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RESUME

L'univers de sens des enseignements (voies) spirituels ayant la quéte comme
caractéristique implique que les actions de la quéte soient posées en lien avec des
valeurs, une certaine régulation et un réservoir de sens : les actions ne sont pas posees
de maniére aléatoire en s’appuyant sur des concepts aléatoires.

Le but poursuivi dans ce mémoire de maitrise est de soumettre le discours d'un
enseignement spirituel appelé adhyatmayoga, un enseignement provenant d'un maitre
de vedanta contemporain nommé Swami Prajndnpad (1891-1974), a la méthode
éthicologique. Cette derniére permet de décrire et de dégager des discours moraux et

ethiques la dynamique qui les anime ainsi que leur principal enjeu.

Dans ce mémoire, le discours d’A la recherche du Soi, un des ouvrages d'Arnaud
Desjardins, le disciple frangais le plus connu de Swami Prajnanpad qui transmet
'enseignement de ce dernier, est soumis au quadruple questionnement de la grille de
lecture qui est propre a la méthode éthicologique.

Le mémoire décrit en détail les quatre instances de la dynamique éthique que l'on
retrace dans ce discours: l'instance légitimatrice, l'instance axiologique, l'instance
régulatrice et linstance pratique. Cette recherche démontre que le discours d’A /a
recherche du Soi est animé par une dynamique éthique particuliere dont I'enjeu éthique
principal est la transformation radicale de lintériorité de I'étre humain. Le mémoire
présente aussi quelques éléments de complémentarité que l'on retrouve entre les
instances qui forment la dynamique éthique qui anime ce discours.

En plus de la description d’'une dynamique éthique particuliere dont I'enjeu est la
transformation radicale de l'intériorité de I'étre humain, la recherche présentée dans ce
memoire démontre que ce discours contient une description de I'étre humain et de ses
fonctionnements, une description qui permet de réfléchir sur des questions
fondamentales de la recherche en éthique, a savoir: 1) « Qu'est-ce qu'une valeur? », 2)
« Que vaut une valeur? », 3) «Qu'est-ce que laction?» et 4) « Comment
s'opérationnalise la régulation et la |égitimation de I'action chez I'étre humain? »

Ethique, discours éthique, enseignement spirituel, spiritualité.
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INTRODUCTION

Les sages, les maitres et les saints du passe, peu importe I'appellation
qu'on leur a donnée selon la tradition et I'époque, ont, selon nous, contribué a
I'enrichissement du patrimoine culturel de 'humanité’. En agissant comme
guides auprés d'éléves engagés dans des voies appelées « quétes
spirituelles » (des quétes ayant pour but une transformation intérieure
radicale chez I'apprenant), les sages, les maitres ou les saints ont proposé,
chacun a leur maniere, un « art de vivre » particulier. Par leur vécu et leurs
actions, ils ont démontré que I'étre humain peut expérimenter des états (des
fonctionnements) qui permettent d'atteindre un niveau de liberté
exceptionnel. Socrate, par exemple, lors de son proces, affirme: « Les juges
du tribunal peuvent me condamner a mort, mais ils ne peuvent pas me
nuire.» Le moins que I'on puisse dire d'un étre humain dans cet état est qu'il
est, d'une part, libre par rapport aux situations extérieures, et, d'autre part,

libre aussi des remous intérieurs susceptibles d'étre provoqués par elles. |l

' On pense ici, pour citer quelques exemples, a I'impact des paroles du sage Quohélet, dans
le livre de I’Ancien Testament, (’'Ecclésiaste), a celles de Socrate, dans les textes de Platon,
a celles de Jésus, dans le Nouveau Testament, a celles de Bouddha, dans le canon pali, etc.
Pour constater la richesse de cette diversité, on peut consulter, entre autres, I'ouvrage de
Frédéric Lenoir et Ysé Tardan-Masquelier : Le livre des sagesses, L'aventure spirituelle de
I'Humanite, publié aux éditions Bayard en 2002.



n'est pas surprenant que de telles attitudes dans de telles circonstances aient

toujours fasciné les étres humains.

Sans entrer dans tous les détails et les subtilités de leur description,
les notions d’« amour », de « compassion », d'« ananda » et d’« ataraxis »,
qui proviennent respectivement des traditions du christianisme, du
bouddhisme, de l'hindouisme et de la philosophie occidentale, sont des
« fonctionnements » expérimentés par 'lhomme, a tout le moins ce sont des
« états » qui évoquent le point d’arrivee du phénomene d'une « quéte
spirituelle ». Il serait trés simplificateur de penser que I'atteinte des états ou
fonctionnements cités plus haut se réalise uniquement par la lecture de
directives : lecture du « manuel d'utilisation ou d'instruction ». Cela serait naif
de croire en une telle facilité. Neanmoins, certaines observations sont
possibles. Des étres humains de toutes les époques et de toutes les
traditions témoignent d'un cheminement et de changements radicaux de
comportement (fonctionnements)?, cela constitue une premiére observation.
Deuxiemement, des discours écrits, comprenant, entre autres, les actions
précises a poser pour atteindre les états ou fonctionnements cités plus haut,
existent dans plusieurs de ces traditions. Et troisiemement, le phénomene de

la quéte implique que des actions doivent étre posées pour atteindre un but

? Par rapport a cette observation, de nombreux exemples sont présentés dans |'ouvrage de
Frédéric Lenoir et Ysé Tardan-Masquelier : Le livre des sagesses, L'aventure spirituelle de
I'Humanité, publié aux éditions Bayard en 2002.



et la quéte dite « spirituelle » n'échappe pas a cela. Puisque la notion de
quéte est importante dans ce mémoire, elle sera expliquée en détail au
chapitre 1. Disons pour l'instant qu'au méme titre que tous autres types de
quéte, les actions des quétes spirituelles réferent a des univers de sens ou
des actions sont valorisées, promues, régulées, légitimées et finalement
prises. En tant que chercheurs en éthique, notre curiosité est piquée au plus
haut degré par les discours portant sur le phénomeéne de la quéte spirituelle.
C’est ce qui nous a motivé, dailleurs, a en faire le theme central de ce

mémoire.

Une question se pose : « Les discours spirituels portant sur la quéte et
I'atteinte des accomplissements cités plus haut ont-ils encore leur place
aujourd'hui? » Nous croyons que certains discours, tout en ayant gardé des
éléments traditionnels inchangés, ont réussi a s'adapter aux réalités de notre
epoque. Nous croyons aussi que des discours portant sur des
enseignements spirituels peuvent faire I'objet d'analyses sérieusement
conduites a l'aide de méthodes validées, reconnues et utilisées par les

chercheurs en sciences humaines.

Ce mémoire de maitrise est entierement consacré a [analyse
éthicologique de I'ouvrage A la recherche du Soi, du maitre spirituel Arnaud

Desjardins. Il porte sur une quéte spirituelle spécifique et sur I'enseignement



lui étant rattaché. L’enseignement relié a cette quéte est nommé
adhyatmayoga, inspiré, entre autres, par le Vedanta® de I'hindouisme et
transmis avant sa mort par un maitre bengali appelé Swéami Prajnanpad.
L’enseignement contient a la fois des élements occidentaux (psychanalyse
par exemple) et des élements provenant de plusieurs doctrines classiques
traditionnelles de I'hindouisme. Par rapport a cet enseignement, la thése de
doctorat de Daniel Roumanoff, dirigée en la Sorbonne par l'indianiste Michel
Hulin, identifie précisément des éléments qui ont été influencés par la
psychanalyse : « L'enseignement de Swamiji faisait si largement appel a la
science ainsi qu’a la psychanalyse, peut-il encore étre considéré comme un

4 €5 voila la question qui se retrouve dans la

enseignement traditionnel? »
premiere phrase du chapitre 3 du livre de Roumanoff, chapitre intitulé :

« Adhyatma-yoga et tradition indienne ».

® Pour tous les mots sanskrits hors des citations, nous n'utilisons pas les accents. Notre
connaissance du sanskrit ne nous permet pas de le faire adéquatement. Mais tous les mots
sanskrits dans ce mémoire sont en italique.

* ROUMANOFF, Svami Prajndnpad, Un maitre contemporain, vol. 2 : Le Quotidien illuminé,
La Table Ronde, Paris, 2002, p. 283.

® Pour des détails sur les sources de I'enseignement de Swami Prajnanpad, nous avons
aussi consulté la thése de doctorat de Daniel Roumanoff : Svami Pranjndnpad un maitre de
vedanta contemporain, 1986. Le lecteur trouvera la référence complete dans la bibliographie.
Mais puisqu’il nous a pris des mois a faire venir de France cette volumineuse thése, et cela,
pour une durée de trois semaines, nous avons aussi utilisé les deux volumes qui rendent
plus disponible au public le contenu de cette thése. Les deux volumes sont: Daniel
ROUMANOFF, Svami Prajnanpad, Un maitre contemporain, vol. 1: Les lois de la Vie et
volume 2 : Le Quotidien ifluminé. Les deux volumes sont publiés aux éditions de La Table
Ronde (en 2002). Les références exactes sont également présentes dans la bibliographie.



Daniel Roumanoff identifie, pour les différents éléments de
I'enseignement a I'étude, les sources qui se retrouvent dans les différentes
doctrines classiques de I'hindouisme :Veda, Upanisad, samkhya, Vedanta,
Yogavasistha, bouddhisme.® Il est donc juste de dire que I'enseignement
appelé adhyatmayoga fait partie du mouvement de réinterprétation qui

marque I'hindouisme depuis le milieu du XIX® siécle.

Nous estimons que, parce que cet enseignement permet une réflexion
sur les actions, I'adhyatmayoga peut permettre, pour celui ou celle qui s'y
intéresse en profondeur, de mieux pratiquer son meétier d'homme ou de
femme. Quant a savoir si I'enseignement transmis par Swami Prajnanpad ou
son éléve frangais le plus populaire, Arnaud Desjardins, permet l'atteinte
« d'accomplissements » comme ceux cités plus haut (« amour »,
« compassion », « ananda » et « ataraxis »), cette intéressante question ne

fait pas partie des objectifs de cette recherche.

Qu'est-ce qui caractérise la quéte spirituelle dont il est question dans
cet enseignement? Disons pour [linstant qu’il s'agit d'une quéte ou

I'apprenant va a la rencontre de lui-méme. Nous voulons dire que l'apprenant

® Pour des détails sur ces sources, le lecteur est invité a lire Ia partie VII, c’est-a-dire les
chapitres 1, 2 et 3 dans : Daniel ROUMANOFF, Svami Prajnanpad, Un maitre contemporain,
vol. 2 : Le Quotidien illuminé, La Table Ronde, Paris, 2002, 383 pages.



tente d’élucider et de prendre conscience, entre autres, des fonctionnements
mécaniques qui le font souvent « réagir » involontairement au lieu d’ « agir »
volontairement. Dans cet enseignement, la quéte spirituelle apparait comme
une expérience a découvrir. Cette expérience est liée au rapport que
'apprenant entretient avec le monde, y compris son monde intérieur
(sensations physiques, émotions, pensées). L’enseignement aura pour
résultat la transformation graduelle d'une partie de sa personnalité.
L’adhyatmayoga conduit graduellement de ['égocentrisme a un souci
vraiment développé envers autrui, 'Autre. Il est aussi juste de dire que cet
enseignement se propose de conduire ['apprenant « au-dela» de
I'égocentrisme, vers « ananda». Une des caractéristiques de cet
enseignement révele que la mise en pratique de cette quéte concerne
davantage le particulier (c’est-a-dire les situations particuliéres rencontrées
au quotidien par I'apprenant — y compris sa propre « vie intérieure » — ) plutot
que le général (des connaissances générales sur I'étre humain). Ce qui
n'implique pas que [l'enseignement ne contienne pas de nouvelles
connaissances a acquérir, au contraire. Liés aux émotions et aux désirs, les
fonctionnements mécaniques dont [l'apprenant est invité a prendre
conscience pour s'en départir, sont grandement impliqués dans le fait que
I'étre humain est souvent dépendant des situations extérieures et intérieures
qu'il rencontre et dont il souhaiterait étre plus indépendant. Cette situation de

dépendance Iui apporte, bien sar, de linconfort. Et I'enseignement qui fait



I'objet de ce mémoire est, par conséquent, également lié & I'exercice de
pallier cet inconfort. On ne pourrait étre plus juste sur ce dernier point. Mais
remédier a linconfort, n'est-ce pas la méme chose que rechercher le
« mieux-étre » ou le « bien-étre »? Et si on prend I'exemple d'une société
laique (comme le Québec par exemple), « rechercher le bien-étre » par des
activités spécifiques, n’est-ce pas justement |'un des dénominateurs
communs des activités que l'on retrouve dans les principaux mouvements
religieux traditionnels (catholicisme et protestantisme) et non traditionnels
(autres religions) qu’'on y observe? N'est-ce pas justement aussi l'un des
dénominateurs communs de la variété d’activités a caractéere religieux ou non
que 'on rencontre dans le mouvement qu'il est convenu d’appeler le « nouvel
age » ou en anglais « New Age »? Il ne fait pas de doute que les activités de
ces regroupements visent toutes la recherche de « bien-étre ». Alors ou se
situe cet enseignement? La méthode utilisée dans cette recherche permet au
lecteur de se situer lui-méme, nous y reviendrons. Pour l'instant, demandons-
nous s'il y a d'autres signes qui témoignent de cette recherche de « bien

étre »?

Selon nous, d'autres signes corroborent cette recherche de « bien-
étre », et ils mettent aussi en évidence un « mal-étre ». L’augmentation du
taux de suicide, de la consommation d'anxiolytique et d’antidépresseur, ainsi

que l'augmentation du phénoméne qu'il est désormais convenu d’appeler



I'épuisement professionnel (burnt out), sont aussi des signes qui reflétent une
certaine difficulté dans la pratique d’exercer le métier d'homme, le métier de
femme. Les différents courants de la psychologie moderne, qui peuvent se
traduire par des approches thérapeutiques trés variées, constituent selon
nous de précieux outils d’aide pour les individus « en mal d’art de vivre ».
L'augmentation des consultations pour les thérapies est un autre signe qui

corrobore la difficulté d'exercer son métier d'homme ou de femme.

Dans le cadre des activités du mouvement nouvel age, la recherche de
« bien-étre » peut prendre plusieurs formes. Cette recherche de « bien-étre »
peut se traduire par la pratique de différents activités et exercices. En
communauté ou non, avec la présence d'un maitre et/ou un guide ou non, on
peut mettre en pratique différents exercices précis se rapportant a une ou des
ecoles de pensées prenant leur origine dans différentes traditions religieuses.
Par exemple, on pourra pratiquer des exercices reliés a la concentration
(relies davantage au contrdle des pensées) et a la détente physique. Tous
ces exercices peuvent prendre plusieurs variantes et étre reliés a des
postures physiques et des directives visant la respiration, provenant

intégralement, ou en partie, ou méme pas du tout, des asana du yoga7.

"Le yoga est ['un des six darshana de I'Inde, il est présenté comme l'aspect pratique de la
spéculation samkhya. Lorsque Yon parle des darshana de I'inde, c'est surtout au couple
samkhya et yoga qu'on fait référence. La technique du yoga est liée, entre autres, a la
régulation du souffle et aux exercices physiques.



Soulignons au passage deux points importants : I'un concernant le
mouvement nouvel age et l'autre concernant la présence d'un contexte
culturel ambiant particulier dans lequel chacune des grandes traditions

religieuses connues et reconnues aujourd’hui tire leur origine.

Dans la visée du « bien-étre », on retrouve de tout dans le mouvement
New Age: cest-a-dire des pratiques faisant référence aux anges, aux
cristaux, a la lumiére. La recherche de « bien-étre » ou « mieux-étre » peut
aller jusqu'a inclure la cuisine macrobiotique. Evidemment, dans un
mouvement aussi varié en activités que le nouvel age, toujours dans cette
perspective de recherche de « bien-étre », on presente de tout, y compris des
extrémes : des sectes religieuses (ou non) proposant des suicides collectifs
en sont des exemples frappants. En parlant du nouvel adge et de ses
nombreuses activités, il n'‘est pas surprenant que les spécialistes de la
question parlent également de « bricolage » et de « collage » inspiré, entre
autres, de quétes spirituelles, de dogmes, de doctrines provenant de
plusieurs traditions (religieuses ou non), y compris des traditions asiatiques et
d'ailleurs®. Néanmoins, il ne faudrait pas oublier que les activités de ce

mouvement font aussi partie du contexte culturel ambiant d’aujourd’hui. Nous

¢ Au sujet du nouvel age, notre point de vue a été beaucoup influencé par la lecture du livre
de Véronique Altglas : Le nouvel hindouisme occidental, CNRS éditions, Paris, 2005.
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tenons a rappeler que les grands mouvements religieux traditionnels
(christianisme, bouddhisme et autres) se sont inspirés des contextes
ambiants de leur époque également. Les activités du mouvement nouvel age
influencent-elles déja ou joueront-elles dans le futur un rble dans les
nouvelles formes que prendront les mouvements religieux traditionnels du
Québec? Nous n’en savons strictement rien et il n’est surtout pas I'objet de
ce mémoire d’en discuter, mais, aujourd’hui, nul ne peut parler de recherche
« de bien-étre » sans éviter la question concernant ce contexte culturel
ambiant. Le texte a I'étude est lui aussi, en partie, un produit d'un certain
contexte culturel ambiant. OU se situe le texte A la recherche du Soi et
Arnaud Desjardins, exactement? Nous le verrons au chapitre 1, la ou on
explique la méthode et l'approche utilisée dans cette recherche. Pour
'instant, disons que la méthode utilisée dans ce mémoire permet au lecteur
de se faire une idée lui-méme a la fois du contexte ou eémerge le discours et

du locuteur qui prononce le discours (le lecteur pourra se situer lui-méme).

Mais pourquoi le phénomene de la recherche de « bien-étre » et/ou
celui de la quéte spirituelle souléve-t-il des problématiques d’ordre éthique?
Parce que toutes les actions qu'elle prone peuvent potentiellement engendrer
des conséquences positives et négatives sur l'individu lui-méme (celui qui
pose les actions), sur autrui et sur I'environnement, la quéte spirituelle

(constituée aussi d'actions) — comme les autres quétes et comme toute
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recherche active de « bien-étre » — souléve un questionnement d'ordre

éthique.

Comme chercheurs en éthique, nous observons que les actions des
quétes spirituelles — celles dont le but est, dépendamment de la tradition,
atteindre I'« amour », la « compassion », « ananda » et « ataraxis », (nous
aurions pu en nommer d’autres) — se rapportent a des valeurs et a tout ce qui
est porteur de sens pour la personne qui pose les actions. Dans cette quéte,
les actions a poser et les attitudes a développer participent d’'un univers de
sens, univers de sens que les méthodes d’analyse des sciences humaines
peuvent étudier. (Nous verrons au chapitre 1 comment la méthode utilisée
dans ce mémoire permet de présenter l'univers de sens d'un discours
ethique, les valeurs qu'il promeut, les normes qui sont mises de l'avant pour

guider l'action, les comportements ou les attitudes a adopter.)

Nous croyons donc qu'une dynamique d'ordre éthique est susceptible
de se retrouver dans les discours axés sur la quéte spirituelle (discours qui

donnent les directives pour atteindre les accomplissements déja cités.)

Nous estimons (apres avoir fait des lectures préliminaires) que
l'ouvrage A la recherche du Soi d’Arnaud Desjardins est animé par une

dynamique éthique particuliere, et cela parce que I'on peut justement y
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déceler la présence de chacun des éléments de ce genre de dynamique®.
L’insistance que l'auteur accorde au réservoir de sens et aux valeurs que ce
dernier promeut, pour ensuite proposer un certain nombre de regles
susceptibles d’encadrer, de guider I'action, nous confirme que nous sommes

en présence d'un discours qui est animé par une dynamique éthique.

Dans ce mémoire de maitrise, pour dégager la dynamique éthique qui
anime ce discours A la recherche du Soi, et surtout I'enjeu qu'elle souléve,
nous allons soumettre ce texte d’Arnaud Desjardins a la grille de lecture
propre a la méthode éthicologique. Cette méthode, que nous présenterons en
détail au prochain chapitre, necessite, lors d'une premiere étape, de rendre
compte des intéréts personnels du chercheur envers le sujet de la recherche.
Cette étape est nommée « présentation des conditions de rencontre avec

l'objet ».

La méthode implique également, comme deuxiéme étape de
I'entreprise herméneutique qu’elle valorise, que celui ou celle qui I'utilise se
préoccupe de la « construction de I'objet ». Expliquons. Dans ce mémoire, il y
a des concepts qui servent « d'angles d'approche », notamment celui de

quéte. Ce concept influence, d’'une part, notre lecture du texte et, d’autre part,

® Au chapitre 1 (partie A) nous expliquons en détail les instances qui forment une dynamique
éthique.
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le texte lui-méme a influencé beaucoup cette notion. Résultat: nous
entreprenons la lecture avec des influences qui construisent I'objet d’'étude.

La deuxieme étape de la méthode s'applique donc a clarifier ces concepts.

Dans une troisitme étape, nous dégagerons la dynamique éthique
présente dans un discours a laide d'une grille particuliére que nous
présenterons dans le prochain chapitre. Enfin, en conclusion, nous ferons
une lecture critique de I'ensemble de notre démarche pour en dégager la

pertinence et les limites.

Le chapitre 1 de ce mémoire contient donc 4 parties: 1) la
présentation de la méthode utilisée, 2) les intéréts personnels qui nous
animent en procédant a l'analyse du discours d'Arnaud Desjardins, 3) la
construction de notre objet d'analyse, 4) I'élargissement des topiques de cet
objet et 5) les éléments de méthodologie utiles au lecteur. Dans l'ordre de
présentation ces parties répondent chacune a une question ou a un
ensemble de questions: A- Quelle est la méthode utilisée dans cette
recherche et quelles sont ses principales caractéristiques? B- Pourquoi
choisir Arnaud Desjardins et son ceuvre A la recherche du Soi et quels sont
nos intéréts personnels concernant le phénomene de la quéte spirituelle, qui
a la fois précedent et animent cette recherche? C- Qu'est-ce qu'une quéte et

quel est son lien avec une problématique d’ordre éthique ? D- Dans le but de
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préciser le contexte d'émergence de I'enseignement appelé I'adhyatmayoga,
« Qui est Swami Prajnénpad? » E- Qu'adoptons-nous comme convention au
sujet des accents diacritiques des mots sanskrits? et F- Quelles éditions des
tomes d'A la recherche du Soi avons-nous utilisées pour cette recherche et

pourquoi?

Dans le chapitre 2, on trouvera une description détaillée du contexte
d’émergence du texte d'A la recherche du Soi. La méthode que nous
utiliserons pour I'analyse exige que I'utilisateur, avant d’appliquer la grille de
lecture propre a la méthode éthicologique, permette au lecteur de savoir,
entre autres, qui est l'auteur du discours qui fait l'objet de I'analyse, quel est
le contexte d'émergence particulier de son discours et quel est I'enjeu
principal qui pousse cet auteur a écrire et a publier ce discours. Nous
présenterons par conséquent les grandes étapes de la vie d’Armaud
Desjardins et surtout le contexte particulier et personnel de sa vie de la fin
des années 70 et du début des années 80 ou se situe la rédaction d’A la
recherche du Soi. Conforme a la méthode, nous ferons cela dans le but de

permettre au lecteur de situer lui-méme I'enseignement de Desjardins.

Dans les chapitres 3, 4 et 5, nous dégagerons la dynamique éthique
du discours qui fait I'objet de notre analyse. Dans le chapitre 3, nous

degagerons les principaux éléments qui constituent l'instance légitimatrice de



15

cette dynamique. Nous y retrouverons deux parties. Dans la premiére partie
nous attirerons I'attention sur la conception de 'homme que l'on retrouve
dans le texte A recherche du Soi. Prenant son origine dans le vedanta de
I'nindouisme, la tradition des kosha décrit des « fonctionnements » de I'étre
humain qui permettront de constater que le discours propose, entre autres,
une « théorie de la connaissance ». Dans la deuxieme partie de ce chapitre
3, nous compléeterons la description de l'instance légitimatrice rencontrée
dans A la recherche du Soi avec la description d’un triptyque formé de trois
éléments a notre avis inséparables, les trois notions que sont l'absolu, le
relatif et la Conscience. Ces trois notions relévent d'une physique et d'une
métaphysique. Ce triptyque appelé triptyque « absolu-relatif-Conscience »

contribue a particulariser le systéme de légitimation du discours.

Dans le chapitre 4, nous mettrons cette fois I'accent sur les principales
valeurs présentes dans le discours de Desjardins. Comme notions on
retrouve les lois (expliquées et présentées par la notion de dharma), 'amour,
le bonheur non dépendant, la vigilance (dans le but d'accepter « ce qui est »),
I'instant présent (I'ici maintenant) et « ce qui est ». Ces notions apparaissent
comme des valeurs trés importantes, car elles font ressortir un élément relié a
la pratique-but : “« étre un avec » « ce qui est »” ou étre en communion avec
« ce qui est ». Nous verrons qu'un €lément de ce dernier élément, c’est-a-dire

« ce qui est », est selon nous le concept le plus valorisé de ce discours.
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Le chapitre 5 présente a la fois linstance régulatrice et linstance
pratique que l'on retrouve dans la dynamique éthique présente dans le
discours d’Arnaud Desjardins. Dans A Ja recherche du Soi, les directives
concernant les actions a poser et les attitudes a adopter (méme si particulier
a chacun) sont trés claires. La régulation présente dans I'ouvrage analysé —
c'est-a-dire ce qui balise les actions proposées en leur octroyant le fait d'étre
jugées appropriées ou non — est selon nous fortement balisée par les quatre
lignes d'effort de l'adhyatmayoga: vedanta vijnana, manonasha, chitta
shuddhi, et vasanaskshaya. Vasanaskshaya signifie érosion du désir, chitta
shuddhi, purification de la mémoire inconsciente, manonascha, destruction
du mental et vedanta vijnana, science du vedanta. Nous nous servons de
cette structure, c'est-a-dire de trois de ces quatre lignes d'effort de
I'enseignement, pour présenter I'instance pratique. Les trois premieres lignes
d’effort (la destruction du mental, la purification de la mémoire inconsciente et
I'érosion des deésirs) structurent la description de plusieurs points du chapitre
5. le mécanisme du refus d'un fait et la naissance de I'émotion, le
mécanisme du refus d’'une partie de soi-méme, la nature de la dynamique du
remisage de l'inconscient, la description des caractéristiques des désirs et la
méthode pour les éroder. Ces éléments concourent a expliquer comment
parvenir a étre “en parfaite communion avec « ce qui est »”, 'attitude-but a

développer chez I'éleve apprenant.
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Le fait de structurer l'instance pratique par rapport a linstance
régulatrice manifeste que les éléments de l'instance pratique se retrouvent
implicitement compris dans les éléments de l'instance régulatrice. Ce dernier
point concernant la complémentarité entre les instances est important. |l est

une caractéristique d’'une dynamique éthique.

Apres chaque chapitre, un retour systématique sur I'étape de I'analyse
permettra au lecteur de se situer par rapport a I'ensemble de la démarche.
L’objectif de ces sections est précisément de montrer comment les éléments

de contenu d'une instance sont implicitement reliés aux autres.

Nous allons voir au prochain chapitre que, dans l'application de la grille
éthicologique, les différentes instances qui composent la dynamique éthique,
par le truchement des éléments de contenu qui les constituent, sont
étroitement reliées les unes aux autres, c’est ce que I'on nomme précisément
I'aspect « complémentarité entre les instances ».

A la fin du chapitre 5, lorsque le contenu de chacune des quatre
instances aura été présenté, nous pourrons deés lors terminer ce travail
(identifier des éléments de complémentarité entre les instances) en
présentant, & l'aide de phrases clefs, de quelle maniére les éléments de

contenu d'une instance se retrouve étroitement reliés a une autre formant



18

ainsi une dynamique éthique particuliere. Les quatre instances forment une
dynamique particuliére contenant un enjeu éthique particulier. Notre but est
donc de bien décrire les instances (dégager la dynamique éthique) et d'y

dégager du méme coup l'enjeu s’y rattachant.

Enfin, pour que le lecteur puisse, a sa convenance, voir et revoir
rapidement comment les parties de ce mémoire sont orchestrées en fonction
de la méthode éthicologique et tout particulierement de I'application de la
grille de lecture qui lui est propre, nous invitons le lecteur a consulter le

schéma de la figure 1 de la page suivante.



Figure 1 : Structure du mémoire et objectifs principaux de chaque chapitre, en fonction des éléments de la grille de lecture de la méthode éthicologique
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CHAPITRE 1

PRESENTATION DE QUELQUES ELEMENTS DE LA METHODE UTILISEE
DANS CETTE RECHERCHE
Partie 1 :

Quelques éléments de la méthode utilisée dans cette recherche

Question A
Quelle est la méthode utilisée dans cette recherche et quelles sont ses

principales caractéristiques?

La méthode éthicologique que nous utiliserons se déploie en 5 étapes.

Etape 1 : Présentation des conditions de rencontre avec I'objet.

Etape 2 : La construction de I'objet et de ses topiques
environnants.

Etape 3 : L’application de la grille éthicologique.
Etape 4 : L’élargissement des topiques immédiats de I'objet.

Etape 5 : Le retour critique sur 'ensemble de la démarche.



21

Au cours de la premiere étape, le chercheur présente le lieu d'ou il parle,
comment il entend entrer en contact avec I'objet d'étude qui le préoccupe et

quel type d’étude il entend mener.

Au cours de la deuxieme étape, il présente son objet et tous les

éléments indispensables a son observation et a sa compréhension.

Au cours de la troisieme étape, il appliqgue une grille de lecture
particuliere de fagon a dégager la dynamique morale ou éthique qui reléve de

son objet d’étude.

Au cours dune quatrieme étape (laquelle peut étre menée
conjointement avec la troisieme), il recueille tout élément permettant d’avoir
une meilleure compréhension des éléments qui composent la dynamique

morale ou éthique qu'il analyse.

Au cours de la cinquiéme étape, il procéde a une approche globale de
la dynamique morale ou éthique qu'il a observée pour montrer les liens et les

tensions existants entre chacun de ces éléments qui la composent.

On notera que, dans ce mémoire, nous accordons une attention toute

particuliére a I'étape trois de la méthode éthicologique afin de bien faire
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ressortir la dynamique éthique présente dans l'ouvrage A /a recherche du Soi
d'Arnaud Desjardins. C'est ce qui fait I'objet de ce travail. Alors, en ce qui a

trait a I'étape 3, mentionnons quelques points importants.

Etape 3 : Application de la grille éthicologique

Toute dynamique morale ou éthique est constituée des quatre
éléments suivants : une instance légitimatrice ou réservoir de sens, une

instance axiologique, une instance régulatrice et une instance pratique.

Figure 2 : Présentation des instances formant une dynamique morale ou
éthique

Instance légitimatrice

==

Instance axiologique

w

Instance régulatrice

==

Instance pratique
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Qu'en est-il précisément de chacun de ces éléements? Commengons
par l'instance légitimatrice, qu'en est-iI? « C’est une maniéere particuliere de
penser la vie, le monde, I'histoire, I'étre humain et d’exprimer ces réalités au
moyen d'images ou de concepts. »'° Pierre Fortin rajoute également que ces

images ou concepts :

(...) traduisent une certaine conception de I'étre humain et
de ses relations avec le monde, une fagon d'appréhender la
vie, la mort, le temps, I'histoire, une maniére particuliere de
penser les rapports interpersonnels et les rapports sociaux
plus larges, etc."

L’instance axiologique, elle, est composée d'un ensemble de valeurs
qui tirent toute leur signification du réservoir de sens auquel elles référent.
Qu'entend-on par valeur ici? « Cest ce qui vaut; c'est ce a quoi,
individuellement et collectivement, on accorde de I'importance; c’est ce qui a
du poids pour un individu ou une collectivité. La valeur peut étre matérielle,
affective, intellectuelle, morale ou religieuse. »'? Pierre Fortin précise : « [...]
une valeur constitue une priorité, une préférence, une référence, qui tire sa
signification de son rattachement au réservoir de sens que constitue

linstance légitimatrice.»™ Ce dernier point est capital, les valeurs sont

' Pierre FORTIN, La morale, l'ethique, I'éthicologie : une triple fagon d’aborder les questions
ﬁ’ordre moral, Ste-Foy, Presses de I'Université du Québec, 1995, p. 100.
Ibid.
"2 Ibid.
" Ibid.
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étroitement liées au systeme de légitimation car, paradoxalement, elles en

découlent et lui servent de piliers fondateurs.

L'instance régulatrice « [C]'est a partir de quoi on propose ou impose
une action, une attitude, un état d’esprit ou un comportement, de fagon a
témoigner d’une ou de quelques valeurs privilégiées. Une loi, une regle, une
norme, un principe moral peuvent étre considérés comme autant de principes

régulateurs. »'*

L'instance pratique est constituée des actions, des attitudes, des
comportements, des états d'esprit qui tirent tout leur sens de linstance
légitimatrice a laquelle ils référent, des valeurs qui les animent et des régles

qui les encadrent.

Cela étant dit, un enjeu moral ou éthique peut survenir selon que le
probleme envisagé se situe davantage sur le plan de la régle ou sur le plan
des valeurs. Ainsi, dans un discours moral, I'enjeu principal consiste a mettre
davantage I'accent sur la régulation de l'action, alors que ce qui caractérise
un discours éthique c’'est que le locuteur se préoccupe principalement des

valeurs en cause et du sens a donner a I'action pour ensuite apprécier la

" Ibid, p. 101.
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pertinence ou non de la regle. Toutefois, 'un et l'autre discours renvoient

structurellement a la méme dynamique.

Nous estimons que l'ouvrage d'Arnaud Desjardins est animé par une
dynamique éthique particuliere parce que l'on peut justement y déceler la
présence de chacun des élements de ce genre de dynamique. Nous I'avons
déja dit, c'est précisément l'insistance que l'auteur accorde au réservoir de
sens et aux valeurs que ce dernier promeut, pour ensuite proposer un certain
nombre de regles susceptibles d'encadrer, de guider l'action, qui nous
confirme que nous sommes en présence d’'un discours qui est anime par une

dynamique éthique.

En relisant A la recherche du Soi, nous identifierons dans cet ouvrage
ce qui releve précisément de l'une ou l'autre de chacune de ces instances.
Nous pourrons ainsi montrer les liens et les tensions existants entre elles,
liens et tensions qui ont pour effet de susciter une dynamique éthique

particuliére.
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Partie 2 :
Présentation des conditions de rencontre avec I'objet
(Les intéréts personnels du chercheur pour le sujet traité)

Question B

Pourquoi choisir Arnaud Desjardins et son ceuvre A la recherche du Soi
et quels sont nos intéréts personnels concernant le phénoméne de la
quéte spirituelle, qui a la fois précedent et animent cette recherche?
Pourquoi notre choix s'est-il arrété sur Arnaud Desjardins? Andre
Comte-Sponville, philosophe contemporain, bien connu pour ses textes sur la
question du bonheur (du « mal de vivre par rapport a la spiritualité ») et de
I'athéisme, consacre un livre a I'enseignement de Svami Prajnanpad. Il écrit :
« [...] Svami Prajnanpad, qui n'a écrit aucun livre, qui n'a prononcé aucune
conférence, est un maitre, non a penser mais a vivre, non un philosophe
mais un sage. »'° Arnaud Desjardins, en plus d'avoir cétoyé des maitres de
plusieurs traditions et réalisé des documentaires sur les voies spirituelles du
bouddhisme, du soufisme et de I'hindouisme, fut pendant prés de neuf
années le disciple de Svami Prajnanpad. La transformation dont il est
question dans I'enseignement d’Arnaud Desjardins est proposée comme

expérience et est issue d'une quéte : elle consiste en l'atteinte du méme état

> André COMTE-SPONVILLE, De l'autre cété du désespoir : introduction a la pensée de
Swami Prajndnpad, Accarias-L'originel, Paris, 1997 (plat verso du livre).
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de « non-dépendance » en regard des eévenements exterieurs et intérieurs
que nous rencontrons dans plusieurs traditions religieuses et philosophiques
connues et reconnues (vedanta hindou, soufisme musulman, mystique
chrétienne, bouddhisme, stoicisme, epicurisme). Cette transformation, dans
'enseignement de Desjardins, la maniere dont elle se réalise pour l'individu,
est présentée comme un dénominateur commun aux différentes traditions.
C'est la quéte de la « vérité » personnelle de l'individu qui est au cceur de
I'enseignement d’Arnaud Desjardins. C'est par elle, dans le discours, que la
personne peut atteindre le but, réaliser la transformation. L'enseignement est
toujours présenté de maniére a ce qu'une personne puisse rattacher
concretement les thémes abordés a I'expérience vécue. L'enseignement de

Desjardins invite a faire les apprentissages soi-méme sur soi-méme.

Nos intéréts personnels pour le sujet et les difficultés d’étudier les
maitres du passé.

Nous avons d'abord été attiré par les discours des maitres occidentaux
du passé. Les éecrits sur Socrate (les dialogues de Platon), sur Jésus (les
Evangiles), les écrits de Marguerite de Poréte (Le miroir des dmes simples et
anéanties) et de Maitre Eckhart (les sermons) — pour ne citer que quelques

exemples — nous ont interpelé.
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Lorsque nous étudions le discours des sages ou maitres du passé, par
rapport au phénomeéne de la quéte spirituelle, le danger de faire des erreurs
d'interprétation nous guette. L'accés a I'ensemble des textes, leur état de
conservation, I'évolution de la langue a travers l'usage, les problématiques
reliées aux traductions, le style littéraire sont autant de pieges, de difficultés
du moins. De plus, toute la fagon de voir le monde a une époque et dans une
culture précise (entre autres les conceptions metaphysiques, physiques, les
« théories de la connaissance » et la praxis valorisée par une tradition) risque
aussi d'étre a l'origine d’erreurs d'interprétation. L'interprétation du réseau de
sens d'un discours dépend donc de plusieurs facteurs. En conséquence, pour
éviter les pieges évoqués plus haut, il faut, entre autres, au moins avoir
étudié rigoureusement une bonne partie des textes disponibles, avoir été
formé a I'étude des langues, a leur évolution, etc., autant d’éléments que
nous n'avions pas au départ. Pour les maitres occidentaux mentionnés plus
haut, trop de deétails reliés a une exégése rigoureuse des textes nous
manquaient. Pour contourner plusieurs de ces contraintes, d'une certaine
fagon, nous avons cherché a trouver [Ienseignement d'un maitre
contemporain en prenant comme hypothése, comme nous l'avons déja
souligné dans [lintroduction, que certains peuvent représenter des
adaptations rigoureuses d’enseignements connus et reconnus. La découverte
de Swami Prajnanpad (1891-1974), par les lectures d'Arnaud Desjardins, un

chrétien protestant spécialiste de [I'hindouisme, du bouddhisme et du
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soufisme, nous a surpris et a piqué notre curiosité. Le fait qu'Arnaud
Desjardins : 1) soit ouvert aux dialogues a la fois interconfessionnels a
I'intérieur du christianisme et aux dialogues interreligieux, 2) qu'il témoigne
depuis plus de 30 ans, dans son ceuvre écrite et cinématographique, de la
présence de dénominateurs communs dans les enseignements spirituels
reliés au christianisme, a 'hindouisme, au bouddhisme et a l'islam, nous a
beaucoup intéressé en tant que chercheur en éthique et nous a convaincu
que son discours, une fois soumis a l'analyse de la grille éthicologique,
pourraient réveler la présence d'une dynamique éthique particuliere, c'est-a-

dire une dynamique soulevant différents enjeux.

Etudier les maitres du passé comportait pour nous des difficultés
majeures; ce qui ne veut pas dire au demeurant qu'étudier des maitres
contemporains comme Swami Prajnanpad et son éleve le plus populaire,
Arnaud Desjardins, méme si plusieurs sources de difficultés sont esquivées
(pieges), ne comporte pas de difficultés. Mais parce que lauteur est
contemporain, qu'il s'exprime a la fois en frangais et par un langage « prés »
du langage « parlé » actuel (il s’agit de causeries enregistrées a la fin des
années 1970 début 1980), qu'il ait a la fois produit des ouvrages qui
témoignent aujourd’hui (aprés plus de 30 ans de transmission de

'enseignement) d’'une constance dans la transmission de I'enseignement du
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maitre bengali Swami Prajnénpad, selon nous ces facteurs permettent
d’éviter certains pieges cités plus haut et réduisent les risques de faire des

erreurs d'interprétation vraiment grossieres.

En résumé, Arnaud Desjardins, un maitre spirituel reconnu, présentait
pour nous plusieurs des conditions que nous recherchions pour conduire
cette recherche sur un enseignement portant sur la quéte spirituelle qui lui est

rattachée. Mais pourquoi avoir choisi son ceuvre A Ja recherche du Soi?

Pourquoi I'ceuvre A la recherche du Soi, pourquoi pas toute I'ceuvre?

Selon nous, dans nos conditions de travail, A la recherche du Soi est
l'ouvrage le plus approprié pour étudier le discours d'Arnaud Desjardins.
L'ouvrage A /a recherche du Soi est constitué de différentes causeries qui
ont été enregistrées devant des assemblées réduites de personnes fortement
interpellées par son enseignement. Il s’agit donc d'un discours qui a gardé,
au moins en partie, des caractéristiques propres au discours oral, d'une
forme de sa spontanéité du moins. Les enseignements ont été prononcés
pour étre entendus et non pour étre lus. Bien qu'ils soient remaniés, il n'en
demeure pas moins qu'on y retrouve un caractere de spontanéité particulier,

qui ne se retrouve pas, ou a tout le moins qui se retrouve dans une moindre
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mesure dans un traité systématique comme celui intitulé Les chemins de la

sagesse, un autre ouvrage de l'auteur.

On peut affirmer que I'ouvrage Les chemins de la sagesse est une
ceuvre ou Arnaud Desjardins décrit I'enseignement de Swami Pranjanpad.
Mais dans l'ouvrage A la recherche du Soi, Arnaud Desjardins transmet un
enseignement, c'est différent, et ce n'est pas le cas pour Les chemins de la
sagesse. Dans A la recherche du Soi, bien quil commente et décrive
I'enseignement de son maitre, il y a une nuance par rapport a I'ouvrage plus
systematique qu'est Les chemins de la sagesse : il s'adresse a des gens qui
sont devant lui, « c'est lui qui leur parle ». Nous pensons que dans le
discours tiré de causeries enregistrées, puisqu'il est devant ses éléves « en
train de leur parler », le « climat du contexte » maitre-éleve risque d’'étre un
peu different que lorsque le discours est produit dans I'unique but d'étre écrit
pour étre lu subséquemment par ces derniers. Pour expliquer davantage ce
que I'on veut dire par « climat du contexte », nous pensons a la nuance que
I'on observe lorsque la poésie est lue par soi-méme et lorsque celle-ci est
prononcée a haute voix par un lecteur ou encore par l'auteur du poeme lui-
méme; ce qui est encore un meilleur gage de transmission du sens que
transporte le poeéme. On peut lire pour soi-méme, en silence ou a haute voix,
le poeme Loutre-vie de Marie Uguay (1955-1981), une grande poéte

québécoise. On peut aussi s'imaginer en train d’assister (étre la pour sentir,
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voir et entendre) a une lecture publique du méme poeme de Marie Uguay, et
par surcroit (encore) on pourrait se I'imaginer elle-méme prononcer le poeme
juste avant qu'elle décede d’'une longue maladie a I'age de 26 ans. Voila ce
que nous entendons par «climat du contexte », pour des causeries
prononcées. Ces causeries enregistrées et transposées par écrit
subséquemment, selon nous, bien qu’elles soient différentes de I'expérience
« d'étre la pour voir sentir et entendre », se rapprochent de ce contexte de la
poésie entendue et prononcée a haute voix (pour étre entendue par un autre)

par l'auteur lui-méme.

Comme I'affirme André Comte-Sponville, « (...) tout disciple, surtout s’il
est un maitre, recrée ce qu'il transmet. »'® En reprenant I'idée de cet auteur,
on peut dire pour les maitres, les sages ou saints, qui ont transmis des
enseignements regus d'un maitre, quils ont teinté (donc réinterprété)
I'enseignement regu lorsqu'ils 'ont transmis a leur tour. Cela ne veut pas dire
qu'il y a déformation compléte de I'enseignement transmis. Mais il est donc
approprié d’affirmer, comme le fait André Comte-Sponville au sujet d'Arnaud

Desjardins, que :

« (...) tout disciple, surtout s'il est un maitre, recrée ce qu'il
transmet. Que ce fut le cas pour Arnaud Desjardins, ce dernier
le reconnait bien volontiers, et nul ne saurait sans mauvaise

** Idem, De I'autre cété du désespoir, op. cit., p. 11.
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fois, le lui reprocher. Qui peut enseigner sans comprendre? Qui

peut comprendre sans prendre? »'’

Il nous a semblé qu'en analysant A la recherche du Soi, tiré de
causeries enregistrées — méme si ces derniéres ont été retouchées — nous
serions plus proche de la pensée vivante, en acte, d'Arnaud Desjardins (et de
ces teintes personnelles surtout) que si nous analysions son discours a partir
de l'ouvrage Les chemins de la sagesse, une ceuvre sur les mémes themes,

mais un ouvrage qui n'est pas tiré de causeries enregistrées.

Il nous a donc semblé, dans nos conditions de travail actuelles (la
construction d’un travail scolaire), qu'analyser uniquement A la recherche du
Soi était notre meilleur choix. Mais deux autres raisons ont aussi motivé notre

choix.

En consultant Les formules de Swami Prajnanpad, commentées par
Arnaud Desjardins, ouvrage publié en 2003, on constate que presque la
moitié (46 %) des commentaires concernant ces formules se retrouve dans A
la recherche du Soi tandis que les autres commentaires sur I'enseignement
de Swami Prajnanpad se retrouvent parsemés dans le reste de I'ceuvre
écrite, soit environ une quinzaine d'ouvrages. Cela a été une autre raison

pour concentrer tous nos efforts sur le seul ouvrage en quatre tomes qu’est A

7 Ibid.
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la recherche du Soi. Bien qu'il ne comporte pas une synthése écrite compléte
(n'oublions pas que 54 % des commentaires de Swami Prajnanpad se
retrouvent ailleurs), I'ouvrage A la recherche du Soi est selon nous I'ouvrage
qui se rapproche le plus d'une synthése de |'enseignement transmis par

Arnaud Desjardins.

De plus, I'avant-propos d’A la recherche du Soi fait aussi mention
qu’Arnaud Desjardins recoit beaucoup de courrier auquel il ne peut pas
répondre : « En vérité chaque question qui lui est posée met en cause tout
I'enseignement traditionnel sur les conditionnements de I'étre humain et les

8 Cet ouvrage se présente manifestement

possibilités de s'en “libérer”.»’
comme une réponse a plusieurs demandes. Cela (un geste du cceur... de
générosité et bénévole) nous apparaissait aussi comme un facteur important

a considérer.

Tous ces facteurs, y compris celui du temps alloué a la construction de
ce travail scolaire et celui concernant |'atteinte des objectifs prescrits par ce
dernier, ont confirmé notre choix de nous concentrer sur I'analyse de ce seul
ouvrage et non pas sur 'ensemble de I'ceuvre ou méme encore un ensemble

d’'ouvrages faisant partie de I'ceuvre de l'auteur.

'8 Arnaud DESJARDINS, Adhyatma yoga, Paris, La Table Ronde, 1977, 326 p.
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Partie 3 :

La construction de notre objet

Question C
Qu’est-ce qu’une quéte spirituelle et quel est son lien avec une
problématique d’ordre éthique?

Avant d’expliquer pourquoi la « quéte spirituelle » releve en partie
d'une problématique d'ordre éethique, il nous faut décrire le plus
adéquatement possible ce que nous entendons par la notion ou I'expression
« quéte spirituelle ». Le sens de cette notion a influencé notre angle
d’approche, en ce qui a trait a notre lecture du discours d'A /a recherche .du
Soi. De plus, le discours lui-méme a eu aussi une influence sur le sens que
nous donnons a l'expression « quéte spirituelle ». Alors, conformément a
l'étape 2 de la démarche éthicologique, puisque le discours lui-méme a
contribué, en partie, a donner du sens a la notion de « quéte spirituelle » que
nous utilisons, il est important de définir dans cette section consacrée a la

construction de notre objet ce que nous entendons par quéte spirituelle.

Quelle est donc, premiérement, pour nous, la signification du mot
« quéte »? Une quéte est constituée de deux parties bien distinctes : une

série d’actions et un but visé. Dans une quéte, c'est le rapport entre les
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actions posées (série d'actions) et le but qui définit la quéte : il est tres peu
probable, voire impossible, d'atteindre le but d'une quéte en posant des
actions aléatoires. C’est un premier point. Dans une dynamique de quéte, les
deux parties sont donc inséparables. En d'autres termes, la valeur des
actions posées (ce qu’elles valent) est donnée, pour une bonne part, par un
certain rapport au but. Ce rapport est, au moins en partie, I'idée que 'on se
fait soi-méme du but (I'idée que I'on en a). Le rapport entre les deux parties
se définit alors par une tension qui s'installe entre, d'une part, les actions que
I'on pose et, d’autre part, l'idée que I'on se fait du but. La tension c’est donc la
soif ou le desir de se rendre au but, tout simplement. La force (tension) peut
varier en intensité dépendamment des quétes. Ce sont les parties d'un
systéme que nous appelons, dans ce mémoire : le systéme route-maison. Le
systeme « route-maison» parait binaire au départ, mais en fait, aprés
réflexion, il est constitué de trois éléments : la route, la maison et le lien entre
les deux, un lien qui inclut la tension, la force dont nous venons de faire
mention. Dans ce systeme, en effet, si je peux uniquement me rendre a la
maison que par cette route, que vaut la maison sans la route? Rien. Et si,
d’autre part, je n'ai que la route par rapport a elle-méme, quelle valeur a-t-
elle, s'il n'y a pas une destination, un but, une maison au bout de cette route?
Rien. Et de plus, s'il n'y a pas de tension, pourquoi prendre la route dés
maintenant? Puisqu'il n'y a pas de nécessité, pourquoi ne pas épargner de

I'énergie et attendre, pourquoi ne pas reporter a plus tard une premiére action
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pour prendre la route? Dans une quéte, par définition, il y a une tension qui
est active, cette tension est située entre les deux parties de la quéte (série
d’actions et but), elle a un réle et agit selon nous comme moteur : elle permet
le mouvement. Si une voiture n'a pas de moteur, elle ne passera pas d'une
position A a une position B. Cela n'est pas sans nous rappeler la loi de
I'inertie de Newton : un objet demeure en mouvement ou au repos (dans son
état) tant qu’une force extérieure ne lui est pas affectée. Il est donc primordial
pour nous de mentionner la présence d’'une tension active dans la définition
que nous donnons a la notion de quéte, car c'est elle qui va faire bouger I'étre
humain. Sans elle, le phénomene de la quéte spirituelle et son éventuelle
transformation ne pourraient pas se produire, ce qui au demeurant n'implique
pas que la tension (le moteur) ne peut pas étre a l'occasion trés faible au
point de rendre l'avancement de la quéte presque nulle. Cette situation
extréme serait alors rencontrée lorsqu’il n'y aurait plus de tension du tout, il

n'y aurait a ce moment plus de quéte.

Notre vision de la quéte rejoint aussi notre propos sur la recherche du
« bien-étre ». Pour nous, la vie de I'étre humain, c’est-a-dire « sa propre
facon d’'expérimenter ce que c’est que d’étre un étre humain », se présente
aussi comme une quéte qui peut contenir « une quéte de “bien-étre” »

comme celle dont nous avons souligné la présence.
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Cette vision de la quéte n'est pas en contradiction mais bien en parfait
accord avec ce que nous avons dit sur les signes qui illustrent la difficulté
d'exercer son meétier dhomme et de femme, signes que nous avons
brievement présentés dans l'introduction. Voila les précisions sur le sens du
mot « quéte » lorsque nous utilisons I'expression « quéte spirituelle ». Disons
guelques mots maintenant sur l'adjectif « spirituel », dont le sens nous
parvient en partie de I'expression « exercices spirituels » utilisée par Pierre

Hadot.

Dans la préface du livre Exercices spirituels et philosophie antique’®,
Pierre Hadot explique clairement le sens qu'il donne a [l'expression
« exercices spirituels » : « Les exercices spirituels font partie de notre
expérience; ils sont “expérimentés”. »%° Pour le mot exercice pris isolément,
on précise qu'il s'agit... « [d’] une pratique, une activité, un travail sur soi-

21 e sens que nous

méme, ce que l'on peut appeler I'ascese de soi. »
donnons a l'expression « quéte spirituelle » est extrémement proche du sens
que Pierre Hadot donne a celle d’'« exercice spirituel». En fait, quand nous

disons qu'une quéte est constituée de deux parties bien distinctes : une série

d'actions et un but visé, le sens donné a l'expression « série d'actions » est

"9 Pierre HADOT, Exercices spirituels et philosophie antique, Albin Michel, Paris, 2002.
%% Ibid, p. 9.
2! Ibid.
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presque le méme que celui attribué au « travail sur soi-méme» ou a

I' « ascese de soi » utilisé par Pierre Hadot.

Puisque pour nous la quéte fait intervenir un élément de tension, une
force (ce que nous avons expliqué plus haut), et que c’est un élément que
nous ne sommes pas certain d’avoir retrouvé dans la définition d’ « exercices
spirituels » proposée par Pierre Hadot, nous préférons donc utiliser le mot
quéte et retenir I'aspect tension présent dans la signification que nous lui
donnons. Concernant la construction de I'objet, passons a un autre point en

prenant note d’'un détail important.

Conformément a l'approche éthicologique, nous ne prendrons pas
position par rapport au contenu de l'univers de sens auquel réféere I'ouvrage
de Desjardins qui fait I'objet de notre analyse. Donc, dans ce mémoire, nous
présenterons le plus adéquatement possible les concepts que le texte a
I'étude contient, cela dans le seul but de faire une présentation des éléments
qui constituent les différentes instances (instance légitimatrice, instance
axiologique, instance régulatrice et l'instance pratique). En somme, nous
devons nous en tenir & I'analyse. Pour que le lecteur ait accés le plus
possible au texte et a sa signification, nous allons introduire le plus de

citations possible, sans toutefois alourdir le texte.
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Le texte d’A la recherche du Soi fait directement référence a des
doctrines provenant de ['hindouisme: Upanisad, samkhya, Vedanta,
Yogavasistha, etc. Ces doctrines peuvent par conséquent étre tres éloignées
ou tres proches dune orthodoxie. Conformément a [|approche de
I'éthicologie, l'objectif de cette recherche ne consiste pas a comparer les
doctrines ou concepts présents dans le texte avec quoi que ce soit. C'est
uniqguement dans le but de dégager la dynamique éthique interne qui anime
le discours d’A la recherche du Soi que nous allons décrire des éléments de
contenu. « En bon herméneute, il faut prendre le texte le plus possible pour
ce qu'il est ». Cependant, conformément a la méthode que nous utilisons, il
est trés important de présenter le contexte d'émergence de I'enseignement

appelé adhyatmayoga. C'est 'objet de la prochaine section.
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Partie 4 :

L’élargissement des topiques de I'objet

Question D :

Dans le but de préciser le contexte d’émergence de I'enseignement
appelé adhyatmayoga, « Qui est Swami Prajnanpad? »

Nous allons brievement présenter le maitre d'Arnaud Desjardins,
Swami Prajnanpad, aupres duquel 'auteur du texte a I'étude a éte I'éleve, et

cela pendant presque neuf années (360 entretiens personnels).

Conformément a la méthode, nous croyons que cette présentation
permettra au lecteur de mieux comprendre lui-méme le discours d'Arnaud
Desjardins, surtout mieux le situer dans le mouvement tres global qu’est celui
de la recherche « de bien-étre » occidentale que nous avons évoqué lors de

I'introduction.
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Qui est Swami Prajnanpad? %

Yogeshvar Chattopadhyaya sera nommé Swami Prajnénpad. Ses
disciples I'appelleront par une formule familiere « Swamiji ». |l est né en
février 1891 dans une famille de brahmanes. Les mceurs reliées aux castes
sont respectées par sa famille : dans un univers de piété, son pere et sa
famille suivent la voie religieuse et dévotionnelle de la bhakti.?* Ses parents
meurent de la peste quand il a environ 10 ans. |l est pris en charge par un
frere survivant. Selon les coutumes — non par choix et non sans étre affligé —
jeune homme, on lui choisit une épouse. Il devra se marier avec une fille de
brahmane, une fille de sa caste. Au moment du choix, elle est agée de 12
ans. En réesumé, « Yogeshvar a donc été élevé de maniere traditionnelle,

dans une ambiance trés dévotionnelle. »%*

Par le truchement des mouvements de non-coopération de I'lnde —
comme beaucoup de jeunes de son age de cette époque — Swami

Prajnanpad est « en lutte » (en résistance) contre le colonialisme. A cette

*2 presque toutes les informations sur Swami Prajnanpad sont tirées de deux livres. Ces
livres sont, sous une forme accessible au public, la thése de doctorat de Daniel Roumanoff
soutenue en la Sorbonne et dirigée par l'indianiste Michel Hulin : Daniel ROUMANOFF,
Swémi Prajndnpad, un maitre contemporain, vol. 1 : Les lois de la vie, et vol. 2 : Le quotidien
illuminé, Edition de La Table Ronde, Paris, 2002.

% Bhakti = Voie dévotionnelle qui traduit le besoin affectif d’'une divinité protectrice a
laguelle on puisse recourir.

24 Daniel ROUMANOFF, Swami Prajnanpad, un maitre contemporain, vol. 1 : Les lois de la
vie La Table Ronde, Paris, 2002, p. 26.
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époque, I'action sociale est donc trés importante pour lui. En 1912, il termine
ses études secondaires : il est un éléve trés brillant a 'école. A Funiversité de
Calcutta, six ans plus tard, en 1918, il passe le dipldme de physique (MA) et

termine l'université avec une médaille d’or.

Comme professeur de physique, il n'est pas du tout étonnant qu'il ait lu
les travaux de Max Plank, sur les débuts de la physique quantique, et qu'il ait
été au courant du contenu des travaux d’Einstein sur I'équivalence entre le
concept d’énergie et de matiére, par exemple. A Bénarés, au Kashi Vidyapith,
Swami Prajnanpad est professeur. Ce Vidyapith est entierement indien et
destiné a former précisément une élite recevant une formation a la fois
occidentale moderne et hindoue traditionnelle.”® A Bénarés, au Kashi
Vidyapith, il y enseigne la littérature anglaise, la philosophie indienne et aussi
la physique, ainsi que toutes les matieres ou il manque des professeurs. i
n'est donc pas étonnant non plus que Swami Prajnanpad ait lu des
philosophes du corpus philosophique occidental. En ce qui concerne ses
collegues, Swami Prajnanpad « (...) collabore avec Rajendra Prasad, le futur

président de la république indienne, au Bihar Vidyapith. »°

% Ipid., p. 27.
% Ibid.
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En 1921, il rencontre son maitre Niralamba Swami, lui-méme éléve de
So Ham Swami (le tueur de tigre), lui-méme éléve d'un certain « Tibatti »
Baba, (Tibatti parce qu'il a séjourné au Tibet). On ignore tout de
l'enseignement de So Ham et « Tibatti» Baba: « |l existerait toutefois,
semble-t-il, un livre écrit par So Ham et préfacé par Niralamba Swami, mais

nous n'avons pas pu le trouver. »¥’, nous dit Daniel Roumanoff.

En 1925, Swami Pranjnanpad quitte le Kashi Vidyapith pour devenir
moine errant (sanyasin) pendant six mois. Des problémes de santé le font
revenir enseigner au Kashi Vidyapith. Il devient pére, cette année-la, de
l'unique enfant qu'il aura. C’est la, a cette époque, dans la bibliothéque de
I'école, qui est bien garnie de ce qui est publié en Occident sur la
psychanalyse, qu'il lit les écrits de Freud. A partir de 1928, inspiré par les
travaux du pére de la psychanalyse, Swami Pranjndnpad expérimente un
travail sur les émotions avec ses éleves. Parce que ce travail sur les
emotions se fait en position couchée dans l'obscurité, les disciples indiens
appellent ce travail : « travail dans la chambre noire » ou « psychanalyse ».
C'est plus tard que les disciples frangais appelleront la technique du nom de

8

« lying »*®. Selon Daniel Roumanoff, il est probable que, comme Freud,

Swami Prajnanpad ait fait une autoanalyse. Une chose est certaine, Swami

%7 Ibid., p. 29
% e Lying est une technique de mise a jour de I'inconscient en position couchée.
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Prajndnpad a été intéressé par ce travail sur les émotions au point de le
mettre passionnément « en pratique » : « Swami Pranjndnpad ne cessera de
pratiquer le lying et en 1942, il s’y investit beaucoup : Swamiji, a cette
époque, consacre souvent au lying plus de 10 heures par jour, sans compter

son temps ni son énergie. »*°

Son maitre, Niralamba Swami, meurt en 1930. C'est a ce moment que
Swami Prajnanpad est désigné comme successeur de son ashram a
Channa. Channa est un petit village pres de Burdwan. C'est la qu'un premier
Frangais, Daniel Roumanoff, le trouve en 1959 et qu'Arnaud Desjardins le
rencontre pour la premiere fois en 1965. Ce dernier « (...) aura au total, en
neuf ans, prés de trois cent soixante entretiens avec son maitre. »° C'est

donc entre 1959 et 1966 qu'une dizaine de Frangais découvrent ce guide.

Lien entre la science et I'adhyatmayoga enseigné par Swami Prajnanpad

Swami Prajnanpad n’a pas « (...) voulu accepter quoi que ce soit qui
n'ait été prouve, quelle que soit l'autorité d’ou venaient les affirmations : la

tradition la plus ancienne, les sages les plus vénérés ou les maitres les plus

%% Daniel ROUMANOFF, op. cit., p. 36.
% Jacques MOUSSEAU, Arnaud Desjardins, L’ami spirituel, Perrin, Paris, 2002, p. 157.
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illustres. »*' On peut affirmer qu’envers I'enseignement traditionnel hindou, ce
maitre a eu une attitude semblable a celle des chercheurs modernes qui
utilisent la démarche scientifique. Au demeurant, au dire de Daniel
Roumanoff, et cela est présent dans sa thése, ce maitre connaissait trés bien
lui-méme plusieurs des traditions spirituelles de I'lnde et leur enseignement :
« Je me suis alors apergu a ma grande surprise que pratiquement tout
'enseignement de Swamiji pouvait étre exprimé au moyen des citations

sanskrites tirées des textes traditionnels. Rien d’étonnant a cela. »*?

Sa conception de la nature (monde phénoménal) et sa démarche
d’'analyse et d'observation concordent parfaitement avec, d'une part, le
contenu de la science (physique, chimie, biologie, psychologie) et, d'autre
part, ce qu'il est convenu d’appeler « la démarche scientifique ». Mais notre
propos sur ces liens avec «la démarche scientifique » et sur son
rapprochement avec les traditions spirituelles indiennes sera encore mieux
résumeé par Daniel Roumanoff dans cet extrait, le « mais en méme temps »
est important pour traduire ce que nous voulons exprimer, le souligné est de

nous :

> Ibid., p. 58 et 59.
%2 Daniel ROUMANOFF, Swéami Prajndnpad, un maitre contemporain, vol. 2 : Le quotidien
illuminé, Edition de La Table Ronde, Paris, 2002, p. 287.



47

Svami Prajnanpad occupe, d'une certaine fagon, une
position unique en Inde. En effet, son approche se veut
résolument scientifique et moderne. Il parle un langage clair,
directement accessible a un Occidental, un langage
rationnel dont ont été évacues tous les mythes, les dieux,
les métaphores, les effusions mystiques, les ombres et les
obscurités. Mais, en méme temps, il se rattache a la tradition
indienne, aussi bien par le cadre général, la problématique
qu’'il pose — la délivrance et les moyens d'y parvenir — que
par les concepts utilisés.*

Lien entre la psychanalyse et I'adhyatmayoga

La notion de « mental », dans 'adhyatmayoga (nous allons le voir au
chapitre 5) est en lien avec les notions de chitta®, samskara® et vasana®.
Ces notions peuvent étre reliées a la notion d’'inconscient de la psychanalyse.
Avant Freud, c'est-a-dire avant les débuts de la psychanalyse (1896-1905),
parler d’'inconscient — en Occident — dans le discours commun, n’'était pas
usuel : « Nous sommes aujourd’hui devenus si familiers avec la notion
d'inconscient qu'il est difficile de s'imaginer la résistance que Freud a
rencontrée lorsqu’il a commencé a en faire état dans ses travaux. »*" Bien

qu'il puise en étre autrement dans la culture indienne, c'est-a-dire, méme si

3 1bid., p. 223.
% Chitta est le réceptacle dans lequel sont emmagasinés les samskara et les vasana.
% Samskara : Les samskara sont nos souvenirs ou situations précises du passé qui n'ont
g)eas eté acceptées comme neutres au moment précis ou elles se sont produites.

Vasana : dispositions mentales et émotionnelles qui agissent comme des germes et ont
tendance a se manifester en actions. C'est une propension a agir.
¥ Daniel ROUMANOFF, Svami Prajnanpad, un maitre contemporain, vol. 2 : Le Quotidien
illuminé, Edition de La Table Ronde, Paris, p. 243.
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les notions de samskara et de vasana existent depuis longtemps dans
I'nindouisme, Swami Prajnanpad, a partir de 1928, — a la suite des lectures
de la psychanalyse — ressent le besoin de commencer avec ses étudiants un
travail sur les émotions (de l'intégrer sous forme d’exercice pratique): « Il y
voit le moyen d'assurer le passage entre la conscience étroite, individuelle, et
la conscience élargie dont parle les Upanisad. »*® Ceci nous laisse croire que
méme si les notions qui se rapportent a l'inconscient étaient déja présentes
dans I'hindouisme, Swami Prajnanpad a jugé bon et approprié de les utiliser

d'une fagon pratique (et a sa propre maniere).

C'est sans nul doute que cet érudit, connaissant les traditions de
I'hindouisme traditionnel d'une part, et connaissant tres bien la tradition
occidentale d'autre part, a incorpore, de fagon pratique et originale, la

psychanalyse au contenu de son enseignement, l'adhyatmayoga.

% Daniel ROUMANOFF, Swami Prajnéanpad, un maitre contemporain, vol. 1 : Les lois de la
vie, Edition de La Table Ronde, Paris, 2002, p. 34.
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Partie 5 :

Eléments de méthodologie utiles au lecteur

Question E

Qu’adoptons-nous comme convention au sujet des accents diacritiques
des mots sanskrits?

Puisque nous ne maitrisons pas le sanskrit, y compris les nuances
concernant l'utilisation des accents, pour éviter le plus possible la confusion,
tous les mots sanskrits de ce mémoire hors des citations sont en italique sans

accent.

Question F

Quelles éditions des tomes d’A la recherche du Soi avons-nous
utilisées pour I'écriture de ce mémoire et pourquoi?

Dans cette recherche, nous n'avons pas utilisé les mémes éditions
pour les quatre volumes de l'ouvrage A la recherche du Soi. Cela est un
détail trés important qui pourrait poser probléme au lecteur qui désire
retrouver les citations. En effet, au début du projet, lorsque nous nous

sommes procurés les quatre volumes d’A la recherche du Soi d’Arnaud
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Desjardins, nous n'avons pas pensé que la pagination pourrait étre différente
entre une édition plus récente et une moins récente. De plus, le numéro des
différentes éditions, qui ont des paginations différentes, n'apparait pas dans
les différents volumes de 'ouvrage. Nous nous en sommes seulement rendu
compte que plus tard lorsque la recherche était avancée et que plusieurs
citations avaient déja été notées. Donc, pour que le lecteur puisse avoir
rapidement acceés aux citations (les retrouver lui-méme dans les textes
originaux), il se doit d'avoir en main la bonne édition. Pour informer
adéquatement le lecteur des volumes utilisés dans cette recherche, voici les
détails pour les quatre volumes utilisés pour ce mémoire, y compris 'année
de I'édition.

Tome 1: Desjardins, Araud, A la recherche du Soi, Adhyatma yoga, Paris,

La Table Ronde, 1977, 326 pages.

Tome 2 : Desjardins, Arnaud, A la recherche du Soi, Au-dela du moi, Paris,
La Table Ronde, 1979, 318 pages.

Tome 3: Desjardins, Arnaud, A /a recherche du Soi, Le Vedanta et
l'inconscient, Paris, La Table Ronde, 1979, 334 pages.

Tome 4: Desjardins, Arnaud, A la recherche du Soi, Tu es Cela, Paris, La
Table Ronde, 1980, 316 pages.
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CHAPITRE I1°°

UNE PRESENTATION D’ARNAUD DESJARDINS ET DE SON CEUVRE

Arnaud Desjardins est aujourd’hui agé de 84 ans. Il habite en
Ardéche, en France. Il a été réalisateur a la télévision frangaise pendant 22
ans. En 1974, il se retire de la vie professionnelle pour transmettre
I'enseignement qu'il a reqgu d'un maitre bengali, Swami Prajnanpad. Entre
I'age de 31 ans et de 49 ans (de 1959 a 1974), il réalise une série de 12
documentaires sur I'hindouisme, le bouddhisme et le soufisme. lls le
rendront tres célebre en France et ailleurs. Il a, a ce jour, publié plus de 25
ouvrages sur la spiritualite, I'enseignement de Swami Prajnanpad surtout.
En 1966, un de ses films sur le bouddhisme tibétain est présenté par la
France pour le prix ltalia®® et en 1969, il recoit le prix Pierre-Milles pour
l'ensemble de son ceuvre. « Qui est Arnaud Desjardins et dans quel
contexte émerge I'ensemble de son ceuvre, y compris A la recherche du

Soi? » Voila la principale question a laquelle répond ce chapitre.

% Notre recherche s'est appuyée sur la lecture de deux biographies : Gilles FARCET, Arnaud
Desjardins ou l'aventure de la sagesse, Albin Michel, Espace libres, Paris, 1992, 339 pages,
et Jacques MOUSSEAU, Arnaud Desjardins, L'ami spirituel, Perrin, Paris, 2002, 368 pages.
“® Prix Italia : Prix international remis aux meilleurs documentaires mis en compétition par les
différentes télévisions des différents pays du monde.
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L’application de la grille de lecture de la méthode éthicologique requiert
que cette mise au point sur le locuteur du discours et le contexte
d'émergence du discours soit faite le plus adéquatement possible. Elle
permettra au lecteur de mieux apprécier la présentation des quatre
instances de la dynamique éthique du discours qui va faire I'objet de notre

analyse a partir du troisiéme chapitre.

Ce chapitre est donc constitué de cing parties. Chacune d'elles
correspond a une période de la vie d’Arnaud Desjardins. La premiere
couvre les années 1925 a 1949 : son enfance, son adolescence et ses
premiers emplois. La deuxiéme partie concerne I'apprentissage du métier
de réalisateur. Elle s’échelonne de 1950 a 1956. La troisieme partie traite
de la période qui s'étale sur 12 ans, de 1956 a 1968. C'est durant cette
periode qu'Arnaud Desjardins réalise toute son ceuvre cinématographique
et rencontre les maitres qui marquent son parcours, y compris Swami
Prajnanpad. La quatrieme partie traite précisément du contexte dans
lequel Arnaud Desjardins intensifie sa pratique, c’est-a-dire fait
'expérience de I'enseignement précis de Swami Prajnanpad que l'on
retrouve dans A la recherche du Soi. Nous verrons qu’Arnaud Desjardins
est devenu un réalisateur trés connu du public frangais et nous verrons

des détails de cette partie importante de sa vie. Si nous tenons a divulguer
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certains détails sur sa vie privée de I'époque (relations amoureuses et
ruptures, vie de famille), c'est uniquement pour montrer le contexte dans
lequel il a lui-méme mis en pratique I'enseignement qu'il transmet dans
'ouvrage que nous soumettons a la grille de lecture de la méthode
ethicologique. Parce que la période de 1956 a 1972 met en contexte
I'’émergence de son ceuvre cinématographique et la rencontre de maitres
qui l'ont influencé, nous nous attarderons davantage a cette période
qu'aux autres. La cinquieme partie porte sur la période de 1974 a
aujourd’hui. Cette derniere sera plus bréve, elle voit, au debut, émerger

l'ouvrage a I'étude dans ce mémoire.

2.1 Son enfance, son adolescence et ses premiers emplois

Arnaud Desjardins est né le 18 juin 1925 de parents frangais
protestants®’. Il est I'ainé d’'une famille de trois enfants. Son grand-pére
maternel, Albert Négre, est un ingenieur de I'école centrale. Il est aussi
littéraire connaissant le grec et le latin. On raconte qu'il prend son petit-fils sur
ses genoux pour lui montrer des photos qu'il a rapportées lui-méme de I'Inde,

de l'ile de Ceylan et de la Birmanie.

“1 Protestants unis de France.
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Du c6té de la branche paternelle, on était protestant depuis le grand-
pére d'Arnaud seulement. Le milieu familial d’Arnaud Desjardins est un milieu
protestant fermé sur lui-méme. Le pére d’Arnaud, quant & lui, est strict,
discipliné et surtout idéaliste. L’idéal scout est une grande valeur de I'époque.
Le pére d’'Arnaud a été pendant plus de dix ans le commissaire national des
Eclaireurs unionistes, la branche protestante du mouvement scout
international fondé en 1909 par Lord Baden Powell. Desjardins, le pere,
présente lui-méme le fondateur du scoutisme a son fils Arnaud. Le peére
d’Arnaud Desjardins est mobilisé en 1914 comme lieutenant et en 1939,
comme capitaine. Il est fait prisonnier en Autriche. Il regoit deux croix de
guerre et est aussi décoré de la Légion d’honneur pour faits de guerre. A la
suite du traité de paix de Versailles, le pére d’Arnaud profita d'un programme
d’'aide de la fondation américaine Rockefeller pour les gens qui avaient d{
interrompre leurs etudes a cause de la guerre. Il a donc pu étudier la
psychologie pendant un an dans une université américaine. Ce dipléme aide

le pére d’'Arnaud a devenir directeur du service social de la société Peugeot.

2.1.1 Contexte des études d’Arnaud Desjardins durant I’adolescence

En raison de la mobilisation de son pére, en 1939, Arnaud Desjardins

fait sa seconde et sa premiére année a Nimes, en zone libre, dans le clan

maternel. Quand le pere qui a été fait prisonnier est libéré, la famille est de
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nouveau de retour a Paris. C’est pendant I'occupation qu'Arnaud Desjardins
compléte sa terminale et réussit le baccalauréat. C'est par la fenétre de
'appartement familial qu’il regarde, le 25 aolt 1944, les blindés du général

Leclerc entrer dans Paris.

Les parents d’Arnaud I'abonnent a la Comédie frangaise a I'hiver 1941-
1942. Cet abonnement donne la piqure du théatre a leur fils. Il est fasciné. lI
revoit plus d’'une fois les piéces Polyeucte, Britannicus et Le Cid. Armaud
Desjardins veut faire du théatre classique et devenir tragédien. Les parents
d’Arnaud sont complétement scandalisés par le choix de carriere de leur fils.
Dans le contexte de I'époque, pour eux, le théatre symbolise la décadence.
Néanmoins, a la rentrée scolaire (université) de 1945, il s'inscrit au cours de
René Simon*? pour se préparer au conservatoire. Mais malgré ses belles
réussites au cours de René Simon, il n'entrera pas au conservatoire : « Ma
mére pleurait toute la journée car elle était devenue réellement dépressive. A
cause de moi. Mon pére me disait : Tu es en train de tuer ta mére. »** Arnaud
Desjardins laisse finalement tomber l'idée de faire du théatre. C'est un
adolescent trés docile qui ne peut pas mobiliser assez de force pour affronter
a la fois les injonctions du pere et le chantage émotif de la meére, car ce n'est

pas dans son caractére de se rebeller. Avec son dipldme de « sciences Po »

*2 Le cours Simon est trés reconnu a Paris. Il forme les futurs comédiens, les éléves vedettes
de I'époque sont Michel Piccoli et Pierre Mondy. Les « grands » passent par le cours Simon.
3 Jacques MOUSSEAU, Arnaud Desjardins, L’ami spirituel, Perrin, Paris, 2002, p. 54.
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en poche, ce n'est pas sans déception qu'Arnaud Desjardins débute sur le

marché du travail.

2.1.2 Les premiers emplois, les fiangailles et la maladie d’Arnaud

Desjardins

A 22 ans, en 1947, il est engagé pour faire une enquéte sur l'industrie
du cinéma qui, « (...) deux ans aprés la fin de la guerre, vivote »*. A la suite
de ce contrat, il devient assistant-stagiaire pour le réalisateur Jean Gérhet.
Avec ce dernier, par le truchement de la générosité des professionnels, il
s'initie aux différents métiers du cinéma : caméraman, éclairagiste, preneur
de son, monteur, directeur de la photographie, scenariste, réalisateur,

direction des acteurs.

Au printemps 1949, Arnaud Desjardins est amoureux. Sa fiancée est la
fille d'un entrepreneur : « Pour M. et Mme Guérin-Desjardins, elle est ce que
l'on appelle “un beau parti’.»*® En juillet 1949, il apprend qu'il a la
tuberculbse, « La maladie a a I'époque la réputation du sida aujourd’hui :
linfection dont on ne guérit pas. »*® Durant I'hospitalisation, il regoit une lettre
de sa fiancée qui lui annonce que, parce qu'il est malade, elle doit se

soumettre a la décision de ses parents de rompre les fiangailles. Pour Arnaud

*“ Ibid., p. 81.
S Ibid., p. 64.
“® Ibid., p. 66.
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Desjardins, cet événement vient effriter les murs de la forteresse que
représente le milieu strict, moralisateur et idéaliste d'ou il provient. Il dira plus
tard : « Comment pouvait-on séparer deux étres qui s'aimaient? Je ne
comprenais pas, je n'acceptais pas que les pasteurs des deux familles ne
soient pas intervenus. »* Il comprend cependant qu'une partie du
protestantisme est une pratique sociale superficielle qui atteint vite ses
limites. Il prend toute la mesure du poids de la morale dans laquelle il a
grandi et c'est dans cet esprit qu'il se rend au sanatorium des étudiants a St-
Hilaire-de-Touvet ou il restera un an. C’est la streptomycine, un antibiotique
découvert cing ans auparavant, qui lui épargne la mort. Au sanatorium, « Les
grandes orientations de ma vie s'y sont précisées, dit-il. »*® C'est 1a qu'il lit
Freud, participe a des groupes de discussion avec des étudiants représentant
plusieurs professions : médecine, psychiatrie, politique, etc. Au sanatorium, il
participe a des débats sur différents sujets : 'avortement, la peine de mort, la
guerre, etc. « |l dévore les ouvrages ésotériques de René Guénon; des livres
sur I'Inde et la spiritualité hindoue : Ramakrishna‘“’, Vivekanandaso; les
ceuvres de ceux qui ont introduit la pensée orientale en Occident : Romain

Rolland, Jean Herbert. »*' Il se fait offrir en cadeau le livre Fragment d’un

7 Ibid., p. 66.

“® Ibid., p. 69.

“ Shri Ramakrishna : (1834 -1886) Mystique hindou promoteur du vedanta. Au 19° siécle, il
a éte un sage trés connu en Occident.

%0 Swami Vivekananda : (1863-4 - 1902) dans le livre de Jacques Mousseau, considéré
comme l'introducteur de I’hindouisme en occident.

5" Jacques MOUSSEAU, op. cit., p. 68.
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enseignement disparu, le livre de Piotr Ouspensky sur I'enseignement de G.I
Gurdjieff qui vient juste de paraitre (1949). Il apprend que des enseignements
précis pour se transformer intérieurement existent. En bon protestant au fait
des Ecritures, il s'étonne que l'on ne lui ait jamais parlé de I'existence
d’'enseignements de ce genre. (Il s’adonnera aux exercices des groupes
Gurdjieff jusqu'a sa rencontre avec Swami Prajnédnpad en 1965.) Il traverse
alors une crise morale et existentielle grave. Bien qu'il parle avec I'abbé
catholique du sanatorium — qui est a demeure — et rencontre le pasteur
protestant une fois la semaine, il n'obtient pas toutes les réponses qu'il se
pose. |l lit aussi des ouvrages de sensitométrie et d'optique reliés au métier
de caméraman. Il réalise un documentaire sur le sanatorium avec une

caméra prétée par un ami de son pére.

2.2 Apprentissage du métier, de 1950 a 1956

Arnaud Desjardins quitte le sanatorium en 1950 et commence une
postcure qui se terminera en 1951. C'est au Pathe-Cinéma, souvent le soir et
le dimanche, qu'il « fait ses gammes » comme monteur. Il apprend beaucoup
du montage en visionnant des films : « Il essaye de déduire quelles étaient
les positions des caméras lors du tournage. Il apprend a prévoir les plans de

coupe, a eéviter les faux raccords qui sont la hantise des scriptes et des
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réalisateurs. »°? Pathé-Cinéma doit cependant fermer et Arnaud Desjardins,
en 1952, fait son entrée a la télévision frangaise. Cette année-la, on compte
seulement 23 000 postes de télévision dans tous les foyers frangais. C'est le
début de la télévision et Arnaud Desjardins est désormais assistant-
réalisateur pour Claude Loursais, Stellio Lorenzi et Marcel Bluwal. Jusqu'en

1956, il travaillera a faire du direct avec Marcel Bluwal.

2.3 Le grand repérage®® (1956 a 1968)

Durant cette période, Arnaud Desjardins devient le spécialiste
« terrain » des ashrams® de Ma Anandamayi®® de Ramdas,*® de

Shivananda®” et des différents ordres du bouddhisme tibétain et du soufisme

islamique d'Afghanistan.

Plus jeune, il voulait des réponses a certaines questions existentielles

auxquelles il n'obtenait pas de réponses. Au cours de cette période, lors d'un

%2 Ibid., p. 84.
% Terme technique relié au cinéma, au vocabulaire des réalisateurs: Tournée de

reconnaissance terrain ou 'on fait des enquétes et planifie la faisabilité du tournage d'un
documentaire ou d'un film. Lors d'un repérage, on visite les lieux, parle aux personnes, on
se laisse inspirer.

% Monastére groupant des disciples ou éléves autour d’'un maitre.

 Ma Anandamayi : Présentée dans le film Ashrams, grande sainte de I'lnde au 20° siécle
(1896-1982).

% Ramdas : Présenté dans le film Ashrams, son nom de famille est Vital Rao. Ingénieur
jusqu’a 38 ans ou alors il décide de devenir ascéte. Il est un grand mystique de I'Inde. |l

meurt en 1963, Arnaud Desjardins fait des séjours auprés de lui.
* Shivananda (1987-1963) : Présenté dans le film Ashrams. Il exerce la médecine jusqu'en

1922. Enseigne le vedanta et le yoga dans son ashram au bord du Gange.



60

voyage en Inde, il rencontre Swami Prajnanpad, auquel il consacrera presque

entierement sa vie a comprendre, suivre et transmettre I'enseignement.

Nous allons d’abord brosser un portrait d’ensemble de cette période.
Par la suite, puisque ses realisations professionnelles permettent de tracer un
certain portrait d’Arnaud Desjardins, nous nous attarderons a chacune des

années de cette importante période de sa vie.

2.3.1 Portrait d’ensemble de cette période

De l'age de 31 ans a 43 ans, Arnaud Desjardins va expeérimenter
plusieurs choses, ce que c'est que d'étre un moine catholique (un mois dans
le silence a l'abbaye cistercienne de Notre-Dame-de-Belle-Fontaine), un
€poux, un pére, un réalisateur, un explorateur, un conférencier, un écrivain,
un disciple de Swami Prajnanpad et aussi, une vedette de la télévision. En
1959, au retour de sa premiere expédition en Inde, lorsque son premier
documentaire passe au petit écran pour la premiére fois, on compte 600 000
récepteurs de télévision dans le pays. A la fin de cette période, en 1969,

« [...]le parc des récepteurs dépassera les 10 millions (...) ».5¢ Arnaud

Desjardins devient trés connu, entre autres, parce qu'il rejoint un public de

% Jacques MOUSSEAU, op. cit., p. 19.
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plus en plus nombreux grace a ce médium qui n'a jamais cessé de croitre

durant cette période.

2.3.1.1 Une idée de génie

Dés 1956, 'année ou il devient officiellement réalisateur, il voit que les
autres réalisateurs en poste ont plus de notoriété et d'anciennete que lui.
Méme s'il est compétent et trés appréci€, Arnaud Desjardins sait que le
nombre de postes est limité. Il veut faire quelque chose qui ne s’'est jamais
fait : « Je veux tourner le film que je n’ai jamais vu...».>® C'est a partir d’'une
observation, somme toute banale, qu’il lui vient une idée qui aura un impact
tres important sur sa vie entiere. Il observe qu'un simple amateur ou un
touriste, si ce dernier a assez d'argent pour se payer une caméra, tourne des
images avec une pellicule de 16 mm, c’est-a-dire dans le méme format que le
ferait une équipe chevronnée de la télévision. En effet, il n’existe qu'un format
a I'époque. Cette idée est I'élément déclencheur. |l n'en faudra pas plus pour

qu'il mette en ceuvre son projet de premier voyage en Inde.

% Ibid., p. 19.
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2.3.1.2 Le pere de famiille, le réalisateur et I'explorateur

De 1959 a 1967, Arnaud Desjardins va effectuer six départs pour des
expéditions de plusieurs mois, en Inde et en Afghanistan. Marié en 1956, il
deviendra pere de 2 enfants : Muriel (1958) et Emmanuel (1964). Pour les
deux premieres expéditions, Arnaud Desjardins n'a aucun contrat, ni salaire.
La télévision frangaise lui préte des bobines de pellicule et une caméra et se
garde des droits sur les films. En 1964, en plus de contrats, il aura droit a une
avance de salaire. Entre les expéditions, il travaille comme réalisateur pour
remplir les coffres de la famille. De 1959 a 1967, Denise Desjardins, sa
femme, va participer a cing expéditions en Inde. A I'exception du deuxiéme
voyage de 1961, effectué par avion, toutes les expéditions se font par la route
avec les enfants : 14 000 kilometres pour I'expédition de 1962! La quatrieme
expédition, celle de 1964, s'effectue en présence d'Emmanuel agé seulement
de 2 mois. Est-ce qu’Arnaud est téméraire? Non. Pour ce dernier départ et
celui de 1967, Arnaud Desjardins s’est assuré d’'avoir |'adresse, a tous les
600 kilometres, d’'un pédiatre qui a fait ses études de médecine en France.
Certainement trés curieux, trés déterminé et tres attaché a la vie de famille et
a sa fonction de pére, Armaud Desjardins s'organise pour que, trés jeunes,
ses enfants se retrouvent dans les bras de maitres et de sages. Mais qu’est-
ce qui motive tant ce couple a aller en Inde? Arnaud Desjardins et son

épouse partagent une passion: rencontrer la sainte de [IInde, Ma
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Anandamayi. Cette passion commune profite aux deux membres du couple.
lls veulent non seulement la voir, ils veulent passer du temps auprés d’elle et
ils sont préts a en payer le prix. Arnaud, lui, réalisateur, réve aussi de la
filmer. Malgré les conflits au sein du couple, qui ne cesseront de s’accroitre
jusqu’a leur séparation, lors de ces expéditions en famille, les époux forment

une équipe a tout le moins étonnante.

2.3.2 Plus de précisions sur chacune des années de cette période (1956

a 1968) appelée « le grand repérage »

En 1958, lors d'un séjour d'un mois a l'abbaye cistercienne de Notre-
Dame-de-Belle-Fontaine, Arnaud Desjardins veut prendre la mesure des
asceses sérieuses du catholicisme. |l partage la vie de 40 moines. |l est
touché par ce qu'il voit et ressent. Il constate que le catholicisme suscite de
vraies ascéses. Un protestant qui passe un mois parmi ces moines

catholiques est un fait extrémement rare.

Aprés son expédition de 1959, en Inde, une fois revenu en France,
Arnaud Desjardins utilise les images de son premier voyage pour donner des
conférences. Par le truchement d'un ami, Arnaud Desjardins est engagé dans
le cadre des conférences Connaissances du monde. Il présente devant une
salle comble de 2 600 personnes sa premiere conférence qu'il répétera a

plusieurs reprises a Paris et en province. Son premier film, Au coeur secret de
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I'Inde, qui lui sert de support pour ses conférences sur I'lnde, est programmé
a la télévision frangaise a I'automne 1960. Frangois Mauriac, qui est critique
pour la télévision dans le journal L'Express, écrit : « Admirable film ». Arnaud

Desjardins a réussi son défi : faire le film qu'il n’avait jamais vu.

Séduit par les gens et le pays lors de son premier passage en
Afghanistan en 1959, Arnaud Desjardins s'informe sur les soufis. On lui
répond que c’est un mythe, que ces derniers n'existent plus. On lui donne
des réponses du genre : « Monsieur Desjardins, c'est qu'il fallait venir au 8°
siécle pour les voir! » En France, a son retour, le film Afghanistan est diffusé

sur les ondes de la télévision d’Etat le 26 février 1961.

Lors de son expédition de 1961, en Inde, le couple passe beaucoup de
temps avec la sainte Ma Anandamayi. Pour la suivre, ils doivent se déplacer
d’'un ashram a l'autre. Les conditions sont tres difficiles pour le couple. lls ont
des entretiens avec Ma Anandamayi. Comme elle ne parle ni I'anglais ni le
frangais, il y a traduction des questions et réponses. Entre les déplacements
de la sainte, le couple en profite pour aller a la rencontre d’autres yogis. C'est

ainsi qu'ils font une visite a Kanhangad pour voir le sage Swami Ramdas.
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Aussi, méme si Ramana Maharshi® est décédé 11 ans plus tot, le couple se

rend a son ashram a Tiruvanamalai.

Arnaud est touché par le site ou il a vécu, mais dégu par les
disciples occidentaux qui y perpétuent la mémoire du maitre
disparu ; ils se jalousent, médisent les uns des autres, sont
divisés en clans qui ne s'adressent pas la parole. Ces gens
lui paraissent avoir en vain passé des années en méditation
auprés d'un sage reconnu. |l comprend, en méme temps,
que leurs difficultés sont aussi les siennes.®’
Avec les images de cette expédition, Arnaud Desjardins enrichira son
premier film Au cceur secret de I'lnde. C'est pendant le remontage de ce film
devenu Ashrams qu'Arnaud Desjardins écrit son premier livre intitulé

Ashrams, les yogis et les sages. |l sera publié en 1962 et réédité chez Albin

Michel 22 ans plus tard, en 1990.

En 1962, lors de son retour en France, les images de ce voyage
donnent un troisieme film sur I'lnde, Quand bat le cceur de l'Inde, et un
deuxieme film sur I'Afghanistan, La route de Kaboul. Ces deux films sont
présentés au public frangais par lintermédiaire de la télévision a la fin de

1963.

% Ramana Maharshi : lllustre sage du 20° siécle. Il enseigne le vedanta.
%' Jacques MOUSSEAU, op. cit., p. 110.
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De cette expédition nait le deuxiéme livre d’Arnaud Desjardins,
L’hindouisme et nous : yoga et spiritualité, publié une premiére fois en 1964

et réédité 28 ans plus tard aux éditions de La Table Ronde, en 1992.

Lors de son expédition de 1964, comme le dit le biographe Jacques
Mousseau : « Aprés sept mois vécus aupres des lamas des differentes
sectes, Arnaud Desjardins est assuré que le bouddhisme qu’il filme est un
bouddhisme orthodoxe (....)».%% L'ordre des Nyingma-pa (les bonnets
)63

rouges)™ est la cible de la médisance occidentale : dépravation erotique,

sorcellerie, perversion du bouddhisme, voila les préjuges courants.

Apres le retour d’Arnaud Desjardins a Paris, les images tournées en
Afghanistan donneront le film Djomma du Nouristan, qui sera diffusé le 1%
novembre 1966. Celles du nord de I'lnde donneront les deux volets du film Le
message des Tibétains, soit un premier volet, Le Bouddhisme, et le second,
Le Tantrisme. Les deux volets sont présentés respectivement le 16 et le 30
juin 1966. Le succes est total. Mais la diffusion a eu lieu a une heure tardive
et cela est déclamé par les critiques de la télévision et de la presse. Alors...

« La télévision rediffuse des le 3 octobre a 20h 30 les deux émissions. Le fait

%2 Ibid., p. 125.

%3 | es bonnets rouges sont une des deux branches du bouddhisme tibétain, la branche non
réformée. Les bonnets jaunes, dont le Dalai-Lama fait partie, constituent la branche
réformée.
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est inhabituel, sinon sans précédent. »** De plus, Arnaud Desjardins voit son
film, Le message des Tibétains étre présenté pour le prix /talia. Ce premier
voyage chez les Tibétains donnera également le troisiéeme livre d'Arnaud
Desjardins : Le message des Tibétains, Le vrai visage du tantrisme. Le livre

sera publié en septembre 1966 et réedité 30 ans plus tard, en 1996.

Cette méme année, Arnaud Desjardins convainc six des neuf disciples
frangais de Swami Prajnanpad d'organiser la venue du sage bengali en
France. Ainsi, de mai a novembre 1966, Swami Prajnanpad sera en banlieue
parisienne, a Bourg-la-Reine. Pendant ce séjour, Arnaud Desjardins a trois

entretiens de 60 minutes par semaine avec lui.

En 1967, Arnaud Desjardins se rend d'abord voir le Dalai-Lama. lIs
échangent sur des précisions de certains passages de son dernier livre sur
les Tibétains qui n'est pas sans faire de remous dans I'entourage du Dalai-
Lama. Apres la sortie du livre, le Dalai-Lama, qui ne donnait plus
d’'autorisation pour des films, décide de faire confiance au réalisateur frangais

et encourage ce dernier a compléter ses projets.

Au Bhoutan, il est invite par la famille royale. Sa réputation

d'intellectuel respectueux est désormais connue: « Il est le quatrieme

% Jacques MOUSSEAU, op.cit., p. 126.
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frangais a pénétrer dans ce pays et le premier & pouvoir y filmer
librement. »®° C’est pendant plusieurs semaines qu'il partage la vie du

monastere du Karmapa. Il consacre une émission entiere au Bhoutan.

En juin de la méme année, aupres de Swami Prajnanpad, il s'adonne a
des entretiens et des lying®®. Les journées sont difficiles pour Arnaud. Il est
dans une période de répit entre deux tournages sur le bouddhisme tibétain, et
son maitre lui dit: « Si vous pouvez passez trois mois sans femme, ni
enfants, avec Swamiji, Swamiji fera quelque chose pour vous. »%" Arnaud
Desjardins ne I'écoute pas. De juillet a septembre, il va faire un repérage
chez les soufis d’Afghanistan dans le but de les filmer dans ce méme voyage.

Aprés 60 jours d’enquéte, le dernier sage rencontre dit :

Vous avez un maitre en Inde! Que faites-vous a courir aprés
les soufis d'Afghanistan au lieu d’'étre aupres de lui? Vous
fuyez en vous donnant limpression de continuer la
recherche spirituelle. La peur vous maintient a la surface et
vous nagez. Laissez-vous couler. Vous étes a la recherche
de perles; vous ne les trouverez pas en surface.

Ce conseil du sage soufi Afghan met fin au repérage et aux espoirs de

tournage. En trois mois, aucun des 20 soufis rencontrés n'a autorisé Arnaud

% 1bid., p. 128.

% Un lying : En position couchée, technique visant a vivre consciemment des empreintes
inconscientes du passé. Nous verrons plus de détails dans le chapitre cing lorsque nous
parlerons de la praxis dans ce discours.

7 Jacques MOUSSEAU, op.cit., p. 152.

% Ibid., p. 243.
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Desjardins a filmer. Armaud retourne donc & Channa pour trois mois et demi
d’isolement aupres de Swami Prajnanpad. Celui-ci lui demande de ne pas
lire, de ne pas se mettre a I'écriture, de rester seul. Les repas se prennent en
silence. Arnaud Desjardins est en face de lui-méme. Ses enfants lui
mangquent terriblement. Ces trois mois ont nettement des résultats en ce qui a
trait a la connaissance de certains mécanismes inconscients. |l passe un

difficile Noél dans l'isolement et il rentre a Paris pour janvier 1968.

Les cing premiers mois de lI'année 1968 sont consacrés au montage
d’'une trilogie, Himalaya, terre de sérénité : Au royaume du Bhoutan, Le Lac
des yogi et Les enfants de la sagesse. Ces trois films d’Arnaud Desjardins
sont diffusés sur la deuxiéme chaine (considérée comme la chaine culturelle)
en septembre et octobre 1968, a 20 h 30, a 'émission d'André Voisin, et ce,
pendant trois semaines consécutives. Avant chaque film, Arnaud Desjardins
apparait cing minutes pour les présenter, et apreés chaque film, I'animateur de
I'émission interview Arnaud Desjardins pendant une demi-heure: « Le
charme opere tant et si bien que I'année suivante verra la rediffusion de
Ashrams, Quand bat le cceur de I'Inde et Le message des Tibétains dans le
cadre de I'émission d’André Voisin. »*® Le succés des films est total et le

visage d’'Arnaud est souvent a la télévision. C'est aussi a 'automne 1968, le

% Gilles Farcet, Arnaud Desjardins ou 'aventure de la sagesse, Albin Michel, Paris, p. 282.
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calme revenu, qu'Arnaud Desjardins publie son quatrieme livre : Les chemins

de la sagesse (le premier tome).

2.4 Mettre I’enseignement de Swami Prajnanpad en pratique dans les
conditions de vie dans lesquelles la vie le plonge, y compris dans
les situations les plus difficiles et les plus faciles

En 1969, Arnaud Desjardins connait la célebrité. Il est a la mode. Il
donne des conferences dans des salles toujours combles. Il multiplie les
participations a des émissions de télévision populaires pour des interviews et
signe deédicace apres dédicace : « D’'un salon a l'autre, il croise toute une
gamme d'intéressants spécimens, de I'ambassadeur suisse a Paris jusqu’au

® La méme année, Arnaud Desjardins

philosophe Michel Foucault. »”
entreprend une relation amoureuse avec une méga vedette de l'industrie du
spectacle, Yolanda Gigliotti. Ce n'est donc pas uniquement a travers les
rencontres dans les salons mondains ou souvent on l'invite, ou dans sa vie
professionnelle, qu'Arnaud Desjardins va mettre en pratique I'enseignement
de son maitre. C'est partout, dans sa vie, c'est-a-dire également a travers sa
condition vertigineuse de pére de famille qui vit une relation amoureuse avec
une vedette de la chanson frangaise. Cette relation entre le grand intellectuel

spécialiste de la spiritualité et la « star » Dalida nous apparait comme un

détail trés important. Elle met en lumiére une caractéristique importante de

"® Ibid., p. 283.
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I'enseignement dont il est question dans ce mémoire: on doit vivre
pleinement, lucidement, les activités du contexte dans lequel on se trouve,
c’est ce qui nous correspond sur le moment, on est dedans. Cette relation va
de soi, a I'époque, pour Arnaud Desjardins : cela lui correspond. Nous le
répétons, il ne s'agit pas d’'un fait intéressant ou d'une curiosité visant le
sensationnalisme. Ce qu'il faut voir ici c’est que la relation n'est pas
appréciée par tout le public frangais qui a vu les films a la télévision en 1968.
Autant on a dit de ce réalisateur qu'il était sincere, vrai et représentant de la
sagesse, autant certains diront de lui qu’il est maintenant un opportuniste de
la pire espéce: selon eux il est passé de spécialiste des spiritualités a
« minet de Dalida ». Arnaud Desjardins vivra avec intensité ces différentes
situations. Est-il nécessaire de rappeler, comme le dit Gilles Farcet, que
« L'objectif de Swami Prajnanpad n’est pas de conduire son disciple a une
respectabilité de surface ou de lui bétir une petite personnalité pieuse, digne
et sincére, satisfaisante a plus d’un titre. »"' Arnaud Desjardins en est
conscient, il est surtout conscient de mettre en pratique des directives
précises d'un enseignement spirituel et de constater leur efficacité et sa
condition d'apprenant. Desjardins étant toujours dirigé par Swami
Prajnanpad, les trois années qui suivront seront des « années
d’intensification de la mise en pratique ». Arnaud Desjardins, dans ces

conditions qui sont les siennes, a I'époque, a les deux pieds dans sa sadhana

™ Ibid., p. 284.
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(sa voie, sa route, sa vie, avec pour guide I'enseignement de Swami

Prajnénpad.)

En 1970, Les chemins de la sagesse, tome |l, est publié. Le moine
zen Taisen Deshimaru a vu les films d’Arnaud a la télévision et il lui demande
de I'accompagner au Japon. Toujours animeé par le désir d’en savoir plus sur
les formes du bouddhisme et les sagesses, le réalisateur est heureux de
cette demande. « Taisen Deshimaru avait requ de son propre maitre, Kodo
Sawaki, la mission d'aller semer la graine du zen en Occident ou il était
inconnu, alors que le bouddhisme tibétain s’y épanouissait. »”2 Il ne fut pas
facile, cependant, pour Arnaud Desjardins, d'obtenir les autorisations pour
que les portes des monasteres zen s’ouvrent a sa caméra. Il apprend la
posture parfaite du zen pour qu’il puisse passer pour un apprenti de Taisen
Deshimaru et se faire accepter plus facilement dans les monasteres. Le
moine et Arnaud font trés bonne équipe. Le tournage a lieu fin 1970 et début
1971. Les deux films Zen ici maintenant et Zen partout et toujours seront
diffusés sur Antenne 2 respectivement le 6 et le 13 juin 1971. Le moine
donna beaucoup a Arnaud Desjardins. Celui-ci dira plus tard, dans une
entrevue : « C'est une certaine audace dans la liberté que j'ai regue du maitre

zen Taisen Deshimaru. » (Document interne du centre de Hauteville.)

"2 Jacques MOUSSEAU, op.cit., p. 223.
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En 1972, Les chemins de la sagesse, tome lll, est publié. Arnaud
Desjardins a changé, il est beaucoup plus mature. L'idée de transmettre
I'enseignement regu de Swami Prajnénpad - en accord avec ce dernier - |ui
vient alors. A I'été de 1972, dans un village d’Auvergne, il trouve une
demeure assez vaste, une ancienne fabrique de charcuterie. Elle deviendra
'Ashram du Bost, une « copie » de lashram ou il rencontre Swami

Prajnanpad a Channa, en Inde.

En 1972, en Afghanistan, sept années apres le repérage de 1965 —
celui ou, entre deux séjours auprés de Swami Prajnanpad, aucun des 20
maitres soufis rencontrés n'avait voulu donner son autorisation pour étre filmé
— c’est par le truchement du traducteur et guide présent durant le repérage de
1965 qu'Arnaud Desjardins est contacté. Le discours des 20 soufis
d'Afghanistan n'est plus le méme, il a changé complétement, les soufis
veulent désormais étre filmés. Arnaud Desjardins organise rapidement une
expédition pour I'Afghanistan. En 1973, il tourne pendant 60 jours. Il retrouve
un a un les soufis rencontrés six ans plus tot et les filme. « Apres 15 ans de
patience, j'avais ma récompense. Aucun autre réalisateur n'aurait pu faire les
films que je suis parvenu a obtenir, dit-il. »"> Moins d’'un an aprés le fim, il y a
coup d'Etat, les communistes sont au pouvoir. Aussitt au pouvoir, ils

torturent et tuent 18 des 20 soufis qui sont présentés dans les deux films

™ Ibid., p. 246.
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d’Armaud Desjardins. Le premier film du diptyque se nomme Mailtres et
Disciples et le second, Au cceur des confréries. A notre connaissance, les
documentaires n'ont jamais eté diffusés a I'antenne afghane. L'Afghanistan

est un pays en crise politique depuis ce temps.

2.5 Transmettre I'enseignement de Swami Prajnanpad

Depuis 1974, Armaud Desjardins s’est retiré de la vie publique de la
télévision. Avec une poignée de personnes intéressées par ses livres et
'enseignement de Swami Prajnanpad, Arnaud Desjardins poursuit sa tache.
Apres le Bost en Auvergne (1974 a 1984), on le retrouve a deux autres
endroits : Font d'Isiere (1985 a 1994) dans le Gard et Hauteville (1995 a
aujourd’hui) en Ardeche. La méme volonté de transmettre I'enseignement de

Swami Prajnanpad est encore aujourd’'hui présente chez Arnaud Desjardins.

Les chemins de la Sagesse est un ouvrage précis sur I'enseignement
qu'Arnaud Desjardins a recu de Swami Prajnanpad et les quatre volumes d'A
la recherche du Soi qui suivront — qui sont I'objet de la présente recherche —
sont constitués, comme nous I'avons mentionné, de causeries enregistrées.
Ces livres sont I'enseignement de Swami Prajnanpad transmis par Arnaud

Desjardins. A notre connaissance, au moins 14 livres ont paru depuis la
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publication d'A la recherche du Soi. L'ensemble de I'ceuvre écrite compte a

ce jour environ 25 documents.

Conformément a la méthode utilisée, I'application de la méthode
éthicologique exige cette mise au point sur 1) le locuteur dont le discours fait
I'objet de I'analyse et 2) le contexte d’émergence de son discours. Le lecteur
est ainsi en mesure de mieux situer et de mieux comprendre lui-méme le

contexte de I'enseignement et le discours a 'étude dans ce mémoire.
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CHAPITRE 111
INSTANCE LEGITIMATRICE

Ce chapitre a pour objectif de décrire l'instance legitimatrice que I'on

retrouve dans la dynamique éthique présente dans A /a recherche du Soi.

C’est principalement par la description des kosha (une conception
intégrée des fonctionnements humains)’® et la description d'un triptyque
appelé : « absolu-relatif-Conscience » que, selon nous, Armaud Desjardins
présente la conception de I'étre humain que I'on retrouve dans A la recherche
du Soi. Le contenu de ce chapitre a été rédigé dans deux perspectives tres
précises qui correspondent chacune a une partie de ce chapitre. La premiere
partie de ce chapitre décrira les fonctionnements humains (kosha), cela en
les comparant entre eux. La seconde partie, elle, poursuivra la description de

la conception de I'étre humain dans une perspective plus vaste. Dans cette

seconde partie, I'étre humain sera décrit par rapport a un phénomeéne plus

" Dans le vedanta de I'hindouisme, les kosha ou les « revétements du Soi » sont au nombre
de trois dans la tradition des sharir (corps grossier, subtil et causal) et de cing dans la
tradition des kosha. La tradition des kosha est un « prolongement » ou une suite plus
détaillée de celle des sharir. Bien qu'Arnaud Desjardins se référe aux deux traditions, dans
les volumes de « A la recherche du Soi », c’est davantage celle des kosha qui est utilisée
pour expliquer les différents fonctionnements de I'étre humain et par ricochet la conception
de I'étre humain que I'on y retrouve.
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vaste qui l'inclut lui-méme. Ce phénomene, qui le dépasse, nous pourrions

I'appeler simplement « la Vie ».

La seconde partie du chapitre enrichira la conception de I'étre humain
que l'on retrace dans A /a recherche du Soi. Les notions d’absolu, de relatif et
de Conscience (notions que l'on retrouve dans le texte a I'étude) sont
présentées dans ce chapitre a I'aide de ce que nous avons nommeé nous-

méme : le triptyque « absolu-relatif-Conscience ».

La premiere partie du chapitre contient donc cinq sections distinctes
qui correspondent chacune a la description d'un des cing kosha
(fonctionnements de I'étre humain). Les sections sont intitulées par les noms
sanskrits : 1) annamayakosha, 2) pranamayakosha, 3) manomayakosha, 4)

vijnanamayakosha et 5) anandamayakosha.

Le fonctionnement appelé manomayakosha (traduit tout au long du
mémoire par l'expression «le fonctionnement du mental ») est le
fonctionnement qui engendre nos habitudes mécaniques. Nos habitudes
dites mécaniques sont caractérisees par des pensées qui font naitre et
ressurgir des émotions (souvent inconscientes) et les tensions physiques
pouvant y étre associées. Parce que familier (facile a observer), ce

fonctionnement agit comme référent pour la description des deux autres
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fonctionnements qui lui succédent dans la description (4 : vijnanamayakosha
et 5: anandamayakosha). C'est pour ce motif que le fonctionnement du

mental, manomayakosha, retiendra davantage notre attention.

Partie 1 :

3.1 Les fonctionnements humains expliqués a partir de la tradition des
kosha du vedanta de I'hindouisme, tels qu’ils ont été présentés par
Arnaud Desjardins dans A la recherche du Soi (et tels que nous les
avons compris.)

3.1.1 Annamayakosha (un premier fonctionnement)

L’'étre humain est constitué d'un premier kosha appelé
annamayakosha. Ce revétement est le plus extérieur et correspond a notre
corps physique. Il est fait de la nourriture physique que nous mangeons .
protéines, glucides, lipides, vitamines, minéraux, eau, etc. Ce revétement est
constitué de « ce que 'homme a en commun avec toute la matiere », y
compris le non-vivant. Par conséquent, « si nous jetons par la fenétre un
cadavre ou un homme vivant, le corps est un corps physique et dans les

deux cas, il obéira aux lois de la pesanteur. »”°

75 Arnaud DESJARDINS, Adhyatma yoga, Paris, La Table Ronde, 1977, p. 57-58.
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3.1.2 Pranamayakosha (un deuxiéme fonctionnement)

Le deuxieme revétement, pranamayakosha, c'est le revétement fait
« de vitalité ». Pranamayakosha est le revétement que I'étre humain a en
commun avec les plantes. Ce revétement caractérise le monde vivant par
rapport au monde non vivant. Un arbre appartient au monde vivant, une
pierre au monde non vivant. Quand nous disons que nous sommes remplis
d'energie et préts a entreprendre des projets, ou encore que nous sommes —
au contraire — sans €nergie, las et abattus, pas du tout enclins a entreprendre
des projets, nous exprimons ce que représente ce kosha, c'est-a-dire notre
vitalité. Une plante a elle aussi plus ou moins de vitalit¢ selon les
circonstances. Un horticulteur sait reconnaitre la vitalité des plantes. Cette
vitalité de I'étre humain ou celle des végétaux varie en fonction de certaines

conditions.

3.1.3 Manomayakosha (un troisieme fonctionnement)

Un premier sens du mot mental concerne une des quatre fonctions

psychiques de I'étre humain : « Le vedanta dit que ces fonctions psychiques

sont ahamkar [...], chitta [...], manas [...], buddhi. Parfois ce terme [manas]
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désigne un aspect des fonctions psychiques de I'homme. »’® Utilisé dans ce
premier sens, le mot mental veut dire une «[...] pensée égocentrique,
susceptible d’erreur. Quand on hésite, quand on n’est pas sar, c'est le

mental.»’” Ce n’est pas le sens que donne Arnaud Desjardins au mot mental.

C'est du Samkhya, particulierement de sa notion d'anthakarana (que
l'on traduit en frangais par « organe interne »), que le sens du mot mental

utilisé dans A la recherche du Soi se rapproche le plus.”

[...] il arrive aussi que manas soit utilisé a un autre niveau,
comme pratiquement synonyme de cette anthakarana et
que manas comprenne toutes les fonctions psychiques de
I'étre humain. [...] Manas se traduirait alors, au sens le plus
large, par psychisme.”®
Pour saisir pleinement le fonctionnement de manomayakosha, dans
I'adhyatmayoga, il faut nous approprier cing termes sanskritsde la
conception du Samkhyaao : ahamkar, samskara, vasana, buddhi et également

un terme introduit par le vedanta qui, lui, « rajoute citta, (...) ».%" Dans ce

chapitre, nous donnerons uniquement la signification d’ahamkar et de buddhi

’® Ibid., p. 206 et 207.

" Ibid., p. 207.

’® Daniel ROUMANOFF, voir la section « Le monde intérieur selon le Samkhya » dans Svami

. I/Dbrzjnénpad, Un maitre contemporain, Paris, La Table Ronde, 2002, a la page. 301.

id.

% Daniel ROUMANOFF, voir 1a section « Le monde intérieur selon le Samkhya » dans Svami
Prajnanpad, Un maitre contemporain, Paris, La Table Ronde, 2002, p. 300.

® Daniel ROUMANOFF, Svami Prajnanpad, Un maitre contemporain, Paris, La Table Ronde,
2002, p. 302.
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(section 3.1.3.1 et 3.1.4.1). Les trois autres termes seront expliqués au
chapitre 5 lorsque nous décrirons manonasha (destruction du mental) et
chitta shuddhi (purification de la mémoire inconsciente), deux éléments

importants de l'instance pratique de ce discours.

3.1.3.1 Quelle est la signification d’'ahamkar?

Le sens de I'ego ou I'ego est une définition d’ahamkar. Expliquons
davantage. Arnaud Desjardins souligne : « La pensée la plus importante de
toutes, la premiéere création du mental, c’est la pensée “je suis moi”. [...] la
premiere création de manas c'est I'ego. »®2 Ahamkar, c'est donc notre
identité, c'est-a-dire notre configuration émotionnelle propre, notre
tempérament propre (idiosyncrasie) couplé avec la participation de notre
corps physique. C’est donc — en partie seulement — ce que I'on est comme
personne, c'est-a-dire nos « couleurs » personnelles uniques. C'est surtout
l'idée que je me fais de moi-méme, et aussi ce qui m’échappe par rapport a
moi-méme, c'est-a-dire ce qui est « comportement mécanique » que je ne
peux pas voir moi-méme sur moi-méme, pour l'instant. Tout simplement, c’est
le sens que transporte, dans nos conversations quotidiennes et usuelles
(entre nous a la maison, au travail et dans nos loisirs), I'expression « moi »

et/ou «je». Ahamkar, c'est «le sens du moi individualisé ». Dans les

82 Arnaud, DESJARDINS op. cit., p. 215.
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phrases : « Moi je fais ceci, je fais cela. » ou « J'aime faire ceci, je n'aime pas
faire cela.», ou encore celle-ci : « Je ne sais pas ce qui m’a pris d'agir comme
cela dans cette situation? »; dans ces phrases, ahamkar est finalement le
sens du mot « moi », « je » et « m » (me) quand quelqu'un parle de lui au
quotidien. Nous allons revenir sur cette derniére et importante phrase au
chapitre 5. Nous verrons en détail, toujours selon le point de vue de l'auteur,
d'ou provient, durant la formation de notre identité (enfance), le sens des
mots «je» et «m' » (me) que nous pronongons, une fois adulte, dans

certaines circonstances précises.

3.1.3.2 Conclusion sur manomayakosha

Retenons que le fonctionnement du mental est toujours polarisé d’'une
appréciation positive ou négative par ce qui dit « je » en nous, ahamkar.
Cette appréciation est toujours, dans le positif comme dans le négatif,
investie d’'une volonté ou d'une énergie personnelle, ou encore, mieux dit,
teintée du sens du moi (ahamkar). Dans A la recherche du Soi, selon notre
lecture, le mental c'est ahamkar, c'est I'ego ou encore c'est le simple

egoisme.
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3.1.4 Vijnanamayakosha (un quatriéeme fonctionnement)

3.1.4.1 Quelle est la signification de buddhi?

La buddhi c’est la fonction de lintelligence objective. C'est la fonction
logique. C'est l'intellect. La fonction de la buddhi consiste a discriminer, a
faire des liens, a établir que tel phénoméne est en lien avec tel autre
phénomene et qu'il survient parce que telle situation est rencontrée ou n'est

pas rencontrée.

La buddhi ne doit pas étre confondue avec les cogitations (agiter
ensemble les pensées) qui sont associées aux émotions et potentiellement
aux tensions du corps physique, ces cogitations sont appelées « des
pensées » dans le discours. La buddhi permet de « voir » les situétions (et
leurs différents éléments) comme elles sont et de les comprendre, point.
Dans A la recherche du Soi, c'est avec la buddhi qu'un étre humain peut
« voir » ses pensees (compulsives), ses émotions et les tensions physiques
qui y sont possiblement associées. C'est avec la buddhi qu'il peut « voir »,
c'est-a-dire faire des liens entre les faits, les situations; et ainsi éclairer des
situations. En résumé, selon notre lecture, la buddhi c’est ce qui nous permet
de « voir» au lieu de « penser» et/ou de cogiter (agiter ensemble les

pensées). La nuance est subtile. D’aprés notre compréhension du texte, il est
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possible « de faire des liens » (c'est-a-dire réfléechir a des situations
problématiques et trouver des solutions par exemple) a la fois dans le
fonctionnement du mental et celui de vijnanamayakosha. Nous comprenons
de ce texte, et c'est ce point qu'il faut retenir, que la buddhi, lorsqu’il n'y a
plus aucune présence d’émotions, permet de faire une limpide et pure
discrimination : elle est alors disponible a 100% et dans ces circonstances
I'on peut alors « voir » au lieu de penser. On se retrouve alors “dans” « le
sentiment », non dans « I'émotion ». Mais quelle est donc la difféerence, selon

I'auteur, entre émotions et sentiments?

3.1.4.2 Quelle est la différence entre émotions et sentiments ?

Vijnanamayakosha est un fonctionnement caractérisé par un état dans
lequel I'étre humain n'est jamais affecté par les émotions et les pensées
associées a ses émotions. Ce fonctionnement permet a I'étre humain de
vivre « dans » ce qu'Arnaud Desjardins nomme les sentiments. Comment les
distingue-t-il des émotions? Selon Arnaud Desjardins — il est assez facile de
le constater — les émotions négatives (colére, jalousie, etc.) nous coupent
toujours de la « réalité » (ce qui est la, simplement, intérieurement comme
extérieurement) et nous interdisent la connaissance du monde phénoménal
(ce qui peut étre décrit et pergu par les catégories du temps, de I'espace et

de la causalité). Mais un point important doit étre aussi souligné. Méme les
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émotions positives (la joie qui vient aprés un coup d’encensoir par exemple -
la flatterie -), nous empéchent d’étre en contact avec « ce qui est».
L’émotion positive empéche aussi la buddhi de fonctionner. C'est ce que le
rusé renard de la célebre fable de La Fontaine a bien compris. (Pour faire
comprendre le plus adéquatement possible le fonctionnement de la buddhi et
la différence entre sentiment et émotion, différence que I'on retrouve dans le
discours, nous allons utiliser un référent connu, une fable de La Fontaine.
Elle est d’ailleurs utilisée par Desjardins dans le discours.) En caressant
I'orgueil du corbeau, le renard entraine volontairement le fier oiseau dans
une émotion trés positive de joie. Le résultat est que, par manque de vision,
d’intelligence objective ou de buddhi — on pourrait s’exprimer, selon notre
interprétation, par ces trois termes différents — le corbeau est complétement
identifié a cette joie intérieure et il laisse tomber son précieux repas. En
résumé, non seulement les émotions négatives comme la colere et la
jalousie empéchent la buddhi d'exercer sa fonction, mais les émotions
positives, comme la joie vécue par le corbeau de la célebre fable, voilent et
empéchent aussi le fonctionnement de la buddhi. L'expérience ressentie au
niveau de ce fonctionnement (vijnanamayakosha) « ...implique un sentiment
qui est toujours positif, jamais négatif, un sentiment qui ne refuse jamais, qui
est toujours I'amour, toujours I'accord avec le monde phénoménal tel qu'il est

d’instant en instant. »® |l ne s'agit pas du type d’expérience qu'a eu le

8 1dem, Adhyatma yoga, op. cit., p. 66.
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corbeau dans la fable. Lui, il était « emporté par » ses émotions, donc |l
avait une buddhi limitée et ressentait de la joie « émotionnelle ». S'il avait été
« un avec » la situation, assez vigilant pour ne pas s'identifier a la joie qui
montait en lui, il aurait eu, a sa disponibilité, « le pouvoir de discriminer » de
sa buddhi. S'il avait été « un avec » (en communion) la situation et non
« emporté par » ses émotions, il aurait, par le truchement de sa buddhi,
déposé le fromage sur la branche avant de parler au renard; ou encore |l
aurait d'abord mangé le morceau de fromage pour ensuite parler au maitre.

Mais bref, a la fin du dialogue, il aurait surtout é&té amusé par cette rencontre.

Accepter les phénomenes tels qu'ils se produisent d'instant en instant
exige de ne pas s'identifier aux émotions, aux pensées et aux tensions
physiques qui y sont parfois associées. Selon notre lecture, ne pas
s'identifier aux émotions et aux pensées, etc., laisse de I'espace (I'espace
necessaire) a la buddhi. Mais ceci est tres difficile, on peut s’en douter. Nous
verrons au chapitre 5 (description de l'instance pratique), lorsque nous allons
expliquer la difficulté qui sous-tend I'émotion : qui vient lorsqu'il y a le « refus
du fait » et aussi le « refus d'une partie de soi-méme », que l'on s’identifie
aux émotions et que l'on se retrouve par conséquent emporté par les
émotions. La situation se retrouve renversée lorsque I'on est totalement « en
communion » ou « un avec » la situation (toute la situation, y compris bien

s(r en communion parfaite avec les émotions, aussi pénibles soient-elles). A
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ce moment, la buddhi peut exercer sa fonction et guider I'action au besoin :
ne pas agir, ne pas parler peut étre une action juste (adéquate) dans des
situations précises. Si I'émotion n'est pas Ia, le sentiment, lui, est 1a; C'est,
selon notre compréhension du texte, le point crucial sur lequel veut insister
Arnaud Desjardins lorsqu’il fait la description de ce fonctionnement dans A /a
recherche du Soi. L'extrait suivant décrit les nuances avec lesquelles on peut
distinguer 'émotion du sentiment. De plus, il évoque deux lignes d'effort de la
praxis (purification de chitta et la destruction du mental) que nous verrons en

deétail au chapitre 5.

Quand, par la purification de chitta (la libération par rapport
au passe) apres une longue et méthodique ascese, la
conscience est libre de ce mental, quand manonasha, la
destruction du mental, a été opérée, la conscience peut, en
foute circonstance, se situer librement au plan de vijnana,
f'intelligence objective, qui ne fonctionne plus selon mes
goults, mes dégolts, mes attractions, mes répulsions, selon
« ce qui devrait étre » mais simplement selon ce qui est. [...]
A sa place apparait un autre fonctionnement du coeur qui
devient réellement un moyen de connaissance et de prise
de conscience et que nous pouvons, pour le distinguer des
émotions, appeler en frangais « sentiment ».%*

3.1.4.3 Conclusion sur viinanamayakosha

Dans le fonctionnement de vijnanamayakosha, contrairement au

fonctionnement précédent (le mental), la personne a la liberté nécessaire

8 Ibid., p. 65.
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pour ne pas s'identifier & ses peurs, ses désirs, ses émotions, ses pensees
(tous potentiellement liés a des tensions physiques). Le sentiment qui est
évoqué dans lextrait précédent et appelé fonctionnement du coeur est
disponible en tout temps pour celui qui expérimente le fonctionnement de

vijnanamayakosha.

3.1.5 Anandamayakosha (un cinquieme fonctionnement)

Le fonctionnement d’anandamayakosha est un fonctionnement qui
implique que toutes les actions posées par I'étre humain ne sont plus
aucunement polarisées par quelque chose de personnel provenant du sens
du moi (ahamkar), 'ego. L’ego n'est plus, ou mieux dit, le fonctionnement de
I'ego s'est transforme, et par conséquent, ce dernier n'est plus la. Bien qu'il
ne soit plus 14, il n'a pas été détruit, mais bien transformé. Prenons I'exemple
du jaune de I'ceuf — bien qu'il ne soit pas parfait — pour vulgariser ce dernier

t.%° Selon notre analyse du discours, l'ego (ahamkar) s'est transformé

poin
comme le jaune de I'ceuf fécondé se transforme en poussin aprés la durée
- requise pour l'incubation de I'ceuf. L'ego (ahamkar), a I'instar du jaune d'ceuf,

a laisse la place a un fonctionnement de béatitude appelé

anandamayakosha : le fonctionnement du bonheur non dépendant ou de la

85 , e - . , .

Nous n'avons pas été en mesure de le retracer, mais il est possible que I'exemple du jaune
d’ceuf fecondé que nous utilisons ici soit utilisé dans A /a recherche du Soi ou dans un autre
ouvrage d’Arnaud Desjardins.
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sérénité ou de la béatitude (ou encore celui d’étre dans la paix parfaite). C'est
dans ce sens que, selon nous, il faut interpréter le fait qu'il y ait une
disparition de I'ego. Il ne s’agit pas d’'une destruction. Les actions, une fois
'ego transformé (dans ce fonctionnement anandamayakosha), ne sont plus
aucunement polarisées par quelque chose de personnel ou « sens du moi
individualisé » (ahamkar). Et par conséquent, dans ce fonctionnement, « (...)
'homme ne sent plus du tout qu'il agit en tant qu'individu, qu'il a a porter le
poids et la responsabilité de ses actes. L’homme sent qu’il est porté par le
courant universel de la manifestation a laquelle il est complétement soumis,
avec laquelle il est complétement unifié. »®® Les actions emergent d'un
fonctionnement ou il n'y a plus aucune teinte d’égoisme, on peut dire aussi
qu’il y a totale « déprise » de toutes formes teintées d'égoisme. Parce que
cela nous permettra d’introduire et de présenter d’autres €léments importants
de notre analyse (éléments nécessaires a la description de ce
fonctionnement), expliquons ce que l'on veut dire par totale « déprise » de
toutes formes. Pour y parvenir, expliquons deux autres points importants
soutenus par Arnaud Desjardins : 1) Il n’existe pour I'étre humain que ce qui
est dans son champ de conscience, rien d'autre et 2) « S’il n’'y avait pas de

pensée, il n'y aurait pas de dualité »%".

% 1bid., p. 85-86.
87 Idem, Tu es Cela, Paris, La Table Ronde, 1980, p. 280.
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En fait, selon Arnaud Desjardins, tout se ramene aux pensées et tout
se joue, de maniére ultime, en fonction des pensées : « C'est une pensée au
moment ou vous reconnaissez : “Voila mon émotion, voila ma sensation, mon
émotion actuelle, ma sensation actuelle”. »® L'étre humain peut faire
I'expérience que ses pensées font ressurgir ses émotions, que ces derniéres
font ressurgir a leur tour des pensées, peut-étre des sensations physiques.
Mais méme les pensées sont des formes que prend la Conscience, c'est
pourquoi que, de maniére ultime, le tout se joue avec les pensees.
Regardons trois extraits qui illustrent bien ce que I'on veut dire par rapport

aux propos d'Arnaud Desjardins sur le premier point :

1) « Y a-t-il pour chacun une autre réalité que la realité de sa
pensée? Si vous regardez, vous verrez : mais non. Non! Si
je ne pense pas a quelque chose, pour l'instant cette chose
a laquelle je ne pense pas n’a aucune réalité pour moi. »*

2) « Enoncer : “L’identification fondamentale, c’est I'identification
au corps physique” n’est pas exact. C'est I'identification a la
pensée du corps physique quand, par hasard, je pense a ce
corps. (...) Rien d’autre n'existe vraiment que la pensée de
linstant.»*

3) « Considérez la pensée comme une certaine maniére de
prendre conscience des phénomenes. »Y]

% Ipid., p. 279.
% Ibid., p. 273.
% bid., p. 279.
" Ibid., p. 284.
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Le deuxiéme point concerne la dualité. Ici, sur ce point, Arnaud

Desjardins ne pourrait pas étre plus clair :

Voyez bien que non seulement il n'y a rien d'autre que
l'instant, le “ici maintenant”, mais qu'il n'y a rien d'autre que
la pensée [...], et qui implique avec elle la dualité. S’il n'y
avait pas de pensée, il n'y aurait pas de dualité. [...] Mais la

dualité essentielle, vous le voyez bien, c'est la dualité de

moi”, et ce que je considére comme “autre que moi”.%

1

Maintenant expliquons en quoi consiste la déprise des formes, vy
compris bien sar celle impliquant les formes les plus importantes: les
pensées. Selon Armaud Desjardins, la Conscience de I'homme peut, d’'une
part, devenir témoin des différentes formes que celle-ci peut prendre (d'ou
'expression Conscience-témoin que l'on retrouve dans le texte), et, d’'autre
part, s'identifier a ces differentes formes; auquel cas, la Conscience n'est pas
téemoin du tout mais bien completement identifiece et confondue avec les
formes. Ce point est capital dans le texte. |l est selon nous le point qui
explique en quoi réside la doctrine de la non-dualité dans A /a recherche du
Soi. Le fonctionnement de la béatitude, anandamayakosha, est celui ou la
doctrine de la non-dualité présentée dans le discours, peut étre expérimentée
par I'eléve. Selon notre lecture, il n'est pas faux de dire qu’il implique un état

de non-penseée.

% Ibid., p. 279 et 280.
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Une remarque est importante. Dans le cas ou la conscience s'identifie,
la souffrance est toujours possible : toutes les formes de la Conscience sont
de l'ordre du relatif, c'est-a-dire qu'elles sont en relation avec quelque chose
(d'autres formes) et peuvent étre décortiquées en catégorie de temps,
d'espace et de lien de causalité.®® Ces formes pourront toujours étre
comparables a d'autres formes : il y aura toujours possibilité de souffrance
dans la comparaison, en somme dans la dualit¢ qui est propre au
fonctionnement du mental comparativement a la non-dualité qui est le propre
du fonctionnement anandamayakosha. Cependant, selon lauteur d’A Ja
recherche du Soi, lorsque la Conscience ne s’identifie pas aux formes et que
I'étre humain se retrouve dans « la non-dualité », c’'est précisement la que la
Conscience est justement appelée conscience-témoin, qu'elle se retrouve
comme dans la position d'un ceil qui ne peut se voir. Nous observons que
pour l'auteur, dans ces conditions, la Conscience de I'étre humain se réveéle
absolue, c'est-a-dire qu’elle ne peut pas étre en relation avec quoi que ce
soit. Nous touchons |a, dans le discours d'A la recherche du Soi, une autre
clef de compréhension majeure. La notion de non-dualité est lié¢e a une
expérience qui se vit entre autres par rapport aux pensées. La notion est
aussi liée a la notion d'absolu. Mais que veut dire absolu et que veut dire

relatif exactement? Quel est leur lien avec la notion de Conscience dans le

93 . s . . . . .
Nous reviendrons, dans la deuxieme partie de ce chapitre, sur la signification exact de la
notion du « relatif » dans le discours d’A la recherche du Soi.



93

discours d'A la recherche du Soi? Nous donnerons des réponses, en détail,
dans la deuxiéme partie de ce chapitre, lorsque nous aborderons la
deuxieme perspective de cette description de la conception de 'étre humain
chez Desjardins. Soulignons pour l'instant le fait que dans le cas ou il y a
identification aux formes que prend la Conscience, I'appréhension (théorie de
la connaissance) est celle d'un moi en face d'un non-moi. Il y a, dans ce type
d’appréhension, rupture entre le sujet et le monde, ce que nous appelons
aussi la scission sujet-objet. C’est selon nous le contexte dans lequel vit
'homme dans le fonctionnement du mental (manomayakosha). Nous avons
dit pour ce fonctionnement (mental) que les émotions, les sensations, les
pensées du sujet, sont alors des formes polarisées positives ou négatives en
fonction de lui, c’est-a-dire de son histoire personnelle, de sa construction.
C'est pour cette raison que l'on dit quil y a trace d'égoisme dans le
fonctionnement du mental et que les pénsées, les émotions et les actions
posées sont toujours teintées d’un investissement personnel (investissement
égoiste : qui releve de l'ego, le sens du moi, ahamkar). Le point a retenir c’est
que ce n'est pas du tout le cas pour le fonctionnement « fait » de béatitude
(anandamayakosha). La Conscience, dans ce fonctionnement, ne s'identifie
pas aux formes, elle est appelée Conscience-témoin et elle est comme un
miroir qui reflete exactement de la méme maniére la rose ou le crapaud.
Selon Arnaud Desjardins, lorsque la Conscience est témoin des formes

qu'elle prend (pensées) et qu'elle devient aussi neutre que le miroir qui



94

réflechit les images, elle est alors en lien avec I'absolu — pas en lien de
dualité mais en lien de non-dualité — et parce que de méme nature on peut
dire qu'elle est I'absolu ou gu'elle se révele I'absolu.®® Ici, nous pouvons dire
qu’il y a totale déprise des formes. Le fonctionnement anandamayakosha
transcende la dualité (dualite décrite un peu plus haut en fonction des formes
que sont les pensées) ou la scission sujet-objet vécue dans e
fonctionnement du mental (manomayakosha). Il n'y a plus trace de division
entre le sujet et I'objet. La scission « sujet-objet » n’est plus la référence pour
I'appréhension des phénomenes (le monde phénoménal — relatif — que nous
décrirons dans la deuxieme partie du chapitre). C’est la non-dualité qui est
alors expérimentée par le pratiquant et non plus la dualité : mais attention,
cette non-dualité le pratiquant ne peut seulement la vivre ou I'étre, plus
exactement. Expérimenter anandamayakosha est « au-dela » du concept.

Arnaud Desjardins I'exprime de la fagon suivante :

Vous ne pouvez connaitre (vous ne pouvez avoir
conscience de) que ce que vous n'étes pas réellement;
c'est-a-dire des formes changeantes qui se transforment les
unes dans les autres. Mais ce que vous étes réellement,
immuablement — Vie éternelle, Atman ou Nature-de-
Bouddha —, vous ne pouvez pas le connaitre, vous pouvez
seulement 'étre.%

% Comme nous I'avons déja dit, nous expliquerons, au prochain chapitre, dans une
perspective cette fois plus vaste que celle ou I'on explique les différents fonctionnements
de 'homme les uns par rapport aux autres, le lien entre I'absolu, le relatif et la conscience;
lien qui, selon nous, paracheve la description de la conception de I'étre humain que I'on
retrouve dans A /a recherche du Soi.

% Arnaud DESJARDINS, Tu es Cela, op. cit., p. 120.
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Dans le chapitre intitulé les revétements du Soi, le deuxiéme chapitre
du tome 1, Armaud Desjardins nomme deux autres revétements:
sanmayakosha et chinmayakosha. Anandamayakosha n’est donc pas le
dernier fonctionnement. Par rapport sanmayakosha, il dit qu'il correspond au
« sat» du célébre sat-chit-ananda (Etre-Conscience-Béatitude), il dit du
second (chinmayakosha) qu'il est le revétement fait de conscience. Mais a
propos d'anandamayakosha et de ces deux autres revétements, il précise sa

conception dans I'extrait suivant:

Anandamayakosha est un revétement tres fin de I'atma. [...]
On peut considérer que se trouvent encore deux autres
revétements correspondant aux célébres sat, chit et ananda
(Etre, Conscience, Beéatitude): sanmayakosha, le
revétement de l'atma fait d’étre, et chinmayakosha, le
revétement fait de conscience.*

Mais dans le volume no 3: Le vedanta et linconscient, dans le
deuxiéme chapitre intitulé Vedanta Vijnana (la science du vedanta), I'auteur
procede a une démonstration trés convaincante. Il mene une investigation
par rapport a deux questions qui concernent la scission sujet-objet dont nous

avons parlé plus haut. Il se demande dans un premier temps : « Qu'est-ce

que l'objet? » et, dans un second temps : « Qu'est-ce que le sujet? ». Cette

% Idem, Adhyatma yoga, op. cit., p. 67.
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investigation se termine par une conclusion leur donnant valeur d'égalité.

Les deux extraits qui suivent visent a montrer ce point précis.

Si vous éliminez tout ce qui est éliminable chez I'objet, vous
trouverez toujours en ultime deécouverte, saf et si vous
éliminez ce qui est éliminable non plus du cété de 'objet
mais chez le sujet, vous trouverez toujours en derniére
découverte chit, la Conscience.’

Si vous pouvez avoir une attention suffisamment aiguisée,
vous verrez l'identité de sat et de chit. L'étre et la
conscience en nous sont la méme chose. %

Par rapport au troisieme terme de cette triade (sat chit ananda), c'est-
a-dire ananda, l'auteur compléte en disant: « A sat et a chit, quand
I'expérience dont je parle a pu étre menée a son terme, s'ajoute ananda, que
'on traduit par félicité ou béatitude. [...] Cette joie non dépendante est le

troisieme aspect de « Cela », tat, en sanskrit, dont on ne peut plus rien dire

sauf asti, EST. »*°

Par rapport a cette doctrine de la non-dualité, l'auteur rappelle des
courants ou on rencontre ce méme non-dualisme, c’est-a-dire cette doctrine
de la non-dualité. Par rapport au christianisme, au bouddhisme zen et au

bouddhisme tantrique de méme que pour le soufisme de I'lslam, il dit :

% |dem, Le Vedanta et I'inconscient, op. cit., p. 80.
% Ibid., p. 82.
% Ibid., p. 82 et 83.
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On retrouve cette doctrine dans le christianisme, chez le
célébre mystique chrétien Maitre Eckhart. On la retrouve
dans le bouddhisme zen et dans le bouddhisme tantrique
comme point d'aboutissement. “Highest tantras are non
dualistic’, “les tantras supérieurs sont non dualistes” —
combien de fois n'ai-je pas entendu répéter cette phrase
chez les Tibétains! On retrouve encore cette doctrine de la
non-dualité dans une partie essentielle du soufisme
(tacawuf), le wahdat-al-wudjud, « unicité de I'étre » [...]'%
Par rapport a I'hindouisme, les Upanishads plus précisément, Arnaud
Desjardins rajoute : « Cette doctrine non dualiste, que les musulmans
appellent celle de “I'ldentité Supréme”, c'est celle des Upanishads, [...] Les

quatre « grandes paroles » des Upanishads, les quatre mahavakya,

expriment cette non-dualité. »'°*

Revenons maintenant a notre description du fonctionnement appelé
anandamayakosha tel que décrit par Desjardins dans A /a recherche du Soi.
Ce fonctionnement, le cinquieme que nous décrivons dans ce chapitre, ne
termine pas la description de tous les fonctionnements présentés dans A la
recherche du Soi. Cependant, dans ce texte, il est clair que, pour I'auteur, ce
fonctionnement appelé anandamayakosha correspond a un point d’arrivée.

En effet, nous allons le voir au chapitre 5, concernant des points représentant

190 1dem, Adhyatma yoga, op. cit., p. 94.
' Jbid., p. 95.
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la difficulté de la mise en pratique, le dépassement du fonctionnement
mécanique du mental (manomayakosha) représente déja, pour I'auteur, un
énorme accomplissement et/ou un point d'arrivée.
Conclusion sur les fonctionnements (kosha) de I’étre humain que I'on
retrouve décrits dans A la recherche du Soi

Nous avons montré que la description du fonctionnement du mental
(manomayakosha) que l'on retrouve dans A Ja recherche du Soi est un
fonctionnement impliquant, d'une part, une vue polarisée par notre histoire
personnelle et d’autre part, une appréhension des phénomenes effectués par
le truchement des catégories que sont le temps, I'espace et la causalité. Le
texte est clair sur le fait que ce fonctionnement peut étre dépassé. (C'est la
pierre d'assise de l'ouvrage qui porte a notre avis un titre explicite a cet
égard : A la recherche du Soi). Par rapport a la description qu'il fait lui-méme
des kosha, Arnaud Desjardins prévient ses auditeurs d'un risque potentiel
d’erreur de comprehension. Selon Desjardins, le risque est de percevoir les
cing fonctionnements décrits, surtout celui d'anandamayakosha, a partir du
fonctionnement du mental. Expliquons. Selon lui (ce que nous comprenons
de ce qu’l dit), le risque est de justement « voir» uniquement ces
fonctionnements a partir du fonctionnement du mental (manomayakosha).
Puisque ce fonctionnement implique nécessairement I'espace, la causalité et

le temps, il incite a percevoir ces différents fonctionnements que sont les
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kosha davantage comme des entités hermétiques les unes des autres,
entités qui constitueraient des étapes qui, une fois atteintes, disparaitraient a
tout jamais. Une telle perception des kosha pourrait étre justement une vue
erronée provenant du fonctionnement du mental. Mais selon le texte d’A /a
recherche du Soi, ce fonctionnement du mental (manomayakosha) peut étre
justement dépassé. Alors une question surgit: « Comment celui qui a
dépassé le fonctionnement du mental et qui est dans le fonctionnement
anandamayakosha percoit-il ces fonctionnements? » Nous ne savons pas.
Nous pouvons cependant attirer I'attention sur le fait qu'il est plus que
probable que du point de vue de l'expérience que vit le sage (« I'éveillé »),
celui qui aurait atteint I'atman, et de celui que vit I'étre humain « dans » le
fonctionnement du mental, la description des kosha n'est pas la méme.
Lorsque l'auteur Arnaud Desjardins nous invite a « voir » aussi les kosha
comme des enceintes ou la Conscience peut étre libre des formes
particulieres associées a ces kosha (prochain extrait), nous croyons qu'il
pointe une direction, c'est-a-dire une expérience a vivre qui évoque le
dépassement du fonctionnement du mental (manomayakosha), une
expérience qui ne peut que se vivre — présupposant ici que l'on peut
difficilement l'expliquer. Arnaud Desjardins dit a ses éléves : « Si je suis
maitre de ma propre demeure, je dois avoir librement accés a toutes les

piéces de cette demeure et pouvoir me situer a volonté dans la chambre qui
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me convient, pouvoir a volonté me retirer dans la salle centrale, celle

d'anandamayakosha. »'%

Anandamayakosha par rapport a manomayakosha

“‘Dans” le fonctionnement du mental, selon notre analyse, Desjardins
enseigne que le bonheur non dépendant peut étre atteint momentanément
dans des situations bien precises: lorsque «le » monde correspond
momentanément a « mon » monde, la, je suis parfaitement heureux. Mais
puisque « le » monde ne correspond pas toujours a « mon » monde - ce
n'‘est pas moi comme étre humain qui a l'aide d'une baguette de chef
d’'orchestre dirige « le » monde comme un grand ensemble — ce dernier m’est
hostile parfois. Notre propre mort, et celle des autres, surtout quand elle est
une surprise (pour ne citer que cet exemple), peut étre inamicale et hostile.
Par conséquent, dans le fonctionnement du mental, je vis dans la répétition,
c'est-a-dire que dans la majorité des situations, je suis dans le désir de
retrouver des moments ou « le » monde correspond a « mon » monde. La
peur de perdre le bonheur quand il est la et le désir de le retrouver quand il
n'est plus au rendez-vous caractérisent donc le fonctionnement du mental. ||
est donc aussi caractérisé par la peur et les désirs. (Nous allons revenir en

detail, au chapitre 5, sur la question du désir et des désirs.) Le

102

Idem, Adhyatma yoga, op. cit., p. 89.
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fonctionnement du mental est aussi li¢ au temps et a la causalité. (Nous
allons revenir, dans la partie 2, sur le relatif et sur la question de la causalité.

La question du temps sera elle abordée au chapitre 4, section 4.4).

Ce dernier fonctionnement, anandamayakosha, permet, lui, une
« permanence » dans I'état qu'est le bonheur non dépendant. C'est ici que
'on peut parler de bonheur non dépendant, de sérénité, d’ananda, de
« compassion » ou d«amour», ce que nous avons évoque dans les
premieres lignes de ce mémoire. Ce n’est pas le cas pour le fonctionnement

du mental.

Anandamayakosha est caractérisé par des actions posées en absence
de références au « sens du moi» : l'ego (ahamkar); c'est linverse du
fonctionnement du mental. Les actions posées dans ce fonctionnement n'ont
plus de lien avec l'histoire personnelle de la personne (ahamkar). Dans ce

fonctionnement, la référence a « moi » est terminée :

Et c'est dans cette impersonnalité de I'action — 'action juste
— que se trouve notre garantie de bonheur. J'emploie trés a
dessein ce mot « bonheur », qui peut étre un bonheur
profane, c'est-a-dire un bonheur instable, menacé, jamais
satisfaisant, ou qui peut étre cet ananda, cette Félicité ou
cette Beatitude, que promettent tous les Enseignements
spirituels.®3

% Ibid., p. 237-238.
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Partie 2 :
3.2 Le triptyque « absolu-relatif-Conscience »

De concert avec les descriptions des kosha, le triptyque et ses trois
notions d’« absolu, de relatif et de Conscience » viennent selon nous
parachever la conception de I'étre humain que l'on retrouve dans A /a
recherche du Soi. Dans cette deuxiéme partie, nous présenterons d'abord
deux notions que l'on retrouve dans A la recherche du Soi, c'est-a-dire la
notion d'absolu et la notion de relatif. Dans un second temps, nous
aborderons la notion de Conscience. Selon notre analyse elle permet de
mettre en lumiere le sens global que revét le triptyque absolu-relatif-
Conscience. Elle permet du méme coup (lorsque considérée avec le
triptyque) une description de la conception de I'étre humain par rapport a une
perspective beaucoup plus vaste que celle ou I'étre humain est compare

uniquement en rapport a ses propres fonctionnements.

3.2.1 L’absolu

L'absolu, dans A la recherche du Soi, est défini comme étant ce qui
n'est pas en relation. C'est avec l'aide des explications données sur le relatif

et la Conscience — un peu plus loin -, c’est-a-dire lorsque tous les éléments
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du triptyque auront été présentés, que nous aurons vraiment exprimé ce que
nous avons compris par rapport a la notion d'absolu dans A /a recherche du
Soi. Pour introduire le lecteur a cette notion d'absolu, — cela le plus
adéquatement possible selon nous —, nous allons utiliser, pour débuter,
certains paralléles avec une certaine métaphysique traditionnelle occidentale,
c'est-a-dire celle de la métaphysique aristotélicienne. Dans cette tradition, ce
que 'on désigne par I'expression I'« étre », c’est ce qui est immuable (ce qui
ne peut éprouver aucun changement), ce qui est ineffable (ce qui ne peut pas
étre exprimé par des paroles) et ce qui est également nécessaire. Si '« étre »
est nécessaire, il ne peut pas ne pas avoir toujours existé. Il est
automatiquement « incréable » (ne peut pas avoir un commencement et une
fin), donc il est non né, non devenu et éternel. |l est également indestructible,
inaltérable, donc jamais affecté. Par conséquent, '« étre » ne peut s’user.
L’ « étre » est au-dela du concept, surtout, c’est-a-dire qu’il ne peut pas étre
décrit et appréhendé a l'aide de l'outillage de lintellect qui fait appel aux
concepts temps, espace et causalité. Selon notre lecture, tout cela s'applique
a la notion d’absolu rencontrée dans le texte a 'étude. L’essentiel a retenir,
en ce qui a trait a la présentation de l'absolu que l'on retrouve dans le
discours d’A la recherche du Soi, c'est que bien que I'absolu ne puisse pas
étre décrit a l'aide des concepts du temps, d’espace et de causalité et ne
peut pas non plus étre en relation avec quoi que ce soit, il est, néanmoins, |3,

cest-a-dire qu'il «existe ». Il est, point. A la question métaphysique
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traditionnelle : « Est-ce que quelque chose peut venir de rien? », Arnaud
Desjardins répond : «(...) ce qui est ne peut pas disparaitre mais peut
seulement se transformer; rien de ce qui est ne peut cesser d'étre — et ce qui

n'est pas ne peut pas brusquement exister. »'%*

3.2.2 Le relatif

Dans le discours d’A la recherche du soi, le relatif, c’est — au contraire
de l'absolu — tout ce qui est en relation. Mais quelle est la condition
nécessaire pour qu'au moins une relation puisse exister? La condition sine
qua non repose sur le fait qu'il y ait au moins deux : s'il n'y a pas deux, il ne
peut pas y avoir de relation. Le domaine du relatif est caractérisé par la
dualité, ou la multiplicité des relations, sl y a plus de deux entités
d'impliquées. Mais sur le relatif, celui décrit dans A la recherche du Soi, que
pouvons-nous dire de plus? Chez Arnaud Desjardins, le relatif est décrit par

des lois précises, voyons lesquelles.

3.2.2.1 La loi de la causalité

Dans le « domaine » du relatif, il y a une succession de phénoménes

déterminés. Cette succession incessante d’événements (instant aprés

"% 1dem, Au-dela du moi, La Table Ronde, Paris, 1979, p. 29 et 30.
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instant) est le résultat d’'une chaine de causes et d’'effets. Tout événement du
relatif (monde des phénomeénes) est l'effet (ou le résultat) d'une cause
antérieure, et il est lui-méme une cause pour un autre événement du relatif.
Selon cette loi, quand les conditions sont réunies, les phénoménes
surviennent, point. Grace a cette loi, la prévision est possible et la science est

possible.

3.2.2.2 La loi du changement

Tout, dans le domaine du relatif, change, rien n'est fixe, tout est
dynamique. Tout se transforme et tout est flux, tout n'est que changement,

incessant changement.

3.2.2.3 La loi de la difféerence

Deux jumeaux monozygotes gagnent en dissemblance en vieillissant.
On pourrait étre tenté d'affirmer que le temps est responsable du
changement que I'on observe dans la nature. Certes, il peut 'étre, c'est-a-dire
qu'il peut étre une des causes qui contribuent a faire « apparaitre des
différences ». Mais, dans le monde des phénoménes, ou dans le relatif, c’'est
une autre loi qui attribue d’emblée aux éléments le fait d'étre absolument

uniques et différents. Par conséquent, c'est par surcroit que le temps
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contribue a faire en sorte que, dans le monde phénomeénal, il v a
dissemblance entre les éléments. Par nature, et c’'est ici le point le plus
important a retenir, il n'y a ni deux feuilles d'arbres, ni deux flocons de neige,
ni deux atomes qui soient identiques (dont les particules atomiques sont dans
le méme état quantique). Dans le discours d’A la recherche du Soi, I'unicité
vient uniquement de la loi de la différence. Il N’y a jamais eu deux étres
humains sur la Terre avec les mémes empreintes digitales. Tout, dans le
monde relatif, est différent. Selon I'auteur, dans le discours d’A la recherche
du Soi: « [...] a partir du moment ou il y a forme, [...] chaque forme est

unique. »'%° Une pensée est une forme, nous I'avons dit antérieurement.

3.2.2.4 La loi de I'attraction et de la répulsion

Tout, dans le domaine du relatif, sans exception, est attiré ou
repousse. |l est important de souligner que, dans le discours d’Arnaud
Desjardins, une pensée et une émotion sont des éléments (formes) du relatif
et sont soumises aux mémes lois (loi de causalité, loi de la difference, loi du
changement et loi d’attraction et de la répulsion) que les autres éléments du

relatif.

% 1dem, Adhyatma yoga, op. cit., p. 118.



107

En ce qui concerne la matiére (et ce qui nous est plus familier : ce qui
est visible a I'eeil nu), la célébre image de Newton, ou la pomme qui tombe
de l'arbre est attirée au sol par la force de la gravité terrestre, illustre bien que
les objets de la nature sont a leur place (en mouvement ou non, dans
I'espace) grace, entre autres, a la loi de I'attraction et de la répulsion. Cette

loi est en lien avec le déplacement, I'équilibre et I'arrangement des masses.

Une bonne part du psychisme et de son fonctionnement (les pensées,
les émotions) — toujours selon notre analyse du discours d’Arnaud Desjardins

— est alors touchée par ces lois du relatif et y est soumise.

Revenons a la loi de l'attraction et de la répulsion. Pourquoi sommes-
nous attirés par des personnes et des objets et repoussés par d’autres?
Pourquoi deux amants, ou deux époux, sont-ils fascinés l'un par l'autre,
s'attirent-ils comme deux aimants et soudainement, se repoussent avec
autant de force? Parce que nous sommes, entre autres, aussi attirés par des
emotions et des pensées et repoussés par d'autres. Selon la description du
monde phénoménal que I'on retrouve dans A la recherche du Soi, la loi de
I'attraction et de la répulsion, au méme titre que les autres lois qui y sont

décrites, est toujours a I'ceuvre dans le relatif.
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3.2.2.5 Les objections courantes a ce point de développement, concernant la
compatibilité des concepts d’absolu et de relatif

En bon philosophe qui connait la structure d’'un argumentaire, en ce
qui a trait a la compatibilité des concepts d'absolu et de relatif, essayons de
voir, a ce point de développement, les objections courantes. On
revendiquera, avec raison, que s'il y a un domaine du relatif, 'absolu, Iui,
portant le sens que I'on a décrit (ne pas étre en relation), n'est pas absolu et
qu’un tel discours ne respecte pas la logique! En effet, on objectera : S'il y a
un relatif, par conséquent, on peut décrire I'absolu en fonction du relatif (en
relation a); donc, l'attribut donné a I'absolu, celui de ne pas étre en relation,
ne tient plus la route puisqu'il y a, a juste titre, relation et relatif: il y en a donc
au moins deux! Les objecteurs diront alors : « L'absolu ne peut pas exister
selon les définitions que I'on a données de l'absolu et du relatif dans A /a
recherche du Soi. Par conséquent, soit I'absolu existe, soit le relatif existe,
mais les deux ne peuvent pas exister simultanément en respectant la logique.

lls poursuivront en disant qu’Arnaud Desjardins se contredit.

Le discours d’A la recherche du Soi, aprés lecture attentive de notre
part, reléeve cet argumentaire en introduisant deux éléments : d’'une part, une
description de la nature de la Conscience, et, d’autre part, en apportant la
perspective de la quéte. Ces deux éléments dénouent [limpasse

conceptuelle. Pour relever ['apparente contradiction, il nous faut
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premierement décrire en profondeur la notion de Conscience que fon

retrouve dans A la recherche du Soi.

3.2.3 La Conscience de ’lhomme

3.2.3.1 Caractéristique de la Conscience dans les fonctionnements du mental
(manomayakosha) et dans celui de la béatitude (anandamayakosha)

Nous avons déja mentionne, au chapitre précédent, lorsque nous
avons décrit les caractéristiques du fonctionnement anandamayakosha, que
la nature ou la caractéristique de la Conscience de I'étre humain permet a ce
dernier de passer de la forme (du relatif) au sans forme (I'absolu). Il peut ainsi
vivre une expérience — au-dela de la conceptualisation — d'un lien avec
I'absolu (le sans forme). Nous avons déja dit également que la Conscience
de 'homme peut: 1) soit devenir témoin des différentes formes (pensées)
qu’elle peut prendre (d’ou I'expression Conscience-témoin), 2) soit s'identifier
a ces difféerentes formes. Dans ce dernier cas, lorsque complétement
identifiée, elle n'est pas témoin du tout, mais bien confondue ou identifiée

avec les formes.

Dans le cas ou la Conscience s'identifie aux formes, c'est le

fonctionnement du mental. Dans le cas ou la Conscience ne s'identifie pas
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aux formes, c'est le fonctionnement, plutét I'état du bonheur non dépendant,

de béatitude, de sérénité, etc. (anandamayakosha).

L’étre humain décrit dans A la recherche du Soi peut se retrouver,
entre autres, dans deux fonctionnements ou dans deux « espaces »
complétement différents : soit il est dans le fonctionnement du mental
(manomayakosha), c'est-a-dire identifié aux formes dans la relation et la
mesure, ou soit dans le fonctionnement de la béatitude
(annandamayakosha), c'est-a-dire dans «le sans forme », l'absence de
relation, l'absolu. Mais les deux fonctionnements pourraient sembler
irréconciliables au départ. Pourtant, Arnaud Desjardins est catégorique :
«(...) il'y a un élément commun au relatif et a I'Absolu : la Conscience. »'%
Sans cette Conscience, le lien entre absolu et relatif serait
impossible. Puisqu’'elle permet de dénouer le paradoxe, la Conscience est
donc une « notion » importante que I'on retrouve dans A la recherche du Soi.

Mais est-ce I'absolu, est-ce le relatif ou est-ce la Conscience qui est la plus

importante dans ce discours, quelle est la relation entre les trois notions?

1% 1dem, Tu es cela, op. cit., p. 19.
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3.2.3.2 Qe que valent les notions d'absolu, de relatif et de Conscience dans
A la recherche du Soi : de la forme au sans forme

Notre observation minutieuse du discours d’A la recherche du Soi révéle
que ce discours accorde une tres grande importance au concept de la quéte
et du dépassement de soi-méme. Que cache le principe de quéte? Comme
nous l'avons indiqué dans le chapitre 1, cette quéte est constituée de deux
parties distinctes : une série d’'actions et un but. Dans une telle dynamique,
les deux parties sont inséparables : elles se definissent 'une par rapport a
I'autre. En d’autres termes, leur contenu est donné, pour une bonne part, par
l'autre partie. En conséquence, une partie n'a pas plus de valeur que l'autre.
Par rapport au bonheur non dépendant (ou « amour », « compassion »,
« ananda », etc.) dont on faisait allusion dans l'introduction, c'est-a-dire le but
de la quéte spirituelle (ou recherche de « bien-étre » extréme), comment
pourrait-on, lorsque I'on est engagé dans une telle quéte, accorder plus de
valeur au but qu'au chemin qui nous permet de s'y rendre (et sans lequel on
ne pourrait pas s'y rendre), cela serait illogique. Donc cette logique impose
que les actions de la quéte soient de méme valeur que la quéte. C'est
tellement simple comme dynamique, qu'il y a risque de ne pas la voir. C'est
identique au systéme « route qui méne a une maison ». Ce systéme nous
parait binaire au début. En fait, il y a trois parties. Les deux éléments de cet
ensemble de départ ont la méme valeur parce que ce qui leur attribue leur

valeur respective provient du lien qu'ils ont avec l'autre élément. Donc le lien
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est tres important, tellement important qu'il ne faut pas oublier de l'inclure
dans le systéme qui devient alors non plus un systéme a deux éléments,

mais bien a trois éléments : la route, la maison et le lien entre les deux.

Dans ce systéme « route-maison », si je ne peux me rendre a la maison
que par cette route, que vaut la maison sans la route? Du point de vue de la
quéte et de celui qui pose les actions, selon nous, absolument rien. Si d’autre
part, je n’ai que la route par rapport a elle-méme, quelle valeur a-t-elle s’il n'y
a pas une destination, un but, une maison au bout de la route? Du point de
vue de la quéte, encore une fois, cette route ne vaut rien du tout. Tout le
discours d’A la recherche du Soi, selon notre analyse, est construit par
rapport a ce systéme « route-maison » qui parait étre constitué de deux

éléments au début, mais qui en révéele trois, apres analyse.

Par analogie au systeme « route-maison », la route, c'est la notion de
relatif, la maison, elle, c’est la notion d’absolu (et leur valeur, ce qu'elles
valent, est la méme). Maintenant quel réle joue la Conscience dans le
systéme relatif-absolu? Ou dans ce que nous désignons le triptyque

« absolu-relatif-conscience »? Celui du lien entre les deux.

Dans une perspective qui englobe I'Univers (ou dans la perspective d'un

absolu indescriptible), la Conscience, dans le discours d'Arnaud Desjardins,
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est assimilée a la notion d’absolu décrite antérieurement au début de la partie
no 2 (section 3.2.1): ce qui n'est pas en relation. Dans ce discours, la
Conscience et l'absolu sont la méme chose. Dans ce discours d’A la
recherche du Soi, la Conscience de 'étre humain a donc valeur d’absolu et
est aussi absolue. Notre interprétation personnelle nous vient entre autres

d’'un passage comme celui-Ci :

La Conscience est absolue. Et tous les phénomenes se
déploient a l'intérieur de la Conscience; le temps se déroule
a l'intérieur de la Conscience; I'espace s'étend a l'intérieur
de la Conscience et la causalité joue a lintérieur de la
Conscience. Cela n'est pas une fagon parfaite de
s'exprimer; la seule fagon parfaite de s'exprimer est le
silence. Mais elle est beaucoup plus juste, bien qu'encore
imparfaite. Seulement, pendant longtemps, elle demeure
incompréhensible. C’est pourquoi nous sommes amenés a
utiliser 'autre langage qui part du relatif.'®’

Si le lecteur oubliait momentanément la perspective d'une quéte et ce
que nous avons dit dans la premiere partie du chapitre par rapport au
fonctionnement humain, ce dernier pourrait croire que lorsqu’Arnaud
Desjardins décrit le but de la quéte, I'absolu (ce qui n'est pas en relation),
cette notion devient plus importante que le relatif (ce qui est en relation). Et

de la méme maniére, lorsqu'Arnaud Desjardins décrit les actions a poser au

quotidien dans le relatif — toute la pratique, que nous verrons en détail au

97 Ibid., p. 18.
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chapitre 5 — le lecteur pourrait croire au contraire que le relatif est plus

important que I'absolu.

Voici un premier extrait convainquant qui pourrait laisser croire a un

lecteur non attentif que le relatif est plus important que I'absolu.

1- « Le relatif sera toujours insignifiant par rapport a 'Absolu.»'%

Et voici sept autres exemples maintenant qui montrent exactement le

contraire, c'est-a-dire que le relatif serait plus important que I'absolu :

1- « C'est la perfection du relatif qui vous conduira a 'Absolu. »'%

2- « Toute I'existence dans le monde phénoménal est faite de relation, et Ia
purification de cette relation constitue le chemin. »'™

3- « L’ego se trouve toujours en relation. »'"’
2

4- « L'ego révéle I'atma comme le serpent révéle la corde. »'

5

« Si vous n'établissez pas une dualité parfaitement vaine entre le relatif et
I'Absolu — ou I'Atma et le monde phénoménal — I'extréemité du fil d'Ariane
c'est votre « je suis » actuel, aussi mesquin, limité, frustré qu'il puisse
A 113

étre. »

% pid., p. 43 et 44.

199 1dem, Au-dela du moi, op. cit., p.157.
"% 1dem, Adhyatma yoga, op. cit., p. 259.
" bid., p. 259.

"2 1pid., p. 220.

"3 Ibid., p. 153.
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6- « Si vous étes vraiment parfait dans le relatif, vous étes dans I'Absolu; il n'y
a rien d’autre que le relatif a accepter tel qu’il est, sans que le mental crée
un second, sublime peut-étre, mais complétement illusoire. »'"

7- « Il nexiste qu’un seul chemin, qui se vit a travers sa propre existence. »' ">

A partir de ces citations, on pourrait effectivement sauter a des
conclusions compléetement contraires et affirmer que ['absolu est plus
important que le relatif ou le contraire, que le relatif est plus important que
'absolu. Selon notre interprétation, s’'en tenir a 'une ou a l'autre de ces
conclusions ne serait pas rendre justice au discours ni au message principal
qui se dégage de I'enseignement d’Arnaud Desjardins. Selon nous, |'absolu,
le relatif et la Conscience sont trois notions clefs du discours et elles ont
valeur d'égalité. C’est pourquoi nous avons dégagé le triptyque « absolu-

relatif-Conscience ».

Le paradoxe transcendé

Le resumé sur les revétements du Soi — les différents fonctionnements
que nous avons présentés dans la premiere partie du chapitre — ouvre vers
une perspective beaucoup plus grande que les fonctionnements de 'homme
uniquement envisagés par rapport a ses comportements a lui. Pour Arnaud

Desjardins, I'homme fait partie de I'Univers, c’est un microcosme dans un

" 1bid., p. 290.
"3 Ibid., p. 247.
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macrocosme. Dans l'exercice de son métier d’homme ou de son métier de
femme, 'étre humain est porteur d'un paradoxe : il est, d'une part, de méme
nature que l'absolu et peut, par le truchement du fonctionnement
anandamayakosha, avoir I'expérience de cet absolu; auquel cas il est infini,
illimité et transcende toutes dualités ou toutes formes (totale déprise des
formes)''®. Mais, d'autre part, dans le fonctionnement manomayakosha,
I'hnomme n'a pas « acces » a cet absolu; auquel cas il est soumis a la relation,
aux lois et a la mesure : il est alors fini et limité, non libre. Le passage suivant,
tire du texte a I'étude, illustre bien que malgré le fait que I'étre humain est
porteur de ce paradoxe — qui semble irréconciliable au départ — il lui est
possible de le résoudre et de le dépasser. C'est le coeur de I'entreprise de la

quéte que de le dépasser et atteindre le Soi (A la recherche du Soi).

Les lois de I'Univers sont toujours a I'ceuvre sous des formes
diverses et 'homme fait partie de I'Univers; simplement,
I'hnomme a la possibilité de découvrir en lui, comme sa Réalité
essentielle, ce qui est au coeur méme de ces lois
universelles, ce qui est libre de ces Lois. C'est en
reconnaissant ces lois qu’il est ?ossible non pas de s'y
opposer mais de les transcender."’

Alors, comment le paradoxe énoncé au début de chapitre (étre humain
soumis aux formes et a la mesure / étre humain parfaitement libre) est-il

résolu dans A la recherche du Soi? Puisque, premiérement, la compatibilité

1% Nous avons expliqué, au chapitre précédent, ce que nous entendons par déprise totale
des formes.
"7 Arnaud DESJARDINS, Tu es cela, op. cit., p. 255-256.
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(le lien) entre le relatif et 'absolu est assurée par la notion de Conscience et
que, deuxiemement, le relatif — par une conception métaphysique non
dualiste présentée dans ce discours — est «incorporé » ou assimilé a
'absolu, le paradoxe, selon notre analyse, est résolu. L'étre humain est
parfaitement libre, mais il ne peut pas ne pas éviter le passage de la mesure,
faire 'économie d’'un chemin “dans” le relatif. En effet, dans le texte d'Arnaud
Desjardins, la Conscience, lorsqu'elle permet le passage de la forme (relatif)
au sans forme (absolu), est une « notion » qui fait le pont entre 'absolu et le
relatif. Elle concerne, cependant, le domaine de I'expérience. Elle ne peut
jamais étre appréhendée par les catégories du temps, de l'espace et de la
causalité. Selon notre analyse du discours, I'absolu, le relatif et la Conscience
sont inséparables, ces notions ont la méme valeur, une trés grande valeur.
L’'expérience de la non-dualité, selon I'auteur, ne peut que se vivre et ne peut

pas étre décrite.

3.3. Retour sur I'analyse

L'objectif de ce chapitre était de décrire Il'instance légitimatrice

inhérente a la dynamique éthique présente dans l'ouvrage A la recherche de

soi qui, rappelons-le, « [...] est une maniére particuliere de penser la vie, le
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monde, I'histoire, I'étre humain et d'exprimer ces réalités au moyen d'images

ou de concepts. »''®

Ce réservoir de légitimation a pour fonction de justifier les valeurs et

les régles présentes dans le discours ainsi que les actions qui en découlent.

En d'autres termes, parce qu'il y a présence d’une dynamique éthique
dans A la recherche du Soi, les valeurs, les régles et les actions promues
dans ce discours découleront inévitablement de ce que nous avons dégagé
dans les deux parties de ce chapitre : les fonctionnements humains (kosha —
la premiere partie —) et le triptyque absolu-relatif-Conscience présenté dans la

partie 2 de ce chapitre. Ce point est capital.

Selon nous, le triptyque absolu-relatif-Conscience, tel que nous I'avons
observé dans le discours d’Arnaud Desjardins, est un triptyque formé de trois
notions extrémement importantes (absolu-relatif-Conscience) qui, avec les
éléments de la partie 1 (kosha), constituent l'instance légitimatrice de la

dynamique éthique que I'on retrouve dans A la recherche du Soi.

'8 pierre FORTIN, La morale, L'éthique, L'éthicologie, Une triple fagon d'aborder les

questions d’ordre moral, Ste-Foy, Presses de ['Université du Québec, 1995, p. 100.
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Ce chapitre a donc présenté une premiére instance, linstance

Iégitimatrice du discours.

Aprés avoir présenté les principaux éléments constitutifs de deux
instances de la dynamique éthique présente dans A /a recherche du Soi, &
savoir linstance légitimatrice (ce que nous venons de faire) et l'instance
axiologique (prochain chapitre), nous pourrons, a l'aide de phrases clefs,

attirer I'attention sur la complémentarité qui existe entre ces deux instances.

L'instance légitimatrice, nous I'avons dit lors de notre présentation de
la dynamique éthique, est : « Ce réservoir de sens [qui] permet de justifier la
valeur [...]»""® Alors, comment le fonctionnement anandamayakosha et celui
du mental (manomayakosha), éléments majeurs expliqués dans la premiére
partie, et le triptyque « absolu-relatif-Conscience », expliqué dans la seconde
partie, vont-ils justifier les valeurs du discours? Il nous faudra attendre d’avoir
décrit ces valeurs pour pouvoir montrer des éléments de complémentarité,

caracteristique des dynamiques éthiques.

Mais la description de I'instance légitimatrice, bien qu'elle soit liée aux

valeurs que l'on retrouve dans les dynamiques éthiques, n'est pas une

"9 pierre FORTIN, La morale, L’éthique, L'éthicologie, une triple fagon d’aborder les

questions d’ordre moral, Sainte-Foy, Presse de |'Université du Québec, 1995, p.117.
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description des valeurs que l'on retrouve dans le discours qui fait I'objet de
notre analyse (la description des valeurs va se faire au prochain chapitre).
Pourtant, en référence au contenu de l'instance Iégitimatrice décrite dans ce
présent chapitre, il nous est déja possible de présenter une caractéristique
majeure de ce discours, une caractéristique qui concerne les valeurs
justement (axiologie). En effet, d'aprés notre analyse, nous pouvons dire que
ce discours, A la recherche du Soi, contient une réflexion profonde sur
I'axiologie (les valeurs). Regardons comment ce texte permet de réfléchir a
deux questions de la recherche fondamentale en éthique (axiologie):

« Qu'est-ce qu'une valeur? » et « Que vaut une valeur? ».

Pour montrer que le discours apporte des éléments de réponses a ces
questions, nous allons utiliser une démarche en deux temps. Premierement,
a partir d'éléments précis présentés dans la partie 1 de ce présent chapitre,
nous allons relever des constats. Ensuite, dans un second temps, nous allons
faire ressortir un élément de synthése provenant de ces constats. Et c'est a la
lumiere de cet élément de synthese que nous pourrons montrer que le texte a
I'étude permet une réflexion sur : « Qu'est-ce qu'une valeur? » et « Que vaut

une valeur? ».
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Assertion : « Ce texte contient une réflexion sur I’axiologie, il apporte un
éclairage a deux questions : “ Qu’est-ce qu’une valeur? " et
“ Que vaut une valeur? ”.»

Considérant que :

1) anandamayakosha (fonctionnement de la béatitude) est un
fonctionnement ou les actions proviennent d'un univers de sens ou il n'y a
plus de reférence au sens du moi (ego ou ahamkar), les actions posées n'ont

plus de lien avec I'histoire personnelle de la personne, sa construction.

et

Considérant que :

2) Les actions posées dans le fonctionnement du mental
(manomayakosha) proviennent justement, a contrario, d’'un univers de sens

ou il y a référence a ahamkar (I'histoire personnelle, sa construction).

et

Considérant que :

3) Il est possible pour I'étre humain — par le truchement de la nature de

la Conscience — de passer d’un fonctionnement a un autre.

et

Considérant que :
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4) Pour lauteur, rien d'autre n'existe que la pensée de linstant
présent, qui « est une forme ». (Pour ce constat, il faut se référer au chapitre

suivant sur les valeurs, a l'intitulé 4.3, « l'instant présent ».)

Elément de synthése

Ce que vaut, pour une personne dans le fonctionnement du mental : 1)
une autre personne, 2) un objet, 3) un concept ou une idée, 4) une émotion,
5) une sensation quelconque du corps physique, 6) une action, 7) une

pensée (c’est-a-dire, finalement, toute forme) peut avoir une tout autre valeur

(ce qui vaut) a la fois pour deux étres humains différents, et également pour
la méme personne qui expérimenterait, aprés avoir passé du fonctionnement
du mental a celui de la béatitude appele anandamayakosha, un
fonctionnement ou rien n'est évalué, comparé, qualifié, en somme ou tout est
neutre et par conséquent ou “rien” ne peut avoir une valeur — ce que vaut — :
Neutralité comparable au fait qu'un miroir réfléchit aussi parfaitement un

crapaud qu'une fleur.

Dans la conception de I'étre humain que 'on retrouve dans le discours,
celle que nous avons présentée jusqu'a maintenant dans la partie 1 surtout, il
y a d'implicitement présent quelque chose qui explique a la fois ce qu'est une
valeur (ce qui vaut) et ce qui fait justement qu'elle vaut ou pas pour

quelgu’'un.
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CHAPITRE IV

LES PRINCIPALES VALEURS PRESENTES DANS
A LA RECHERCHE DU SOl
Ce chapitre a pour objectif de décrire l'instance axiologique que l'on

retrouve dans la dynamique éthique présente dans A /la recherche du Soi.

Notre lecture attentive de ce texte d'Arnaud Desjardins révele que les
notions de dharma, de bonheur non dépendant, d’'amour, de vérité, d'instant
présent (« ici et maintenant ») et de vigilance (liée au “« étre un avec » « ce
qui est»”) sont les valeurs principales qui charpentent la constellation

axiologique de ce discours d'A la recherche du Soi.

Il est important de souligner que, selon notre lecture, I'ensemble de
ces valeurs vise a pointer une direction, c'est-a-dire donner, le plus
adéquatement possible, le sens que porte la notion appelée « ce qui est ».
Selon nous, c’est la principale valeur qui anime cet ouvrage de Desjardins.
Mais cette valeur (« ce qui est »), qu'en est-il? Nous allons y revenir aprés

avoir présente les valeurs nommées un peu plus haut.
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4.1 Le dharma (les lois)

Mais qu'est-ce que le dharma dans le discours d’Arnaud Desjardins?
Le sens de la notion dharma, celui que I'on retrouve dans A la recherche du
Soi, est trés proche du sens porté par ce que nous avons identifi€ comme
étant la valeur principale de ce discours : « ce qui est ». Constatons comment
la notion de dharma présentée dans cet ouvrage contribue a valoriser « ce
qui est ». La notion de dharma met I'accent sur la notion de loi, mais quel est
le sens de loi exactement? La citation suivante révéle le sens du mot loi et
permet de voir aussi le rapprochement que I'on peut y faire avec la principale
valeur « ce qui est » : « Le dharma, c’est la loi, dans tous les sens du mot loj,

c'est ce qui fait que les choses sont ce qu’elies sont. »'?°

La notion peut se rapporter a la fois aux lois de 'homme considéré en
particulier (chaque homme) ou considéré dans une perspective générale
(rhomme comme espece sur Terre). Par « dharma général propre a
I'homme », non pas aux plantes et aux animaux, on peut entendre le sens
suivant : 'homme a une fonction dans l'univers, il est régi par certaines lois
qui ne s'appliquent pas a celles des arbres et des « autres » animaux. Le

dharma s'applique aussi a I'ordre juste d'une situation dans la perspective de

20 1dem, Au-dela du moi, op. cit., p. 252.
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la vie d’'un homme prise sur le plan personnel (dharma particulier, non pas
général), la ou sa situation (dharma) va le soutenir : le mot dharma est issu
d’'une racine (dhr) qui signifie porter, soutenir, et par extension, nourrir. Au
sens général ou particulier, c'est la signification que I'on trouve dans A /a
recherche du Soi. Pour un homme en particulier, comme pour 'homme en
général, le dharma c'est ce sur quoi 'homme peut s’appuyer. Un individu
peut s'appuyer sur son dharma pour prendre des décisions et poser des
actions. En référence a lindividu, le dharma, c’'est ce qui se rapporte a sa
fonction, non seulement sa fonction de travailleur, par exemple, de
professionnel qui exerce tel ou tel métier, mais sa fonction en toutes
circonstances, dans ses obligations de vie (travail, famille, etc.). Si je suis
pere ou mere, mon dharma, en un sens mon « devoir », c'est de jouer mon
role de pére ou de mére; je ne peux pas esquiver mon dharma. Puisque c'est
un appui, je dois alors étre en communion ou «étre un avec » ou a tout le
moins étre en « lien positif » avec les réles que la vie « m'incombe » de jouer,
la, précisément dans la situation dans laquelle je me trouve. La notion inclut
I'espace pour une casuistique. Bien qu'il ne s'agit pas du tout d'une notion
portant une loi souveraine qui doit s’appliquer a tout le monde, si dans un cas
normal je ne prends pas soin de mes enfants si je suis parent, je ne peux pas
dire dans ce cas que je suis fidéle a mon dharma, en fait, je le trahis. Le
dharma, c'est aussi ma veérité, la, ma simple vérité du moment, la ou je me

trouve dans la situation qui survient, dans l'instant. (Nous allons revenir en
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détail sur le sens du mot vérité et instant présent dans ce texte, les deux sont

des valeurs).

Le dharma c'est aussi ma situation envisagée dans la trame de mon
histoire personnelle. Le dharma, c'est ma vérité a moi, en tant que « je », en
tant qu'étre humain particulier, donc aussi en tant qu'ego (ahamkar), mais
c’est aussi ma vérité en tant que Soi, c'est-a-dire en tant que nature absolue
ou Conscience, cette partie de moi qui est non conditionnée, non née, efc.
(Nous allons y revenir lors de la description de « ce qui est».) Par le
truchement de sa définition, la notion de dharma valorise - selon nous - la

notion « ce qui est », valeur présente dans ce discours.

Mais quelle attitude adopter envers ce dharma? |l ne faut surtout pas
confondre dharma avec morale, nous dit Arnaud Desjardins, et rejeter la

morale avec le dharma (notre appui), cela serait trés périlleux, selon lui :

[l faut que vous sentiez le Chemin comme le fil du rasoir
entre deux périls. L'un est la sécurité de la morale avec
laquelle on se donne bonne conscience, par laquelle on se
sent protégé [...] ce qui est un statut d'esclave apeuré. Et il
faut que vous évitiez aussi de tomber dans le ravin qui se
trouve de l'autre coété de votre sentier : “La morale c’est pour
la fcz;,gle"[...] et que pratiquement vous soyez au-dela des
lois.

21 Ibid., p. 262.
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La soumission au dharma, c'est toujours dans la perspective de se
réaliser soi-méme, plus précisément se réaliser dans le sens d’accomplir ce
que l'on porte en soi d'accomplir, dira Arnaud Desjardins. Il I'explique en
disant qu’ « [...] en plus du dharma général propre a 'Homme, chaque étre
humain a un svadharma, qui est unique, qui est le sien. Le dharma d'un
prunier c'est de produire des prunes, pas de produire des oranges ou des
mandarines ».'* Trouver ce que l'on porte en soi d’accomplir (svadharma)
fait partie de I'enseignement transmis par Arnaud Desjardins, c'est ce que
I'on retrouve dans A la recherche du Soi. Sa propre « route », c'est-a-dire son
chemin de transformation personnel, inclut de trouver et de réaliser ce que
I'on porte en soi d'accomplir. On peut observer assez facilement que ce n’est
pas fait pour tous les tempéraments de devenir, (au masculin comme au
féminin), moine, prétre, professeur d’université, infirmier ou commergant.
Notre lecture du texte révele que les lois sont trés importantes et I'attitude de
soumission juste a ces lois I'est aussi. Méme si 'homme est, par la nature de
sa Conscience, de méme nature que I'absolu, completement libre, infini et
illimite, il ne peut pas, néanmoins, esquiver et/ou ne pas respecter son
dharma qui inclut le respect des lois du relatif décrites antérieurement. C'est
en ce sens qu'il n'y a pas de contradiction a respecter et se soumettre
completement a son dharma pour étre libre. Au contraire, ce dernier sert

d'appui. Il s’agit en somme d’'étre fidele a la vérité de 'homme en général

22 1bid., p. 252.
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(que nous sommes aussi) et aussi a sa vérité a soi (svadharma). Arnaud
Desjardins précise : « Il n'y a aucune activité qui peut s’accomplir hors des

lois justes. »'%*, ou encore, ce que nous avons déja cité :

Les lois de I'Univers sont toujours a l'ceuvre sous des
formes diverses et I'homme fait partie de [|'Univers;
simplement, 'homme a la possibilité de découvrir en lui,
comme sa Réalité essentielle, ce qui est au coeur méme de
ces lois universelles, ce qui est libre de ces Lois. C'est en
reconnaissant ces lois qu'il est fossible non pas de s'y
opposer mais de les transcender.’*

En ce qui concerne sa propre vérité, il faut respecter son dharma, sa
« ligne de destin », sa légende personnelle : si vous étre trés grand ou tres
petit, trés pauvre ou tres riche, que par surcroit vos parents sont des paysans
retirés a la campagne ou des personnalitées publiques, déja votre dharma
n'est pas le méme. Le passage suivant évoque ce que respecter son dharma

peut vouloir dire concretement pour un éleve en particulier.

Revenez a vous-méme : “Est-ce que mon existence va
contre les lois?”, auquel cas I'échec est certain; ou “est-ce
que mon existence est soutenue par le dharma?”, auquel
cas la réussite est certaine, la vbtre, pas aux yeux du
monde, a vos propres yeux. Vous n'avez pas besoin de
'opinion d’autrui pour sentir : j'ai accompli ce que je portais
en moi d’accomplir quand bien méme le monde entier vous
considérerait — excusez l'expression — comme un pauvre
con minable.'?®

2 Ipid., p. 257.
2% 1dem, Tu es cela, op. cit., p. 255-256.
' jdem, Au-dela du moi, op. cit, p. 257.
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La notion de dharma porte davantage, ou mieux dit, « montre aux
premiers regards », la simple notion de loi, de régle. Mais selon notre analyse
du discours, a plusieurs niveaux, elle contribue, de maniére substantielle, a
mettre en valeur « ce qui est », ma situation d’homme, pas de plante ou
d’animaux de la forét, ma situation partout dans la vie (métier, famille, etc.), et
aussi ma situation du moment. Les lois du relatif ont une grande valeur dans
le discours parce que lattitude a développer par rapport aux lois est
primordiale pour la pratique. Elles se reflétent dans le discours dans la notion
de dharma, cette notion de dharma, celle que I'on retrouve dans le texte,
implique une attitude précise vis-a-vis des lois. C'est pour cela qu'elie est

selon notre analyse une valeur principale de ce discours.

4.2 Bonheur non dépendant, amour, béatitude, aimer, vérité, instant
présent, vigilance et « étre un avec »

4.2 1 Bonheur non dépendant, amour et béatitude

Par rapport au but de la quéte spirituelle proposée, quel est le critere
pour «y étre » ou y parvenir? Arnaud Desjardins dit: «...ce critere de
sérénité parfaite, c’est anandamayc';ikosha.»126 Pour Arnaud Desjardins, « La

souffrance ne vient que de ce fonctionnement du mental, c’'est-a-dire ce que

128 1dem, Tu es cela, op. cit., p. 18.
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ce dernier invente et cache, il crée en somme deux mondes : Si vous viviez
dans un seul monde, au lieu de vivre dans deux mondes a la fois, vous ne
pourriez pas souffrir.»'?’ La promesse des enseignements, c’est ananda
nous dit-il : « (...) jemploie tres a dessein ce mot “bonheur”, qui peut étre un
bonheur profane, c'est-a-dire un bonheur instable, (...) ou qui peut étre cet
ananda, cette Félicité ou cette Béatitude, que promettent tous les
enseignements spirituels. »'?® Selon nous, chez Arnaud Desjardins, il y a
équivalence entre les notions de bonheur non dépendant, de félicité, de paix,
de béatitude, d' « amour », de « compassion » et celle d’ananda. Elles sont
toutes de grandes valeurs dans le discours. Nous allons nous arréter plus
longuement sur la notion d'amour et le fait d’aimer. Nous verrons qu’'aimer est
une notion soumise a des interprétations diverses et qu'Arnaud Desjardins
donne un certain nombre de criteres pour distinguer I'action d'aimer, au sens

ordinaire, de celle d’aimer dans le fonctionnement anandamayakosha.

4.2.2 Amour, aimer et conditions pour aimer

D'abord qu'est-ce que I'amour, pour Arnaud Desjardins, dans A /a
recherche du Soi? Ce que lon retrouve, comme définition, c'est

principalement qu'aimer, c'est ce qui est vécu et expérimenté dans le

27 dem, Au-dela du moi, op. cit., p. 197.

2% ldem, Adhyatma yoga, op. cit., p. 237, 238.
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fonctionnement anandamayakosha, c'est-a-dire, aimer est possible lorsqu'il y
a parfait contact avec la vérité du moment sans aucun voile : « Et, si vous
voyiez vraiment ce qui est, cette perception sans intervention du mental, c'est

I'amour, c'est 'accord complet pour que ce qui est soit. »'?°

Le texte révéle que les conditions pour aimer sont extrémement
difficiles et demandent de ne plus étre dans le fonctionnement du mental. Il
faut étre dans la non-dualité pour aimer : c’est un véritable « sport extréme ».
Les deux phrases qui suivent sont curieusement surprenantes quant aux
difficiles conditions devant étre rassemblées pour qu'un humain puisse

aimer :

1) Le vrai Amour commence quand il n'y a plus aucune
possibilité d’aucune sorte de ne pas aimer qui que
ce soit ou quoi que ce soit."*°
2) Vous ne pouvez aimer que quand vous ne pouvez
plus ne pas aimer."’
Le sens véhiculé par la notion « amour » implique donc, dans A /a recherche
du Soli, une totale adhésion a « ce qui est ». Il est clair que, dans ce discours,

les conditions pour aimer ne sont pas celles du fonctionnement ordinaire du

mental (manomayakosha).

29 1dem, Au-dela du moi, op. cit., p. 214.

3 1dem, Adhyatma yoga, op. cit., p. 305.
1 1dem, Au-dela du moi, op. cit., p. 223.
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Aimer requiert une transformation, Arnaud Desjardins est sans
équivoque a ce propos. Il s'agit de passer du fonctionnement du mental a
celui d’'anandamayakosha. Aimer les voitures sports, les robes, les bons
repas, cela peut étre autre chose qu’aimer au sens d'étre totalement en
contact avec « ce qui est », en communion avec « ce qui est ». Il peut s'agir
d’attraction et de répulsion et non de I'amour comme il le congoit et le décrit.
Le passage suivant, selon nous, montre bien, non seulement que le mental
implique la loi de l'attraction et de la répulsion, mais bien que ce dernier
impose a I'homme la justification d'un comportement plutdt illogique et
stupide par rapport au fait d'aimer (méme au sens ordinaire de préeférer). Le
comportement égoiste (issu du mental) pousse I'homme jusqu'a se
convaincre lui-méme que ne pas aimer est bon et souhaitable pour lui. Le
résultat est que l'on en arrive au fait que ne pas aimer semble étre une
« éthique positive » ou un comportement pour étre heureux. Cependant, pour
l'auteur, ne pas aimer est au contraire un comportement étriqué qui est

souffrance, il dit, avec un peu d'ironie :

Je me demande pourquoi nous nous réservons le droit de
ne pas aimer, pourquoi nous y tenons tellement, pourquoi il
nous semble qu'on vienne nous agresser en pleine figure si
on nous dit qu'un jour nous devrons renoncer a ne pas
aimer, alors que ne pas aimer est la chose la plus triste qui
existe. Je pourrais dire aussi: la souffrance consiste a ne
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pas aimer. Si vous pouviez vivre dans I'amour, vous vivriez
sans souffrance.'?

4.3 Vérité

La vérité, c'est ce qui est la (« ce qui est »), c’est tout. Il n'y a rien a
discuter. Pour s'exprimer comme le fait Daniel Morin, un éléve d’Arnaud
Desjardins, si jai une pensée quelconque ou une émotion quelconque,
lorsque j'en prends conscience, c'est déja indiscutable, elle est |a, elle est
déja dans le « réel », dans mon champ de conscience. Si je suis un mari ou
une femme fidéle qui aime son partenaire — ou encore un moine ou une
nonne — il ne me plaira peut-étre pas de ressentir les emotions et reconnaitre
les pensées associées a cette envie folle, qui me ronge, de faire 'amour avec
une autre personne (le voisin ou la voisine, la belle-sceur ou le beau-frére).
La vérité, c'est « ce qui est », point, que cela nous plaise ou non, la vérité
c'est ce qui est la, simplement (toujours simplement, mais combien difficile
parfois). Et c’est toujours de vérité en vérité que I'on finit par étre en contact

avec « ce qui est », jamais dans le mensonge :

Le chemin vers la vérité est fait de vérités; seules les vérités
peuvent conduire a la vérité, jamais les mensonges, et le
chercheur spirituel doit avoir le courage de se voir exactement tel
qu'il est dans ses peurs et dans ses désirs, méme si c'est

2 1bid., p. 223.
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reconnaitre que pour linstant, il n'est rien de ce qu'il peut
considérer comme un sage."*?
Et Arnaud Desjardins rajoute : « Il faut avoir la religion de la vérité. La

peur du mensonge est la seule peur intelligente. »'>*

Non sans une « bonne » préparation, c'est-a-dire par la pratique d’'une
voie (marga), on arrive a 'amour : le contact parfait avec « ce qui est ». Mais
qu'est-ce que le parfait contact avec «ce qui est» si ce n'est pas la
vérité? Amour, vérité, bonheur non dépendant sont associés au parfait
respect et accord pour que « ce qui est » soit. C'est ce que nous avons tenté
de décrire au chapitre 3, c’est-a-dire ce qui peut étre expérimenté dans le
fonctionnement anandamayakosha. La vérité, dans ce discours, c’est « ce qui
est »; la vérité est donc associée au dharma : « [...] ce qui fait que les choses
sont ce qu'elles sont. »"*°, et a l'amour : « [...] si vous voyiez vraiment ce qui
est, cette perception sans intervention du mental, c'est 'amour, c’est I'accord
complet pour que ce qui est soit. »"*° Nous allons revenir plus loin sur cette
valeur (la vérité) qui est, comme nous le verrons en détail, un synonyme de

« ce qui est » :

33 1dem, Le vedanta et l'inconscient, op. cit., p. 247.

4 1bid., p. 218.
135 Idem, Au-dela du moi, op. cit., p. 252.
3 1pid., p. 214.
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“Apres avoir détruit tous les doutes, accroche-toi a la vérité.”
C’est la seule chose ou la seule réalité a laquelle on puisse
s’attacher ou s’accrocher : la Vérité, ou qu'elle soit, quelle
qu'elle soit. Et ce mot Vérité signifie, dans ce langage du
Yoga Vasishtha : ce qui est — et non pas ce qui pourrait
étre, ce qui devrait étre ou ce qui n'est pas.”’

Dans le texte, selon nous, il y a un lien trés étroit, parfois presque une
équivalence parfaite entre la notion de dharma, d’amour, de vérité, de « ce
qui est» et «d’instant présent». Considérons maintenant les notions
d’instant présent de vigilance et de « ce qui est » pour le montrer davantage.

Nous verrons que leurs significations sont également liées a la notion de

dharma, d' « amour » et de vérité que nous venons juste de décrire.

4.4 L’instant présent

Qu’'est-ce que linstant present? Dans ce discours, l'instant présent
c'est « ce qui est » et rien d'autre. Et qu'est-ce que « ce qui est »? L'instant
présent. Arnaud Desjardins est cinglant lorsqu’il dit a ses éléves — qui se
retrouvent parfois, comme tout le monde, dans des souffrances de toutes les
sortes — : «Le chemin n'existe nulle part ailleurs que dans l'instant; et vous
n'avez pas d'autre point d'appui que l'instant pour poser les pieds, faire un

pas de plus, et encore un pas de plus.»™® Pas surprenant que la vigilance,

7 ldem, Adhyatma yoga, op. cit., p. 284.

38 ldem, Au-dela du moi, op. cit., p. 204.
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étre attentif et aux aguets (comme une biche aux aguets, sans peur) sur tout
ce qui se passe — « ce qui est » — (en nous et a I'extérieur de nous) soit aussi

une trés grande valeur dans ce discours.

Mais qu'est-ce que représentent le passé et le futur alors? Nous
croyons qu’en les décrivant (les notions de passé et de futur), nous cernerons
encore mieux ce que I'on entend par « instant présent », et par ricochet, « ce

qui est » et aussi « vérité », dans ce discours.

Avec la derniére citation d'Arnaud Desjardins, nous pouvons dire qu'il
n'y a que l'instant présent qui existe, rien d’autre. Par conséquent, on peut
dire que pour lui, le passé et le futur n'ont pas le méme « statut » que le
présent. Le temps linéaire : passé-présent-futur se retrouve, du point de vue
de la pratique de cet enseignement, sur un plan, disons le plan no 1. Le
mental est un fonctionnement qui a besoin du temps, entre autres, pour
projeter autre chose que « ce qui est »; il a besoin du temps linéaire pour
fonctionner. Ce point concernant le temps est important. Mais comment
comprendre qu'il n'y a seulement que l'instant présent et rien d'autre, cela

apparait étrange, ou est le passé et le futur?

Lorsque l'on s’y arréte, les événements du passé sont toujours

terminés dans le présent (dans l'instant présent), toujours. Le futur, quant a
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lui, n'existe pas encore; bien que lui, le futur, soit dans le « domaine du
possible », c'est-a-dire qu'il pourra peut-étre exister ou pas, personne ne le
sait. Nous dirons alors que son statut est d'étre dans le domaine du possible.
Le présent, lui, est indiscutable, il n'est pas du « domaine du possible »
comme le futur. En effet, le présent, c’est l'instant présent qui est déja I3,
implacablement la. Les éléments de la situation de linstant présent ne
peuvent pas se discuter, c'est impossible de les remettre en cause, et cela
d’aucune fagon, ils sont la et donc indiscutables. Le fonctionnement retors du
mental c’est précisément de vouloir que « ce qui est », dans le présent, c’est-
a-dire l'indiscutable, soit autrement, on pourrait dire que I'étre humain dans le
fonctionnement du mental « pense » que c'est discutable alors que ce ne l'est
pas. Le present, l'ici maintenant, ne peut avoir le méme statut que le futur, il
ne peut pas étre du domaine du possible comme le futur : « ce qui est » est.
Revenons maintenant sur la notion de passé. Il y a une heure, qu'y avait-il? |l
n'y avait également que le moment présent : le moment présent d'il y a une
heure et absolument rien d’autre. |l n'y avait que l'instant, avec sa situation.
Le passé, lui, a le statut d'étre terminé et donc de ne plus exister, le présent a
le statut de I'implacabilité de l'instant avec le « ce qui est » de ce moment, et
le futur, lui, a le statut d’étre dans le domaine du possible. Effectivement,
dans une heure, qui n'existe pas encore, mais qui peut-étre existera (le peut-
étre est trés important), il y aura uniquement que le moment présent, avec les

élements de la situation de ce moment précis. ll n'y aura rien d’autre que le
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moment présent, l'instant présent. Pour poser des actions, selon le texte a

I'étude, il n'y a que l'instant présent, et rien d’autre.

Attention, on pourrait argumenter que nous ne pouvons pas planifier et
organiser les actions futures. Il n'y a pas de contradiction avec ce que l'on
vient de dire. On planifie et organise un moment ou une activité qui a des
chances de se produire dans le futur, mais c'est toujours dans I'«ici
maintenant » (I'instant présent) que nous sommes et que nous posons des
actions : c'est-a-dire que nous planifions. C'est dans linstant présent qu'on
réfléchit, qu'on fait des liens, se rappelle des détails importants avec l'aide de
la mémoire, etc., pour planifier. Le fait que nous planifions n'invalide pas
quon le fasse toujours dans lici maintenant. Il n'y a, selon Arnaud

Desjardins, rien d’autre que l'instant présent.

4.5 La vigilance (dans le but d’« étre un avec »)

La vigilance et « étre un avec » sont des attitudes(but) fondamentales
a développer dans cette voie. Elles font partie de la praxis de I'adhyatmayoga
transmise par Arnaud Desjardins. Parce que la mise en pratique de
I'enseignement est tellement importante dans ce discours [nous répétons qu'il
ne s’agit pas d’'un traité qui expose un systeme philosophique quelconque, il

s'agit d'un maitre s’adressant a ses éléves dans le but d'explorer les grands
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themes relatifs a la quéte du bonheur non dépendant (ananda)], nous
jugeons qu'il est opportun et important, dans ce chapitre sur les valeurs, de
souligner ces importantes attitudes. Nous allons parler de vigilance en
montrant de quelle fagon cette attitude simple peut insidieusement
transformer le fonctionnement retors du mental et faire poser des actions a
I'étre humain en fonction de «ce qui est» — donc d’honorer™® «ce qui est» —
et non plus en fonction de « ce qui devrait étre », ce qui est toujours

susceptible de provoquer de la souffrance, selon notre lecture du texte.

A la question que I'on posa @ Swami Prajnanpad, un jour : « Quelle est
l'importance de la vigilance sur le chemin? », Arnaud Desjardins rapporte que
ce dernier répondit : « La vigilance, c’est le chemin lui-méme, c’est tout.»'*°
Mais pourquoi la vigilance est-elle cruciale et si capitale? Si c'est tout le
chemin, comme le disait Swami Prajnanpad, la vigilance doit-elle conduire au
bonheur non dépendant, a ananda? Devrait-elle contribuer a « réduire et a
transformer l'ego (ahamkar)? » La vigilance devrait logiquement, par
déduction, conduire vers l'action juste et non pas vers la réaction. Alors, a
propos de son effet sur la transformation de I'ego, d’'une part, et sur le fait que

la vigilance nous mene de la réaction a l'action, d’autre part, le passage

%9 Trajter avec beaucoup de respect et d'égard.
"0 1dem, Au-dela du moi, op. cit., p. 111.
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suivant nous confirme, dans notre analyse, que la vigilance est une attitude

d’'une tres grande importance chez Arnaud Desjardins.

La vigilance me permet de voir ce qui est au-dehors de moi,
(...) les conditions dans lesquelles je me trouve, et de voir la
fagon dont je réagis. Je vois une émotion qui se léve en moi,
je vois une crainte, je vois un refus, je le vois...Et ce JE qui
voit n'est plus I'ego. C'est une vision tellement honnéte et
désintéressée qu'elle ne peut plus étre une fonction de
'ego. Si nous sommes vigilants nous ne pouvons plus
« penser » au sens pe¢joratif du mot penser. Nous éliminons
tous les fonctionnements de I'ego qui nous coupent de la
réalité. Cette réalité vient a nous et nous en prenons
connaissance directement, par une communion, avec toutes
nos facultés de perceptions, avec notre sensation, notre
sentiment et notre intellect, de fagon objective,
impersonnelle, silencieuse. Si la vigilance est active, le
mental fait place a la buddhi, c’est-a-dire la vraie intelligence
qui voit quel acte doit étre accompli, quelle décision doit étre
prise.’

Cette vigilance, coeur du chemin, avec les conséquences sur les actions (non
pas réaction) et la promesse de liberté, d’amour et de bonheur non
dépendant (en respect du dharma), nous plonge au cceur de la praxis, c'est-
a-dire au cceur de la série d’actions personnelle de notre quéte. En ce qui
concerne l'action, Amaud Desjardins est sans équivoque: « La bonne
volonté ne suffit pas, I'idéalisme ne suffit pas, les grandes idées religieuses et

dévotionnelles ne suffisent pas, méme la grace de Dieu ne suffit pas. Un

certain travail efficace est nécessaire. »'* C'est sans nul doute que les

U pid., p. 111 et 112.
2 |dem, Le vedanta et Iinconscient, op. cit., p. 278.
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actions précises des enseignements spirituels, et leur mise en pratique (étre
vigilant et veiller), ont une trés grande valeur dans le discours d'A la
recherche du Soi. Nous consacrerons, entierement d’ailleurs, le reste de ce
mémoire au théme de I'action. Mais avant, regardons ensemble la valeur

principale : « ce qui est ».

4.6 « Ce qui est »

Mais cette valeur (« ce qui est »), qu'en est-il? C'est simplement ce qui
est la : c'est-a-dire les situations telles gu'elles se présentent a nous. Mais
est-ce seulement cela? Notre lecture nous fait voir quelque chose de plus
subtil faisant réféerence aux notions de relatif et d'absolu. D’abord, les
situations peuvent se présenter de deux fagons distinctes. Celles-ci peuvent
se présenter comme des éveénements exterieurs a nous (il pleut et il fait froid
dehors) ou intérieurs a nous (les penseées, les émotions et les sensations
physiques agréables ou non qui se rattachent a ces émotions, a ces pensées
le cas échéant). En somme, nous venons d'énumeérer des formes. Mais cette
notion, « ce qui est », peut étre aussi I'absence totale de forme (pensées,
émotions, sensations physiques). Autrement dit, par rapport a ces formes

)143

(pensées) ™, « ce qui est» peut étre aussi « rien de ces formes », il est

"3 Nous avons déja, au chapitre précédent, expliqué en quoi consiste la non-dualité par

rapport aux formes que sont les pensées. (La totale déprise des formes)
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forcément, dans un tel cas, un « indescriptible » : quelque chose qui est |3,
mais qui ne peut pas étre décrit par les catégories que sont le temps,
I'espace et la causalité. On se rappellera que la notion d’absolu, ce qui n'est
pas en relation (le sans forme), est la aussi, il ne faut donc pas l'oublier dans
la notion appelée « ce qui est ». Expliquons, a partir de la célebre allégorie de
la corde et du serpent ce que porte également le sens de « ce qui est » dans

ce texte d’A la recherche du Soi. (Le souligné est de nous).

Et ce Yoga Vasishtha cite lui aussi I'exemple célébre du
serpent ou de la corde : dans la pénombre je prends une
corde abandonnée dans un champ pour un serpent, mon
cceur se met a battre et je me sauve en courant. La vérité
c'est la corde, la non-vérité c’'est le serpent. Déja la corde
n'est pas la Vérité Ultime, puisque la vérité ultime n'est que
du vide et des particules, n'est que Brahman dans une
corde comme dans toute autre chose. Du point de vue
supréme, la corde n'est pas la Vérité Ultime, c'est une
perception et une conception produites par nos cing sens et
notre mental. Mais si, en plus, au lieu d'une corde je vois un
serpent, je suis doublement dans la non-vérité. S'accrocher
a la Vérité, c’est s'accrocher a ce qui est, en ne laissant pas
le mental faire intervenir sans arrét des inventions a lui qui
viennent recouvrir la Vérité et la transformer en autre chose
qui n'est pas.'*

« Du point de vue supréme, la corde n’est pas la Vérité Ultime », nous
dit cet extrait. Pour nous, il y a la une référence a I'absolu... également « ce

qui est». Et si on peut étre doublement dans la non-vérité (comme le dit

Arnaud Desjardins par rapport au serpent et a la corde), c’est parce que I'on

" 1dem, Adhyatma yoga, op. cit., p. 284.
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est « imparfait » dans le relatif a percevoir « ce qui est » (fonctionnement du
mental). Mais l'unique point que nous voulions souligner ou rappeler, ici, est
que la valeur « ce qui est », dans ce texte, selon nous, est aussi liée a la

notion d’absolu, pas seulement a celle du relatif.
4.7 Retour sur I'analyse

Aprés avoir présenté les principaux éléments constitutifs de deux
instances de la dynamique éthique présente dans A la recherche du Soi, a
savoir l'instance légitimatrice au chapitre 3 et I'instance axiologique dans ce
présent chapitre, nous allons maintenant, a 'aide de phrases clefs, attirer

I'attention sur la complémentarité qui existe entre ces deux instances.

L'instance legitimatrice, avons-nous dit lors de notre présentation de la
dynamique éthique, est: « Ce réservoir de sens [qui] permet de justifier la
valeur [...]»" Alors, comment le fonctionnement anandamayakosha et celui
du mental (manomayakosha), expliqués au chapitre 3, (éléments majeurs de
linstance légitimatrice), justifient-ils la définition donnée a « ce qui est »,
reliée de trés prés aux notions de dharma, d'amour, de bonheur non

dépendant, de verité, d'instant présent, de vigilance, les principales valeurs

% pierre FORTIN, La morale, L'éthique, L’éthicologie, une triple fagon d'aborder les
questions d'ordre moral, Sainte-Foy, Presse de I'Université du Québec, 1995, p.117.
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du discours que nous venons de décrire. Inversement, comment « ce qui
est » a pour pilier fondateur l'instance légitimatrice constituée de I'explication
des kosha (manomayakosha et anandamayakosha) et du triptyque absolu-
relatif-Conscience. Considérons cet extrait qui montre comment les deux

instances se donnent du sens mutuellement.

Si vous étes parfait dans le relatif, vous étes dans I'Absolu
ici et maintenant. Si vous étes vraiment parfait dans le
relatif, vous étes dans I'Absolu; il n'y a rien d’autre que le
relatif accepté tel qu'il est, sans que le mental crée un
second, sublime peut-étre mais totalement illusoire.’*

Essayons d'imaginer un instant que le fonctionnement du mental
(manomayakosha) et celui d’anandamayakosha n'ont pas été expliqués; de
méme que la notion d’absolu de relatif et celle de la valeur l'instant présent
(ici maintenant)? Comment comprendrait-on les phrases de cet extrait? On
voit que l'auteur fait indirectement appel a la fois a la notion d'absolu et a la
notion de relatif décrites antérieurement. C’est parce que la notion de
Conscience existe, parce que anandamayakosha a été défini comme
fonctionnement permettant la totale déprise des formes que de telles phrases
contenant un réferent a I'absolu, au relatif et a la Conscience peuvent avoir

du sens; c'est-a-dire qu'elles peuvent avoir, d’'une part, un sens cohérent

avec le reste et, d'autre part, avoir le sens qu’elles ont (effet dynamique).

% Arnaud DESJARDINS, Au-deld du moi, La Table Ronde, Paris, 1979, p.290.
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Dans ces phrases, on constate que les éléments de linstance
|égitimatrice, par le truchement des fonctionnements que sont
manomayakosha (fonctionnement qui rappelons-le nécessite les catégories
temps, espace et causaliteé), et anandamayakosha (fonctionnement qui
rappelons-le implique « la totale déprise des formes » et la possibilité de la
non-dualité donnant « accés » a l'absolu), justifie la description des valeurs
que sont : le dharma (les lois qui font que les choses sont comme elles sont),
I'instant présent (« I'ici maintenant » et rien d'autre), la vérité (« ce qui est
la »), I'amour (en accord parfait pour que « ce qui est » soit) et aussi « ce qui
est » (C'est-a-dire le « relatif accepté tel qu'il est » ou « étre parfait dans le
relatif » ). Sans les notions d’absolu de relatif et celles reliées a la description
des kosha (fonctionnements), qui forment un systeme conceptuel du discours
qui permet d'intégrer efficacement (de maniére holistique) les
fonctionnements biologique, psychique de méme que « mystique » chez I'étre
humain, les valeurs seraient laissées un peu « dans le vide ». Et I'inverse est
vrai aussi. Sans ces valeurs 1) «ce qui est», 2) linstant présent (ici
maintenant), 3) la vérité, 4) 'amour — le bonheur non dépendant — et aimer,
5) le dharma et 6) la vigilance, les notions d'absolu, de relatif et de
Conscience, de méme que celles sur les kosha, seraient « moins complétes »
dans ce discours, c'est-a-dire n'auraient pas exactement le sens qu’elles ont
actuellement. C’est justement parce qu'il y a complémentarité entre les

instances . parce que les éléments respectifs des instances s'enrichissent
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mutuellement (c'est-a-dire « se font octroyer du sens par des éléments
spécifiques de l'autre instance»), que les notions des instances ont tout leur

sens (leur propre sens dans le discours).

Selon nous, en ce qui a trait a la complémentarité de linstance
légitimatrice et de l'instance axiologique, cet extrait montre avec éloquence
ce qu’'a observé Pierre Fortin dans |'étude des discours normatifs, c’est-a-
dire : « Ce réservoir de sens (instance légitimatrice) permet de justifier la

»'*et, paradoxalement, la valeur (« ce qui

valeur (instance axiologique) [...]
est ») peut étre considérée comme l'un des piliers fondateurs de cette

instance légitimatrice (les kosha + triptyque absolu-relatif-Conscience) .

Nous allons voir, dans la poursuite de notre analyse, que les deux autres
instances que nous allons présenter au prochain chapitre, a savoir les
instances régulatrice et pratique, instances inhérentes a la dynamique
éthique dégagée dans A la recherche du Soi, forment un tout organique avec
les instances légitimatrice et axiologique que nous avons décrites jusqu’a

maintenant.

" Pierre FORTIN, op. cit., p.117.
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4.8 Conclusion du chapitre

Nous avons vu dans ce chapitre comment les valeurs : 1) dharma (les
lois), 2) l'instant présent (ici maintenant), 3) la vérité, 4) 'amour — le bonheur
non dépendant et aimer —, et 6) la vigilance sont toutes trés proches de la

valeur « ce qui est » et contribuent a la valoriser.

Dans ce chapitre, nous avons essayé le plus clairement possible
d'exposer les valeurs principales de la dynamique éthique (instance
axiologique). Au chapitre précédent, nous avons présenté les kosha et le
triptyque absolu-relatif-Conscience (instance légitimatrice). Cette instance
contenaient des concepts qui expliquaient comment I'étre humain « peut étre
en lien» avec labsolu (il le faisait entre autre avec la description
d’anandamayakosha). Nous avons dit que cela agissait comme systeme de
légitimation dans la dynamique éthique que I'on retrouve dans le discours d'A
la recherche du Soi. Nous venons de voir dans ce présent chapitre que ce
systeme de Iégitimation se voit donner du sens par les valeurs principales et
qu'a son tour celui-ci donne du sens aux valeurs. Nous le verrons se préciser
jusqu’a la fin du mémoire, ce « réservoir de sens » et ces valeurs contribuent
aussi a donner du sens cette fois aux régleé et aux actions. Présentons dans

le prochain et dernier chapitre ces regles et ces actions.
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CHAPITRE V

REGULATION ET PRAXIS DANS A LA RECHERCHE DU SOI

Dans le discours d'A la recherche du Soi, les directives concernant les
actions a poser et les attitudes a adopter, bien qu'elles soient personnelles
pour chacun, se retrouvent trés clairement balisées. La régulation de ces
actions, c’est-a-dire ce qui balise les actions proposées en leur octroyant le
fait d’étre appropriées ou non, est constitué, en partie, par les quatre lignes
d'effort de I'adhyatmayoga : destruction du mental, purification de la mémoire

inconsciente, érosion des désirs et science du vedanta :

Swamiji m’'a dit un jour que I'adhyatma yoga était fondé sur
quatre piliers : vedanta vijnana, manonasha, chitta shuddhi,
et vasanaskshaya. Vasanaskshaya signifie érosion du désir,
chitta shuddhi, purification de la mémoire, manonascha,
destruction du mental et vedanta vijnana, science du
vedanta.'®

Les actions et attitudes relatives a trois de ces quatre lignes d’effort,
c'est-a-dire : 1) la destruction du mental, 2) la purification de la mémoire

inconsciente et 3) I'érosion des désirs, vont étre décrites dans ce chapitre.

'8 Arnaud DESJARDINS, Le vedanta et 'inconscient, Paris, La Table Ronde, 1979, p. 59.
S idem, Le vedanta et I'inconscient, op. cit., p. 140.
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Nous considérons que le chapitre 3, qui décrivait les kosha et le triptyque

« absolu-relatif-Conscience », présentaient une partie du quatriéme pilier.

L'objectif de ce chapitre est de décrire précisément les actions et
attitudes qui sont associées a ces trois lignes d’effort. Selon notre lecture,
étre vigilant et “« étre un avec » « ce qui est »" (et non pas « étre emporté
par »), sont des attitudes communes aux trois lignes d’effort présentées dans
ce chapitre. Par conséquent, dés la présentation de la premiere ligne d'effort,
— premiére section intitulée manonasha (la destruction du mental) — ces deux
attitudes seront décrites en détail. Pour cette raison, cette premiére ligne
d’effort qu’'est manonasha nous occupera plus longtemps que les deux autres

lignes d'effort (chitta shuddhi et vasanakshaya).

Pour arriver a décrire adéquatement ces deux attitudes (étre vigilant et
“« étre un avec » « ce qui est »”), nous avons structuré notre description de
manonasha en quatre parties regroupant les intitulés suivants: 1) Etre
vigilant et accepter que « ce qui est » soit, 2) Le mécanisme du refus d’'un
fait: le mental a I'ceuvre dans la régulation de I'action renversée, 3) Le
meécanisme du refus d'une partie de soi-méme et 4) Les difficiles conditions
pour arriver a “« étre un avec » « ce qui est »” lorsqu'il s’agit d’'émotions et de
conflits difficiles. Et dans cette premiére section de chapitre, dans l'ordre,

nous allons aborder : a) « l'origine du refus »; b) « Qu'est-ce donc que
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refuser? », ¢) « la régulation de l'action renversée », d) le mécanisme des
émotions et des pensées en cascade, e) le conflit intérieur qui provient du
déni d’une partie de soi-méme, f) le refus d'un fait qui nous ramene a nous-

mémes, précisement au « probléme » avec nous-mémes.

Dans la premiéere section de ce chapitre, sur manonasha, nous allons
donc rencontrer notre objectif premier qui est de décrire la pierre d'assise de

la praxis de ce discours : “« étre un avec » « ce qui est »”.

La deuxieme section traitera de chitta shuddhi, la purification de la
mémoire inconsciente, et la troisieme, de I'érosion des désirs. La technique
du lying sera décrite dans la section sur « la purification de la mémoire
inconsciente ». La troisieme section, vasanakshaya, décrit, premiérement, a
I'aide de cinq caractéristiques, la notion de désir. Dans un second temps, elle

répond a la question : « Comment fait-on pour éroder ses désirs? »

Ce chapitre se terminera par une section intitulée « retour sur
I'analyse ». Outre la présentation de la complémentarité entre les différentes
instances de la dynamique éthique qui anime A la recherche du Soi, nous

attirerons I'attention sur deux caractéristiques concernant la praxis.
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5.1 Manonasha : La destruction du mental

5.1.1 Etre vigilant et accepter que « ce qui est » soit

Arnaud Desjardins, dans A la recherche du Soi, enseigne a ses
eléves : « Une des sadhana les plus efficaces pour la destruction du mental
est l'effort inlassable de vigilance, pour vivre consciemment la realité de
linstant présent. »'*° La destruction du mental, selon I'auteur, on y arrive — au
moins en partie — en adhérant (graduellement) parfaitement aux situations,
dans linstant présent.150 Rappelons-nous que, selon Arnaud Desjardins,
«(...) le mental a comme caractéristique, pour ne pas dire comme définition,
de vous voler toujours Finstant. »"°" Lorsqu'il y a refus, ce que nous allons
développer en détail — du début a la fin de ce chapitre — c’est exactement ce

qui se produit.

Lorsque l'on refuse, on ne peut pas étre dans l'instant, c’est-a-dire étre

avec tous les éléments de la situation. Le mental et « son refus » (sa

)152

dynamique sont incrustés trés loin dans notre passé et constituent une

bonne part de notre fonctionnement présent, toujours selon Arnaud

Y0 || ne faut jamais perdre de vue que |'érosion des désirs et la purification de I'inconscient,
les deux autres lignes d’effort, visent le méme objectif.

1 1bid., p 141.

%2 Nous allons décrire ce mécanisme un peu plus loin.
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Desjardins. Contrecarrer le fonctionnement rusé du mental, pour le détruire,
c’est changer les « non » (du mécanisme du refus) en oui, tout simplement.
Facile a dire selon l'auteur, parce que simple, mais combien difficile a faire.
On pourrait dire aussi que la vigilance va permettre de passer du conflit é
I'acceptation. C'est effectivement une premiére étape que d’étre vigilant. Mais
pourquoi est-ce si difficile de changer nos « non » en « oui »? Il faudra, en
somme, mettre en cause I'émotion, et ce qu'elle cache surtout, c'est-a-dire
une certaine image que l'on a de nous-mémes. Entrons maintenant dans les
délicates subtilités de I'enseignement transmis par Arnaud Desjardins.

Abordons les grands themes du refus, mais regardons d’abord son origine.

5.1.2 Le mécanisme du refus d’un fait, le mental et la régulation de
’action renversée

5.1.2.1 Origine du refus

En parlant de I'expérience du refus dés la naissance, dans l'extrait
suivant, Arnaud Desjardins décrit, d'une part, comment le refus est un
fonctionnement usuel encastré solidement en nous, et, d'autre part,
comment, par une attitude que l'on retrouve dans les enseignements
religieux, il nous est possible de percevoir et de sentir autrement les

situations qui sont pour nous des conflits et des refus.
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L'enfant refuse, refuse, refuse. Il n'est qu'un immense non,
non a tout, non au fait méme de naitre. A partir de 13, le
mental a commencé. Le mental, c'est le fait de dire non. Le
mental, c'est le refus de ce qui est. Le mental, c'est de ne
pas accepter que ce qui est soit. Et cette division ne
disparaitra plus jamais. Elle va subsister sauf si on s'engage
sur un chemin particulier qui retourne le conflit en
acceptation et le refus en soumission, idée que vous
trouverez exprimée dans tous les enseignements
religieux.'?

5.1.2.2 Qu'est-ce que refuser?

Refuser, c'est assez simple, c’est tout simplement dire « non ». Mais
avant d'analyser le « non» dissimulé dans le meécanisme du mental,
distinguons-le d’abord de ce que Daniel Morin'* nomme un «non de choix ».
Pour éliminer toutes confusions possibles, expliquons ce premier type de

« non » a l'aide d’'un exemple de notre cru (et croquant).

Si, aprés avoir mangé des pommes de terre a satiété, on me
demande : « Voulez-vous encore d’'autres patates? », et qu'a cette question
je réponds : « Non merci, je n'en veux plus », il s’'agit ici d'un « non de
choix », il ne s'agit pas d'un «non» du mécanisme du refus que nous
voulons précisément décrire. Comment fonctionne alors ce mécanisme du

refus? Mais avant de I'expliquer, présentons notre stratégie poury arriver.

153
154

Idem, Le vedanta et l'inconscient, op. cit., p. 227.
Daniel Morin est un éléve d’Arnaud Desjardins depuis le tout debut, c'est-a-dire depuis
« le Bost », premier Ashram d'Arnaud Desjardins.
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Dans un discours moral ou éthique, par rapport aux actions et leur
régulation, rappelons que « La régulation particuliere et générale d’une action
est élaborée a partir d'une régle ou d’'un ensemble de regles, d’'une ou de
plusieurs valeurs qui référent a un réservoir de sens.»' A laide du
comportement d’'un homme fictif, d’'un exemple de notre cru, nous allons voir
comment le mental (manomayakosha) peut réguler I'action et I'attitude (le
comportement humain) a partir d'une situation qui est complétement
renversée par rapport a «ce qui est». Alors ici, c’est a dessein que l'on
emploie les mots légitimation et regulation utilisés dans le champ de la
recherche en éthicologie. Rappelons aussi que la régulation de I'action, dans
un discours normatif, consiste a encadrer I'action dans le but de lui permettre
de témoigner de la valeur privilégiée. La légitimation, quant a elle — nous
'avons déja dit — contribue, dans la dynamique éthique, a donner du sens
aux valeurs (ou a une valeur), aux normes et aux regles a suivre. En nous
référant a ces définitions (régulation et Iégitimation), expliquons ce que nous

appelons « le mécanisme de la régulation de |'action renversée ».

19 pierre FORTIN, La morale, I'éthique, I'éthicologie : une triple fagon d’aborder les
questions d'ordre moral, Ste-Foy, Presse de l'université du Québec, 1995, p.107.
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5.1.2.3 La réqulation de l'action renversée

Lorsqu'un « non » cache un idéal projeté — idéal provenant du refus
d'un fait — et que cet idéal devient un puissant mécanisme de légitimation et
de régulation impliqué inconsciemment dans les actions ou dans I'attitude
d'une personne, nous sommes Vvéritablement en présence d'un « non » du
mécanisme retors (d'une habileté tortueuse) du mental. Mais qu’est-ce qu'un
idéal projeté? Selon I'auteur, ce mécanisme est rencontré presque partout et
presque toujours; c’est le fonctionnement du mental décrit au chapitre 3.
Décrivons ce mécanisme a l'aide d’'un exemple simple rencontré tres souvent
au quotidien (Plus loin, afin d'expliquer ce que l'auteur entend par le
« phénoméne emotion » et le refus d'une partie de soi-méme, nous allons

ajouter des éléments & cet exemple.)'®

Prenons un Québécois quelconque (quidam). Il quitte sa maison le

matin pour se rendre a son lieu de travail; et cela lorsque le soleil est radieux

156 Notre exemple illustre le mécontentement humain vis-a-vis de la température, c’est un fait
somme toute banal, mais pour notre explication, ce choix est trés approprié. Expliquons
nos raisons pour ce choix. Puisque le mécanisme du refus du mental est rencontré
presque partout presque toujours, nous choisissons délibérément un exemple qui illustre
cette caracteristique. Nous aurions pu prendre un autre exemple qui aurait illustré le
méme mécanisme de refus dans une situation qui nous arrive moins souvent ou tres
rarement durant notre vie. Nous pensons aux réactions de refus que nous avons dans des
situations exceptionnelles comme lorsque notre medecin de famille nous apprend que
nous somme atteint d’'une maladie incurable comme le cancer ou que I'un de nos proches
va bientdét mourir. Puisque le fonctionnement du mental est a I'ceuvre presque tout le
temps presque toujours, nous prenons délibérément un exemple impliquant le refus de la
temperature. Nous prenons I'exemple du Quebec parce que le climat y varie beaucoup.
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et la température chaude et séche (non chargée d’humidité). A la fin de
I'aprés-midi, lorsque notre quidam quitte son lieu de travail pour revenir chez
lui, il constate qu'il ne fait plus un soleil magnifique comme celui qu'’il y avait a
son réveil, mais plutét un froid de canard. De plus, il fait sombre et il pleut. Le
voila qu’il s’entend lui-méme prononcer la phrase : « Non, mais zut, pas ce
froid de canard et pas cette pluie!». Analysons ce « non », ce refus parfois si

fréquent.

Dans la séquence des événements qui se succedent pour l'individu de
notre exemple, nous appellerons « premier refus du fait », le fait de refuser la
température. Ce premier « refus du fait » est lié a un idéal. Quel est cet idéal
projeté? Celui-ci représente trés probablement la température du matin. Pour
cet homme, qui est a la sortie de son lieu de travail, cette température
chaude et douce est une creation de son mental. La, a l'instant ou il quitte
son lieu de travail, cette température chaude et idéale (parfaite) n'existe pas.
La realité, « ce qui est », est qu'il fait froid, sombre, et qu'il pleut. Pourquoi ce
mécanisme du refus cause-t-il un probleme? Parce que |la température idéale
projetée devient une base de comparaison. Et c’est précisément ici, sur ce
point, que le mécanisme du refus est qualifié de retors — d'une habilité
tortueuse — par Arnaud Desjardins. Mais pourquoi retors? Premiérement, par
rapport a la situation, cette création ou cette projection est, au sens ordinaire,

un « irreel ». Et le phénoméne du refus est qualifié de retors, précisément
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parce que cet «irréel» a désormais une valeur de légitimation et de
régulation, et que cette régulation et cette légitimation de 'action se fait au
détriment du « réel », c'est-a-dire au détriment de « ce qui est». Pour la
prescription de l'action, ou de l'attitude (comportement a adopter), que se
passe-t-il pour notre quidam? La légitimation et la régulation de son action (la
norme) sont désormais assurées par une illusion non pas par « ce qui est ».
En s'adressant a ses éléves dans A /a recherche du Soi Arnaud Desjardins
est catégorique : « ...d'instant en instant, vous, vous créez cette irréalité dont
vous voulez étre libre! “ Sat " est la et “ asat ", c'est vous tous qui le secrétez,
qui le fabriquez, avec votre refus de tout ce qui ne vous convient pas. »'°’
Pour le chercheur en éthique qui se préoccupe de valeur, de légitimation, de
régulation, ce mécanisme de projection du mental est pour le moins trés
intéressant, nous allons y revenir. Cette observation se résume par cette
phrase d’Arnaud Desjardins: « Ce qui est irréel, c’'est ce que le mental
fabrique a longueur de journée : un monde qui lui convient, auquel il compare
ou référe le monde véritable.»'*® Selon nous, a partir de I « irréel », qui est
désormais pris a la fois comme la source de légitimation de I'action et la régle

qui prescrit I'action, il est normal que notre quidam soit toujours situé en

porte-a-faux par rapport au « réel » (la réalité, la pluie) et par conséquent

57 Arnaud DESJARDINS, Au-dela du moi, op., cit p.159.
"% Ipid., p.158.
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emporté par les émotions (nous allons revenir sur le phénoméne émotion)'®

Puisque le but de la quéte (mettre en pratique des enseignements) est d'étre
unifié avec la réalité («ce qui est») dans le fonctionnement
anandamayakosha, ce n'est pas, pour un chercheur de vérité, la situation la
plus enviable que de se retrouver dans une position ou son agir (I'action et
I'attitude) est modulé par autre chose que « ce qui est», c'est-a-dire par
l'illusion ou la projection du mental. Est-il nécessaire de rappeler que le
mécanisme non étriqué, pour I'éleve d'Arnaud Desjardins, est celui présenté
dans ce mémoire au chapitre 3 (anandamayakosha) et qu'il est celui ou le

contact avec le « réel » (« ce qui est ») est de 100 %, rien de moins.'®

%% Nous avons expliqué, au chapitre 3, la différence entre émotion et sentiment (section

3.2.4), il ne faut pas confondre.

1% Notons au passage que ce refus de la température n'est pas un probléme éthique grave.
Au Québec, par exemple, avec les écarts de température, I'habitant le fait souvent. Pour
'homme de l'exemple cela n'a pas de graves incidences négatives sur lui et son
environnement. Mais, pour le philosophe (celui qui cherche la vérité et désire la sagesse,
dans la tradition philosophique occidentale), ou pour quelgu'un qui est engagé dans une
quéte spirituelle comme celle que propose Arnaud Desjardins; quéte ou la vérité (les
eléments des situations, «ce qui est») est une valeur trés importante, la non-
compréhension du mécanisme du refus, et surtout le fait d'y étre soumis inconsciemment,
a des incidences négatives pour celui qui poursuit cette quéte. C'est justement parce que
ce fonctionnement Iui cache la vérité du moment (ce qui est), son but, que I'éléve peut
considérer ce fonctionnement du mental comme quelque chose ayant une incidence
négative pour I'avancement de sa quéte (problématique d’ordre éthique — a tout le moins —
pour lui...).
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En plus de la création d'un « irréel » qui prend la place et joue le réle
d'un «réel » (« ce qui est »), c'est-a-dire qui détermine désormais, en partie,
ce qui est polarisé positivement et négativement — et par ricochet participe
des humeurs et des actions rencontrés chez ['étre humain dans ce
fonctionnement du mental —, ce mécanisme du mental peut étre en lien avec
le phénomene trés subtil du refus d'une partie de soi-méme qui implique
aussi le phénoméne emotion. Entrons donc maintenant plus en profondeur

dans la présentation de ce que peut impliquer le phénomeéene du refus.

5.1.3 Le mécanisme du refus d’une partie de soi-méme

5.1.3.1 Comment naissent le phénoméne émotion et la cascade des
émotions?

Selon notre lecture, dans le discours d'A la recherche du Soi, les
émotions sont présentées comme issues d'un refus. Pour l'illustrer, reprenons
'exemple de 'homme qui refuse intérieurement (subtilement) que la pluie
tombe au moment ou il quitte son lieu de travail. Cette fois-ci, ajoutons
d’'autres détails a cet exemple pour illustrer que les pensées, les émotions et
les idées que I'on entretient sur soi-méme (l'idée que nous avons de nous :

« notre identité ») peuvent étre aussi impliquées dans le mécanisme du refus.
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Supposons que hotre homme est amoureux d'une femme et qu'il
projetait, le soir venu, de l'inviter sur la terrasse du restaurant offrant les plus
beaux couchers de soleil de la ville. Au moment ou il quitte son lieu de travail,
a l'instant ou il refuse la température (froid et pluie) — au méme moment ou |l
compare et devalue le « réel » « au profit » de I'idéal qu'il projette (manger
dehors sur une terrasse avec Marie) — disons gqu’'une émotion monte a
l'intérieur de lui. Appelons cette émotion, émotion de tristesse no 1. Elle est
un deuxieme moment, elle provient du refus du fait (le premier moment). S'il
faisait un soleil radieux a la sortie de son lieu de travail, il n'aurait pas cette
émotion de tristesse no 1 (le moment 2). Selon notre lecture d'A la recherche
du Soi, 'émotion fait suite aux pensées. Les premieres formes sont de
pensées : elles précédent I'émotion(s). Expliquons comment une « chaine

d’émotions » peut naitre et se perpétrer a la suite du refus d'un seul fait.

La tristesse du quidam (moment 2), de notre exemple, colore
désormais — dans ce moment précis — ses penseées. Le voila qu'il s'écoute
dire : « Il pleut toujours, il ne fait jamais beau, je n’ai jamais de succés aupres
des femmes, c'est toujours la méme chose, cela n'arrive qu'a moi, je ne suis
pas assez comme ceci, je suis trop comme cela, etc. ». Ces pensées vont a
leur tour faire lever de nouvelles pensées et de nouvelles émotions. Si ces
nouvelles pensées sont reliées au précédent échec amoureux qui avait un

lien avec le fait que notre quidam est physiquement « comme ceci ou comme
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cela» (trés grand ou trop court, efflanqué ou corpulent, etc.), voila une
nouvelle émotion (no 2) et le moment 3 qui risque de se lever. L’émotion
suscitera des pensées et leur éventuelle tension physique. Disons que cette
derniére émotion est « ne pas se sentir aimeé », celle-ci est alors deposée sur
le fond de tristesse déja présent, et 1a, nous sommes déja au moment no 3
de la cascade d’événements: 1) refus du fait du froid et de la pluie, 2)
émotion de tristesse, 3) émotion de ne pas se sentir aimé. Et de nouveau, si
ne pas se sentir aimé réveille a son tour les pensées et les émotions reliées a
la derniére tentative infructueuse de conquéte amoureuse, d’autres émotions
(no 4, 5, 6, etc.,) peuvent se lever : I'anxiété, I'angoisse, la colére, ne pas se
sentir approuvé et/ou reconnu, etc. Voila comment [e phénomene émotion
qui, de concert avec des pensées et des sensations physiques y étant
associées, peut donner lieu a une cascade d’émotions. C’est donc sous la
forme d'un magma informe d’émotions et de pensées que notre homme est
susceptible de vivre une charge émotive. Comment s’étonner que le quidam

se sente parfois confus, lors d'un tel événement?

Pourquoi l'individu de notre exemple n'accepte-t-il pas sa tristesse,
I'émotion no 1 au moment no 2? Apres tout, une tristesse n’est pas si difficile
a accepter: la preuve étant que dans la méme situation, quelqu’'un d’autre
vivrait la situation positivement sans aucune tristesse. Et le quidam de

l'exemple pourrait-il au moins bloquer la chaine d’emotions au moment no 2,
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ne pas en rajouter et cela sans refouler ses émotions? Pourquoi, parfois,
selon l'auteur d’A la recherche du Soi, cela n'est pas possible? Et comment

cela pourrait-il le devenir?

5.1.3.2 Conflit intérieur et déni d'une partie de soi-méme

Pourquoi y a-t-il le refus d’'un fait qui entraine un conflit pour un
individu et pas pour un autre? Dans un chapitre d’A la recherche du Soi
intitulé le yoga de la connaissance, Arnaud Desjardins écrit : « Premier point,
I'émotion vient du refus d’'un fait. Prenez n'importe quel fait (...) j'ai pris ma
voiture, mon pneu a crevé, (...) je refuse le fait et 'émotion apparait. »'®’
C’est ce que nous avons tenté d’expliquer dans la section précédente avec
I'homme amoureux devant la pluie : il refuse le fait, et I'émotion survient.
Arnaud Desjardins ajoute un autre point concernant, cette fois, le refus du fait
et le refus des emotions. Il est encore en lien avec le phénoméne du refus,
mais cette fois il s’agit du refus d’'un fait particulier : il s'agit du refus d’'une
partie de soi-méme. Ce dernier refus (refus parfois inconscient d'une partie
de soi-méme) implique les émotions, « nos émotions ». Pour poursuivre dans
ce chapitre sur une des attitudes a développer pour parvenir a la
« destruction du mental », demandons-nous : « Pourquoi, d’aprés Arnaud

Desjardins, les émotions sont-elles sources de souffrances, d’ou viennent-

%Y Ipid., p. 169 et 170.
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elles et pourquoi sont-elles la? » Cela doit étre bien compris pour cerner le
“« étre un avec » « ce qui est»”, une attitude qui, finalement, « va étre

donnée », donc que I'éléve va recevoir.

Les émotions sont 1a parce qu'elles impliquent le fait et nous-mémes,
pas le fait en tant que fait, ce détail est trés important. N'oublions pas que
pour quelqu’un, un fait devient trés ennuyant : c'est le grand dérangement

intérieur. Pour un autre, pas du tout; mais pourquoi donc?

Maintenant un second point. Le fait vous renvoie toujours a
vous-méme. Voila encore un des secrets de I'émotion. Le
fait vous renvoie a votre probleme avec vous-méme. (...).
L'émotion vous renvoie toujours a vous-méme — toujours.
(...) Ce n'est pas le fait en lui-méme qui declenche I'émotion
— c'est toujours le fait par rapport a vous. (...) Le fait vous
met le nez sur ce que vous refusez en vous, vous montre ce
que vous étes, ici maintenant, dans le relatif, en tant qu'ego,
en tant que part du monde phénomeénal, en tant que corps
physique et corps subtil, — pas en tant qu’Atma bien s(r,
mais en tant que personnage auquel vous vous identifiez.'®

Mais comment se fait-il que l'on s'identifie a un personnage? D'ou
vient-il? D'ou viennent-ils ces personnages? Et qu'est-ce a dire, des
personnages? Selon l'auteur, ce point est crucial par rapport au refus. Selon

lui, il y a « une dualité » qui se cache sous le déguisement du « je » unifié

(non duel) que l'on utilise quand on parle de soi-méme avec la plus grande

%2 Ibid., p. 174.
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honnéteté possible. Ce conditionnement a 2 volets que nous allons décrire a
l'instant permet l'obtention d'une image de soi-méme unifiee, « un tout
organique », une image unifiee que l'on voudra proteger et sauvegarder.
Mais selon l'auteur, dans cette image unique a laquelle nous croyons
sincérement qu’il y ait unité, en somme, il nous dit qu'il y a au moins deux

“la-dedans .

Expliquons pourquoi, selon Desjardins, lorsque nous nous exprimons
spontanément en toute honnéteté par les phrases du type : « Je ne sais pas
ce qui m'a pris », nous paraissons solidement fixés et enracinés dans un
« un » (non duel), un tout organique (ce que représentent le « je » etle « m' »

de la phrase), mais qu'en fait, aprés analyse, il n'en est rien.

5.1.3.3 Conflit intérieur : pourquoi le refus d’un fait nous rameéne-t-il toujours
a nous-mémes, plus précisément au probléme avec nous-mémes,
selon Arnaud Desjardins

Pourquoi, dans certaines situations, n’est-ce pas uniquement le fait en
lui-méme (sans aucun rapport avec nous) qui déclenche I'émotion, mais plus
subtilement et précisément « le fait par rapport a nous »? Voyons comment
cela a un rapport avec 'image que nous avons de nous-mémes. En somme,

pourquoi Arnaud Desjardins dit-il 2 ses éleves que le fait leur met le nez sur
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ce qu'ils refusent en eux-mémes? En utilisant 'exemple de notre quidam

t'3 et son aboutissement (devenir).

québécois, amoureux, décrivons le confli

Si ce quidam, aprés le refus du fait no 1 (la température), lorsqu'il est
précisément envahi par la tristesse ou la colere (émotion 1, moment 2) — et
les pensées plus ou moins compulsives et les sensations physiques qui
accompagnent ces pensées — se dit, d'une maniere déterminée : « Il n'est
pas question que je me laisse envahir par une tristessel». A ce méme
moment, visiblement devenu un peu plus calme, notre homme laisse

échapper la phrase coutumiere : «Je ne sais pas ce qui m'a pris d’étre envahi

par _une telle tristesse». Mais que s'est-il passé, au juste, pour ce quidam

devant la pluie? Que se cache-t-il derriere cette phrase si fréquente,

impliquant une certaine image de lui?

A propos de ce type de phrases bien précises — quand nous les
pronongons en toute spontanéité et en toute honnéteté — phrases qui
contiennent a la fois un «je» et un « m », Arnaud Desjardins vulgarise

I'enseignement en affirmant :

183 pour qu'il y ait conflit, au moins deux forces contradictoires sont requises. Et des forces

intérieures contradictoires aboutissent forcément, a un moment donné, en un conflit et aussi
en un dénouement du conflit.
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Toutes les phrases ou vous employez « je » et « me » sont
I'expression d'une division qui vous abuse parce que vous
pouvez confondre ce «je » du langage courant avec le
Témoin, avec le véritable « je », et « me » ou « moi » avec
'ego. Et en fait ce n'est pas cela. Dans ce cas-la « je »
signifie une partie de I'ego que vous avez privilégiée et
« me », « moi » ou « m» signifie 'autre moitié de I'ego que
vous condamnez. Cela n'a rien a voir avec la connaissance
sans dualité.®
Essayons d'éclairer ce passage avec quelques précisions. Dans la
phrase : « Je ne sais pas ce qui m'a pris (...) », selon Arnaud Desjardins, le
«je » est en partie idealisé a partir de modeles positifs que nous avons
rencontrés dans notre enfance. En d'autres termes, ce «je» est une
construction formée a partir des modeles que nous avons interprétés, en
partie a partir de notre entourage, comme étant positifs. Ces modeéles
formérent, au moins en partie, ce que « je » (I'enfant) devait étre. Ce « je » de
la phrase « Je ne sais pas ce qui m'a pris (...) » qu’on laisse échapper, c'est
le résultat d’'un conditionnement issu de comparaisons de modéles que
I'enfant, sous linfluence de son entourage, juge positifs et auxquels il
s’'identifie. Mais ce « je », c'est aussi ce que cache le « me » de la deuxieme
partie de la phrase prononcée par notre quidam. C’est subtil. En somme,
c'est le méme principe qui était a I'ceuvre pour l'enfant, c’est-a-dire que c’est

exactement la méme construction qui se poursuivait, mais cette fois le

contenu ou les matériaux qui participaient a cette construction étaient

1% 1dem, Au-dela du moi, op. cit., p. 147.
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intégrés a partir de ce que I'enfant (le « je ») ne devait pas étre : il s'agissait
donc du rejet des modeéles contraires a ceux jugés positifs par I'entourage

influent. A notre avis Arnaud Desjardins le résume bien dans cet extrait :

Mais quand wvous dites: «je me» — ce qui est un
vocabulaire courant — vous vous emprisonnez. « Je », c'est
toujours ce que vous estimez bon ou bien en vous, tout ce
que vous avez appris a trouver bien, et « me », c'est tout ce
que vous avez appris a condamner.'®

Et quelle est la résultante? Sous le déguisement d'une unification il y a une

division. Cette division (ou conflit) ressurgit au contact d'un fait quelconque :

anodin pour une personne, terrible pour une autre. La division est dissimulée.

Pour Arnaud Desjardins, I'image de soi-méme conditionnée (le résultat
des deux volets du conditionnement) contribue a la fabrication d'une sorte de
héros extraordinaire qui existe en chacun de nous. Et, lorsque nous disons
« je », cela représente lillusion de l'unité; c’est susceptible d’étre une partie
en nous (c'est-a-dire ce héros) qui veut crier plus fort que ce que nous
sommes vraiment. Ce que nous sommes vraiment, c'est aussi notre coté
sombre, ce que l'on refuse d'étre (mais que nous sommes aussi en tant
qu’'ego). Revenons a notre exemple a nous, c'est-a-dire a notre quidam triste

ou en colére — et mouillé —. C’est aux yeux d'une espece de héros, en lui, un

"% Ibid., p.147.
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personnage qui agit comme un systéme de légitimation et de régulation,
edictant que certaines lois, normes, regles: comme celle d’ « étre triste » ou
« étre en colére » sont complétement inacceptable. L'extrait suivant décrit

d'ou vient ce héros:

Idéalement, il y a, en tout étre humain, le désir d'étre une
espece de héros extraordinaire — avec prédominance (...)
Une part de vous voudrait étre sublime, parfaite, supérieure
— a cause des comparaisons qu'on a faites autrefois entre
nous et le 1*" en gymnastique ou le 1*" en math, notre cousin
qui ne pleurait jamais, notre petit frere qui était beaucoup
plus sage, notre pere qui savait tout (...) Et 'ego ne peut
accepter de ne pas avoir cette extraordinaire perfection qui
ferait de lui le premier en tout. C’est le réve d'une perfection
illusoire."®®

Notre fonctionnement, qui implique cette image conditionnée (le héros) de
nous-mémes (cette unité illusoire), nous allons vouloir la sauvegarder co(te
que colte. Souvent nous tenons a l'image unifiée mais fausse que nous
avons de nous-mémes. Mais selon l'auteur, il semble qu’elle n'est pas unifiée
tout le temps. Au contact de certains éléments déclencheurs, le conflit va
éclater a l'intérieur de nous. La division va jouer son jeu, avoir son effet.
Regardons dans I'extrait suivant d'ou viennent les forces antagonistes, d'ou

vient le conflit.

1% 1bid., p.167.
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Vous avez refusé que ce qui est, soit, et cela a fait naitre

une émotion. Et maintenant qu'est-ce qui se passe? Vous

refusez I'émotion! (...) Et puis voyez, I'émotion est née, et la

encore, je crée une seconde dualité, moi, qui ne suis pas

d’accord pour souffrir — et ma souffrance. L'émotion est I3, je

crée de nouveau une irréalité : moi, calme; serein — et

naturellement je refuse I'émotion. Méme si ce n’est pas

explicite, c’'est ainsi que cela se passe. Nous démontons le

mécanisme comme si 'on ouvrait une montre pour regarder

les ressorts qui sont a l'intérieur.’®”
Lorsque 'homme de notre exemple est en colére ou triste, il projette un
homme calme et serein. Mais son corps le trahit. Ce que notre analyse
montre, c'est que dans le discours d’A la recherche du Soi, 'homme protége
inconsciemment la partie de son identité conditionnée positivement, au
détriment de « ce qui est », c'est-a-dire — assez subtilement — au détriment de
la partie de soi-méme qui est la mais qui est refusée (la verité). En s’appuyant
sur le conditionnement qui dicte qu'il ne faut pas gu'il soit « comme ceci ou
comme cela » (dans notre exemple un homme malheureux d'étre triste), il
refuse son état, son émotion. Mais cette émotion est |a, elle représente aussi
une force présente (reelle). En conséquence il y a conflit : les émotions, qui
« [...] ont toujours un support physique »,'® le trahissent. S'il est attentif ou

vigilant, il pourra constater que « [D]és que l'on est dans I'émotion, il y a

perturbation des fonctionnements divers: circulation du sang, glandes

%7 1bid., p.177.
%8 Idem, Adhyatma yoga, op. cit., p.73.



170

endocrines, rythmes de la respiration [...] »'®°. Les émotions (une énergie,
une tension,) résultent du braquage entre le héros illusoire et « le cété de
soi » refusé (mais qui est 14, « qui est »); les deux forces antagonistes en jeu
sont parfois trés fortes. Comment se fera le retour a I'équilibre? Ou il y aura
crise (le corps sera en crise et la santé va se détériorer), ou il y aura retour a
I'équilibre. Selon nous, la phrase type «Je ne sais pas ce qui m'a pris (...) »
est le résultat d'un phénomene d’homéostasie, c'est-a-dire une stratégie
adaptative mise en place pour qu'apres un déséquilibre (conflit impliquant
des émotions) il y ait retour a I'équilibre. On pourrait dire, pour employer le
vocabulaire de la psychologie moderne, qu’il s’'agit d'un mécanisme de
défense : le retour a I'équilibre évite de faire face a l'anxiété qu'il faudrait
surmonter pour qu'une autre stratégie qui consisterait, elle, en la remise en
cause de I'emotion elle-méme — et de ce qu'elle sous-tend — soit développée.
Cependant, I'enseignement transmis par Arnaud Desjardins demande, selon
notre lecture, de tout accepter, absolument tout, pas seulement une partie,
tout. Ici, selon nous, nous touchons un point tres important et encore une fois
tres subtil de I'enseignement transmis par Arnaud Desjardins. Ce que cet
enseignement demande, c'est précisément de comprendre le phénoméne
emotion lui-méme, c'est-a-dire de ne pas toujours répéter le méme schéma
de pensées associées aux émotions (schéma que nous pourrions qualifier

« d’adaptatif »). Les émotions sont cruciales et sacrées en ce sens qu'elles

%% 1bid., p.74.
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permettent de remonter aux causes et surtout permettent de démasquer le
héros illusoire que nous croyons étre dans certaine circonstances. Ce qui est
a remettre en cause n'est pas la pour rien, mais c'est justement cela que

I'éléve d'Arnaud Desjardins veut trouver, pour le transformer surtout.

Dans son chapitre intitulé Le prix de la liberté, I'auteur dit a ses éléves
qu «[...] ils doivent s’engager résolument dans la nouveauté, et non
continuer a tourner en rond dans les mémes habitudes émotionnelles et

mentales, et sur le méme terrain connu. »'’°

Disons, au passage, que quelqu’un peut dire « oui » a ses émotions
sans les remettre en cause, c'est-a-dire sans trouver le « pourquoi de ses
emotions » reliees a son identité. |l se retrouve dans ses mécanismes
adaptatifs. Une personne pourrait accepter en toute honnéteté ses émotions,
— ce qui est déja tres difficile — c'est-a-dire ne pas s'identifier a elles et
accepter, par exemple, d'étre en colére, d'étre triste, d'étre angoissee, d'avoir
peur, de se sentir abandonnée, de ne pas se sentir aimée, approuvée et
reconnu, etc.; cela est déja presque une prouesse en soi. Mais
I'enseignement transmis est catégorique, il faut aller jusqu'a dépasser nos
propres refus de soi, s’accepter comme on est, découvrir le mécanisme

adaptatif qui comprend une fausse image de soi a protéger. L'éléve doit

7% 1dem, Au-dela du moi, op. cit., p. 312.
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accepter tout, absolument tout. Arnaud Desjardins est catégorique en ce qui
concerne, d'une part, le prix a payer pour étre completement libre, et, d'autre
part, le fait qu'il s'agisse de notre quéte unique et personnelle, personne
n'ayant les mémes « refus de soi ». A cet égard il n'est pas faux de dire que
'enseignement transmis par l'auteur est un « non-enseignement ».
L'expérience a vivre comporte des crises qui prennent des visages uniques

pour chacun. Et I'auteur utilise le mot crise :

Vous ne pouvez pas a la fois rester chenille et devenir
papillon. [...] Cette étape de chrysalide peut se présenter en
une fois; elle peut aussi se présenter a plusieurs reprises, en
crises successives. [...] Chagque Chemin est un Chemin
particulier; le Chemin de chacun est un Chemin unique; le
Yoga de Marie-Frangoise ne s'appelle ni Bhakti Yoga ni
Raja-Yoga, il s’appelle le « Marie-Frangoise Yoga »."""

Dans des conditions d'adaptation ou les émotions seraient acceptées,
nous comprenons qu’'une personne peut répéter sans cesse le méme
schéma (refus d'un fait — émotions et acceptation de ses émotions — retour a
I'équilibre, etc.) sans jamais transformer quoi que ce soit en profondeur. Il n'y
aura pas ici de crise majeure. Et Arnaud Desjardins est catégorique. En

faisant réféerence a différentes ascéses (quéte spirituelle) de différentes

traditions, il dit : « Les modalités de I'expérience changent, mais I'expérience

" ibid., p. 311.
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de mort et de résurrection, elle, est toujours la. Vous ne pouvez pas a la fois

rester chenille et devenir papillon. »172

Selon notre compréhension et notre interprétation, ce yoga n'est pas
uniquement fait de pétales de roses. C'est un réel dépassement de soi-
méme : il implique une remise en cause de soi-méme — y compris le héros —
pour le dépassement de soi-méme (d'ou, entre autre, le choix du titre du

memoire).

Revenons a notre exemple pour illustrer une autre subtilité. Pour notre
quidam, ce n'est donc pas uniquement le fait « en tant que tel » qui le fait
souffrir, c'est un conflit qui implique ses émations qui implique a leur tour une
image de lui-méme. Une premiére réflexion pourrait laisser croire que la
température et le froid (le fait) sont responsables de sa tristesse, ou de sa
colére, bref de sa souffrance. On pourrait croire que la tempeérature, qui
'empéche encore une fois d’aller souper sur la terrasse avec Marie, cause la
souffrance. Pas du tout, il n'en est rien. Selon Arnaud Desjardins, notre
quidam amoureux n'est surtout pas d'accord pour étre malheureux d'étre
triste ou encore « n'est pas d’accord d'étre malheureux d'étre en colere », ¢a,
pour lui, il n'en est pas question. Nous relevons que pour notre amoureux,

« étre triste » ou « étre en colére » veut dire « étre malheureux d’étre triste »

2 1bid., p. 310.



174

ou « étre malheureux d'étre en colére », ce qui comporte une nuance. C'est
ce qu'Arnaud Desjardins veut dire, selon nous, par la phrase suivante:
« L'émotion est |a, je crée de nouveau une irréalité : moi, calme; serein — et
naturellement je refuse I'émotion. »'" Notre individu ne peut pas accepter
d’étre malheureux d’étre triste et c’est |a, pour retrouver un calme, qu'il laisse
échapper la phrase: « Je ne sais pas ce qui m'a pris d'étre triste. » Et
précisément apres avoir prononcé cette phrase, il revient a son équilibre.
Comme nous l'avons dit, c'est le phénoméne d’homéostasie (stabilisation).
Notre quidam se retrouve, a ce moment-la, simplement dans son schéma

adaptatif de répétition.

“« Etre un avec » « ce qui est »” est un état qui va impliquer d'aller a la
recherche « des sources de nos conflits », c’est-a-dire sur le terrain de notre
identité que nous ne voulons pas et méme que ne pouvons pas remettre en
cause nous méme; comment découvrir en nous ce qu'une partie de nous nie
catégoriquement I'existence?'’* Ceci n'est pas sans soulever la difficulté que
représente l|'entreprise proposée (quéte spirituelle). Avant d'aborder les
conditions nécessaires pour arriver au but — le “« étre un avec » « ce qui

est »” — dans des conditions extrémes (émotions apportant de la souffrance),

' Ibid., p. 177.

7% Nous verrons que chitta shudhi (purification de la mémoire inconsciente) un exercice
facultatif, peut justement servir a débusquer certaines situations refusées que I'éléve ne
voient pas lui-méme.
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regardons un dernier détail important, selon nous, que souligne Arnaud
Desijardins, par rapport au phénoméne du conditionnement a deux volets que
nous avons expliqué précédemment, particuliérement le conditionnement qui
se rapporte au phénoméne émotion lui-méme (phénoméne vécu comme fait
dans notre enfance). Ici, comprenons bien que selon ce que nous avons dit a
propos du conditionnement et de la formation du super héros en nous, le
phénoméne émotion Ilui-méme était interprété soit négativement ou
positivement par I'entourage de I'enfant. Desjardins parle précisément de
comment nous nous sommes situés nous-mémes par rapport a nos émotions
et celles des autres, étant enfant, influencé par I'entourage. Il informe ses
éléves sur la possibilité qu'une personne « peut avoir été bien servie » (dans
son enfance) en images négatives (par les modéles influents de son

entourage) au moment précis ou elle vivait des émotions et était témoin des

émotions des autres. Selon nous, un convaincant extrait du texte d’Arnaud

Desjardins est le suivant : « On vous a reproché vos émotions. L'expression
de vos émotions génait les uns et les autres, les mettait mal a l'aise. On vous

a fait honte de pleurer. »'™ Cela aussi a contribué a former le “« je » « me »”.

Pour les éleves d’Arnaud Desjardins, les chercheurs de « ce qui est »
(la vérité), il n'y a aucun gain en sagesse ou en « quéte spirituelle » dans le

fait de ne pas nous connaitre entierement et en niant une partie de ce que

' ldem, Au-dela du moi, op. cit., p. 145.
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nous sommes vraiment, c'est-a-dire en vivant dans le mensonge (non-verite)
par rapport a soi-méme. Et la répétition d'un tel mécanisme de défense et du
déni de « ce qui est » ne peut pas changer ou transformer quelqu’un (le faire
avancer sur sa quéte). Bien que ce yoga préconise toujours une attitude de
bienveillance envers soi-méme, donc accepter aussi qu'en tant qu'éleve
engagé, « on répete » pendant longtemps, I'éleve d’Arnaud Desjardins, en
somme, doit dépister les erreurs; et cela veut dire que trouver ce que nous
sommes entierement, non pas seulement partiellement, fait également partie
de « ce qui est ». Trouver « ce qui est » est le but, méme s'il nous est cache.
« Ce qui est» est la valeur principale de ce discours, il implique aussi de
connaitre les co6tés de nous que nous refusons, méme inconsciemment. La
pratique d'« étre un avec » est difficile lorsque les émotions qui nous font
souffrir révelent le coté caché de notre « je ». (Ce n’est pas pour rien qu'il est

caché!) La signification “« étre un avec » « ce qui est »” s'est donc révélée
pour nous un peu plus subtile qu’elle ne I'avait parue au départ. Puisque I'on
a appris a refuser (avec deux volets : il est bien que je devienne comme cela,
il est moins bien que je devienne comme cela), le dépassement de soi-méme
pourrait presque avoir un équivalent : se rééduquer soi-méme (apprendre de
nouveau), surtout par rapport aux émotions. Alors, quelles sont les conditions
de réussite pour arriver a “« étre un avec » « ce qui est»”, c’est-a-dire y

compris « étre un avec » le conflit douloureux impliquant les émotions, donc

aussi les réactions du corps et I'image (les pensées) de soi-méme que l'on
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refuse, « I'ensemble au complet »? Comme nous l'avons deéja souligné,
I'éleve d'Arnaud Desjardins ne peut pas « faire 'économie » de la recherche

des aspects moins désirables de sa situation, de ce qu’il est.

5.1.4 Les difficiles conditions pour arriver a “« étre un avec » « ce qui

est »” lorsqu’il s’agit d’émotions et de conflits difficiles

Si on est éléve d'Arnaud Desjardins, comment concrétement peut-on
faire pour détruire le mental? L’'auteur nous affirme que I'on n’arrive a rien en
se brutalisant, c’est un premier point. Deuxiéme point, rappelons-nous la
definition du mental; il va s'agir davantage de transformer un fonctionnement
retors que de démolir quelque chose. Ce n'est jamais la division qui est
recherchée, mais toujours I'unification avec soi-méme. Il serait juste de dire,
selon notre lecture, que I'éléve d’Arnaud Desjardins doit « passer » par un
ego structuré et fonctionnel avant de prétendre dépasser l'ego, le
dépassement total de soi-méme. C'est graduellement, avec de la ténacité, a
I'aide de la pratique que I'on va y parvenir, nous dit l'auteur. Mais avec quel

moyen, plus précisément?

« En comprenant comment « étre un avec », ici, maintenant,
dans le relatif. Et chaque fois que le mental a cessé
d’adhérer, soit trés clairement soit inconsciemment, revenir
acequiest. »’®

"% Ibid., p. 169.
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Cela semble assez simple, mais regardons comment cela va se traduire
lorsque le quidam de notre exemple est envahi par la tristesse ou la colére,
ou n'importe quelle émotion qui le heurte — avec ou sans fortes sensations
physiques — et qui est completement insupportable pour lui. Selon la praxis
promue dans ce discours, 'homme de notre exemple doit vivre pleinement
cette émotion dans la « non-dualité ». Cela représente une volte-face
complete par rapport a I'inertie des habitudes apprises. Lorsque le conflit est
insupportable, nous avons dit qu’'une échappatoire possible était celle de nier
une partie de soi-méme en laissant échapper la phrase : « Je ne sais pas ce
qui m'a pris » (mécanisme d’homéostasie). S'identifier a 'émotion négative

pourrait nous faire demeurer dans des degrés de négativité (souffrance).

Pour Arnaud Desjardins, il est possible d'étre le témoin de tout ce
spectacle intérieur, de ne pas s'identifier aux émotions, sans néeanmoins
refouler et répéter, sans faire appel a nos phrases si importantes : « Je ne
sais pas ce qui m'a pris. » Il faut dire que pour lui, « Quelqu'un peut avoir
passé sa vie dans les désespoirs, les angoisses, les anxiétés, les coléres, et
les jalousies sans avoir la connaissance réelle de ses émotions. »'’’ C’est un
point capital: I'éléve engagé dans sa quéte doit donc avoir premierement la
connaissance de ses propres émotions pour étre en mesure de les vivre (les

ressentir) dans la non-dualité (sans refouler) dans un « deuxieme temps » —

T Ibid., p. 144.
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sans se faire de tort a lui-méme et aux autres. C’est ici, sur ce point précis —
toujours d'aprés notre lecture — que la notion de vigilance et de Conscience-
témoin expliquée antérieurement prennent tout leur sens pour fa mise en
pratique. Mais pour nous c'est sans équivoque, il y a un « passage obligé »
qui concerne les émotions, ses émotions (donc aussi une partie de soi-méme
refusée). Cela semble impossible. L'auteur établit une différence ferme dans

son vocabulaire entre refouler et contréler : ces deux extraits en témoignent.

Si vous pouvez, quand vous étes emu, étre vraiment ému —

c'est-a-dire accepter vraiment la réalité de I'émotion, sans

créer un second (je ne devrais pas étre ému), vous pouvez

étre ému sans dualité et, dans la plupart des cas, vous

pouvez en méme temps contréler.'”®

Je vous promets, et c’est a vous de le vérifier et de le vivre,

que, si vous le voulez vraiment, vous pourrez étre ému tout

en contrélant. Cela n’a rien a voir avec la répression.'’®

Contréler, selon ce que nous avons compris de ce discours, c’est vivre la

souffrance et étre pleinement d'accord pour l'expérimenter. Pour Arnaud
Desjardins, il est possible de ne pas s'identifier a cette souffrance. La, a ce
moment, le pratiquant se retrouve “« un avec » « ce qui est»” (y compris

avec le refus du fait, impliquant une partie de soi-méme refusée) et non pas

“« emporté par» «ce qui est»”. Pour l'auteur, en faisant référence au

"8 Ibid., p. 148.
"9 Ibid., p. 149.
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conditionnement expliqué précédemment, « étre triste » est tres différent

d’ « étre malheureux d'étre triste ».

Voici trois extraits qui témoignent de cette difficile possibilité nouvelle, qui

peut aussi, selon 'auteur, comporter une « entourloupette ».

Extrait no 1 : Je dois vivre I'émotion pleinement

Je ne peux avoir la connaissance de la tristesse que si je
suis pleinement, parfaitement triste. Et, plus difficile : je ne
peux avoir la connaissance de la coléere que si je suis
pleinement, parfaitement en colére.'®

Extrait no 2 : Je ne fais pas I'expérience habituelle de nier, je ne m’identifie
pas.

Mais vous pouvez faire I'expérience absolument nouvelle de
I'émotion simple, de I'émotion totalement acceptee, « let the
emotion have its play and vanish » - laissez I'émotion avoir
son libre cours et disparaitre. Oui, je souffre. Cela ne veut
pas dire que vous allez hurler (...). Oui, je souffre, cela me
fait mal — et vous ne discutez pas; et ¢ga me fait mal parce
que tout mon passé est réveillé, toutes mes craintes pour le
futur sont réveillées, parce que tout ce que je me reproche a
moi-méme est remué. Ca me fait mal. Ne discutez pas!'®

Extrait no 3 : Mise en garde avec |' « entourloupette »

Soyez a 100% « un avec » la souffrance parce que c'est la
verité, la réalité : ici, maintenant, je suis malheureux. Bien.

180 1dem, Au-dela du moi, op. cit., p. 145.

"1 1bid., p. 179.
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« You are fear, you are sadness » = « vous étes la crainte
vous étes la tristesse », dit Swamiji. Oui. Consciemment.
Vous n'étes plus « emporté par », vous étes « un avec ».
L’émotion est 13, la souffrance est |a, une sans un second.

[.]

Faites I'expérience, mais ne le faites pas pour faire
disparaitre I'émotion parce que c'est encore une
« entourloupette »! You cannot play » = « vous ne pouvez
pas faire joujou avec la vérité ».'%
Pour Arnaud Desjardins, on peut vivre et étre témoins de nos émotions
sans les nier, sans les refouler; et cela précisément pour en étre libres. Mais

comment une telle attitude, un tel renversement de situation, un tel

revirement vis-a-vis une telle habitude (refus) serait-il possible?

La réponse réside en partie dans la détermination de chacun, dans
son engagement, dans son courage. L'auteur dit a ses éleves: « Tout
dépend de votre certitude a cet égard et de votre attitude intérieure. »'®
Mais une chose est capitale, selon lui. Si nous voulons cesser de nier une
partie de ce que nous sommes, il ne faut pas réprimer, nier les émotions,
continuer (toujours) dans la dynamique qui nous maintient dans de ce que,
nous, nous pouvons appeler « notre équilibre », et qui en fait est (en partie du
moins) I'équilibre du nous-mental. Ce yoga, c’est justement pour changer le

fonctionnement retors du nous-mental impliquant le refus d'une partie de soi-

méme créant le conflit. Arnaud Desjardins est précis sur ce qui doit étre

%2 1bid., p. 179-180.
'8 Ibid., p. 146.
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éliminé dans cette pratique par rapport aux émotions : « Ce qui doit étre
éliminé, c'est le mensonge de la répression, la tentative de suppression car

% || ajoute : « Dans le conflit, il N’y a aucune

c'est une tentative vaine. »
connaissance possible de I'émotion. »'® Et le cceur de cet enseignement,

selon notre lecture, c'est toujours trouver « ce qui est » pour « étre un avec ».

Pour avancer dans la quéte proposée, il faut comprendre le
phénoméne de I'émotion, premier point, mais apres que faut-il faire? L'extrait
suivant fait un lien entre le phénoméne que I'éleve engagé doit «affronter»
(attacher beaucoup d'importance dans le but de se transformer, se dépasser
lui-méme — d'ou le dépassement de soi-méme comme titre de l'essai) et le

progres sur la voie enseignée. Regardons cet extrait concernant I'émotion :

« La tragédie de I'emotion, c'est le refus; c'est le denial — la
négation — ; c'est la tentative de répression. Et cette
tentative est a peu prés permanente; c’'est pour cela qu'il y a
si peu de progrés sur le Chemin. »'®
Si nous reprenons notre exemple a nous, comment notre quidam
amoureux Québecois pourra-t-il « étre un avec » la situation (« ce qui est ») a

la sortie de son lieu de travail, lorsqu'il est completement envahi par

'émotion, la confusion; lorsque l'image a laquelle il tient si fortement est mise

84 Ibid.
85 Ibid.
% 1bid.
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en cause et complétement détruite si ses propres mécanismes de négation

habituels n’interviennent pas?

Pour ’'homme de notre exemple, arriver a vivre ses émotions de fagon
non duelle, en contrélant, non pas en niant et en refoulant, précisément
lorsqu'il sera envahi par sa tristesse insoutenable, requiert de Ia
persévérance et un degre d'engagement éleve. Puisque vivre le conflit dans
la dualité est atroce (c'est la souffrance liée aux émotions négatives), la
pratique de I'éléve (mettre en pratique un enseignement), dans des situations
qui ne font pas intervenir des conflits impliquant des forces antagonistes trop
fortes (plus faciles), va préparer I'éléve pour des situations plus difficiles. Cela
ressemble a un entrainement dans un sport quelconque. Rappelons aussi
que le chemin (les petites actions du chemin) a autant de valeur que le but,
nous l'avons déja mentionné dans le chapitre ou nous avons expliqué le
systéme route-maison et défini ses liens (chapitre 1, la notion de la quéte). Si
nous reprenons l'exemple de notre quidam amoureux, il devra étre tres
entrainé pour qu'un jour, I'habileté nécessaire puisse étre mise a profit et qu'il
puisse ressentir qu'il est différent de celui qu'il croit étre, sur certains points.
Mais la derniére action, dans son cas, selon ce que nous en avons compris,
celle qui lui fera faire un « grand » pas — c’est-a-dire verser irréversiblement
dans le fonctionnement anandamayakosha ou la référence a I'ego n'est plus

la —, aura ete préparée, cela sera un pas de plus, donc un aboutissement.
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Par rapport a la pratique d’étre dans la non-dualité et I'émotion qui fait
souffrir, Arnaud Desjardins, en prenant I'exemple de la tristesse, enseigne
quelque chose de trés subtil : « Il faut a chaque fois étre prét a étre triste pour
I'éternité, sinon vous trichez, — tout en sachant que toute émotion, parce

qu’elle a un commencement, aura inévitablement une fin. »'®’

A linstar d'une fusée de plusieurs tonnes qui s'arrache de la force
gravitationnelle qui la retient au sol, notre amoureux, lors de ce « oui » tant
souhaité, dans le métro ou ailleurs, dans I'humilité surtout, aura probablement
mobilisé beaucoup d’énergie pour contrer ses propres énergies antagonistes.
Mais parvenir a vivre pleinement sa tristesse, sa confusion, son sentiment
d'échec et peut-étre méme sa colere, etc, tout cela dans la non-dualité
parfaite, disons « pleinement unifié¢ dans son malheur », c’est-a-dire dans un
espace ou un témoin neutre et bienveillant regarde la scéne, (non pas en
refoulant ou en utilisant d’autres mécanismes), voila ce qui serait selon notre

lecture un bel exemple de mise en pratique d'« étre un avec » « ce qui est ».

Dans la premigre partie de l'extrait qui va suivre, l'auteur d'A /a
recherche du Soi enseigne, avec I'exemple de la tristesse comme émotion,

jusqu'ou I'éléve doit étre prét a aller dans cet « effort » de découvrir lui-méme

7 Ibid., p. 159.
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sa propre réalité. Dans la deuxiéme partie de I'extrait, il est catégorique sur le
fait qu'une émotion est bien de l'ordre du relatif, obéissant a la loi de
lincessant changement: « Il faut a chaque fois étre prét a étre triste pour
I'éternite, sinon vous trichez, — fout en sachant que toute émotion, parce

qu’elle a un commencement, aura inévitablement une fin. »'®

Deux autres lignes d'effort de la praxis concourent a développer
I'attitude de “« étre un avec » « ce qui est »” afin de parvenir un jour a la
destruction du mental, il s’agit de chitta shuddhi et de vasanakshaya,

respectivement « purification de la mémoire » et « I'érosion des désirs ».

"% bid.
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5.2. Chitta shuddhi : La purification de I'inconscient

5.2.1 Qu’est-ce que Chitta shuddhi ?

La deuxieme ligne d'effort de I'enseignement transmis par Arnaud
Desjardins se nomme chitta shuddhi. Cette ligne d'effort de i’hadyatmayoga
peut se traduire, en francgais, selon Arnaud Desjardins, par les expressions
« purification de la mémoire » ou « purification de l'inconscient ». S'il y a un
besoin de purifier l'inconscient, le nettoyage présuppose que du contenu de
cet inconscient encrasse « les mécanismes » qui permettent 'avancée de la

quéte. En quoi consiste ce nettoyage?

Chitta shuddhi c'est explorer sa propre subjectivité en toute objectivité.
N’avons-nous pas dis cela aussi en ce qui concerne nos refus? Donc, chitta
shuddhi, c’est aussi “« étre un avec » « ce qui est »”,'®® mais particulierement
ses propres samskara et vasana qui sont remisés dans chitta. Pour les fins

de cette section de chapitre, que veulent dire les termes sanskrits samskara,

vasana et chitta?

"% Nous avons expliqué qu’est-ce qu’ « étre un avec » dans la section précédente, sur

manonasha (destruction du mental).
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Quelle est la signification de samskara?

Selon notre lecture du texte, les samskara sont nos souvenirs
inconscients issus de situations précises du passé. Ces situations n'ont pas
eté acceptées comme neutres, au moment ou elles se sont produites. Ces
situations ont laissé une marque, un samskara. Si les empreintes ou marques
qu’a laissé ce passé sont différentes pour chacun de nous, les samskara sont
donc différents pour chaque individu et « Chacun a sa configuration propre,
constituée de ses samskara, qui le fait fonctionner d’'une fagon différente de
celle de son voisin. »'® Arnaud Desjardins traduit précisément samskara par

I'expression « le poids du passé ».

Quelle est la signification de vasana?

Le mot vasana «...vient de la racine VAS qui veut dire demeurer,
subsister. »'°" Arnaud Desjardins nous écrit qu’ « Un vasana, c'est ce qui

reste dans le psychisme, a [I'état inconscient, lorsqu'une action a été

192

accomplie ou une expérience vécue. » °° C'est donc une tendance latente.

193

Dans une situation particuliere, « C’est une propension a agir. » -~ Arnaud

%0 Arnaud DESJARDINS, Le vedanta et Iinconscient, Paris, La Table Ronde, 1979, p. 171.
*! ldem, Adhyatma yoga, Paris, La Table Ronde, 1977, p. 63.

92 1dem, Le vedanta et 'inconscient, Paris, La Table Ronde, 1979, p. 242.

% 1pid., p. 242.
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Desjardins affirme : « En effet, les vasana sont des dispositions mentales et
émotionnelles qui agissent comme des germes et ont tendance a se

194

manifester en actions. » lls ne sont pas tous inconscients, mais « La

plupart de ces samskara et de ces vasana sont inconscients. » 199

Quelle est la signification de chitta?

Chitta est simplement le réceptacle dans lequel sont emmagasinés les
samskara et les vasana. A linstar d'un entrepét qui a pour fonction
d’entreposer et archiver des films (une cinémathéque), chitta est I'équivalent.
L'auteur fait lui-méme référence a l'exemple de la cinématheque pour

expliquer le réle de chitta.

Purifier I'inconscient (chitta shuddhi) veut dire : « Je suis un avec ce
que je suis aujourd’hui, au lieu d'étre en dualité avec moi-méme.»'*® Mais
puisque l'inconscient existe, le contenu de notre inconscient nous influence,
et cela, a notre insu. C'est souvent sans notre consentement que nos
pensées et nos souvenirs viennent a leur guise imposer leurs directives.

Nous en sommes, dans certaines occasions, ni plus ni moins, les esclaves.

%4 bid., p. 63.
%5 1bid., p. 80.
"% Ibid., p. 193.
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Pour I'éléve de Desjardins (celui qui cherche « ce qui est », dans les
situations telles qu’elles se présentent), le contenu de l'inconscient (ce qui est
intérieur) a le méme statut, comme objet, que les élements extérieurs pergus
par les cinq sens (I'ouie, I'odorat, le toucher, le godt, la vue). Le contenu de
l'inconscient est accessible dans certains cas. Lorsque je réagis vivement a
une situation par des pensées et des émotions, sous la lumiére de la
vigilance, du contenu de l'inconscient peut étre vu par I'éleve. Mais une
question se pose : Est-il possible que du contenu ne puisse pas étre
accessible a I'éléve vigilant? Le discours d'A la recherche du Soi, selon nous,
repond par l'affirmative. Une technique, facultative, le lying, existe, et donc

peut étre utilisée au besoin.

5.2.2. L’'approche de chitta shuddhi et le « lying »

Le lying c'est I'atteinte de la détente totale des tensions physiques,
émotionnelles et mentales, pour qu'une personne puisse retracer et revivre

consciemment et avec neutralité, cette fois, les émotions de son passé.

Ce qui importe, c'est ce qu'il y a en vous. On nous dit
toujours « ici et maintenant », mais j'oserai étre paradoxal et
je dirai qu’en un sens la devise du lying c'est : « pas ici et
maintenant mais ailleurs et autrefois »!"%’

Y7 Ibid., p. 220.
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Une émotion, selon Arnaud Desjardins, est le résultat d'un événement
vécu dans I|'emportement ou dans [lidentification au refus (refus
potentiellement en lien avec I'image de soi). Une chose est s(ire, Iévénement
en question n'est pas vécu en accord avec « ce qui est », dans I'acceptation
de la réalité (« ce qui est »). Ce point est important pour Arnaud Desjardins.
C’est précisément pour cela qu'il y a la création de I'émotion, affirme-t-il. Et il
ajoute : « (...) personne ne peut dire qu’il a une expérience consciente de ses
emotions puisqu’il n'y a émotion que si on est emporté et s’il n'y a plus
personne pour en étre vraiment conscient »1% Par rapport a une situation du
passé qui n'a pas été vécue dans la non-dualiteé, mais bien plutét dans le
refus a « ce qui est », il y a une émotion laissée dans I'inconscient. L'énergie
émotionnelle est libre et disponible pour ressurgir au contact d’'un élément
déclencheur : le refus d’un fait lié a notre identité conditionnée par exemple.
Le fait, pour un autre que nous, aurait pu étre banal et ne pas du tout
constituer un élément déclencheur. Le point que nous voulons faire ressortir
est que s'il y a expérience consciente d'acceptation — neutre —, non duelle,
d’'une situation, 'émotion ne peut tout simplement pas étre créée : un sage
installe dans le fonctionnement permanent d'anandamayakosha, selon le
discours d’A la recherche du Soi, n'a pas d’émotion, et, par conséquent, n'en

refoule pas.

"% Ibid., p. 205.
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Mais pour nous, nous devons constater que dans les « instants
présents » qui se sont succédés et qui ont constitué une partie de notre
passé, nous n‘avons pas toujours pu, pour toutes les situations pénibles et/ou

« super joyeuses », les accepter comme neutres.

Par rapport a cette acceptation neutre des événements — pas toujours
possible —, nous voulons souligner quatre aspects que I'on retrouve dans A /a
recherche du Soi. Premierement, il est plus facile, moins souffrant, de vivre
les émotions heureuses (polarisées positivement) que les émotions
malheureuses (polarisées négativement), mais il s'agit en fait du méme
mécanisme qui fait interférer notre identité (I'image de soi conditionnée) et les
éléments déclencheurs qui y sont associés. Deuxiémement, le petit de
I'hnomme (I'enfant) est treés vulnérable. Quelque chose de banal peut étre vécu
facilement, dans I'acceptation, pour un adulte, alors que pour un enfant cela
sera vecu dans la terreur. Troisiemement, le contenu de l'inconscient est
particulier et unique pour chacun, le travail sur l'inconscient ne saurait étre
général, il est particulier. Quatriemement, il peut étre difficile d'avoir accés au
contenu de son inconscient : c'est précisément pour cela que la technique du

lying existe dans I'enseignement de ce yoga (elle est cependant facultative).
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5.2.3 Habileté de I'éleve durant un « lying » et nature de la dynamique du
« remisage dans l'inconscient »

Bien que la conception de linconscient, dans A la recherche du Soi,
soit, entre autres, celle d'un entrepdt a émotions, la nature du fonctionnement
de cet entrepdt (mécanisme de linconscient pour entreposer), nous est
révélée par la description de I'habilete du sadaka (I'éléve) qui « fait » ou
mieux dit, qui vit un « lying ». L'efficacité des « lying », ou plutét le fait d’ouvrir
« les portes fermées » de linconscient, c’est beaucoup plus une affaire
d’habileté, de finesse, qu'une affaire de force, de performance (exploit,
prouesse). Essayons d’expliquer ce que peut étre « faire preuve d’habilete »
dans un tel exercice (le lying). Arnaud Desjardins prend I'exemple du ressort
pour expliquer l'attitude et la nature du mécanisme d'entreposage des
emotions dans l'inconscient. Il fait une analogie : si I'on veut qu’un ressort se
décompresse lorsqu'il est retenu par un mécanisme quelconque, il faut
désengager le mécanisme, il ne s'agit pas de fournir la méme quantité
d'énergie qu'il a fallu déployer pour compresser le ressort a son niveau de
tension. Cette énergie, celle qui a été déployée pour compresser le ressort,
peut s’étre étalée pendant une longue période de temps. C’est précisément
par sa nature « de ressort compressé » que ce dernier se détendra de lui-
méme, a condition que I'on actionne le mécanisme de la bonne maniére. La
finesse et la subtilité se retrouvent précisément dans « l'action» de

décramponner ou de désengager le mécanisme et non pas dans le fait de
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fournir la méme quantité d'énergie. Celle-ci a parfois été emmagasinée au
compte-goutte pendant I'enfance, I'adolescence et combien d'autres années

de la vie adulte.

L'attitude souhaitable reside donc dans la maniére de mouvoir ce
meécanisme. L'attitude est la détente. Pour I'étre humain, puisque le contenu
de l'inconscient est projeté, les émotions montent précisément s'il n'y plus
aucun meécanisme pour retenir ce qui est compresse. C’est I'équivalent du
ressort qui se décompresse. Les émotions finissent par monter. Selon Arnaud
Desjardins, elles sont comme l'oiseau a qui on ouvre la porte de sa cage et
qui reste un certain moment sur le portillon avant de s’envoler. Lorsqu’'elles
montent, lorsque les émotions sont projetées; a I'éléve de les vivre dans la
détente et surtout dans l'acceptation totale, dans la non-dualité ou encore

dans le "« étre un avec » « ce qui est »".

Arnaud Desjardins compare une partie de la technique des « liyng »,
technique inventée par Swamiji Prajnanpad, - le maitre d’Arnaud

Desjardins'®® — a I'ab-réaction de Freud.

%9 Sur 'apparition des conditions de cette technique, voir les détails au chapitre 1 (Partie 4 :
sur le contexte d’émergence du discours de Swami Prajnanpad — les topiques
environnants —).
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« Le lying concerne en effet les émotions anciennes. A cet
égard, un rapprochement pourrait étre fait entre les lying et
'ab-réaction de Freud. Ab-réaction, c'est la traduction
francaise d’un mot forgé par Freud en allemand qui signifie
réaction a posterirori, ab-réaction. » [...] Mais cette ab-
réaction est seulement un aspect du lying [...]. 2°°
Soulignons surtout que c’est dans la maniére dont la personne revit les
émotions du passé, dans linstant présent, durant le lying, que se trouve
I'aspect purificateur. Si I'éléve vit exactement la souffrance de la méme fagon
qu'il I'a vécue dans le passé, c'est-a-dire dans l'identification au refus, il n'y a
pas de purification de I'inconscient du tout : il 'y a que rappel a la surface
d’événements douloureux et Arnaud Desjardins souligne a cet égard

que vivre des « lying » sans les accepter totalement a cent pour cent, c'est

s'écorcher vif.

5.2.4 Le « lieu » des « lying » de chitta shuddhi

En « lying », il n'y a pas d’action extérieure envers autrui de posée,
vous pouvez alors tuer, violer, voler, en somme transgresser tous les interdits

imaginables, cela ne fera pas de mal a une mouche.

Aucune action n'est impliquée. Le « lying » ne vous engage
a rien dans la vie concrete. C'est uniquement un travail de
réunification intérieure et de prise de conscience. [...] Le

20 Arnaud DESJARDINS, Le vedanta et l'inconscient, op. cit., p. 229.
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monde n'existe plus. Il n'y a plus que votre monde et rien
d’autre.?®!

Dans ce sens, chitta shuddhi ne concerne aucune morale et aucune
ethique. Cela se fait a I'extérieur du cadre de la vie que I'on vit avec les
autres; ce qui n'est pas le cas pour les deux autres €léments de la praxis
présentés dans ce chapitre. Tout est permis lors d'un lying. C’est justement
notre subjectivité qui est en cause. Cette subjectivité ne regarde que soi-
méme :

Lorsque I'on s’engage dans cette découverte des samskara
enfouis, tout est justifié, tout est autorisé, tout est légitime.
[...]1 I n'y a plus gu'une seule chose qui compte : qu'est-ce
qui est 1a dans la profondeur de moi-méme.?%

Comme pour les autres actions qui font I'objet de régulation dans ce
discours, les actions reliées au lying (qui rappelons-le ne se posent pas a
I'extérieur envers autrui) se posent, pour I'éleve, dans la détente, avec une

attitude de bienveillance et d’amour (étre totalement d’accord avec « ce qui

est ») envers soi-méme. Une aide (instructeur) est aussi requise.

En lying, le disciple doit étre convaincu qu'au fond de lui, la
Conscience-témoin, celle qui comme le miroir peut voir les situations

douloureuses de son passé d'une maniére neutre et non pas les vivre de

27 1bid., p. 199.
22 1bid., p. 198.
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nouveau d’'une fagon atroce, est |13, bien existante. Il doit étre convaincu qu'il
n'a rien a craindre et qu'il vivra les événements de maniere a ce que le tout
soit, au bout du processus, purificateur. Le « lying » est un acte trés sérieux :
« Le lying est un acte sacré parce qu'il conduit au total sacrifice de l'ego,
sacrifice a la vérité. »°® Par la voie des émotions qu'il faut revivre, ressentir,
on accepte d’aller revivre nos blessures du passé de fagon neutre, au nom de
la vérité, au nom surtout de sa vérité, peu importe le visage de I'émotion que
nous retrouverons a lintérieur de nous. Il faut voir, comprendre (au sens
d’inclure), donc accepter de fagon neutre, les blessures du passé. Voila
I'objectif de cet axe de la praxis qui consiste a dire oui et a « étre un avec»
«ce qui est», méme ce qui a été horrible dans notre passé. Passons
maintenant a la question des désirs dans 'adhyatmayoga, ce que I'on en dit

dans A la recherche du Soi.

5.3 Vasanakshaya : L’érosion des désirs

L'intitulé « L'érosion des désirs » présuppose l'idée que les désirs sont
coriaces et tenaces, I'érosion n'est pas un phénomeéne véloce : I'érosion
d’'une falaise ou d'une berge, par exemple, implique un travail progressif et
non une complete destruction : lorsqu'il s’agit de I'érosion d’'une berge ou

d’'un sol agricole, il y a quand méme une partie qui est détruite lentement par

2% 1bid., p. 204.
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le vent et/ou I'eau, mais il y a également 'aspect que quelque chose est
préservé pour un temps. Mais éventuellement, tout sera érodé. Selon notre
analyse d’'A la recherche du Soi, ¢’est la méme idée pour I'érosion des désirs.
Mais que renferme la notion de désir dans A la recherche du Soi? Et
comment s’effectue cette érosion des désirs? Donnons premiérement les cing
caractéristiques du phénomeéne du désir — présentées par Arnaud Desjardins
— qui nous donnent les outils pour décrire, dans un second temps, le

« comment arrive-t-on a éroder ses propres désirs? »

5.3.1 Qu’est-ce qu’un désir?: Description a l'aide de cinq
caractéristiques

5.3.1.1 Premiére caractéristique : « Les désirs c'est la peur. »

Pour Arnaud Desjardins, désir et peur sont une méme chose. Jaime
ou je désire ce qui m'empéche d’avoir peur, et j'ai peur et je n'aime pas ce
qui est susceptible de me nuire dans la recherche de la satisfaction de mes
désirs. Arnaud Desjardins, dans I'extrait suivant, donne un exemple a partir
d'une grande valeur, la santé, et d'une grande peur, la maladie :

Si jai le désir de la santé, jai la peur de la maladie; et si,

inversement, j'ai peur de la maladie, j'ai le désir de la santé ou
celui de la guérison.?**

204

Idem, Adhyatma yoga, op. cit., p. 184.
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En d’autres mots, jaime ou je désire ce qui me permet de satisfaire
mes désirs, et j'ai peur de tout ce qui pourrait compromettre la satisfaction de

ces désirs.

5.3.1.2 Deuxiéme caractéristique : moins on a de désirs, plus on se
rapproche du but

Par rapport a l'ultime but, le bonheur non dépendant (ananda), Arnaud
Desjardins affirme que nous avons presque exclusivement I'expérience de la
joie et de la frustration : c’est selon lui notre expérience habituelle. Qu'est-ce
que cela veut dire? En somme, nous sommes heureux quand nous
satisfaisons un désir et malheureux si I'on ne parvient pas a le satisfaire. Mais
pour ce qui est de l'idée véhiculée a propos du bonheur chez le « sage », il
est assez réepandu qu'étre heureux (bonheur non dépendant) est un état ou
I'homme est justement débarrasse et dégage de désirs et « d'attentes de
réalisation » ou d'obtention « de ceci ou de cela ». Dans le fonctionnement du
mental, étre heureux, c'est exactement lorsque les situations sont des
moments ou des désirs se realisent (mon monde correspond
momentanément au monde). Lorsque ces désirs et attentes sont satisfaits, 13,
dans une situation précise, c’est le bonheur. L'observation montre que des
qu’ils sont satisfaits et passeés, les désirs reviennent. Nous savons que la

recherche de ce qui nous apporte le bonheur varie pour chaque personne.
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L’un est plus attiré par ceci (les voitures et les vétements), I'autre par cela

(voiliers, voyages et ordinateurs).

Est-ce qu'il nous faut réaliser tous nos désirs pour étre heureux? Et si,
pour étre heureux de fagon permanente (bonheur non dépendant), justement,
¢a ne fonctionnait pas de cette maniére? Arnaud Desjardins, dans son
ouvrage, invite ses éléves a réfléchir sur le fait que I'état de bonheur parfait
vient précisément au moment ou, pour un court instant — pour 'homme dans
le fonctionnement du mental — le désir ou les désirs sont satisfaits. A partir de
ce constat la question suivante est soulevée : « Ne serait-il pas possible
d'étre dans ce méme état plus souvent? » Et elle en commande une autre :
« Est-ce que le fait que le bonheur parfait soit justement la quand le désir est
satisfait ne confirme pas la thése que le bonheur non dépendant est
justement cette situation précise ou il n'y a plus de désirs a satisfaire (plus
d’attentes)? ». Il semble que oui, logiquement du moins. Mais le probléme,
selon Arnaud Desjardins, c'est que « Tant qu'on est md, animé par ses
vasana (propension a agir), on ne peut pas croire que l'état le plus heureux
soit I'état sans désirs. »®° Nous pouvons dire qu'en ce qui concerne
I'enseignement transmis par Arnaud Desjardins, moins on a de désirs, plus

on se rapproche du but de la quéte.

205 1dem, Le vedanta et I'inconscient, op. cit., p. 245.
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5.3.1.3 Troisiéeme caractéristique : les désirs sont contradictoires

Les désirs sont contradictoires les uns par rapport aux autres. Cette
caractéristique reléve de I'existence et de la fonction de l'inconscient, elle est
vulgarisée par la notion des deux inconscients que I'on trouve dans A /a
recherche du Soi. Pour Arnaud Desjardins, il y a, d'une part, I'existence d'un
grand inconscient qui désire I'absolu. Et, d’autre part, il y a I'existence d'un
autre inconscient — celui-ci plutdét ordinaire — qui désire des choses
courantes : réussir sur le plan professionnel, sur le plan des connaissances,
sur le plan familial, sur le plan amoureux, en résumé sur le plan de I'avoir
(également vétements, nourriture, confort, argent, etc.). Voici ce que dit
Arnaud Desjardins au sujet de l'inconscient qui désire I'absolu et de celui qui

deésire les choses fréquentes relevant du domaine de I'avoir :

On peut dire qu'il existe deux inconscients, ou deux parties
non reconnues et qui agissent dans la clandestinité. L'un
c'est l'inconscient ordinaire qui a des desirs particuliers,
limités, tres relatifs, désirs qui vont chercher a s'exprimer a
travers les actes manqués. Tout le monde connait I'exemple
célébre donné par Freud lui-méme, [...] : « Je bois a la mort
de notre directeur » [...] Mais il y a un autre inconscient qui a
un seul but et un but qui n'est pas relatif ou limité [...] mais
un but absolu, la Libération: se libérer de toutes les
limitations, de tous les conditionnements, pour accéder a
cette compléete mort a soi-méme qui est la plénitude de la
vie, %] Ce désir entre en conflit avec les désirs limités

[...]%°

26 1dem, Adhyatma yoga, op. cit., p. 231 et 232,



201

Si on regarde les forces présentes a lintérieur d'un individu, forces
liees aux phénomeénes du désir du grand Inconscient (désir de I'absolu) et les
forces liees aux désirs limités (désir des voitures, ordinateurs, etc.), un étre
humain sera davantage unifié quand les désirs provenant de ces deux
sources seront alignés et « tireront » dans la méme direction. Selon Arnaud
Desjardins, les désirs particuliers et/ou limités sont en lien d’opposition par
rapport au désir de [l'illimité, désir de I'absolu. Les deux « types » de désir,
celui de l'absolu et celui de posséder (avoir), comme des vecteurs —
symboles de force en physique et en mathématiques — « tirent » dans des
directions opposées. Selon Arnaud Desjardins, on pose des actions pour
satisfaire notre désir de l'illimité, mais on pose aussi des actions pour combler
nos désirs particuliers qui, eux, ne « tirent » pas dans la méme direction. En
somme, nous savons que le bonheur que nous cherchons, celui mad par le
desir de lillimité, ne se trouve pas nécessairement dans le domaine de
I'avoir : « avoir ceci, avoir cela ». C’est en ce sens que l'on pose des actions
contradictoires qui ont pour origine des désirs contradictoires : autrement dit,
a I'occasion, on se sabote soi-méme de beaux projets! Il n'est pas surprenant
du tout que I'érosion des désirs (vasanakshaya) tienne compte du fait que les
désirs sont contradictoires et que ce pilier de I'adhyatmayoga mette I'accent
sur l'idée qu'il faut se réunifier soi-méme. Yoga ne veut-il pas dire «mettre

sous le méme joug » et/ou remembrement?
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5.3.1.4 Quatriéme caractéristique : les désirs ne montent pas tous a la
Conscience

Les désirs prennent toutes sortes de « visages » pour chacun de nous.
Ces désirs sont bien actifs, mais ils le sont a notre insu. Nous ne connaissons
pas tous ces deésirs qui nous habitent et les impacts, surtout, qu'ils ont sur
nos actions et nos attitudes. lls sont en lien avec l'inconscient et donc ne

montent pas tous a la Conscience.

5.3.1.5 Cinquiéme caractéristique : les désirs particuliers sont des
ramifications du désir de lillimité, celui du grand inconscient qui
désire I'absolu

Les désirs au pluriel (plutdét ordinaires comparativement au désir de
I'absolu) sont en fait des marques d'un désir au singulier, précisément celui
de I'absolu. L’'auteur utilise I'image de I'arbre pour [lillustrer. Les tres petites
branches qui portent les feuilles d’'un arbre représentent bien ce que peuvent
étre les désirs au pluriel (de I'inconscient ordinaire) par rapport au désir du
grand inconscient qui est, lui, dans cette analogie, le tronc de l'arbre. Les

désirs particuliers sont donc des ramifications du désir de lillimité.

5.3.2. La méthode pour éroder les désirs

Vasanakshaya, I'érosion des désirs, « (...)va comprendre deux

aspects, reconnaitre et intégrer toutes les demandes qui sont en vous et
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tenter consciemment de satisfaire celles qui peuvent I'étre. »*°” Expliquons
ces deux aspects a l'intérieur de trois volets : 1) Identifier les demandes qui
sont en nous, 2) Accepter ses propres désirs, méme ceux que notre
conditionnement (« je » et « me ») nous invite a ne pas reconnaitre comme

étant les nétres, et 3) Satisfaire les besoins qui peuvent 'étre.

5.3.2.1 Volet no 1 : Identifier les demandes qui sont en nous

Pour cette étape d’identification des désirs, Arnaud Desjardins nous
propose le jeu de la baguette magique. On s'octroie le droit d'utiliser une
vraie baguette magique, celle qui peut faire apparaitre tous les objets de nos
désirs. On consigne ces « objets », ces désirs, y compris les surprises, ceux
que I'on ne croyait pas avoir. C'est le but de I'exercice, identifier ceux que I'on
ne croyait pas avoir. Armnaud Desjardins illustre, a l'aide d'un fait vécu
impliquant Swami Pranjnanpad, que lI'on peut étre surpris parfois des désirs

que I'on peut trouver a l'intérieur de soi-méme. Le souligné est de nous.

Il y a bien longtemps, au début ou Swamiji avait un ashram,
une femme était venue avec son enfant et elle passait son
temps a dire : « Ne monte pas tu vas te tuer, ne cours pas,
tu vas te tuer, ne tapproche pas de la riviere, tu vas te
noyer. » Swamiji a pu lui faire voir qu'inconsciemment, une
part d’elle souhaitait la mort de cette enfant, parce que cela
pesait trop lourd de s'en occuper du matin au soir. Elle

27 |dem, Le vedanta et I'inconscient, op. cit., p. 246.
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I'avait eu trop jeune, elle ne I'avait pas vraiment accepte et
elle aurait voulu se retrouver libre, jeune fille. Pour
compenser cette demande inconsciente et refusée, elle
disait tout le temps, « Attention, tu vas te tuer.»?%®

Pour cette femme qui, pour la premiere fois, voit ce désir qui I'habite, le
jeu de la baguette magique est difficile et moins amusant que I'on aurait pu le
croire au début du jeu. Ce yoga n'est manifestement pas uniquement la
découverte du meilleur en nous, le désenchantement semble aussi faire
partie de I'aventure. Il n'est pas étonnant qu'une mere qui sentirait en elle
monter ce désir puisse laisser échapper une phrase de type : « Mais quelle
pensée! « Je » ne sais vraiment pas ce qui « m »'a pris d'avoir une telle
idée. » Fidéle a cette ligne d’effort de I'enseignement de Swami Prajnanpad,

quelle attitude cette femme devrait-elle adopter?

5.3.2.2 Volet 2 : Accepter ses propres désirs

Arnaud Desjardins enseigne que lorsqu'une part de nous-méme n'est
pas vue comme une part de nous-méme, mais justement comme nous-méme
en entier (ce que nous sommes), dans ces moments, NOUS « prenons peur »,
et 1a, il N’y a pas « intégration de ses demandes », il n'y a pas de chance

d’intégration des désirs et d’unification de soi-méme. Il dit : « Quand une part

28 1bid., p. 268.
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est vue comme une part, une part demeure une part et le reste demeure

libre. »299

« Etre vrai envers soi-méme », voila ce qui résume, en bonne partie du
moins, cette ligne d’effort. Encore une fois, nous retrouvons le déenominateur
commun aux deux premiers axes de la praxis : Iimplacable acceptation de
« ce qui est». Pour les désirs que l'on nie, que l'on refuse, il y a des
conséquences. Si I'étre n’est pas total, il ne peut pas progresser. Il faut colite
que colte accepter qui I'on est : les bons et beaux cbtés et les cotés que I'on

ne veut pas, d'un premier regard, accepter comme faisant partie de nous.

En tant que gourou, Swamiji m'a guidé pas a pas sur le
chemin de vasanakshaya, m’éclairant, démasquant les
mensonges du mental, jusqu’a ce que jaie enfin retrouvé la
vérité de moi-méme. Alors vous devenez un étre total et cet
étre total peut progresser. Mais si vous n’'étes pas un étre
total engagé sur le chemin, les parts de vous que vous vous
refusez a assumer et a intégrer parce qu'elles ne sont pas
flatteuses pour votre illusion, agiront comme des ancres
encore plantées dans le sable, ou comme des amarres
encore fixées aux anneaux du port.?'

En ce qui concerne I'exemple de la femme de I'extrait du texte, celle
dont une partie voulait tuer son propre enfant, il y a d’autres parties d’elle qui

s'y opposent. A tous égards, ces autres parties voulaient la santé pour son

209 Ipid.
219 1bid., p. 257.
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enfant. Etre totalement vrai avec soi-méme, pour cette femme, c'est

reconnaitre et accepter cette partie d’'elle-méme qui veut tuer I'enfant.

En ce qui concerne cette ligne d’effort, il N’y a pas lieu de passer aux
conclusions trop hatives et croire que « étre vrai » envers soi-méme permet
toutes les actions par rapport a tous les désirs qui peuvent nous habiter. Cela

serait complétement contraire au message du texte, selon nous.

Etre vrai, c’est le contraire de se mentir & soi-méme. Mais cet élément
de praxis, comme aucun autre d'ailleurs, ne peut se faire dans le mensonge.
La vérite (ce qui est), dans ce discours, nous l'avons vu au chapitre sur

l'instance axiologique, est une valeur importante.

Le chemin vers la vérité est fait de vérités; seules les vérités
peuvent conduire a la verite, jamais les mensonges, et le
chercheur spirituel doit avoir le courage de se voir
exactement tel qu'il est dans ses peurs et dans ses désirs,
méme si c'est reconnaitre que pour l'instant, il n'est rien de
ce qu'il peut considérer comme un sage.?"!

Une fois identifié et accepté, le désir est en partie intégré. Cela ne veut pas
dire qu'il n'y a plus aucune force qui soit présente, mais la tension qui

« tirait » dans une direction est désormais beaucoup amoindrie; la personne

est plus unifiee. (Il ne faudrait surtout pas penser que toute morale ou toute

M Ibid., p. 247.
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éthique est a proscrire dans I'enseignement transmis, voir volet 3.) Le point
que nous voulons souligner ici est que la part d'énergie consommée par ces
désirs inconscients, énergie dépensée sous forme de pensées, d'émotions et
de tensions physiques reliees aux propensions d'agir de ces désirs, se trouve
réduite. Il y a donc économie d’'énergie lorsque I'on prend conscience et que

I'on accepte de porter certains désirs.

5.3.2.3 Volet 3 : Satisfaire les besoins qui peuvent I'étre, dans quel contexte?

La notion d'érosion des désirs, vasanakshaya, telle qu'on la retrouve
dans l'enseignement d'Arnaud Desjardins, comporte aussi, en partie, la
réalisation des désirs. Pour l'auteur, « Il n'y a pas de culpabilité a satisfaire de
212

fagon légitime les désirs normaux inhérents a la nature humaine. »*'* Mais

« Il ne s'agit pas de vous lancer a 'aveuglette dans n'importe quelle action

3 Mesurer les

dont vous navez pas mesuré les conséquences. »?
consequences de ses actions, c'est une autre fagon de dire que les actions
sont posées a l'intérieur d’'une certaine éthique, c’est-a-dire a l'intérieur d’'une

maniere de vivre qui prend en compte l'existence des autres humains, avec

leurs différences. Desjardins est précis : « Vasanakshaya consiste beaucoup

212

Idem, Adhyatma yoga, op. cit., p. 187.
213 Idem, Le vedanta et I'inconscient, op. cit., p. 260.
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plus a faire disparaitre les désirs qu'a les accomplir complétement. »** En
satisfaisant des désirs, peu a peu, et en les intégrant, I'individu supprime des
conflits qu'il y a entre les désirs (voir la caractéristique no 3) et le voila donc

de plus en plus unifié et de moins en moins divisé contre lui-méme.

Les désirs ont donc, dans ce discours, des caractéristiques trés
précises : 1) les désirs sont 'autre visage de la peur; 2) moins on en a, plus
on se rapproche du but de la quéte; 3) ils sont contradictoires; 4) beaucoup
sont inconscients et ne sont pas accessibles, et 5) les désirs particuliers sont

des ramifications d’un désir central, celui de 'absolu.

C'est en s'unifiant, et en acceptant l'inacceptable par rapport a soi-
méme (les désirs « surprises » que I'on ne voudrait pas avoir), que les désirs
contradictoires perdent de leur pouvoir sur 'ensemble de nos actions. Si nous
comparons nos actions prises individuellement comme des vecteurs se
dirigeant dans plusieurs sens, plus on est unifiés, plus la direction pointée par
I'ensemble des vecteurs correspond a l'endroit ou se situe le but. Si les

vecteurs représentent chacun une force, plus on est unifié, plus on est solide.

2" bid., p. 279.
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5.4 Retour sur l'analyse des instances régulatrice et pratique, et
présentation de la complémentarité entre les quatre instances
inhérentes a la dynamique éthique présente dans A /a recherche du
Soi

En utilisant la grille éthicologique, nous avons décrit les principaux
eléments du contenu des quatre instances de la dynamique éthique que nous
avons dégagée dans A /a recherche du Soi. A la fin du chapitre précédent,

nous avons montré comment des éléments de I'instance axiologique étaient

intimement reliés a ceux de I'instance légitimatrice, et vice-versa.

Nous allons maintenant poursuivre ce travail en montrant cette fois des
exemples illustrant comment le contenu des principaux éléments de l'instance
régulatrice et ceux de l'instance pratique sont implicitement presents dans le

contenu des deux autres instances et vice-versa.

Complémentarité entre les éléments de l'instance légitimatrice, ceux de
'instance axiologique et ceux de I'instance pratique.

Nous avons vu au chapitre 3 que, dans le fonctionnement du mental,
'étre humain « s'identifie » aux émotions et aux pensées relices a ces
emotions. « S'identifier » c’est « étre emporté par », c’est l'inverse “«d’'étre un
avec » « ce qui est »” ou “étre en communion avec « ce qui est »”, ce qui

constitue I'attitude-but a développer. Desjardins affirme :
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Ce a quoi vous dites « oui » perd son pouvoir sur vous. C'est en

disant « oui » que vous cessez de vous identifier; c'est en disant

« oui » que vous retrouvez votre liberté.?"

Il n'y a aucun doute que la pratique de « dire oui », accepter, (instance
pratique) decoule de la connaissance que lon a des fonctionnements
manomayakosha et anandamayakosha (instance légitimatrice). L'extrait
montre subtilement que refuser, le contraire de dire oui (€lément majeur de la
pratique), a du pouvoir sur nous et que ce qui a du pouvoir sur nous peut étre
dissipé avec l'acceptation de « ce qui est » (élément de l'instance pratique).
En disant « oui», a la lecture de cet extrait, le lecteur ressent qu'il est
possible de « passer au-dela » d'une certaine loi du relatif qui le tient captif.
Et pourquoi captif? Parce que « C'est en disant “oui” que vous retrouvez
votre liberté », c’est donc supposer que I'on n'est pas libre en refusant, ce qui
est le propre du fonctionnement du mental. Nous avons ici un exemple qui
illustre que des éléments de l'instance légitimatrice (kosha) sont étroitement
reliés a certains de l'instance pratique, ici « dire oui ». L'inverse est vrai. C'est
aussi un exemple qui illustre que des éléments de l'instance pratique (dire
oui) sont également sous-entendus, donc implicitement présents dans des
éléments de l'instance legitimatrice (le fonctionnement du mental refuse et
celui d'anandamayakosha est comme un miroir et est le fonctionnement ou le

“« oui » a « ce qui est »” est ce qui va de soit).

215 |dem, Tu es Cela, Paris, La Table Ronde, 1980, p.138.
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Examinons maintenant un autre passage illustrant la complémentarité
entre les contenus de linstance axiologique et ceux de linstance
légitimatrice, cet exemple de complémentarité concerne une valeur
importante, la vigilance, et un élément d'un des fonctionnements importants
(vinanmayakosha). Dans le passage suivant, Desjardins affirme que la

vigilance nous conduit a la buddhi.

Si la vigilance est active, le mental fait place a la buddhi,
c’est-a-dire la vraie intelligence qui voit quel acte doit étre
accompli, quelle décision doit étre prise.?'®
Dans ce passage, on constate que le fait d’étre vigilant réfere a des
éléments contenus dans l'instance légitimatrice, a savoir ceux portant sur le
fonctionnement humain decrit par les kosha. Si 'auditeur n’est pas certain du
sens que transporte le discours a propos des notions de buddhi et celle de
vigilance, il y aura d'une part un probléme de cohérence. Mais le plus
important & observer est que si, au contraire, celui qui écoute le discours
connait le sens que revét un des deux termes, disons la vigilance (la
vigilance lui permet de bien percevoir les refus qui se levent en lui et ainsi de
mieux connaitre les éléments qui composent les situations qu'il doit affronter

pour surmonter les difficultés qu'il rencontre), cette derniére notion de

26 1bid., p. 111 et 112.
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l'instance pratique, la vigilance, contribue a donner du sens a la définition de
buddhi de linstance Iégitimatrice (kosha). Ce « procédé » (pour nous qui
I'étudions) que I'on retrouve dans le discours établit la complémentarité entre
les instances d’'une dynamique éthique, une caractéristique des discours
éthiques. Ici, c’est un autre exemple entre l'instance |Iégitimatrice et l'instance

pratique.

Eléments de linstance légitimatrice implicitement présents dans
I'instance pratique et vice-versa

Nous avons releve, dans I'extrait suivant, un exemple ou un élément
de linstance pratique, « dire oui», est associé directement a linstance

axiologique « ce qui est », c’est-a-dire a la fois les formes ou le sans forme.

Souvenez-vous du « oui ». La meilleure fagon de discriminer
entre le Reéel et lirréel, I'Eternel et le non-éternel,
'absolument non-dépendant et le conditionné, c'est le
« oui ».2"7
Dans cet extrait, les éléments de linstance légitimatrice que sont
respectivement l'absolu et le relatif sont désignés, entre autres, par les
expressions « absolument non-dépendant » (I'absolu) et « le conditionné »

(relatif). Dans la pratique du « oui » (instance pratique), il y a manifestement

une référence a linstance légitimatrice de la dynamique éthique présente

27 1bid., p. 138.
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dans A la recherche du Soi. L'extrait montre comment le sens que porte un
élément de la pratique (« dire oui » — accepter « ce qui est » — ) est enrichi

par des éléments de l'instance légitimatrice (absolu et relatif).

Complémentarité entre des éléments de l'instance régulatrice, ceux de
I'instance pratique et ceux de l'instance axiologique

Nous venons d'articuler le chapitre 5 portant sur l'instance pratique en
fonction de trois des quatre lignes d’effort (instance régulatrice) que l'on
retrouve décrites dans A la recherche du Soi. On ne saurait trouver meilleure
fagon d'illustrer qu'il y a complémentarité entre deux instances particuliéres
de la dynamique éthique présente dans le texte que nous avons étudie€, a
savoir les instances régulatrice et pratique. En effet, si une action promue par
le discours ne pouvait d'aucune fagon étre en concordance avec ces lignes
d’effort, il y aurait une incohérence dans ce discours. Si c’était le cas, cela
démontrerait que le discours ne forme pas un ensemble complétement

organique, quant a la dynamique éthique qui I'anime.

Selon nous, la question suivante, posée par Arnaud Desjardins a ses
éléves, montre que trois instances de la dynamique éthique que nous avons

dégagee dans ce discours sont complémentaires :
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« Est-ce par rapport a cette réponse absolue que le reste
prend un sens, “Vedanta Vijnana”, “manonasha”, “chitta
shudhi”, “vasanakshaya” (..) »*'®
Ce qui est implicitement présent dans cette phrase, en plus de
souligner le fait que [I'entreprise proposée est une quéte, c'est que,
premiérement, toutes les actions (instance pratique) du discours sont a la fois
englobées et balisées par les lignes deffot « Vasanakshaya »,
« manonasha », « chitta shudhi » (instance régulatrice). Deuxiemement, par
cette question Arnaud Desjardins « laisse entendre » que lorsque I'on pose
des actions dans le relatif, on ne peut pas perdre completement de vue la
perspective de I'absolu. (lci nous avons tacitement d’'exposé le paradoxe
entre le relatif et 'absolu présenté dans l'instance légitimatrice.) Encore une
fois, le « procédé » (pour nous qui I'étudions) fait en sorte que du sens d'une
instance enrichit le sens d'une autre et vice-versa. Une complémentarité,
entre les instances, existe de cette fagon. L'ensemble, les quatre instances,

forment une dynamique, ici une dynamique éthique.

Passons maintenant a une derniére section de ce chapitre sur I'action
(l'instance pratique). Deux caractéristiques observées lors de l'analyse du
discours concernent directement l'action et la recherche fondamentale en

éthique. Le texte d’A la recherche du Soi, en plus d’'étre animé par une

218 1bid., p.40 et 41,
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dynamique éthique, contient une réflexion sur la régulation et la legitimation
de I'action chez I'étre humain. Et de plus, il contient aussi une réflexion sur la
question : « Qu'est-ce que I'action ?» Nous estimons alors qu'il est pertinent
d’inclure ces observations dans le mémoire et que cette section de I'analyse,
qui concerne specifiquement les actions, est la place appropriée pour le faire.

Quelles sont ces deux observations?

5.5 Observation de la présence d’une description permettant une
réflexion sur la régulation et la légitimation de I'action chez I'étre
humain

Assertion no 1: « Ce texte A la recherche du Soi contient une réflexion
sur la régulation et la légitimation de I'action. »

Constat no 1 : Considérant que :

Ce discours explique en profondeur, cela a partir de l'explication du
phénomeéne du refus d’'un fait (y compris le refus d'une partie conditionnée de
soi-méme), comment le fonctionnement humain du mental (manomayakosha)
permet a un idéal projeté (une illusion ou un « irréel ») de devenir I'élément

de légitimation et de régulation a partir duquel I'étre humain pose ses actions.

et
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Constat no 2 : Considérant que :

Le texte est explicite sur le fait que dans le fonctionnement
anandamayakosha, la légitimation et la régulation de l'action se font par
rapport au « réel », c’'est-a-dire en fonction de « ce qui est», non pas en

fonction de « ce qui devrait étre ».

Ce discours explique, a l'aide de la description d'une praxis détaillée
(présentée au chapitre 5 au complet), comment changer ce fonctionnement
de regulation et de légitimation (fonctionnement du mental -
manomayakosha —). En effet, par des actions non plus posées en fonction
d’'un mécanisme de régulation de 'action renversée (action posée par rapport
a une illusion) mais bien posées en fonction d'une régulation et une
Iégitimation basée sur le « réel » (actions posées par rapport a « ce qui est »
et non pas par rapport « a ce qui devrait étre »), ce discours contient une
réflexion profonde sur la Iégitimation et la régulation de I'action chez I'étre

humain.

Concernant 'assertion portant sur le fait que ce discours contient des
réflexions sur le phénomeéne de l'action, nous estimons que le discours
réepond aussi a la question : « Qu'est-ce qu'une action ? » Détaillons dans les

lignes qui suivent.
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Assertion 2 : « Ce texte contient une réflexion sur la question “ Qu’est-
ce que l'action?” »

Dans A la recherche du Soi, en plus de découvrir une réponse a la
question « Qu'est-ce que l'action comme phénoméne?», nous retrouvons

une explication sur l'origine de ce phénomene:

Comment est-ce que l'action a commencé? L’action
commence tout de suite, dés la naissance. Crier est une
action. [...] Qu'est-ce donc que l'action? [...] L’action est
toujours une tentative d’agir sur ce que nous considérons
comme “ un autre que nous”. Tres vite I'enfant commence a
le comprendre. Le bébé commence a se rendre compte que
s'il crie, sa mére vient [...] Il y a ce que vous aimez, il y a ce
que vous n‘aimez pas. [...] Pour essayer de rétablir la
situation, de retrouver la paix du ceceur, la paix du corps et la
paix de l'esprit, la détente physique, la détente émotionnelle,
la detente mentale, le petit enfant agit plus ou moins
clairement, en comprenant plus ou moins clairement, et ce
mécanisme ne cessera plus de se poursuivre. Cest le
méme meécanisme qui continue et qui devient de plus en
plus complexe ou de plus en plus compliqué.?'®

Dans le prochain extrait, Desjardins fait référence au passage possible
qu'il y a entre deux univers de sens: d'un premier univers de sens ou les
actions sont prises en fonction de « 'histoire personnelle » de la personne

I'étre humain passe vers un univers de sens ou les actions émergent cette

fois d'un univers de sens devenu impersonnel.

219

Idem, Adhyatma yoga, op. cit., p. 234 et 235.
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Peu a peu, I'action va changer, devenir de moins en moins
I'expression de motivations subjectives, devenir de plus en
plus impersonnelle. Et c’'est dans cette impersonnalité de
I'action — l'action juste — que se trouve notre garantie de
bonheur. J'emploie trés a dessein ce mot « bonheur », qui
peut étre un bonheur profane, c'est-a-dire un bonheur
instable, menacé jamais satisfaisant, ou qui peut étre cet
ananda, cette Félicité ou cette Beatitude, que promettent
tous les Enseignements spirituels.?*°

Nous venons de montrer que, dans A la recherche du Soi, en plus de
retracer une dynamique éthique particuliere, ce texte contient également
quelques éléments de réflexions propres au domaine de la recherche

fondamentale en éthique.

220 1bid., p. 237 et 238.
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5.6 Conclusion du chapitre

Toute la praxis présentée dans ce chapitre est régulée selon trois
lignes d’effort, trois des quatre piliers de I'enseignement adhyatmayoga. Nous
avons pu observer que, dans ce discours, l'attitude de vigilance conduit a
« &tre un avec » les situations que I'on rencontre. « Etre un avec », c'est une
attitude toujours présente dans le sillon des trois lignes d'effort décrites dans

ce chapitre.

“« Etre un avec » « ce qui est » ", en ce qui concerne les émotions et
les désirs, conscients et/ou inconscients, vise a la fois a détruire le mental
(manonasha), purifier la mémoire inconsciente (chitta shuddhi) et éroder les
désirs (vasanakshaya). C'est la vigilance qui permet, graduellement,

d'améliorer notre compétence « d™ « étre un avec » « ce qui est » ”. Lorsque
I'on y réfléchit bien, « étre un avec » « ce qui est » " est forcément « donné et
recu » par le pratiquant, cela ne s'obtient pas par la « force », c'est donné et

regu subtilement....

Accepter tout, y compris s’accepter a 100 %, pas partiellement, est un
dénominateur commun des trois piliers présentés dans ce chapitre. L'éléve
doit tout accepter « ce qui est », tout sans exception, cela veut dire aussi les

cOtés sombres de Iui-méme qu'il refuse: conflits provenant de ses
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conditionnements (liés aux émotions, aux désirs, aux penseées et sensations
physiques associées). Tout conflit provenant de toutes sources doit étre vu et

accepté.

C’est dans un mouvement circulaire positif et unificateur que se produit
I'effet de ce yoga (remembrement) : plus I'éléve est unifié, plus il est capable
d’ “« étre un avec » « ce qui est » ", et en conséquence, plus il est capable
d’ “« étre un avec » « ce qui est »”, plus il devient unifié lui-méme, moins il y
a de conflits a l'intérieur de lui. |l parviendra avec persévérance a ce que

nous avons nommé : « le dépassement de soi-méme » (titre du mémoire).

Les élements manonasha, chitta shuddhi et vasanakshaya, de
l'adhyatmayoga, tels qu'ils sont enseignés par Arnaud Desjardins, concourent
a augmenter la capacité de I'éleve a “ « étre un avec » « ce qui est » ". Plus
I'éventail des situations avec lesquelles il est capable d' « étre un avec »
s'agrandit, plus il se rapproche, tel que nous le dit Desjardins, du
fonctionnement du bonheur non dépendant, celui d'ananda, celui de
I « amour ». En somme, le pratiquant est surtout devenu un « je » plus unifié,
plus intégré, disponible pour vivre et faire I'expérience de la vie humaine :
c'est-a-dire expérimenter avec lucidité I'expérience humaine, c'est-a-dire « ce
que c'est que de vivre l'expérience d'étre un étre humain », pour lui

personnellement, et cela, avec les autres étres humains autour de lui.
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CONCLUSION

(RETOUR SUR LA DEMARCHE)

Conformément au projet de départ, cette recherche a été conduite en
réeférence a la méthode éthicologique. Toutefois, le but de cette recherche
n'était pas de realiser intégralement les cinq étapes de cette méthode, mais
bien de principalement appliquer la grille de lecture qui lui est propre afin de
dégager la dynamique éthique qui anime un discours. Néanmoins, les étapes
1 et 2 de la démarche éthicologique, qui sont respectivement la présentation
de la rencontre avec I'objet et la construction de l'objet, ont été présentées
dans le détail dés le début du memoire. Avant d'appliquer ce qu'il est
convenu d'appeler la grille de lecture propre a la méthode éthicologique, ces
deux premiéres étapes de la démarche constituent un préalable important ou
il importe de présenter 1) les objectifs poursuivis par celui qui adopte cette
meéthode, 2) le locuteur du discours qui fait I'objet de l'analyse et 3) le
contexte entourant I'émergence du discours. Ce préalable facilite la
compréhension de la présentation des quatre instances qui constituent la
dynamique eéthique qui anime ce discours. Cette étape préalable a
I'application de la grille a fait particulierement I'objet du chapitre 2. Afin de
dégager les principaux éléments de la dynamique éthique qui anime le

discours présent dans l'ouvrage A la recherche du Soi d’Arnaud Desjardins,
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le reste des chapitres, c'est-a-dire les chapitres 3, 4 et 5, concernait

préciseément I'application de la grille elle-méme.

En plus de présenter le contenu de chacune des quatre instances qui
forment la dynamique éthique du discours a I'étude, nous nous sommes
employé a faire ressortir la « complémentarité entre les instances », c’est-a-
dire présenter les éléments d'une instance qui sont étroitement reliés a ceux
contenus dans une autre. Pour faire ressortir et présenter cet aspect, nous
avons, entre autres, articulé le contenu de l'instance pratique en fonction de
l'instance régulatrice. De plus, a la fin de chacun des chapitres, dans des
sections appelées « retour sur I'analyse », nous avons commenté des extraits

clefs permettant de mettre en lumiere la complémentarité entre les instances.

A la suite de notre analyse, nous pouvons affirmer que I'enjeu éthique
principal qui se dégage de 'ouvrage de Desjardins porte sur la transformation
radicale de l'intériorité de I'étre humain. Pour 'auteur, cette derniére est bel et
bien possible. Cependant, bien que la transformation radicale de l'intériorité
dont on parle dans le discours soit possible pour lui, elle ne s'atteint pas
facilement. Il ne s’agit pas uniquement de lire ou d’entendre les directives,
méme celles d'un sage illustre, pour la réaliser, loin de la! Le discours porte
sur l'action, le travail sur soi qu'il faut accomplir pour atteindre cette

transformation. C'est seulement aprés qu'une rigoureuse et minutieuse
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ascese a été conduite habilement, finement et personnellement surtout, de la

part de chacun des éléves, que la transmutation radicale leur est possible.

Lorsque l'auteur Arnaud Desjardins enseigne a ses éleves : « Nous
avons oublié a quel point un étre humain est transformable, a quel point notre
fonction du sentiment peut étre perfectionnée pour devenir un instrument de

21

connaissance [...] »,%?" nous croyons que l'enjeu principal de ce discours, la

transformation, est soulevé et souligné par 'auteur d’'A la recherche du Soi.

La transformation dont I'auteur fait mention, c’'est celle qui est I'enjeu
de la dynamique éthique qui anime son discours, c'est: «[...] un Eveil
intérieur, une transformation de l'étre au plus grand sens du mot
transformation, c'est-a-dire “ passage au-dela de toute forme”. »*** La
transformation, I'auteur le rappelle dans cet extrait, c'est un passage qui

concerne la Conscience :

Le chemin vous conduit a un accomplissement plus radical,
fondamental, absolu, et dont tout le reste dépend, a une
transformation essentielle de votre conscience a partir de
laquelle plus rien n'est exactement le méme. [...] Le fond
individuel, le sens de la séparation, la référence de I'ego ont
disparu.?®

21 1dem, Adhyatma yoga, op. cit., p. 212,

222 1dem, Tu es Cela, Paris, La Table Ronde, 1980, p. 124.
3 Ipid., p. 278.
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Pour nous, une chose est certaine : ce discours permet, pour celui qui
s’y intéresse en profondeur, une réflexion rigoureuse sur les difficultés
inhérentes a I'exercice du métier dhomme et de femme. Le discours permet
également une réflexion sérieuse a la fois sur les nombreux piéges qui
peuvent se dresser pour celui qui entreprend une recherche « de bien-étre »
ultime, mais aussi sur ce qui est en jeu dans la transformation dont on vient

de parler plus haut.

Selon nous ce discours contient aussi d’autres caractéristiques. Parce
qu’il est possible que les actions d’'une personne émergent d’'un horizon de
questionnement trés large ou les actions sont prises par rapport a un univers
de sens qui requiert des réponses qui touchent les questions fondamentales
sur 1) « Qu’est-ce que la matiére ?» — sa nature et les lois auxquelles elle est
soumise; 2) « Qu'est-ce que «l'étre »? », non pas | « étant » qu'est la
personne, c'est-a-dire celle qui pose des actions, mais egalement ce qui a la
fois I'anime comme « étant », et anime aussi toute « la vie » autour d’'elle; et
3) « Qu'est-ce que I'étre humain peut connaitre ou espérer expérimenter
physiquement, intellectuellement et émotionnellement? », ce discours peut
apporter une réflexion sérieuse et résoudre, le cas échéant, une
probléematique éthique reliée a ce type de questionnement. En effet, puisqu'il
est possible qu'un individu soit un tantinet inconfortable précisément parce

que plusieurs de ces questions demeurent sans réponses, nébuleuses et/ou
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en non-concordance les unes par rapport aux autres, ce discours peut
éclairer un éléve se débattant avec ce genre de questionnement. C'est parce
que le discours articule harmonieusement et sans incohérence une physique,
une métaphysique, une théorie de la connaissance et une pratique, qu'il peut
également éclairer ce type de problématique éthique particuliere, a savoir la

transformation de soi.

Nous avons montré a la fin des chapitres 3 et 5, que ce discours
contient (et par conséquent permet) une réflexion sur les valeurs, sur la
régulation et la Iégitimation de l'action, de méme qu’une réflexion sur I'action

considéréee comme phénomeéne.

Déconstruire le discours d’Arnaud Desjardins que I'on retrouve dans A
la recherche du Soi et le reconstruire avec l'aide des balises précises que
comprend la méthode éthicologique a constitué pour nous un exercice
enrichissant. Il ne nous prémunit pas contre toute subjectivité, bien sar.
Pour gu'il puisse se faire « une idée de » — lui-méme — sur ce qui a été dit
(si cela l'intéresse), nous invitons le lecteur a consulter les volumes de

I'ouvrage A la recherche du Soi.
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