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La réinvention du yoga
par 1'Occident

YSE TARDAN-MASQUELIER

LA PRATIQUE du yoga dans les pays
d'Europe occidentale est devenue commune; il est loin le
temps ol 'on passait pour excentrique en faisant des pos-
tures! On prend des cours, on suit des sessions, et l'on
integre a la vie quotidienne des exercices de respiration et
de calme intérieur; on sent bien qu'une attention plus fine
au corps, aux émotions, est source de mieux-étre. En ce
sens restreint, le yoga, parmi beaucoup de disciplines
venues d’Orient ou d’autres mondes traditionnels, s’est
progressivement inscrit dans nos modes de vie comme une
activité « normale », intégrée a une culture en quéte de
moyens psycho-somatiques qui permettraient de pallier les
effets pervers de la modernité : tensions dues a la compéti-
tion, dispersion mentale, agitation affective... On attend du
yoga, au fond, qu'il offre ce que 'on reproche a 1'évolution
globale de notre société : n’avoir pas su mettre au cceur de
ses valeurs et avoir laissé a la charge des individus un sur-
plus d’ame, d'intériorité, de sagesse. Le yoga, entre autres
voies, se trouverait ainsi chargé d'une mission particuliere



de réparation; il viendrait en quelque sorte combler un
vide, rappeler la place de I'étre, du « laisser-étre » et de la
gratuité dans un contexte ou I'humain ne se juge et n’est
jugé qu’a ses actes et aux effets positifs objectifs qu'ils
produisent.

Cette maturation d'une discipline orientale dans le
creuset complexe de I'Occident contemporain ne va pas
sans poser quelques questions. D'une part, elle a défait
les attaches philosophiques et éthiques du yoga de ses ori-
gines indiennes pour les amarrer a d’autres motivations,
modifiant en profondeur les finalités qui lui avaient été
historiquement assignées, réinterprétant dans d’autres
perspectives les conceptions du corps et de l'esprit sur
lesquelles il repose. D’autre part, elle a produit des expé-
riences de soi originales, dans le cadre de quétes plus
vastes, dites « post-modernes », qui cherchent un équilibre
entre autonomie personnelle et harmonisation avec l'autre
et avec I'environnement dans lequel on vit. Dans ce renver-
sement, ou une syntheése traditionnelle est décomposée
pour étre réinvestie et reformulée autrement, le yoga prend
figure d’exemple. Son succes manifeste les richesses et les
ambiguités d'un moment anthropologique qui métisse les
apports culturels et les ordonne a ce qui constitue la pointe
la plus avancée du mouvement inauguré par les Lumieres :
la disposition de sa vie intérieure comme liberté inalié-
nable de I'individu. Car le désordre des quétes qui se déve-
loppent au titre d'une dimension humaniste difficile a
définir n’est pas aussi incohérent qu’il y parait de prime
abord; on y discerne presque partout divers avatars de cette
revendication fondamentale : étre pleinement soi-méme —
ou le devenir —, ce qui confere le droit d'utiliser toutes les
« sciences humaines », au sens le plus large du terme,
antiques ou récentes, souvent sans aucun égard pour leurs
spécificités, puisque ce qui légitime leur instrumentalisa-
tion, c'est ce grand projet de la réalisation de soi qui fait
figure de véritable « mythe post-moderne ».

Comment se fait-il que le yoga, par sa « réussite »
meéme, participe de ce moment, malgré les étonnants déca-
lages entre les fonctions qui lui étaient dévolues dans son
contexte d’origine et celles qu'il remplit ici et maintenant,
c'est ce que nous allons explorer.



I Le statut du yoga dans la culture indienne

1. Les textes védiques, for-
més de quatre collections
appelées Veda (de la racine
d’origine indo-européenne
ved- qui donne l'idée de
voir, contempler, savoir),
constituent le socle origi-
nel de la religion; ils
témoignent de la croyance
en un panthéon de puis-
sances divines qui sont les
gardiennes du dharma,
l'ordre pré-existant qui
préside a toute réalité
et que le rite permet
de maintenir contre
I'adharma, le désordre.
Cette construction reli-
gieuse fait des hommes
les co-responsables de la
pérennité de l'ordre, au
prix de contraintes impor-
tantes dans le domaine de
l'action et de la relation a
l'autre.

2. A partir du v siecle
av. J.-C., des écoles de
sages commencent a réin-
terpréter 1'ancienne reli-
gion védique dans le sens
d’'une métaphysique fon-
dée sur I'Un ou I'absolu et
d'une méta-psychologie
fondée sur l'dtman, le Soi
transcendant et éternel en
l'étre humain. Ces écoles
produisent des enseigne-
ments qui se transmettent
de maitre a disciple, de
maniére beaucoup plus
personnelle que les Veda.

3. Fondé par un maitre a
peu prés contemporain
du Bouddha, que l'on
appelle Mahavira, qui
pronait  une  ascese
extréme et une tres grande
rigueur morale, le jai-
nisme, comme le boud-
dhisme ancien, est plus
une sagesse qu'une reli-
gion; il est l'inventeur de
la non-violence envers
tous les étres.

4. Etrangement, le méme
phénomene se développe
a la méme époque en
Grece, en Palestine ou en
Chine; Karl Jaspers a
appelé ce temps de muta-
tions de la conscience

Nous disposons de nombreux manuels, de qualité
d’ailleurs trés inégale, et d'un important corpus de textes
antiques ou classiques traduits par les meilleurs spécia-
listes. L'acces aux contenus des différents yogas ne présente
donc plus aucune difficulté; les modalités des diverses pos-
tures, la description des états de la conscience et des mul-
tiples effets psycho-somatiques ont fait l'objet de
nombreuses études. Mais cette connaissance masque, en
amont, une question historique importante, qui est celle
du statut méme du yoga, de sa reconnaissance par la
culture indienne et de la place qu’elle lui a conférée. Or, a
chercher les réponses a cette question, nous constatons que
le yoga n’est pas d'abord défini comme une ascése corpo-
relle ou une discipline mentale, encore moins comme une
religion ou une réforme religieuse, méme si ces divers
aspects entrent largement dans le champ des expériences
qu'il couvre.

L'Inde lui a assigné un statut bien précis, pour lequel
il n'existe pas d’équivalent chez nous : celui de « voie de
libération ». Sa genese est solidaire d'un moment trés parti-
culier de la conscience indienne, qui porte en germe le
développement de toutes les sagesses ultérieures. Histori-
quement, ce tournant se situe autour du VI° siecle avant
J.-C. 1l se manifeste par un ensemble de questionnements
nouveaux, auxquels ne répondait plus I'anthropologie fon-
dée sur les textes védiques'. On les voit poindre dans divers
milieux, ceux qui ont produit les Upanishads? ceux qui
ont vu naitre le jainisme’ et le bouddhisme. Ils se cristalli-
sent autour du constat universel de la souffrance et tentent,
de manieres tres diverses, de comprendre celle-ci comme
conséquence d'un enchainement de causes et d’effets com-
plexes qui enferment les étres humains dans un cercle
vicieux. La sortie possible de ce cercle et les moyens a
mettre en ceuvre pour y parvenir constituent certes la visée
principale des futures voies de libération; mais, il s'agit
aussi de comprendre qui est enchainé et qui se libere; aussi
cette époque voit-elle naitre et se développer la conscience
de soi* un souci trées neuf qui se reflete dans l'invention
d'un vocabulaire destiné a rendre compte de ce qu’est
I'individu, de son effort pour se représenter en tant que



humaine la « période
axiale » (Origine et sens de
I'histoire, trad. fse, Plon,
1954, épuisé); voir aussi
Les Grands philosophes, vol.
1, Socrate, Bouddha, Confu-
cius, Jésus, trad. fse, Pocket,
1989.

centre pensant et agissant, siege du désir, capable de se
désolidariser de ses affects, d’affronter sa propre imperma-
nence ou de s'abandonner a Qui le dépasse. Les écoles phi-
losophiques du bouddhisme, les grandes voies hindoues
de la connaissance, de l'action et de la dévotion prennent
leur source a cette époque de mutation.

Le yoga apparait d’abord sous la forme de comptes
rendus d’expériences isolées, que I'on rencontre dans des
textes de sagesse. Il se structure, il est reconnu comme voie
de libération au cours des premiers siecles de notre ere. La
syntheése qui lui donne ses lettres de noblesse, les Yoga-
siitras, est composée par un auteur a la biographie incer-
taine, Patanjali. Comme c’est la régle dans ce type de traités
qui proceédent par courts aphorismes, on commence par
définir l'objet, ici le yoga, qui est « I'arrét (la cessation, la
stabilisation) des tourbillons (agitation incessante, pertur-
bations) de la conscience » (I,2). Alors seulement « se
révele le Témoin (le Soi) établi en lui-méme » (I,3). La
suite du traité développe les éléments de compréhension
indispensables et les moyens pour parvenir a rompre le
cercle de la souffrance, fixe des reperes dans la progression
et propose des regles de vie adéquates, prévient contre cer-
taines dérives comme la fascination pour les pouvoirs.
Mais, au fond, la justification du yoga classique, comme
« voie royale » (rdja yoga), tient tout entiere dans les deux
premiers versets : si, par son biais, I'activité psychique cesse
au profit de la pure présence de 'étre, il y a libération ou
« émancipation » (kaivalya), un état dans lequel le Soi
(atman), cette conscience-témoin, conscience profonde en
amont de tous les processus psychiques, est définitivement
libéré des adhérences aux affects et des vues fausses
induites par l'expérience empirique immédiate.

I Une « voie royale »

Le travail sur le corps, s'il a une place éminente, n'a
pas de sens par lui-méme; il n’est aucunement exalté et ne
fait pas I'objet d'un culte, du moins dans ce yoga classique.
Le corps est avant tout le signe concret de 1'état d’'incarna-
tion du Soi (dtman) dans le samsdra, le cycle des existences.
Il fonctionne comme un révélateur ou un miroir des pen-
sées et des émotions qui se surimposent au Soi. Travailler



5. Rappelons que yoga
vient du verbe YUJ-,
« atteler, réunir des ani-
maux sous le joug »,
racine d’olt nous vien-
nent joindre, joug, jonc-
tion, etc. L'unité est a
I'opposé de la confusion;
elle exige de passer par la
séparation, et la discrimi-
nation, viveka, est l'une
des vertus principales du
yoga de Patanjali.

6. Chandogya Upanishad,
traduction, introduction,
commentaires par Emile
Senart, Les Belles Lettres,
1971, p. 107.

7. D’out son nom, que
nous traduisons mal-
adroitement par « chas-
teté », mais qui veut dire
littéralement le « fait de
se tourner vers le brah-
man, 1'absolu ».

sur le corps, c’est travailler sur les liens qui confondent les
processus empiriques de conscience avec l'essence inalté-
rée et pérenne qui fonde l'individualité. Le yoga défait ces
liens et recompose 1'entité psycho-somatique autour de son
centre, lui donnant son unité véritable’.

Dans cette réorientation progressive, les valeurs de
renoncement et de détachement jouent un réle majeur. Il
s'agit moins d'acquérir que de soustraire. Déja certaines
Upanishads évoquaient, plusieurs siecles plus tot, « I'inté-
rieur du coeur » comme un « trou » dont elles faisaient
paradoxalement un « siege », celui de l'atman. Dans cette
perspective, qui est aussi celle du Vedanta, l'une des plus
hautes philosophies indiennes, le Soi ne constitue pas une
nouvelle identité a construire, a élargir, a développer, mais
une réalité déja-la, a laisser rayonner par un abandon, une
« déposition » des successives enveloppes psychiques qui le
voilent et 'enferment. L'évidement produit par ces disci-
plines fait communiquer l'individuel avec l'universel,
l'identité la plus intime avec l'altérité cosmique. Le « trou
du coeur » est aussi passage — comme par |'étranglement
d'un sablier — par ol le subjectif est drainé vers une
dimension plus vaste, brahman, qui fait fonction de Grand
Tout, de « Un sans second ». La Chandogya Upanishad le
disait déja : « Aussi vaste que l'espace qu’'embrasse notre
regard est cet espace a l'intérieur du cceur. L'un et l'autre, le
ciel et la terre, y sont réunis, le feu et l'air, le soleil et la
lune, I'éclair et les constellations, et ce qui appartient a cha-
cun ici-bas et ce qui ne lui appartient pas, tout cela y est
réuni. ® » Le yoga, profondément solidaire de cette anthro-
pologie du dépouillement, en tire les conséquences pra-
tiques. Ainsi de la souplesse : il s'agira moins de I'acquérir
que de supprimer les tensions qui I'empéchent de s'épa-
nouir; ainsi de la respiration, fonction-réflexe qui devient
conscience d'un souffle donné et recu, traversant l'individu
sans lui appartenir; ainsi encore de la non-violence,
ahimsd, par laquelle 1'étre humain se défait de sa violence
initiale; et de la « chasteté », brahmacdrya, qui dénoue les
adhérences de l'imaginaire au monde des fantasmes pour
l'orienter vers 1'essentiel ”.

Ces positions ont fait du yoga, comme de certaines
autres voies de libération, une instance critique a l'intérieur
d'une société dominée par l'idéologie de caste, qui définit



8. C'est le cas des groupes
tantriques, qui ont déve-
loppé le hatha yoga, un
yoga plus extréme que la
synthése que proposait
Patanjali, plus transgressif
que simplement critique.

I'individu par sa naissance, et les droits et devoirs qui en
découlent. Le yogi pleinement engagé dans la tache de se
libérer rejoint les renongants; comme eux, il peut choisir
volontairement de se situer a l'extérieur du systéeme d’obli-
gations et de hiérarchies qui régit les relations inter-
humaines. Dans ce cas, il revendique explicitement ce
choix en accomplissant un rite de « déposition » (samnydsa)
qui lui fait perdre son statut d’homme de caste. Il accepte
une soustraction dans son identité socio-culturelle, mais
cette opération l'autorise a parler au nom d'un universel
qui transcende les distinctions conventionnelles. Or celles-
ci, étant justifiées par le brahmanisme traditionnel comme
aspects immanents du dharma, de I'Ordre garanti par les
dieux, les yogis ont souvent pris leurs distances avec la reli-
gion sous ses formes institutionnelles. Certains groupes ont
choisi d’adopter des comportements transgressifs pour
mieux se démarquer de la culture dominante, en dévelop-
pant des pratiques dites « impures » en matiére de nourri-
ture ou de sexualité, en instaurant des relations mélangées
avec gens de castes et intouchables, en substituant aux rites
réguliers des initiations particuliéres®. D’oti la trés grande
diversité des yogas actuellement enseignés en Inde, et la
grande confusion qui régne dans les représentations que
les Occidentaux s’en sont faites.

I Le yoga et la contre-culture des « sixties »

Des éléments d’asceses extréme-orientales sont par-
venus dans nos contrées depuis I'’Antiquité gréco-romaine.
Mais I'Inde et I'Europe, séparées pendant des siecles par les
empires musulmans, ne se sont vraiment rencontrées qu’a
partir du xvr° siécle. Encore la connaissance du yoga n’était-
elle une priorité ni pour les missionnaires, ni pour les voya-
geurs aventuriers, ni pour les premiers savants qui furent
les médiateurs de cette rencontre. C'est surtout a partir du
milieu du xix° siécle, dans des milieux marginaux d’orienta-
listes attirés par l'ésotérisme, que le yoga fait son appari-
tion. Il faut souligner que, d’emblée, il est soumis a une
profonde réinterprétation, en fonction des motivations
particuliéeres d’Européens et d’Américains du Nord en quéte
d'une vision de 'homme qui se démarque a la fois du
matérialisme économique et de la transmission autoritaire
d'un christianisme institutionnel. La revendication de



fond, clairement affirmée chez les théosophes par exemple,
se cristallise autour d’'un recours a l'expérience personnelle
comme critéere d'une sagesse. L'intimité est le lieu d'un
« sacré » qu'aucune religion ni morale laique ne peuvent
prétendre confisquer. L'Inde est créditée, sur cette dimen-
sion sacrale de l'étre humain, d'un savoir millénaire et
incomparable, dont le yoga, entre autres voies, permet
'épanouissement et la réalisation.

Un siecle plus tard, le mouvement hippie s’inscrit
dans cette mouvance, avec ses accents particuliers. 1l
conserve intuitivement le grand découpage imaginaire qui
s'était peu a peu dessiné entre un Occident rationaliste,
technicien, matérialiste, et une Inde intuitive, artisanale,
spiritualiste. Par le biais de ces roles assignés d’avance, les
sagesses indiennes sont instrumentalisées; elles vont servir,
malgré elles, de références et d’appuis a une contre-culture
critique : 'est Bénares et Katmandou contre New York, en
passant par la Californie; le guru en lieu et place du pere
de famille et du prétre ou du pasteur; la méditation et
I'extase prenant le pas sur l'intellect, mais aussi sur la
priere; le polythéisme foisonnant des images divines pré-
féré au monothéisme intransigeant du christianisme; le
féminin du divin qui touche le coeur des hommes bien
plus que le lointain Dieu Pére...

Au méme moment, les gurus indiens se sentaient
préts a transmettre leurs connaissances hors des frontieres
d'une Inde qui, jusqu'alors, avait beaucoup vécu sur
elle-méme. Depuis le milieu du xix® siecle, en effet, des
intellectuels, surtout bengalis, mais aussi des maitres spiri-
tuels comme Ramakrishna et Vivekdnanda, avaient pris
conscience de la richesse de leurs traditions. Eux aussi
voyaient 1'Occident comme une société dominée par
I'impératif économique, et ils croyaient que I'Inde avait une
mission particuliere dans le concert des nations : celle de
transmettre les sagesses immémoriales dont les dieux
l'avaient faite la dépositaire privilégiée. Mais, il fallait pour
cela réformer 'hindouisme décadent, former des prédica-
teurs, venir a bout de 'humiliante colonisation. Dans les
années 1960, ces conditions furent enfin réunies, et les
deux courants — celui de I'Inde qui voulait s’exporter et
celui de la jeunesse d'Occident qui cherchait un « ailleurs »
— se rejoignirent. Cela donna, en ce qui concerne le yoga,



un kaléidoscope d’expériences tres diverses, trés peu théori-
sées puisqu’on se méfiait de I'abstraction, mais ou l'on
peut reconnaitre aujourd'hui quelques aspects déja caracté-
ristiques de la « post-modernité ».

Dans cette sorte d’explosion, ce qui apparait au pre-
mier plan comme un symptome d’autres insatisfactions
plus profondes, c’est une demande qui concerne le corps,
une image du corps a réhabiliter. Les morales occidentales,
religieuses ou laiques, sont mises en accusation pour avoir
refoulé la dimension corporelle comme l'une des compo-
santes essentielles de la personne et, avec elle, la sensibilité,
la sexualité, le rapport a la nature. Les yogas indiens, voies
de libération qui choisissent spécifiquement, en contraste
avec d'autres voies plus spéculatives, le travail postural et la
régulation de la respiration, ne pouvaient que séduire les
enfants des sixties. Le souci du corps a retrouver fait partie
d’'un vaste mouvement de dérégulation qui entend balayer
les interdits et construire a neuf un étre humain libéré.
Renouer avec son propre corps, c’est s'affranchir des codes
socio-religieux transmis par la génération des parents, vivre
d'une vie immédiate, spontanée, « naturelle » (il y a du
« bon sauvage » chez les hippies), gotiter a la sensation
brute, source de nouveauté et de sortie du moi rationnel.
Notons au passage que, parallelement a ceux pour qui le
yoga est la réponse, certains, qui restent fideles au christia-
nisme, s'engagent dans une recherche ot le corps retrouve-
rait une place en religion : les pentecotistes protestants,
puis les charismatiques catholiques souhaitent prier aussi
avec leur corps; ils militent contre une liturgie désincarnée,
ils inventent ou réinventent le geste...

I Le souci du corps

Si la demande au titre du corps parait si urgente,
c'est parce qu’elle manifeste a la fois une complaisance
envers I'émotionnel et une trés grande méfiance envers la
raison. Les émotions ont perdu chez les hippies le caractere
dangereux qu’elles revétaient pour les morales tradition-
nelles. La vulgarisation de la psychanalyse est pour beau-
coup dans cette mutation, mais l'inconscient, au sens
freudien du terme, est revu et corrigé dans la perspective
d’un inconscient transcendantal dont I'Inde aurait depuis



9. Dans Le Yoga, immorta-
lité et liberté (Payot,
1954), Eliade fait remar-
quer que le préfixe ex-
qui compose notre mot
« extase », indiquant une
sortie de soi qui est le
scheme directeur de la
mystique chrétienne, tra-
duit mal samadhi, formé
des préfixes sam- qui
indique un mouvement
de centrage et d- qui
marque un mouvement
vers le sujet. Eliade pro-
pose le néologisme « en-
stase », qui n'a pas
vraiment séduit, mais qui
parait en effet plus appro-
prié a cette mystique de
l'intériorité.

10. Che Guevara meurt
en 1967.

11. La conférence épisco-
pale de Bangalore date de
1967; elle précede d'un
an le Congrés monas-
tique asiatique de Bang-
kok qui voulait « libérer
le christianisme d’une
forme culturelle particu-
liere, afin de l'ouvrir a
toutes les autres »; mais
c'est surtout la I1I° Confé-
rence des Eglises latino-
américaines a Medellin,
en 1968, qui donne vrai-
ment naissance a cette
« théologie de la libéra-
tion » (« Un cri profond
jaillit du milieu de mil-
lions d’hommes, deman-
dant a leurs pasteurs une
libération qui ne vient de
nulle part »). Cf. Jacques
Gadille, « Les Eglises et
les théologies du Tiers-
Monde », in Encyclopédie
des Religions, F. Lenoir
et Y. Tardan-Masquelier
(dir.), Bayard-Compacts,
2°éd. 2000, p. 717-727.

12. Assassiné en 1968.

des millénaires percu la réalité. Le « soi » des sages, yogis
ou védantins, devient une super-conscience dans laquelle il
est possible de s'immerger, grace aux techniques du yoga.
Le lacher-prise corporel, le laisser-étre émotionnel condui-
sent au samddhi, « extase » ou plutot « enstase », selon la
traduction que proposait Mircea Eliade®, un état de fusion
dans lequel le moi, débordé, perd la maitrise des processus
psychiques au profit d'une dimension autre, illimitée,
« mystique ». Le « moi », d'ailleurs, est 'ennemi numéro un
des yogis occidentaux des années soixante. On ne peut
qu’étre frappé, en relisant la littérature de 1’'époque, de
la fréquence des messages concernant la « mort » ou la
« dissolution de 1'ego », et donnant « I'état sans mental »,
« libéré du mental », comme la béatitude supréme. La
encore, les enseignements de I'Inde, ou plutot ce qu'on en
entendait, trouverent un terrain favorable. La révolte contre
l'intellectualisme compétitif et desséchant des sciences et
des philosophies s'appuya sur le yoga, mais aussi sur le
bouddhisme, pour montrer que penser empéchait de vivre
pleinement et corrodait progressivement 1'empathie spon-
tanée avec les autres, avec le monde, avec le divin. Penser
devenait, dans cette perspective, une activité secondaire,
médiate, tout particulierement ordonnée a la défense des
conditionnements dont I'étre humain s’entoure volontiers
pour se préserver et rester maitre en sa demeure.

Nous avons constamment rencontré, au fil de ces
quelques observations, le mot « libération »; il semble
emblématique des richesses et des ambiguités de cette tres
étonnante période de rupture avec la modernité comme
mythe spécifiquement occidental du progrés humain. Il
fait sens, au méme moment, dans différents champs
d’expérience, parfois aux antipodes les uns des autres. C'est
le mot de passe de l'anarchisme révolutionnaire des gué-
rilleros d’Amérique latine *; c’est celui que I'on commence
a accoler a la nouvelle théologie qui nait dans les pays du
Tiers-Monde"; c’est encore celui qu'utilise, conjugué sur le
mode de la non-violence, le pasteur Martin Luther King";
c'est enfin ce mot qui séduit et fascine par les bonheurs
qu'il promet, méme si, de la libération sexuelle a la libéra-
tion métaphysique (moksha pour les Indiens), il y a loin!
Or, sauf en théologie et, dans une mesure limitée, en poli-
tique, la fortune de ce mot décline en méme temps que
I'idéologie peace and love. Dés le début des années soixante-



13. La premiere crise
pétroliere,  qui  fait
prendre conscience aux
sociétés d'Occident de

dix ", le monde occidental doit en effet affronter des réali-
tés économiques autrement plus urgentes que les révoltes
estudiantines et les réves d'Orient.

I La seconde vie du yoga aujourd'hui

leurs fragilités et de
l'interdépendance de tous
les acteurs de la scene
internationale, date, rap-
pelons-le, de 1973.

14. Les premieres fédéra-
tions francaises d’ensei-
gnants de yoga sont
enregistrées comme asso-
ciations loi de 1901 dans
le courant de l'année
1967.

L'aventure du passage du yoga en Occident aurait
tres bien pu s'arréter 1a, puisque la nébuleuse d’idées et
d’expériences qui l'avait porté perdait sa consistance. Au
contraire, le yoga a continué de se diffuser, en soutenant
d’autres quétes. Je verrais a cela au moins trois raisons.

La premieére tient a la stabilisation de la référence au
corps comme médiateur indispensable d'une vie intérieure
et relationnelle équilibrée. C'est 1a une conviction définiti-
vement acquise par les humanismes contemporains; et le
yoga, parmi d’autres disciplines, se maintient et continue
de se diffuser, non plus comme une mode ou une contre-
culture, mais comme une réponse socialement intégrée,
légitimée par l'expérience confirmée des propositions qu'il
apporte en ce domaine.

Une deuxieme raison est a chercher du coté de
I'émergence de structures typiquement occidentales de
transmission et d’enseignement. Ce mouvement de
construction avait débuté pendant les années soixante ",
mais il ne commenca a bénéficier d'une certaine sympathie
que plus tard, dans la mesure ou la mode n’était pas a la
structure. Lorsque le besoin de reperes dans un monde de
plus en plus désordonné, la surenchére de propositions
psycho-corporelles, la demande de sécurité et de compé-
tence devinrent majoritaires, la formation d’enseignants de
yoga fiables apparut comme une priorité. Ainsi le yoga per-
dait son aura de pratique exotique ou de soutien d'une
contre-culture et il venait s'intégrer a un souci prédominant
de mieux-étre ou de mieux-vivre qui se faisait jour, dans le
dernier quart du xx° siecle, sur les décombres des grandes
idéologies du progres. Sorti de sa marginalité, pratiqué
dans tous les milieux, il devait étre soumis aux regles qui,
dans notre société, déterminent la valeur d'une discipline
et l'expertise de ceux qui la représentent : le yoga s'est en
quelque sorte « professionnalisé »; étre enseignant de yoga
devenait un « vrai » métier, avec sa formation initiale et



continue, avec sa déontologie. A 1'évidence, cette évolution
marque un progres : non seulement elle a donné au yoga la
chance d’'une seconde vie en Occident, mais elle a permis
qu'il ne soit pas confondu avec des pratiques sectaires ou
sauvages.

Il y a sans doute une troisieme raison qui pourrait
expliquer sa persistance, méme si elle est moins visible et
plus difficile a cerner. Les traditions indiennes couvraient
un champ anthropologique sensiblement plus vaste que ce
que les années soixante en ont saisi : dans les yogas
indiens, il y avait un capital de compréhension de
I'humain qu’elles ont laissé encore inexploré, et qui tou-
chait a l'esprit, au sens large du terme, a sa nature et au
fonctionnement empirique de la conscience qui le mani-
feste. Or, actuellement, un questionnement, qui prend des
chemins bien différents, surgit avec acuité dans la pensée
post-moderne : les neurosciences découvrent, a propos du
cerveau et de la conscience, des données qui bouleversent
les fondements sur lesquels s’étaient construits nos huma-
nismes classiques; elles sont en train d’'inventer un maté-
rialisme extrémement subtil et sophistiqué, et pourraient, a
breve échéance, proposer des modéles globaux entierement
inédits des relations entre le corps et I'esprit. Ce champ de
recherches, inaccessible au commun en raison des compé-
tences spéculatives qu'il requiert, suscite tout un nouvel
intellectualisme.

<C

Dans ce moment fascinant a tous égards, une
inquiétude légitime se fait jour quant a la reconnaissance
d'une dimension « spirituelle » de I’humain. Certes, le
terme de « spiritualité » est si largement galvaudé, que I'on
peut hésiter a I'employer; on voit bien, pourtant, qu’il
indique quelque chose d’intime en I'humain, insécable,
inexplorable, du moins en son intégralité. Le « spirituel »,
ce serait ce sacré intime dont chacun aurait la garde pour
lui-méme et pour tout autre homme, et qui s'atteint par
une démarche plus pragmatique qu'intellectuelle;
démarche que n’ont sans doute pas su soutenir les théolo-
gies et les philosophies occidentales depuis la Renaissance.
Or, la trées ancienne notion indienne d'dtman, de Soi, de
pure présence a soi, sans prétendre a aucune consistance
scientifique, apparait aujourd’hui comme l'une des figures



15. Dans La Fable mys-
tiqgue (Gallimard, 1982),
Michel de  Certeau
évoque le moment de la
mystique chrétienne des
XVe-xvI©  siecles comme
celui d'un passage majeur
de la culture d'Occident :
celui de la foi médié-
vale a l'autonomie des
Lumieres; il fait de la lit-
térature mystique le lieu
de ce passage : « Cette
mystique se réfere a 1'his-
toire collective d'un pas-
sage » (p. 25 de l'édition
de poche TEL, Galli-
mard). En méme temps,
« la mystique » réfere
pour lui a un excés, un
surplus, « un au-dela des
systemes vérifiables et fal-
sifiables », une « étrangeté
intérieure » (p. 106).

16. Je fais, bien sar, allu-
sion au point de vue
développé par Marcel
Gauchet dans Le Désen-
chantement du monde. Une
histoire politique de la reli-
gion, Gallimard, 1985.

de langage adéquates pour dire ce sacré intime. Donnée
d’expérience plutdt que concept, 1'dtman, aussi nommé le
« témoin », est esprit au double sens du terme : a la fois
souffle qui inspire la vie et instance, en amont de la
conscience, des processus par lesquels celle-ci se manifeste
et des contenus dont elle est le siége. Les exercices de
lacher-prise et d’attention, la concentration, la méditation
mobilisent ce substrat silencieux qui est impliqué dans
I'expérience du monde et de soi, mais qui n'y est jamais
entiérement investi.

La pratique du yoga continue de faire sens, en
répondant a des quétes qui ne s'épanouissent pas dans le
cadre imposé par une anthropologie trop unilatérale et qui
requiérent la prise en considération d'un facteur « mys-
tique » au sens que Michel de Certeau donnait a ce mot ™.
Ce facteur, les yogas indiens, en tant que voies de libéra-
tion, le reconnaissaient déja comme la finalité de 1'exis-
tence humaine, en marge de la religion instituée. On
pourrait alors comprendre que, dans une post-modernité
qui a vécu la « sortie de la religion '* », le yoga se prolonge
en continuité avec la fonction critique qu'il avait dans la
culture indienne, ol il marquait la place de I'étre comme
fondement essentiel de '’humain, transcendance intime.

YSE TARDAN-MASQUELIER *
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