. 

Ainsi, dans toute religion théiste, l'adoration, au sens fort du mot, avec ce qu'elle 
entraîne toujours de désir d'union ou d'anéantissement, ne s'adresse jamais au 
dieu mythologique, et si l'Esprit Suprême s'incarne pour se rendre plus accessible 
à ses fidèles, la notion de sa suprématie ne disparaît jamais derrière celle de son 
humanité ; la conception de Dieu déborde infiniment le personnage sous les traits 
duquel on le représente. Le sentiment religieux de la participation n'apparaît 
qu'à ce stade où se satisfait l'esprit; l'espect ^incarnation я s'adressera plutôt à 
l'imagination et au cœur du dévot — qui se «dévouera» plus volontiers à cet Incarné 
médiateur — bien que, cependant, elle présuppose toujours l'Absolu, l'incarnation 
ne provoquant l'adoration qu'en tant qu'elle est incarnation de cet Absolu. Une 
telle adoration, en effet, ne s'adresse pas au surhomme divinisé qu'est 
généralement le dieu mythologique, même lorsqu'il symbolise des forces de la nature, 
mais au Dieu incarné ; non à celui qu'on exalte artificiellement mais à celui qui se 
rend volontairement accessible. 

Est-ce à dire que la bhakti n'est pas, d'une certaine manière, quelque chose de 
spécifiquement indien et qu'on pourrait l'assimiler à certaines mystiques 
occidentales, la mystique chrétienne, par exemple? Certes, nombre de comparaisons 
s'imposent, mais comparer n'est pas identifier; évidemment, l'attitude du fidèle 
envers une divinité qui le dépasse de façon illimitée et qu'il s'efforce d'atteindre, 
accuse-t-elle de nombreux traits communs, quelles que soient les époques et les 
pays ; seulement, comme on l'a vu, la bhakti est bien un « sentiment я mais un 
sentiment qui s'appuie sur une base métaphysique. Or, sauf chez Madhva et dans 
quelques sectes tardives où la forme de la dévotion fut quelque peu influencée par 
l'Islam, l'Absolu Personnel auquel s'adresse le culte, bien que personnel et 
transcendant au monde, lui demeure toujours plus ou moins immanent. Ainsi l'homme, 
quoique distinct de Dieu — sans quoi il n'y aurait plus participation mais identité 
pure et simple — a-t-il tout de même, en quelque sorte, un certain droit essentiel 
à la participation divine, ce qui atténue dans les cultes de bhakti le caractère de 
« don gratuit v que revêt la grâce dans une création ex nihilo et change d'autant 
l'attitude mentale et affective du fidèle à l'égard de la divinité. 

Ce qui évoquerait davantage, pour nous, le genre de sentiment que dénote le 
terme de bhakli, c'est la position adoptée par quelques mystiques de notre Moyen 
Age. Il y eut, en effet, en Occident, à peu près vers l'époque où renaissaient dans 
l'Inde les cultes de bhakti, un certain nombre de mystiques chez qui la pensée 
semble cheminer de façon presque analogue, courant qui, d'ailleurs, se continuera 
aussi en Europe jusqu'au xvne siècle et qui, inspiré du néo-platonisme, va de 
Scot Origène à Jacob Boehme, en passant par Maître Eckart et Valentin Weigel. 
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II y aurait aussi rencontre entre les deux courants dans la mesure où le 
panthéisme originel de la pensée spéculative indienne fait un effort vers un 
monothéisme qui ne fut peut-être jamais intégral et où le monothéisme chrétien se trouve 
dévié, chez certains hérétiques, dans le sens d'un panthéisme diffus, souvent plus 
ou moins conscient. 

Au reste, ce ne sont là que des considérations secondaires, bonnes simplement 
à fixer approximativement la position de la bhakti par rapport aux notions plus 
familières des mystiques occidentales. Mais ce qu'il faut retenir surtout, c'est qu'elle 
est un fait existant en soi, indépendamment des ressemblances ou des divergences 
qu'elle peut présenter avec d'autres formes de vie spirituelle et dont l'existence 
se prolonge depuis de nombreux siècles. 

Par suite de l'aspect émotionnel et parfois pathologique qu'elle revêt dans 
quelques sectes tardives et plus généralement dans la masse populaire où elle assure 
aux foules le salut à bon marché et où elle a tendance, d'autre part, à retomber 
dans le ritualisme et l'abus des pratiques extérieures qui la vident de son contenu 
spirituel, on peut être porté à la sous-estimer. Aspect d'humilité exagérée, de 
respect naïf pour des rites vams ou de religiosité maladive, on peut ne la considérer 
que sous cet angle et la négliger en face d'autres attitudes religieuses plus 
spéculatives, ne lui reconnaissant de valeur que comme religion populaire; mais il ne 
faut pas perdre de vue qu'elle a, au cours des siècles, fourni à des âmes ardentes 
l'occasion de s'exprimer dans leur totalité, plus que ne le permettait la seule 
contemplation de l'Absolu impersonnel tel qu'il se présentait dans les upanisad, par 
exemple. Certes, par une telle contemplation l'esprit s'aiguisait et s'épurait dans 
la mesure où il se détachait du monde extérieur, mais, dans sa recherche de l'Absolu 
auquel il s'efforçait de s'identifier il ne retrouvait que lui-même ; il se dépouillait 
du '.;sob; fini, mais pour se rejoindre en une sorte de « Soi-) infini. La dévotion 
au Dieu personnel requiert une autre espèce d'efforts plus enrichissante, peut- 
être, parce qu'en même temps qu'elle exige le don généreux de soi, elle apporte 
un échange avec l'Absolu. Le fidèle ne se contente plus de renoncer aux 
limitations du rcsoi», mais il sort de ce «soi» pour se retrouver en un autre dont la 
bienveillance compatissante elle-même le convie à cette participation. 
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