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Résumé

Résumé : Le yoga, un espace pour le sacré

La problématique envisagée dans ce travail se fonde sur un ensemble de réflexions
épistémologiques mises en place pendant 35 ans : une formation en histoire et ethnologie, un
terrain de 3 ans en Inde dans des milieux monastiques hindous, I’enseignement du yoga depuis
30 ans, et une orientation en anthropologie de I’imaginaire, m’ont amenée a tenter de repérer
les fondements existentiels de la vie spirituelle, que je pense liés a des catégories
fondamentales de la relation de 1’étre humain au monde.

Les concepts et symboles d’énergie cosmique, d’ame, mais aussi 1’équation micro-
macrocosme, le couple terre-ciel, ainsi que les autres paires d’opposés, sont a la base de la tres
ancienne philosophie du yoga : leur expérience a pour effet de sentir un élargissement de la
conscience et de I’espace vécu. Ils sont également extrémement fréquents dans toute 1’histoire
de ’humanité, au point que I’on peut se demander si I’on n’a pas affaire 1a a des intuitions
fondamentales de la place de ’homme dans le temps et dans I’espace, qui ont structuré le
sens de I’existence pendant des millénaires, donnant des clés aux initiations que 1’on trouve
universellement dans les cultures des peuples traditionnels.

En partant d’une enquéte de terrain, puis d’un travail comparatif, et enfin d’une
enquéte psycho-sociologique sur I’'image du yoga et sur la mentalité de ses pratiquants, je me
propose de mettre en évidence 1’'impact de cette discipline psycho-corporelle sur la recherche
de sens (que je mets en relation avec la notion de sacré), ainsi que sur le besoin de
réenchantement dans le monde contemporain.

Mots-clefs : espace, sacré, corps, méditation, archétype, centre, verticalité, énergie, poésie.

Summary : Yoga, a space for sacred

The problematics of this work in based on some epistemological considerations that
took me more than 35 years : an academic training in history and anthropology, a 3 years
ground in India among hindu monastic population, 30 years teaching yoga, and a further
orientation in anthropology of imagination, brought me into trying to spot existential basement
of spiritual life, that I consider as linked with fundamental categories of human relation to the
world.

The concepts and symbols of cosmic energy, soul, micro-macrocosmos equation, earth
and sky couple, and also other pairs of opposites, are at the root of the very ancient philosophy
of yoga : their experience allow the feeling of a widening of consciousness, and of real-life
space. They are also extremely frequent in all human history, to the point that it can be thought
that we are faced to basic intuitions of the human position in time and space, that have
structured the sense of existence during milleniums, giving the keys to understand the myriad
of initiations that can be found everywhere in traditionnal cultures.

I started from a field survey, then I continued by a comparative study, and finished
with an investigation in socio-anthropology on the image of yoga and on the mind-set of its
practitioners. Now, I propose to highlight the impact of this body-and-mind discipline on the
search of meaning (that I relate to the notion of sacred), and on the need of re-enchantment in
the contemporary world.

Keywords : space, sacred, body, meditation, archetype, center, verticality, energy, poetry.

Université Paul Valéry, UFR V, Département de Sociologie

Route de Mende, 34199 Montpellier Cedex 5

Institut de recherches sociologiques et anthropologiques, Centre de recherche sur I’imaginaire,
IRSA-CRI, Equipe d’accueil n° 3024.
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Ce travail est celui de toute une vie.

Je ne saurais dater la période ou j’ai acquis la certitude qu’il était possible d’éprouver
deux niveaux de réalité, chacun avec sa logique, son espace, son vécu: la réalité
conventionnelle et une autre, en deca, au-dela, entre. ..

Jai été élevée dans la solitude d’une enfant unique, au sein d’une famille prospere,
originale et moderne, entre des parents manifestement a I’aise dans le modéle des trente
glorieuses, pére scientifique et mere littéraire, dont le divorce m’ébranla considérablement.
J’avais des grands—meéres indépendantes et libres de mceurs et un grand-pere calviniste
passionné par la philosophie. J’ai donc eu tout loisir de me poser des questions existentielles.

Protestante convertie a 10 ans au catholicisme, j’ai été éduquée par les jésuites qui
m’ont amenée a réfléchir sur la transcendance divine (du point de vue chrétien mais aussi
philosophique), mais également sur I’historicité de Jésus Christ (I’aumonier était un
archéologue travaillant sur les manuscrits esséniens de la Mer Morte) ; sur Pierre Teilhard de
Chardin que nous ¢tudiions malgré les injonctions de 1’Index (et dont la vision cosmique me
fascinait), et enfin sur I’existentialisme (et la question de la responsabilité). C’est ainsi que
jarrivai a I’age adulte avec une dme tigrée : sartrienne et athée, mais dotée d’une vision
spinoziste de la sacralité de la nature, un sentiment douloureux de me sentir de partout et de
nulle part, et une passion, le destin humain.

Ma rencontre avec I’Inde, a 23 ans, fut un choc : j’étais enfin chez moi, tout me parlait,
j’étais en-chantée.

Mais le choc fut aussi intellectuel : pourquoi moi, jeune femme émancipée et
soixantehuitarde, j’avais tant de bonheur a me plonger dans ce continent pluriel, bouleversant
de vitalité et chatoyant de mille couleurs, ou coexistaient le passé et le présent, les animaux et
les hommes, les hommes et les dieux ?

Tout se passait comme si une part de moi était indienne, comme elle aurait finalement
pu étre africaine ou papoue.

Quelque chose en moi s’épanouissait, au-dela de ma culture d’origine. Qu’était-ce ?
Mon humanité profonde était-elle universelle ? Qu’étaient finalement les fondements de

I’esprit humain ?
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C’est a cette tache que je me suis dés lors attelée.

Il se trouve que le yoga, cette technique et vision préhistorique, s’est installé en moi pas
a pas, s’est instillé en moi peu a peu, avec sa philosophie plongeant au fond du temps, et sa
pratique déconcertante, comme pour donner un cadre et une ampleur nécessaires a ma
recherche de la réponse. C’est donc dans mon long cheminement avec cet art de vivre que j’ai
¢laboré la recherche d’une structure anthropologique de la relation de I’homme et de
I’invisible.

Apres ce voyage initial et initiatique au bout de moi-méme, 1’approfondissement de la
recherche sembla s’imposer, sous la forme d’une soif inextinguible : celle de mieux connaitre
cette espece humaine a laquelle j’appartenais. Ce furent donc les études d’Histoire avec des
grands noms du structuralisme et de 1’école des Annales, puis les études d’Ethnologie dans
I’extraordinaire atmosphere de I’ethnométhodologie du grand Robert Jaulin, et enfin le retour
sur le terrain, a 27 ans : trois ans de pure liberté pour explorer la question du potentiel de la
conscience humaine par une immersion dans I’Inde de toujours, sa passion pour I’intériorité et
son got pour le sacré.

Le yoga était arrivé, lui, par la petite porte durant mes années universitaires, et il
déploya toute sa richesse pendant ces trois ans, en me révélant 1’incroyable pluralité¢ des
techniques qui y sont traditionnellement associées : corporelles (hatha yoga), méditatives
(dhydna yoga), réflexives (jnana yoga), musicales (ndda yoga), quotidiennes (karma yoga),
émotionnelles (bhakti yoga)' ...

En fait, en rejoignant I’Inde ancienne, je baignais jour apres jour dans cette vision, qui
forme la base méme de sa grande philosophie : il y a, derriére la conscience ordinaire, un autre

¢tat d’étre : spacieux, pétillant, source d’une joie indescriptible, qu’il est possible d’apprivoiser

' La plupart des termes sanscrits qui apparaissent dans le texte sont explicités dans le Glossaire des mots sanscrits
p. 409.

Régle pour les mots sanscrits : lorsqu’un terme sanscrit connu du grand public (vocabulaire du yoga
passé dans le langage courant) se présente pour la premiére fois dans mon texte, je I’écris en italique, et j opte
pour la translitération classique. Puis, lorsqu’il apparait a nouveau, je 1’écris normalement avec une orthographe
basée sur la grammaire francaise. Pour les termes sanscrits moins courants, j’applique la régle de translitération
classique et je les laisse en italique.
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par tout un ensemble de techniques psycho-corporelles, faisant intervenir certaines modalités
de passage, de transition. Ce que 1’on pourrait appeler certains rituels.

Dés mon retour en France, je souhaitai déja continuer une recherche universitaire pour
mieux comprendre cette orientation spirituelle de la pensée indienne, qui, finalement, montrait
qu’un ¢état de supréme sérénité était accessible a I’homme, indépendamment de la question
religieuse, par une traversée de ses continents intérieurs, de ses espaces vitaux.

Je compris que cela remettait completement en question 1’opposition classique entre
sacré et profane, entre religion et laicité, entre matérialisme et spiritualisme, et ce
décloisonnement me passionnait : je voulais m’emparer du challenge qu’il me posait.

Pour des raisons qui se sont imposées a moi, ce travail universitaire n’a pas pu se faire,
et je suis partie m’installer comme enseignante de yoga dans une petite ville de la France
profonde.

Mon second terrain s’est donc situé au coeeur de mon implication professionnelle, par
une pratique intense et par I’enseignement du hatha yoga ou yoga corporel, mais aussi du ndda
yoga ou yoga du son. Ce fut donc un cadre essentiellement expérimental. De plus, de par mon
role de conférenciére et d’auteur d’articles dans des revues spécialisées, j’ai été amenée a
approfondir mes connaissances théoriques, tant dans le champ de la philosophie indienne que
dans celui de 1’anthropologie symbolique.

C’est donc au cours de ces longues années de travail que s’est construit mon objet de
recherche.

Partant d’un constat, éprouvé personnellement sur le terrain, que le yoga, bien
qu’indien, parlait profondément a 1’occidentale que j’étais, je me situai d’emblée dans une
visée transculturelle : pour moi, le yoga était un fait anthropologique.

J’ai donc pensé que le cadre rigoureux de transformation de soi qu’il proposait, par
I’utilisation de techniques variées, s’adressant au corps et a 1’esprit des adeptes, fonctionnait
selon un cheminement symbolique spécifiquement indien, certes, mais dont on devait pouvoir
retrouver la trame structurelle ailleurs, au sein d’autres cultures.

Ma recherche s’est élaborée, peu a peu, a partir de 1’aspect le plus pratique de cette

vision du monde, le hatha yoga, celui que mes enseignants indiens m’avaient fait pratiquer en
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premier, et que les adeptes du monde entier pratiquent le plus. Ce qui me frappait était la
logique et la perfection formelle du travail postural demandé. 1l y était toujours question de se
rassembler au centre, dans sa propre verticalité¢, d’équilibrer les contraires, d’éprouver une
unité. Cet ancrage dans ’essentialité de 1’éfre-au-monde corporel me semblait démontrer que
le corps était alors trait¢é comme un outil pour la conscience, un champ d’expérience
susceptible de la modeler : ce qui se passait dans le corps pouvait traverser dans I’esprit, et vice
versa, comme s’il y avait, finalement, une porosité permanente entre ces deux registres.

J’étais étonnée par la richesse des témoignages, concernant leur vécu quotidien, de mes
¢leves, qui pratiquaient semaine aprés semaine, sans connaitre quoi que ce soit de I’aspect
traditionnel, symbolique, philosophique de cette technique : quelque chose se passait, qui
agissait sur leur personne toute entiere: «je me sens plus ancré », «je prends plus de
distances », « je suis moins fragmenté », « je reste au centre de moi-méme »...

Je commencai alors a examiner point par point ce qui me semblait étre les structures
fondamentales de la pratique du hatha yoga: opposés, centrage, verticalité, énergie vitale,
unité, espace, etc., et je les mis en relation avec les textes de la littérature spirituelle ancestrale
de la pensée indienne, depuis les hymnes des Veda’.

En explorant cette symbolique traditionnelle du yoga, j’étais frappée par les références
innombrables & une structuration trés codifiée de I’espace, par I’appel a un instant éternel,
derriere la linéarité chronique, et par les correspondances macro-microcosmiques sans cesse
répétées, comme pour ne jamais oublier que chaque étre humain était, au-dela de son histoire
personnelle, une forme miniature de la grande organisation universelle, dont la contemplation
avait le pouvoir de suspendre, d’abolir le temps et permettait de toucher I’immense bonheur
d’étre simplement conscient d’exister, dans un Tout réunifié, chargé d’énergie. Le yoga y
apparaissait comme 1’ensemble des techniques susceptibles de réaliser cette vérité.

La mise en évidence de ces structures fondamentales m’amena a tenter de les retrouver

dans la symbolique d’autres traditions spirituelles, et la moisson, fondée sur les travaux de

* Ensemble d’hymnes datant au minimum du 2°™ millénaire avant JC, et mettant en scéne un panthéon et une
vision du monde qui sont a la base de toutes les conceptions philosophiques ultérieures de la tradition indienne.
De nombreux chercheurs considérent ces textes comme la plus ancienne littérature de I’humanité.
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I’anthropologie structurale, de la psychologie des profondeurs et de la phénoménologie
religieuse issue de Rudolf Otto et de Mircea Eliade, fut abondante et probante : il semblait
bien, en effet, qu’un certain nombre, limité, de figures symboliques, que je qualifie finalement
d’archétypes, organisait 1’ossature des grands systémes de représentation.

Je me demandai alors si le yoga ne pouvait pas étre considéré comme un modele
pertinent du cheminement spirituel (en tant que projet d’évolution de la conscience), de par son
ancrage dans une tradition immémoriale, qui a su, de millénaire en millénaire, se re-penser, se
critiquer, s’interpréter et se ré-interpréter. Ce cheminement ne s’appuierait-il pas sur des
¢léments vitaux finalement situés au tréfonds de I’expérience de I’étre humain, derriére la
diversité des cultures ? Je souhaitais démontrer que, si le yoga pointait vers I’universel, c’est
qu’il proposait a 1’adepte une véritable pédagogie de la réinsertion dans les données
immédiates de sa conscience, les fondements essentiels de son vécu, et que cet acces modifiait
profondément son étre, lui faisant éprouver un supplément d’ame, quelque chose de 1’ordre du
sacré.

Et, pour aller plus loin, je me passionnais déja pour 1’idée que c’était peut-€tre 1a, dans
ce retour a ’acte méme de vivre, a la conscience méme d’étre vivant, qu’il fallait chercher
I’origine des infinies broderies de I’imaginaire religieux que les traditions ont ¢laborées, avec
leur fascinante fantaisie créatrice, et sous la forme de tous les médias artistiques possibles, dont
la richesse constitue une immense partie de nos patrimoines culturels. Plus mon objet se
construisait, plus je pensais que, finalement, I'immense florilege des mythes, des paraboles, des
figures et des gestes de ce que I’on a coutume de considérer comme le champ du religieux,
constituait I’expression du besoin constitutif humain de participer au monde, en tentant de
s’inscrire dans une histoire cosmique, aussi fantaisiste soit-elle. Les traditions ont commencé a
m’apparaitre comme une poétique, une esthétique, dont les images et les rythmes s’inscrivent
avant tout dans un désir fondamental de transcender 1’état ordinaire de conscience, fait de la
trivialité quotidienne, afin de s ouvrir a I’extase du lien a I’invisible réalité sous-jacente, la seve

. . . .. 4 . . .
universelle’, 1a vibration splendide®. En tous temps et en tous lieux ou les groupes humains se

3 Jean Malaurie, Hummocks, Plon, Paris, 1999, p. 187.
* Jacques Rifflet, Les mondes du sacré, Editions Mols, Bierges (Belgique), 2009, p. 653.
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sont installés, les spécialistes du sacré semblent avoir eu I’intuition d’une puissante relation,
voire d’une identité consubstantielle, d’une unité de ’homme avec le monde naturel, derri¢re
les différences immédiatement perceptibles. Celle-ci s’est exprimée par une pensée
métaphorique, organiciste, ou une profusion de chaines symboliques s’est attachée a mettre en
correspondance les différents registres de 1’expérience humaine, afin de donner le cadre d’une
réintégration plénicre a ce monde vivant, énergétique et structuré, lors des innombrables
cérémonies, rituels, commémorations, qui jalonnent I’histoire des cultures. C’est au cours de
ces moments forts de la féte du corps et du langage, au cceur des débordements de ces
effervescences, mettant en scéne des temps mythiques, qu’une mise en ordre s’établit au plus
profond des ames et des relations, et que chacun peut ressentir une appartenance apaisée,
orientée vers 1’a venmir, dans une affectivité épanouie, car rassurée par les €vocations
ancestrales, et capable alors de dépasser les émotions distoniques pour lui-méme et pour le
groupe.

Je faisais spontanément un parallele entre ce que je comprenais comme étant 1’essence
des comportements cérémoniels des traditions que j’explorais dans mes recherches, et le yoga,
a la fois tel qu’il était congu, comme intériorisation du rituel du feu, dans la littérature védique,
mais aussi tel qu’il était vécu, comme espace symbolique, par les yoguis que j’avais cotoyés.

Je me suis finalement demandé¢ si la pratique contemporaine du yoga, qui m’apparait
comme un certain rituel du corps, fondé sur une symbolisation de 1’espace, pouvait, elle aussi,
entrer dans ce cadre, en étant capable de générer, au-dela d’un mieux-étre et d’un équilibre
retrouvé, un changement de vision du monde, une forme de sacralité, et j’ai enquété sur mon
propre milieu professionnel.

Il m’est évidemment apparu que nombre de pratiquants développent une philosophie de
vie qui ressemble a ces conceptions archaiques, étant de plus en plus sensibles a la sensorialité,
a la nature, a la contemplation, et a une certaine sobriété heureuse.

Il me semblait qu’il était question, dans tous les cas, de la méme démarche, celle qui
exprime le besoin fondamental de 1’étre humain de se ménager des situations qui lui permettent
de passer d’un état de conscience ordinaire, resserré, perturbé, a un autre, élargi, libéré. Pour

moi, il s’agit bien, dans tous les cas, de la question du passage entre ce que I’Ecole Francgaise
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de Sociologie de Emile Durkheim et Marcel Mauss appelle le profane et le sacré, ou encore la
conscience asthénique et sthénique, et que Edgar Morin nomme 1’état prosaique et [’état
poétique. 11 semble bien qu’il y ait 1a un puissant désir, un fantasme, de faire communiquer le
monde limité de ’humain a la sphere illimitée de I'univers. Il est intéressant de noter que
I’étymologie du mot yoga signifie relier, terme qui contient de nombreux niveaux de
compréhension - car la question centrale du yoga est bien ’harmonisation entre les opposés -
mais la question de I’ouverture sur un espace a la taille de 'univers est un theme fondamental
dans cette grande et longue tradition spirituelle. N’oublions pas non plus que cette étymologie
est I’'une des deux communément reconnues pour désigner la religion (re-ligare), dans I’empire
romain christianisé : relier ’homme a la sphere du divin.

Au cours de I’avancée de mon travail, j’ai été de plus en plus interpellée par les
soubassements psychologiques de cette fonction symbolique : qu’est-ce qui, au fond, faisait
I’efficacité de ces évocations, de ces célébrations, de ces mises en scene, de ces exercices, en
terme d’équilibre, de joie, de paix, de sérénité ? Sur quel fondement, finalement, oeuvrait
I’imaginaire, tant collectif qu’individuel ? Pouvait-on en comprendre la genése d’un point de
vue essentiellement anthropologique, en tentant de mettre au jour des structures fondamentales
de l’esprit qui expliqueraient le splendide déploiement de cet imaginaire, et son apparente
nécessité pour I’étre humain ? De nouveau, j’interrogeai les chercheurs qui m’avaient guidée
dans la mise en évidence des principales formes du cheminement spirituel.

Une exploration passionnante s’ouvrait & moi avec leur compagnonnage, celle du
processus de symbolisation tel qu’il a pu étre pensé par Carl G. Jung, essentiellement du point
de vue de I’imaginaire individuel, par Mircea Eliade, du point de vue de I’imaginaire religieux,
et bien slr par Claude Lévi-Strauss dans sa recherche du fondement de I’esprit humain. Mais il
me fallut plonger plus loin, dans 1’ceuvre de Ernst Cassirer sur les formes symboliques, et
méme de Emmanuel Kant et ses recherches sur I’imagination transcendantale.

Pour relier ces champs de recherche, c’est évidemment I’ceuvre de Gilbert Durand qui
serait mon fil d’Ariane. Au fond, en bon disciple du créateur de 1’anthropologie de
I’imaginaire, mon ambitieux objectif était de tenter de mettre en évidence, en prenant le yoga

comme modele, les structures anthropologiques de I’imaginaire spirituel.
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C’est tout ce cheminement que j’ai souhaité finalement mettre en forme, mettre en
mots, et c’est a cette balade hors sentiers que j’invite mes lecteurs €rudits.

Mon exposé s’articule en quatre grands chapitres :

Le premier chapitre expose la problématique.

La, il m’a fallu définir et décrire le yoga comme vision du monde et philosophie, dans
la tradition indienne, consistant essentiellement a se libérer des souffrances dues a une attitude
conditionnée et subjective, pour atteindre un état d’objectivité et d’autonomie vis-a-vis des
expériences phénoménales, et toucher la profondeur de la conscience pure ; puis j’ai montré sur
quelles bases il se développe et se pratique dans le monde occidental, comme gymnastique
consciente a visée d’évolution personnelle et d’acceés a un état méditatif ; et enfin comment il
est apparu et s’est fait connaitre dans la littérature francaise contemporaine.

Apres cela, je me suis attachée a clarifier I’importance de I’espace comme champ
d’expérience.

Voici quelques idées de base que j’y ai développées : 1’espace m’est apparu comme une
notion fondamentale, dans la philosophie occidentale, pour comprendre les relations entre
I’homme et le monde, car c’est par I’espace du corps que I’étre humain touche le monde,
comme le dit joliment Henri Bergson. Mais les réflexions de 1’école phénoménologique, suite a
la pensée d’Emmanuel Kant, ont particulierement attiré mon attention, car 1’espace y est
considéré comme une forme a priori de la sensibilité, ou comme I’'une des données immédiates
de la conscience, conditionnant toute représentation et toute relation de I’individu a
I’environnement et aux autres. L’ensemble spatial individu-environnement constitue, selon
Edmund Husserl, le monde de la vie, fonctionnant, d’apres les sociologues issus de sa pensée,
tel Alfred Schiitz, comme un arriere-plan de toute expérience, tant psychologique que sociale.
Pour Maurice Merleau-Ponty, méme, il n’y a pas d’un coté I’espace du corps, et de I'autre
I’espace du monde, mais chacun d’entre nous est la chair du monde, immergé au sein d’un
environnement dont il fait intégralement partie, comme une goutte d’eau dans I’océan. Plus
encore, en ce qui concerne la recherche, trés yoguique, d’une santé fondamentale, les

considérations des médecins et psychiatres issus de cette école de pensée, comme Georges
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Canguilhem ou Ludwig Binswanger, sur I’importance de la notion d’espace intérieur, qui peut
étre plus ou moins ouvert, me semblent d’une grande importance pour ma réflexion, car elles
permettent de montrer a quel point il est nécessaire, pour un bon équilibre psychique et
physiologique d’éprouver une organisation harmonieuse de I’espace corporel. Enfin, la notion
d’immensité de Gaston Bachelard, telle que résultat d’un vécu épanoui, heureux, de la
conscience, m’ouvre également une piste de premier intérét.

Finalement, il m’a fallu mettre en évidence les éléments théoriques concernant la notion
de sacré, tels qu’ils ont été étudiés dans le champ des sciences humaines, par la philosophie,
mais aussi par la sociologie et I’anthropologie : il y a d’abord les idées fondatrices autour du
sacr¢ comme espace séparé, et comme sphere spécifique fournissant une énergie vitale d’un
autre ordre, mais je me suis particulierement attachée a comprendre les relations entre langage
et sacré, tel qu’elles ont pu étre théorisées par les poctes du mouvement romantique, et aussi les

herméneutes comme Gaston Bachelard et Paul Ricceur.

Le second chapitre est celui de mon cadre épistémologique.

Ce qui est particulier, dans mon cheminement intellectuel, c’est que, finalement, ma
recherche s’est constituée sur un trés long terme, et elle n’a jamais été séparée de mes
engagements existentiels et professionnels. Au fond, c¢’est mon histoire de vie qui ét¢ mon
terrain d’étude, et 1’élaboration méthodologique de mon travail a été initiée dés mon terrain
indien, en 1977, sur la base des influences que j’avais recues a Paris VII, tant par le
structuralisme, que par la phénoménologie.

Ma premicere méthode d’approche, pour cerner mon objet, a été 1’immersion, selon
I’étonnante visée ethnométhodologique qui me demandait, surtout, de ne pas étre une
ethnologue, mais de tenter de devenir le plus yoguini possible, en me mettant a 1’écoute des
enseignements de mes maitres, car c’est seulement par I’imprégnation vécue d’une pensée
autre que 1’on peut tenter de la comprendre. A ce titre, mes théorisations futures seront bien

issues du terrain, et constitueront une grounded theory, selon la formule de Anselm Strauss.
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Petit a petit, leur premicre mise en forme sera redevable, en plus de mes sources
universitaires pariseptistes’, aux influences conjointes de I’anthropologic du monde
contemporain et de sa quéte du sens, avec les noms de Marc Augé et Francois Laplantine, de
I’anthropologie fondamentale de Edgar Morin et son regard panoramique sur 1I’espéce humaine
insérée dans la chaine du vivant, et de la sociologie de la postmodernité, avec 1’ceuvre
stimulante de Michel Maffesoli.

Comme toute recherche en socio-anthropologie de I’imaginaire, ma méthode a été
plurivalente, dans un va-et-vient entre le terrain concret, celui de I’Inde et celui de mon
enseignement de yoga, et une recherche intellectuelle de type pluridisciplinaire, dans laquelle
se sont mélées une méthode comparatiste et une tentative de syntheése conceptuelle. Le tout
exprimant une premiere approximation d’une anthropologie de I’imaginaire spirituel.

Finalement, je peux dire aujourd’hui qu’un fil complexe s’est déroulé, qui m’a
entrainée bien plus loin que ce que je croyais étre mon but : au bout du compte, j’ai largement
dépassé le cadre épistémologique que je pensais étre le mien en rédigeant ce chapitre, et mes
résultats, qui ont abouti a la thématique de 1’ontogénese et la phylogénése de I’imagination, ont

¢été largement tributaires de 1’école kantienne.

Le troisieéme chapitre est I’enquéte.

La aussi, une enquéte en plusieurs temps : d’abord le terrain indien, celui qui a modelé
ma certitude que le yoga, et son admirable monde imaginaire, parlait profondément a 1’étre
humain, par dela les cultures.

J’y ai été immergée physiquement, par I’intensité de la pratique corporelle ;
psychologiquement, par 1’impact bouleversant de cette philosophie appliquée, qu’il m’a été
donné de vivre au travers d’un enseignement de type maieutique, ou I’on attendait de moi
d’abandonner mes reperes pour en laisser d’autres, inédits, prendre leur place dans I’ensemble
de ma personnalité ; intellectuellement, car j’ai été bercée par les symboles, les images, les
mythes, les personnages foisonnants que cette antique culture utilise, autant, sinon plus, que les

concepts, pour déchiffrer la trajectoire humaine.

> Ce qui se rapporte au bain intellectuel de 1’université Paris VII, dans les années 70.
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Ce terrain a ¢également été une plongée dans la magie de la parole, de la musique, dont
I’effet vibratoire devait étre, et a été, un puissant vecteur de transformation intérieure. J’ai
pass€ des mois et des mois aupres d’un maitre de yoga du son (ndda yoga), qui se servait de
mon apprentissage de la fllite traditionnelle pour me faire toucher I’harmonie du silence, et j’ai
assisté tous les matins, pendant un an, a 1’antique sacrifice du feu issu de la tradition védique,
avec ses chants adressés aux déités ancestrales, qui m’ont baignée dans une immeémoriale
mémoire. J’ai pu comprendre les principes du yoga a la fois par la force de ces pratiques qui
s’adressaient a tous les registres de mon étre, et par le lien avec la rigueur de la réflexion de
mes enseignants. C’est sur cette base expérimentale, symbolique et intellectuelle que j’ai
¢laboré, a mon retour, la grammaire structurelle me semblant a la base de cette démarche : les
opposés, le centre, la verticalité, 'unité, 1’énergie vitale.

La seconde partie de I’enquéte a consisté en une recherche en anthropologie
symbolique, ou j’ai tenté, apres avoir peaufiné ce champ conceptuel par une confrontation aux
textes de la tradition indienne, de lui faire rencontrer la symbolique décrite dans la littérature
ethnologique, afin de tenter de le resituer dans les grandes thématiques structurant 1’imaginaire
des peuples traditionnels. J’ai voulu répondre a un premier questionnement sur 1’universalité de
certains symboles, ce qui pose la question des archétypes, et il m’a paru évident, au fil de la
recherche, que I’imaginaire symbolique des traditions pouvait étre pensé comme répondant a la
question du rapport a 1’espace - qu’il convient d’organiser pour le maitriser, en particulier en
articulant les différents champs d’expérience entre eux, selon une pensée analogique, et au
temps - qu’il parait nécessaire, périodiquement, grace a des processus initiatiques et rituels, de
suspendre, afin de retrouver une fraicheur créatrice, et de se ressourcer dans une vitalité
essentielle pour la santé de chacun et du groupe.

La derniére partie de cette enquéte s’est effectuée en sociologie de 1’imaginaire, en
direction des pratiquants occidentaux du yoga, afin de vérifier si ’on pouvait retrouver cette
grammaire thématique, dans le cadre symbolique qui s’organise autour de cette discipline, et
dans le vécu des pratiquants. J’ai effectué¢ une étude de documents sur les sites internet des
enseignants du yoga, afin de mettre en évidence le systéme de représentations qui y apparait,

puis une enquéte en observation directe, ou j’ai suivi quelques cours de collégues pour y
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repérer le fonctionnement et en recueillir la parole des éléves, et enfin en élaborant une grande
enquéte a base d’entretiens directifs ou semi-directifs, ainsi que de tests projectifs. L’ensemble
de cette enquéte me semble amplement corroborer mes prémices : il m’apparait en effet qu'un
cadre trés typé et ritualisé, aux faibles ressources symboliques, et essentiellement orienté vers
un champ corporel d’une grande rigueur formelle, utilisant une thématique topographique
¢laborée, est a méme de transformer profondément le vécu et la vision du monde des

pratiquants.

Le quatrieme chapitre concerne les résultats.

La, considérant que j’avais démontré mon hypothése sur les archétypes de la vie
spirituelle, j’ai cherché a comprendre les fondamentaux du champ de I’imaginaire, ainsi que la
base corporelle de 1I’imagination, ce qui m’a amenée, a partir de la pensée fondatrice de
Emmanuel Kant et de I’école néo-kantienne, a m’intéresser aux travaux issus de la
phénoménologie, mais aussi des sciences cognitives, qui s’attachent a montrer comment le
langage métaphorique est premier, et comment 1’élaboration de toute pensée structurée a sa
base dans le fonctionnement du corps. Puis j’ai tenté de tracer une histoire ontogénétique et
phylogénétique de I’imaginaire, en me servant des travaux de Jean Piaget, et de certains
psychanalystes qui ont enquété sur I’origine de la conscience et des représentations.

J’ai finalement resitué le yoga dans le champ de la recherche en anthropologie de
I’imaginaire, en montrant comment il s’articulait avec la notion fondamentale, élaborée par
Gilbert Durand, de schéme sensori-moteur, et comment la rencontre avec ses structures
fondamentales était le moyen de réorganiser profondément le vécu des pratiquants, pour faire
I’expérience d’une unité existentielle.

J’ai terminé en ¢laborant une réflexion sur la place du yoga dans le déploiement d’un
réenchantement du monde, qui semble bien correspondre a une puissante demande de sens
dans le paysage postmoderne en train de se créer, et qui est amplement théorisé¢ par Michel

Mafftesoll.
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Chapitre 1

Problématique :
Le yoga et I'espace comme champ du sacré







I Généralités

Que révele la pratique de techniques orientales au monde contemporain ? Sans doute un
sentiment d’exister, une complétude, une sagesse, une relation intime au monde...

Pourquoi le yoga fonctionne aussi facilement sur ’esprit occidental que je suis ?

Y a-t-il dans les conceptions qui en sous-tendent I’exercice, des éléments universels,

transculturels ?

La désaffection d’une partie importante de la population des pays occidentaux pour la
réflexion et la pratique religieuse, ainsi que la chute des utopies politiques ont créé un immense
vide dans nos sociétés.

Pour répondre & une demande croissante d’évolution personnelle dans le cadre d’un
véritable sens donné a la vie, on constate, depuis un demi-siécle environ, de plus en plus
d’engouement pour des techniques psychocorporelles venant d’Orient.

Le yoga a été la technique orientale la plus anciennement implantée dans le paysage
occidental, d’abord dés la fin du XIX °™ siécle, portée par la vague intellectuelle indophile,
mais essentiellement dans les années 60 du siecle dernier, avec le mouvement peace and love,
I’un des courants majeurs de la grande contestation des baby boomers, écceurés de la richesse
et de I’arrogance du mod¢ele matérialiste d’apres-guerre, et cherchant un autre modele de vie,
alternatif a la société de consommation.

Ces techniques, et particulierement le yoga, ont-elles seulement pour objet de faire
adhérer les pratiquants a une vision du monde étrangere, afin de les sécuriser et leur donner
une orientation religieuse ou philosophique issue de cette civilisation d’emprunt ? ou bien
créent-elles chez ces mémes pratiquants une dynamique ou le corps et 1’esprit se rencontrent,
ou une autre relation a soi-méme, au monde et aux autres peut s’instaurer ?

Il est certain que le travail a la fois psychique et physique du yoga favorise un calme et
un bien-étre, par son aspect de gymnastique douce, agissant sur la physiologie, pour mettre en

ordre le systéme nerveux essentiellement, mais aussi les systémes endocrine et immunitaire, et
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encore pour assurer un rééquilibrage émotionnel. Mais mon propos n’est pas 1a, car ce qui se
joue chez les pratiquants motivés dépasse largement ce niveau, et touche un registre existentiel
profond, engendrant une expérience vécue souvent qualifiée de spirituelle.

La question est donc : comment cela se fait-il ? Quel est le lien entre une action sur la
sphére psycho-corporelle et une réelle modification du regard porté sur soi-méme, et sur son
environnement humain et naturel, ce que clament de nombreux pratiquants.

On peut avancer, bien siir, que ces personnes €taient déja particulierement sensibles a
une recherche intérieure, et que c’est la raison pour laquelle elles se sont tournées vers ces
techniques. Certes, on ne peut pas mettre a 1’écart ces prédéterminations, mais je constate qu’il
se produit quelque chose, dans 1’exercice de cette technique, qui étonne trés souvent certains
pratiquants, et dépasse leurs attentes. Tout se passe comme si la structure méme de leur étre
était bouleversée. Nous verrons cela lorsque je donnerai les résultats de mon enquéte.

On ne peut non plus laisser de coté que les pratiquants se trouvent, d’une manicre ou
d’une autre, baignés dans la pensée indienne, et que cela les influence, en dehors d’un effet
purement expérientiel. Mais la plupart des pratiquants n’ont qu’une connaissance tres
rudimentaire de la philosophie qui sous-tend leur pratique ; cette influence est donc plus
fantasmatique qu’autre chose, méme si elle joue tout de méme un role, créant une certaine
ambiance intérieure, sans compter 1’ambiance extérieure, souvent teintée de zénitude.

Cependant, je reste persuadée que si ces éléments jouent évidemment un réle de
facilitation dans le processus de transformation que le yoga impulse, I’essentiel du changement
que les personnes constatent s’opere a partir de leur travail sur eux-méme, sur le tapis, dans la
pédagogie elle-méme, in situ.

Je pose donc I’hypothése qu’il y a des mécanismes symboliques, et méme de véritables
archétypes, inclus dans ces techniques, qui agiraient sur I’ensemble corps-esprit des
pratiquants, en deca de leur conscience, pour leur faire profondément transformer leur vision
du monde, et les aider a trouver une paix intérieure et une harmonie, sans pour autant se sentir
happés par la culture ou ces pratiques trouvent leur origine.

Je pense que 1’on peut étre un yogui occidental.
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Mais, a partir de 1a, la question suivante est: une spiritualité postmoderne sachant
reconnaitre la puissance des traditions, mais délibérément non dogmatique, est-elle possible ?
Sur quoi s’appuierait-elle ?

Et comment pourrait s’opérer la suture entre I’ancrage dans un patrimoine symbolique,
la liberté individuelle issue de nos Lumicéres, et un besoin de sens profondément contemporain,
sans tomber dans les mirages incertains du New Age ?

On voit que le probleme est de savoir comment ces techniques qui sont presque
toujours, au départ, recherchées comme de simples exercices corporels orientés vers la
recherche de bien-étre, ce qui est d’ailleurs une activité¢ louable pour favoriser souplesse et
santé, comment donc ces techniques operent-elles pour agir plus en profondeur.

Il me semble que le yoga favorise une relation d’intimité trés puissante au monde, qui
dépasse 1’hédonisme caractéristique de notre époque pour ouvrir une fenétre sur de profondes
valeurs existentielles, basées sur un lien intime entre le corps et 1’esprit, favorisé par
I’expérience vécue de véritables archétypes de la conscience humaine. Il s’agit d’une rencontre
entre plaisir charnel et compréhension-discrimination.

En somme le yoga favoriserait une raison qui aurait retrouvé le corps: une raison
enracinée, sensible, un esprit qui aurait retrouvé sa matiere, ou une matieére qui aurait acces a
son esprit.

Mais, au-dela méme de cet aspect, je crois également qu’il y a une universalité dans le
projet de développement personnel issu de la philosophie qui sous-tend le yoga, et qui
permettrait a 1’individu vivant dans le monde occidental de s’inscrire dans une relation
immédiate et profonde a I’ensemble du monde humain et naturel, avec une conscience élargie,
ce qui agirait comme catalyseur pour une éthique empathique, dans une forme de sacralité.

C’est ce lien essentiel entre esprit et corps, entre moi et monde, cette unité retrouvée,
que j’appelle spiritualité.

Tout mon travail va tenter de mettre en évidence les ressorts de cette ouverture, qui fait
intervenir, selon moi, des données immédiates de la conscience, pour paraphraser Henri
Bergson, qui se trouvent incluses dans un vécu intérieur spécifique, ou s’opere une véritable

alchimie existentielle.
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A travers une expérience de 35 ans de pratique du yoga, il me semble que ce qui s’y
joue (a travers le travail sur le corps et I’esprit qui s’en dégage, ainsi que les conceptualisations
complexes qui sous-tendent cette pratique tres ancienne), c’est la confrontation a des catégories
fondamentales de 1’expérience humaine de I’existence, celles de la spatialité essentiellement,
ou regne 1’énergie vitale, et dans lesquelles I’individu peut s’ insérer pour mieux se structurer et
se connaitre, mais, également, pour se sentir participer, d’une facon heureuse, amoureuse,
unitaire, a son environnement et au monde.

Apres plusieurs années de pratique, et de travail sur la tradition indienne, il m’apparait
donc que le yoga, I'une des plus anciennes techniques psychocorporelles de I’humanité, et
technique d’extase, pourrait étre considéré comme un formidable modele ou idéal-type, du
cheminement spirituel, en tant qu’acces a la vie de [’esprit, qui est d’étre pleinement reli¢ a
notre harmonie vitale, selon une verticalisation de la conscience, une poussée vers une plus
haute intelligence. A ce moment-la le corps, structuré par 1’esprit, se projette sur le monde,
emplissant celui-ci d’un sens profond de familiarité : ’espace de mon corps est immergé dans
le corps de I’espace. Le corps conscient devient alors un signe de ’existence, une goutte de vie
parmi les vies, et fait I’expérience d’une co-naturalité avec le monde, source de connaissance et
de sérénité. Cette expérience a le pouvoir de transformer peu a peu la conscience du pratiquant
occidental, le propulsant par moment dans une signification autre de sa vie, plus ouverte, plus
vaste, souvent percue comme dépassant 1’aspect profane du vécu en ouvrant un champ
volontiers qualifié de sacré.

C’est bien ce que clame la tradition yoguique. En effet, 1a, comme dans de nombreuses
autres traditions, tant premieres qu’historiques, I’étre humain est considéré comme relié¢ au
monde naturel, et méme consubstantiel a I’'univers. L’équation macrocosme-microcosme, dont
la connaissance est de 1’ordre du sacré, est au ceeur du dispositif théorique et pratique du yoga,
comme de nombreuses autres voies mystiques.

Voici un exemple magnifique de cette vision, datant de presque un millénaire avant
notre ¢re, et issu de la grande tradition mystique de I’Inde :

« Cette ame qui est au-dedans de mon ceeur est plus petite qu’un grain de riz, qu’un

grain d'orge, qu’un grain de moutarde, qu’un grain de mil, qu 'un noyau de grain de mil . Cette
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ame qui est au-dedans de mon ceoeur est plus grande que la terre, plus grande que [l’espace,
plus grande que le ciel, plus grande que tous les mondes »°.

A quoi répondent les pratiquants occidentaux du yoga, éléves ou enseignants :

« Le sacré ? C’est la connexion avec mon étre profond. Cela touche quelque chose
d’inviolable, d’inaltérable, mais aussi d’universel : le monde vivant ». Frangoise, enseignante
de yoga.

« La conscience de [’essence de ce qui est la, et de ceux qui m’entourent, est de [’ordre
du sacré. S’il n’y a pas de conscience, en tant qu’approche de mon étre intérieur, il n’y a pas
de sacré. Pour moi, toute la nature est vivante, et je fais partie de cette sacralité ». Marie-
Paule, enseignante de yoga.

« Mon corps est un espace sacré. Je [’éprouve dans la pratique. Cela me relie a

quelque chose qui me dépasse, et dont je suis une parcelle ». Blandine, pratiquante.

On peut se demander si I’on n’a pas affaire, avec cette technique du yoga, dont les
substrats théoriques sont probablement préhistoriques, a une pédagogie initiatique de la place
de ’homme dans I’espace du monde, et qui a structuré le sens donné a I’existence, pendant des
millénaires, au sein de cette trés ancienne civilisation ; initiation donc, dans le vrai sens du mot,
c’est-a-dire ouverture vers, début de, métamorphose. Sans doute 1’une des plus archaiques
parmi ces innombrables initiations que ’on trouve universellement dans les cultures des
peuples traditionnels, et qui sont restées intactes, quoique souvent voilées, derriere les
doctrines et rituels des grandes religions historiques.

Il me semble que nous touchons la un registre fondamental du rapport de I’homme au
monde, une expérience essentielle de la conscience que notre espece a toujours percue comme
possible, et qui a structuré son imaginaire : c¢’est probablement a partir de son expérience
premicre d’étre vivant parmi les vivants, mais conscient de lui-méme, a la fois exalté par la joie
de vivre et angoissé par les risques encourus de par sa précarité corporelle, que I’homme a
¢laboré ses premiers symboles. Il a pris naturellement le monde qui I’entourait, et dont il se

sentait faire partie, comme modele et il s’est pris lui-méme comme symbole premier, élaborant

% Fernand Hayot (trad.), Chandogya Upanishad, Jean Maisonneuve, Paris, 1996, p. 49.
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ses images les plus archaiques depuis sa propre position dans I’espace et le temps, mais aussi
depuis ses interrogations face a la réalité des choses. Les superstructures idéologiques, les
systemes de représentation qui ont donné sens aux multiples sociétés, sont issus de ce
processus originel de symbolisation.

L’espace du présent, vécu pleinement, a sans doute toujours apparu a I’homme comme
source de sérénité ou d’enthousiasme, et le passage du temps comme véhiculant une grande
charge d’inquiétude, principalement a cause de la peur du changement et de la mort.

La recherche spirituelle semble bien avoir pour but de suspendre le temps ordinaire, et
de jouir d’un instant éternel, d’une suspension sacralisée, reliée a un temps mythique, lui-
méme situé en amont ou en aval de la temporalité profane.

Dans ce temps suspendu s’expriment des formes et des images fondamentales, variables
selon les cultures, mais profondément reliées entre elles, qui agissent pour que I’étre humain

fasse I’expérience d’une unité, ce qui est sans doute un de ses besoins les plus essentiels.

IT Le yoga entre tradition et acculturation

Avant d’aborder la problématique de I’espace, telle qu’elle s’exprime a propos de la
pratique du yoga, il me faut d’abord définir brievement ce qu’est cette discipline, tant dans son
acception traditionnelle que dans sa formulation occidentale.

Ayant eu la chance de passer trois ans sur le terrain dans le milieu des yoguis indiens, je
pense pouvoir apporter des éléments propres a une compréhension approfondie de cette
technique psycho-corporelle, telle qu’elle est comprise actuellement en Inde, suite a une
transmission ininterrompue depuis des siecles, et méme des millénaires.

D’autre part, étant depuis plus de 30 ans enseignante et formatrice, je pense bénéficier
d’une véritable connaissance de son expression occidentale, qui refléte une trés intéressante

acculturation-appropriation.
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A - Le yoga comme lien

Le terme yoga contient une double étymologie, dont les sens se complétent. D une part
le yoga est yug, c’est-a-dire relation, moyen de faire se réunir deux ou plusieurs éléments, pour
qu’ils agissent conjointement, et d’autre part, le yoga est yukta, c¢’est-a-dire justesse, équilibre,
intégration.

La métaphore couramment employée pour faire comprendre son fonctionnement est
celle du char : 14, deux chevaux ou plus, avancent en synergie, grace a I’intelligence du cocher,
pour que l’attelage soit de nature a faire effectuer un voyage agréable et serein au passager ;
cette image est d’une grande valeur car elle met en sceéne le lien entre I’animal et ’homme : ce
sont des chevaux, symboles des forces vitales sauvages, qui doivent étre maitrisés, et conduits
harmonieusement pour que le véhicule arrive a destination en toute sécurité pour son passager.

De la méme fagon, le yoga est ’art de mettre en harmonie 1’ensemble des fonctions
corporelles (char) et mentales (cocher), a partir des pulsions vitales puissantes (chevaux) qu’il
est nécessaire de domestiquer, d’ajuster, d’équilibrer, afin que le parcours de vie soit effectué
avec le minimum de heurts, d’aspérités, de chaos.

Il y a également dans cette définition 1’idée de lien, de liant, entre des parties
originellement séparées, afin qu’advienne un fout, qui permette la réalisation de propriétés
émergentes, le passage d’un niveau d’organisation a un autre.

Il s’agit d’abord de rassembler les différentes parties du corps en la conscience d’une
unité, puis d’assembler cette expérience intérieure de soi a I’expérience du monde, pour
traverser les apparences qui séparent le sujet que je suis de 1’autre humain ou de la nature qui
m’entoure.

On voit que le yoga s’inscrit trés profondément dans une recherche de dépassement du
solipsisme cartésien, de 1’enfermement dans 1’individualisme congu comme seul fondement
d’existence et de connaissance, depuis 1’avénement de 1’esprit moderne.

Il s’agit donc d’une véritable révolution du regard et du vécu, contribuant de fagon non

négligeable a la mise en place d’un nouveau paradigme anthropologique ou le rassemblement,
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la communauté et la participation reprennent leurs droits, afin de combler le déficit de lien si
caractéristique de notre modernité en crise.

Cette question du /ien taraude la pensée d’un certain nombre de grands chercheurs en
sciences humaines, de Edmund Husserl et Maurice Merleau-Ponty pour son aspect
philosophique, Carl G. Jung pour son aspect psychologique, Alfred Schiitz, Emile Durkheim et
Marcel Mauss pour son aspect social, a Michel Maffesoli pour son aspect sociétal, en passant
par Claude Lévi-Strauss, Gilbert Durand et Edgar Morin pour son aspect anthropologique.

Ceux-ci se sont posé la question des modalités qui permettent de renouer avec une
vision du monde organique, un polythéisme, une iconophilie, un symbolisme, un appel a
I’intuition d’unité, toutes attitudes intellectuelles, psychologiques et spirituelles qui ont donné a
nombre de cultures leurs lettres de noblesse.

Tous ces chercheurs, dont la pensée sera développée tout au long de ce travail, seront
mes guides dans cette aventure intellectuelle visant a une compréhension neuve du rapport de
I’homme au monde, dont I’expérience intérieure issue de la pratique du yoga m’a donné la
certitude.

En effet, le yoga, a la fois pere et fils de la tradition multi-millénaire de I’Inde, est un
des moyens les plus raffinés pour parvenir a un profond sentiment d’unité. C’est une discipline
qui a traversé les ages, en répétant, depuis les temps les plus anciens, que le noyau de soi-
méme est de méme nature que le monde, et qui trouve, dans le monde contemporain, une
résonance chez les personnes qui sont a la recherche d’une voie de transformation intérieure
libérée du carcan des religions et des dogmes.

Cette technique, également philosophie et art de vivre, a pour ambition de relier ce qui
est, mais aussi de régénérer le lien perdu entre les choses, entre les étres. Il est de méme
étymologie que la religion, dans le sens chrétien du terme, qui signifie ce qui relie I’individu et
le tout, I’humain et le divin :

« La religion ... est avant tout pulsion qui me relie a [’autre, ce... qu’on peut appeler
"reliance", c’est-a-dire ce ciment mystérieux, non logique, non rationnel, qui n’est pas fait
uniquement de ces moments exceptionnels : fétes, liturgies, rituels... mais qui s’inscrit tres

précisément dans ce que le quotidien a de plus anodin... Dans le devenir cyclique du monde...
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cette chose "archaique" qu’est le besoin de reliance, la pulsion d’étre avec [’autre, en bref
[’attraction sociale revient sur le devant de la scene avec son cortege d’images agrégatives. En
ce sens, on pourrait parler de la renaissance d’'un homo religiosus, qui ne serait qu 'une
variante de [’homo aesthéticus, c’est-a-dire d’un individu social et d’une société reposant non
plus sur la distinction d’avec I’autre, non pas sur un contrat rationnel me liant a [’autre, mais
sur une empathie qui me rend, avec [’autre, partie prenante d’un ensemble plus vaste,
contaminé de part en part par des idées collectives, des émotions communes et des images de

7
tous ordres »'.

B - Fondements traditionnels

Le yoga s’enracine dans le passé le plus ancien de la tradition indienne.
Il apparait comme technique de maitrise a 1’aube de I’histoire, dans la civilisation de
I’Indus (3°™ millénaire avant JC), et 1’on peut parfaitement imaginer qu’il s’inscrit dans des

tentatives préhistoriques de dépassement de la condition humaine ordinaire.

La problématigue monde/hors-monde

En tant que discipline déja bien identifiée, le yoga apparait dés le milieu du 1¢
millénaire avant JC, comme représentant I’ensemble de techniques méditatives ayant pour but
de permettre la reconnaissance extatique de I’identité de la source vitale de I’individu, 1’atman,
avec la source vitale du cosmos, brahman, ou, pour le dire autrement, de toucher I’aspect
universel de notre substrat existentiel.

Ces techniques étaient diffusées dans des milieux de renongants, vivant
momentanément ou définitivement a 1’écart de la société, dans des ermitages forestiers, et qui

les enseignaient a des jeunes gens de la bonne société. Elles ont eu un impact immense pour

" Michel Maffesoli, La contemplation du monde, Le Livre de Poche, Paris, 1996, p. 96 et 97.
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faire passer I’Inde d’une religion hyper-ritualisée a une intime spiritualité, ou la connaissance
de soi et I’intériorisation primaient sur les croyances et les cérémonies.

Le yoga a été a I’origine du considérable développement du bouddhisme, en ce qu’il
permettait a chacun, homme ou femme, de quelque caste que ce soit, qui choisirait de se mettre
a I’écart d’une vie sociale ordinaire, d’accéder a la plus large conscience, a la plus parfaite
félicité, le nirvana. Quant aux personnes restant dans le monde, elles bénéficiaient alors d’une
spiritualité et d’une éthique simples et efficaces pour se sentir reliées a elles-mémes et au
monde.

L’influence prodigieuse de cette discipline a profondément marqué la pensée indienne
classique (200 avant JC/200 apres JC), au point de devenir I’un des six systemes de pensée,
I’un des six points de vue, darshana, sur le monde, spécialisé dans la connaissance de 1’étre
humain et de son composé corps-esprit.

Dans cette méme période, la notion de yoga s’est élargie a toute discipline permettant
I’acceés a un état supérieur de la conscience, que ce soit par des techniques méditatives, des
méthodes d’action, des attitudes d’ouverture du cceur ou de rigueur intellectuelle, propices au

détachement des habitudes et des définitions limitées de soi-méme.

Le samadhi comme libération de la conscience

Dans tous les cas, quelle que soit la technique ou I’attitude utilisée, le premier but a
atteindre est un état spécifique de 1’esprit, le samadhi, qui signifie littéralement se tenir en
équilibre parfait, grace auquel une relation plus intime peut advenir entre le sujet et I’objet,
afin de faire finalement 1’expérience d’une unité consubstantielle avec le monde, sans pour
autant perdre sa propre individualité. Cet état intégré de I’esprit est le vecteur d’une profonde
liberté existentielle ou [D’individu n’est plus soumis a ses entraves, limitations et
conditionnements ordinaires.

Cette expérience du samddhi est la véritable porte d’entrée d’états supérieurs

d’approfondissement et d’élargissement de la conscience, qui permettront I’acces au kaivalya,
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la libération de toute finitude, comme vécu permanent de rayonnement et de bonheur sans

limites.

Le corps méditant et ses symboles

Au cours des siecles, cet idéal de perfectionnement intérieur s’est appuyé sur des
techniques psychocorporelles de plus en plus variées, ainsi que sur une foisonnante symbolique
servant d’outil pédagogique pour passer les nombreuses €tapes sur le long cheminement que
s’imposait le yogui a 'intérieur de lui-méme. Cette voie spécifique, ou le corps est engagé
comme outil principal de la conscience, en vue d’une évolution spirituelle, a donné lieu a une
riche littérature, celle du hatha yoga. Celle-ci décrit une gymnastique consciente, faite de
postures souvent complexes, de techniques respiratoires, d’exercices de concentration, de
récitations et de visualisations ; ce yoga s’insere dans le champ philosophique traditionnel,
mais il utilise une symbolique du corps originale et formidablement élaborée.

Ce patrimoine expérimental a profondément transformé la discipline du yoga en
amenant progressivement 1’idée que la voie vers la conscience supérieure pouvait
s’entreprendre en ouvrant grandes les portes de la perception et des émotions, car la sensibilité
représente une ¢nergie spirituelle, plutét qu’en s’excluant de toute expérience des sens,
conformément aux techniques pronées par le yoga classique, qui cherchait a rencontrer 1’esprit
pur, au-dela de toute représentation ou sensation.

Le yoga devient alors, dans un cadre de rigueur expérimentale et éthique, un état
d’ouverture totale au monde, par une transcendance du regard porté sur les choses et les étres,
initiée par une plongée au sein du réel, sans restriction de sensibilité et d’affectivité.

Cette perspective s’inscrit dans ce qu’on appelle communément la voie tantrique®
( tantra signifiant tissage ), permettant une jaillissante spontanéité dans le vécu, une attitude

beaucoup moins austere, beaucoup plus pétillante et joyeuse, et qui a caractérisé certaines

¥ Le tantrisme est un type spécifique de rapport au monde, plus épicurien, qui prendra de plus en plus
d’importance dans la tradition indienne a partir du Moyen Age, au point de largement influencer la philosophie et
les pratiques rituelles et spirituelles, et venant en réaction contre une certaine austérité de la période précédente.
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grandes écoles yoguiques depuis la période postclassique (300/1000 apres JC) : le monde, avec
toutes ses formes et couleurs, ses musiques, bruits et fureurs, est alors le théatre sur lequel
évolue la conscience a la recherche de son essence, ce qui est un renversement par rapport au

yoga originel, plus axé sur le silence et le vide.

C - Principes pédagogiques occidentaux

1 sigcle,

Le yoga est arrivé a 1’Ouest d’abord sur la vague orientaliste de la fin du XIX
portée essentiellement par la théosophie, mais aussi par la volonté de certains maitres hindous
de faire connaitre les fondements spirituels de leur grande tradition, déconsidérée depuis le
début de la colonisation britannique.

La seconde vague fut celle de la quéte existentielle du mouvement hippie des années
60, qui fit basculer le yoga occidental en une véritable mode, touchant des milliers de
personnes, sensibles a la recherche intérieure et a la sérénité proposées par ses techniques.

La forme de yoga qui s’est ainsi implantée durablement dans le paysage culturel du
monde contemporain est le hatha yoga, cet ensemble de techniques ou le corps joue un tres
grand rdle dans I’acces a 1’état méditatif, et qui est basé sur les textes et les enseignements
appartenant a la tradition tantrique, dans laquelle la voie d’évolution passe par la maitrise de
I’énergie vitale.

Depuis, la discipline du yoga s’est organisée en de nombreuses fédérations, dans le but
de diffuser I’enseignement d’une ou plusieurs lignées de maitres indiens traditionnels ou
d’occidentaux ayant souvent recu un enseignement mystérieux.

Voici les caractéristiques de ce yoga actuel, telles qu’elles apparaissent si I’on se place

dans la perspective ouverte par ces organisations officielles de pratiquants.
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Une culture physigue équilibrante

Le yoga est une discipline essentiellement enseignée dans des cours hebdomadaires au
sein d’associations ou dans le secteur privé. La majorité des éleves suivent des cours d’une ou
deux heures, en général un fois par semaine, parfois deux, dans des salles accueillant des
groupes n’excédant pas, généralement, une vingtaine de personnes.

Ces salles’ sont des lieux qui expriment la tranquillité et un retrait de la vie quotidienne.
Dans les salles privées, on trouve une véritable ritualisation de 1’espace : les tapis et coussins
sont disposés d’une fagon tres structurée, et chacun pratique seul sur son espace personnel,
dans une ambiance dénudée.

La relation a I’enseignant est assez peu individualisée, bien que celui-ci soit souvent
percu comme une personne susceptible de donner des conseils en hygiene, diététique et santé,
mais aussi en psychologie. Pour autant, I’enseignant possede souvent une véritable aura aupres
de ses éleves.

Une petite partie de ces pratiquants va approfondir sa recherche par des lectures, des
stages ou des formations plus poussées, mais une grande partie se contente du simple
enseignement sur le tapis, permettant ’accés a une relation plus calme, plus équilibrée a soi-

méme et aux autres.

Une conscience du corps

Le mode d’action de la pratique passe essentiellement par une alternance entre des
exercices corporels, les postures'’, utilisant certaines tensions spécifiques, en sollicitant
certaines contractions et étirements musculaires, et des grands moments de détente. On y
trouve également des techniques de contrdle respiratoire et de méditation. Cette pratique
s’exerce dans une ambiance de calme et de silence, rythmée par la parole douce et souvent

poétique de I’enseignant.

? Voir Annexes, p. 4. NB : les annexes sont consultables dans la version archivage a 1’Université Paul Valéry.
10 77
Ibid., p. 7.
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Ce qui distingue définitivement le yoga de toute autre gymnastique douce est I’accent
mis sur I’intériorisation, et la conscience aigué apportée a chaque exercice.

On peut donc dire sans risque de se tromper que le yoga occidental se présente comme
une recherche de tranquillisation mentale au sein d’un corps détendu, dont le but est
I’acquisition d’un élargissement de 1’état de conscience, par une intégration plus heureuse a son
environnement familial, social, et une meilleure gestion de sa santé corporelle et mentale.

C’est ainsi, insensiblement, que les pratiquants du yoga, venus souvent pour se

détendre, se trouvent éprouver un état intérieur qu’ils qualifient eux-méme de spirituel.

D - Le yoga dans la recherche francaise

Approche philosophique

L’intérét intellectuel occidental pour la tradition spirituelle indienne est déja ancien,
puisque de grands textes classiques de la littérature yoguique furent traduits a la fin du
XVII®™ siécle : les Upanishad'' par le frangais Abraham H. Anquetil-Duperron, et la
Bhagavad-Gita"* par le britanique Charles Wilkins.

L’acces a cette littérature millénaire contribuera a nourrir une pensée novatrice, a la fois
issue des Lumieres en ce qui concerne la critique du dogme chrétien et I’aspiration a la liberté
de pensée, et en méme temps résolument romantique, en ce qu’elle élaborera le théeme de la
religion naturelle comme un lien consubstantiel entre ’homme et le monde, accessible par un
changement, par une altération de 1’état de conscience.

La grande tradition allemande de la Naturphilosophie sera influencée par cette sagesse

indienne, mais aussi le transcendantalisme américain de Henry D. Thoreau, Ralph W. Emerson

" Textes en prose du 17 millénaire avant JC, reprenant, d’une fagon plus structurée, la vision de 'univers et de
I’homme contenue dans les Veda.

12 Texte contenu dans 1’épopée du Mahdbhdrata (200 avant JC), et qui met en scéne un enseignement yoguique
entre un maitre, Krishna, et son disciple, Arjuna, sur un champ de bataille. Ce texte consiste en une utilisation de
I’antique philosophie du yoga au sein de ’action et des émotions des hommes, insérés dan les conflits sociaux et
personnels.
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et Walt Whitman, ainsi que le mouvement symboliste: Stéphane Mallarmé, Charles
Baudelaire, Paul Verlaine, Arthur Rimbaud, entre autres.

Au début du XX siecle, la pensée foisonnante de Max Weber, passionné par le lien
entre idéologie religieuse et organisation économique, s’ouvrira, a la fin de sa vie, aux
mouvements religieux orientaux, ce qui fera I’objet de deux ouvrages, dont I’un est entierement
consacré aux religiosités indiennes, Hindouisme et Bouddhisme. Dans cet ouvrage, paru en
1913, il décrit abondamment les principes théoriques et les méthodes du yoga en tant que
technique de libération spirituelle, et, dans un article paru peu apres, Ethique économique des
religions mondiales, 1l précise la question du rapport au monde que le yogui met en place : il
considere alors le yoga, ainsi que toutes les autres techniques de contemplation, comme
constituant un charisme de l’illumination, ¢’est-a-dire une connaissance d’un autre ordre que la
connaissance intellectuelle, basée sur « une prise de position ultime a 1’égard du monde, en
vertu d’une saisie immédiate de son "sens" »"

Depuis le milieu du XX*™ siécle, en France, la plupart des ouvrages traitant de la
philosophie et la littérature du yoga sont le fait d’universitaires, essentiellement indianistes. Ils
ont repris la traduction des grands textes classiques et ont aussi contribué¢ a une analyse
approfondie de cette voie spirituelle. Les principales personnalités'® qui ont entretenu cette
connaissance ¢rudite de la tradition yoguique sont: Louis Renou pour la littérature des
Upanishad, Jean Filliozat pour la tradition médicale liée au yoga, Jean Varenne et Tara
Michaél pour les textes du hatha yoga et du tantrisme, Madeleine Biardeau et Charles
Malamoud pour la religion védique, Olivier Lacombe pour le Veddnta', Anne-Marie Esnoul
pour la Bhagavad-Gita, Lilian Silburn pour le shivaisme du Cachemire, André Padoux pour le
tantrisme.

Mais, de mon point de vue, le chercheur le plus original est sans conteste Mircea

Eliade, qui a la particularité d’avoir pratiqué le yoga tres jeune lors d’un long séjour destiné a

> Max Weber, « Ethique économique des religions mondiales », in Sociologie des religions, Gallimard, Paris,
2001, p. 450.

' Ces auteurs sont nomenclaturés dans la Bibliographie p. 447.

" Le Veddnta est une école philosophique datant du Moyen-Age, dont le grand propagateur fut Sankaracharya, et
qui reprend ’essence de la tradition védique, a savoir le lien indissoluble entre I’individu et le cosmos, représenté
par I’énergie créatrice immanente, brahman.
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préparer sa theése de philosophie, ou il a été accueilli par I’'un des plus grands philosophes
indiens vivants a 1’époque, Surendranath Dasgupta. D’autre part, cet intellectuel atypique a eu
le génie de replacer le yoga dans le contexte d’une recherche élargie en phénoménologie
religieuse. Pour moi, son orientation, d’'une grande audace, car elle allie érudition et expérience
personnelle, fait de lui I’un des initiateurs les plus prometteurs d’une véritable anthropologie de
I’imaginaire spirituel, car il ceuvre a rechercher les structures fondamentales qui operent
derriere la tradition spécifiquement indienne du yoga. Je traiterai longuement de ses hypothéses
au cours de ce travail'®. Il a été et reste I'un de mes guides privilégiés pour 1’avancée de mon
propre questionnement.

Il faut tout de méme mentionner certains auteurs qui ne viennent pas du monde
universitaire, mais qui ont néanmoins contribué a une connaissance sérieuse de la philosophie
indienne.

Le nom le plus célebre est le journaliste Arnaud Desjardins, qui est allé en Inde a la
rencontre de grands maitres de la tradition du Veddnta, cette forme radicale et tres
intellectualisée de la tradition védique, qui a largement influencé le yoga. Il a écrit de
nombreux ouvrages qui constituent une trés sérieuse vulgarisation de ces enseignements, et il
est trés populaire auprés des pratiquants qui cherchent a mieux connaitre [’aspect
philosophique du yoga.

Il convient également de nommer Jean Herbert, fondateur de la collection Spiritualités
Vivantes chez Albin Michel, qui a énormément contribué, grace a ces ouvrages, mais aussi a

ses articles et conférences, a une meilleure compréhension de I’antique tradition yoguique.

Approche expérimentale

De nombreux auteurs se sont fait connaitre comme propagateurs des méthodes psycho-
corporelles du yoga, dans I’engouement qui s’est fait jour, dés la premiére moiti¢ du XX
siecle, pour le hatha yoga, a la suite des recherches spirituelles menées essentiellement par les

théosophes.

' Voir p. 205 suiv.
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La premicre période est donc caractérisée par une forte connotation occultiste, avec des
personnalités originales, comme Constant Kerneiz ou Lucien Ferrer, qui ont été les pionniers
de I’enseignement du yoga en France.

Apres-guerre, parmi les auteurs francophones qui ont connu le plus de célébrité, citons
André Van Lysebeth, 'un des premiers a aller suivre des enseignements en Inde aupres de
maitres renommeés, et a tenter d’en comprendre trés sérieusement les présupposes
physiologiques et mécaniques. Il est d’ailleurs allé visiter I’institut ou j’ai moi-méme été
formée, le Kaivalyadham a Lonavla, dans le Maharasthra, qui fut le premier centre de
recherches sur le yoga dans le monde.

Une autre figure importante du yoga en langue frangaise est Eva Ruchpaul. Son histoire
est tout a fait hors du commun : c’était une jeune fille atteinte de poliomyélite, et elle a
rencontré un médecin indien, qui I’a soignée en lui faisant pratiquer mentalement les postures
de yoga. Cette méthode a eu un effet miraculeux sur sa santé, au point de réussir une complete
guérison. Suite a cette prise en charge extraordinaire, elle a épousé son instructeur, et a
contribué tres largement a 1’organisation du yoga, par la création de la premiere fédération en

France.

Je vais maintenant aborder les deux concepts-clés de mon hypothése : I’espace comme
médium de la conscience dans sa quéte de connaissance, et le sacré comme éprouvé d’un ordre
différent, donnant un surplus de sens au parcours de vie.

Pour introduire ces notions, je ferai appel a la philosophie moderne, autant qu’a
I’anthropologie ou a la sociologie, afin de mettre en évidence leur aspect existentiel, comme
préalable a toute ma démarche ultérieure.

En effet, je trouve intéressant de montrer comment ces concepts, qui sont centraux dans
mon travail en socio-anthropologie, ont ¢ét¢ également abordés par la philosophie occidentale,
principalement phénoménologique, quand elle s’est penchée sur le probleme du ressenti, du
vécu intime, en renongant a chercher dans une extériorité, voire une hétéronomie, les réponses
aux valeurs humaines. Car si transcendance il y a dans le cheminement d’une conscience

humaine, elle est, selon moi, un dépassement de I’individualisme profane égocentré vers une
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individuation spirituelle, cosmocentrée, une ouverture a 1’Autre et a 1’Ailleurs, sans
connotation religieuse, mais pourtant éminemment signifiante, et source d’un bonheur

inaltérable. C’est cela que j’appelle 1’espace sacré.

III L'espace comme catégorie fondamentale de la conscience

Mon expérience dans le milieu yoguique m’a conduite 2 me confronter a la notion du
corps vécu, et tout particulicrement a I’importance accordée aux polarités spatiales,
géométriques de ce corps comme insé€rées dans une sphere de signification cosmique. Tres vite,
mon questionnement a porté sur 1’aspect universel, ou simplement propre a la culture indienne,
de cette représentation symbolique du corps projeté dans 1’espace, que présente le yoga.

Il m’apparaissait, par simple intuition, que nous touchions la a ’'une des racines de
I’interrogation religieuse et philosophique : ce corps peut-il faire 1’expérience d’une autre
dimension que celle de la réalité¢ quotidienne confrontée aux besoins biologiques et sociaux ?
Peut-il étre le vecteur d’une transcendance de mon rapport au monde ?

A partir de la conscience de I’horizontalité, peut-il étre le moyen d’accéder a la
conscience de la verticalité ?

Il me semblait que cette symbolique prenait place parmi les constructions les plus

archaiques de I’esprit, et propres a I’espece humaine toute enticre.

A - La notion d’espace liée a I'expérience corporelle

Aristote, déja, considére I’espace comme la limite externe du corps, son lieu, qui

. .1
n’existe qu’avec lui'’.

17 Aristote, Physique, Flammarion, Paris, 2002, p. 215 et 216.
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René Descartes part de la méme idée : « La méme étendue qui constitue la nature du
corps, constitue aussi la nature de [’espace, en sorte qu’ils ne différent entre eux que comme la
nature du genre ou de I’espéce differe de la nature de I'individu »'®.

Mais c’est Emmanuel Kant qui, dans Critique de la Raison Pure, cherche a ¢lucider les
¢léments fondamentaux de la conscience humaine : pour lui, « femps et espace en effet ne sont
pas des concepts de |’entendement », mais ce sont des formes a priori de la sensibilité, ¢’est-a-
dire de « la maniére dont nous sommes affectés par les objets dans l’intuition... La forme de
notre intuition est intuition pure et cette forme est le temps (sens interne) et [’espace (sens
externe)... 1l s’ ensuit que je ne puis connaitre les choses (y compris moi-méme comme objet de
représentation) telles qu’elles sont en elles-mémes, mais telles qu’elles apparaissent dans ma
sensibilité, ¢ est-a-dire en tant que phénoméne »"°. Ce qui signifie que I’homme ne peut penser
les choses que par les formes de sa conscience, et I’espace est 'un des deux a priori de cette
conscience, qui permet de se situer au milieu des choses et des étres, et de situer les choses et
les étres par rapport a lui : « L espace n’est rien d’autre que la forme de tous les phénoménes
des sens extérieurs, c’est-a-dire la condition subjective de la sensibilité sous laquelle seule
nous est possible une intuition extérieure »*.

Les grands penseurs de la phénoménologie explorent eux aussi cette question de
I’espace, en cherchant a appréhender les actes par lesquels se constitue la conscience elle-
méme, et la maniére dont le monde se constitue dans la conscience.

Pour Edmund Husserl, ainsi, ce qui est premier est la conscience du présent, constituant
le Maintenant de la sensation, comme /ieu de tout ce qui se présente a un sujet : « Husserl
parla de la réduction de la conscience transcendantale au présent vivant, au "flux
stationnaire". Le présent, d’autre part, n’est pas réductible, ne peut étre regardé comme un
phénoméne. C’est "l'originaire” »*'. Le présent est donc une étendue, un espace, qui est une

donnée constitutive essentielle, fondamentale, de la conscience, avec la causalité et

'8 René Descartes, Oeuvres philosophiques : publiées d’aprés les textes originaux, Auguste Desrez, Paris, 1838, p.
308.
1 Emmanuel Kant, Critique de la raison pure, PUF, Paris, 2012, p. 55 et 56.
20 77,
Ibid.
2 Dorion Cairns, Conversations avec Husserl et Fink, Jérome Million, Grenoble, 1997, p. 183.
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I’intersubjectivité. Dans le présent, la conscience d’un autre moi, mais aussi des choses, résulte
de ma propre expérience du corps. Si je suis un corps, le corps des autres constitue 1I’expression
de leur moi, et le monde éprouvé en commun par les différents vécus devient, dans I’ceuvre
tardive de Edmund Husserl, le « monde de la vie », comme « monde spatio-temporel des
choses ». Husserl écrit également : « Nous avons un horizon du monde en tant qu’horizon
possible de choses »*.

Maurice Merleau-Ponty, le grand nom francais de la phénoménologie cherche a
¢lucider le rapport vivant de la nature et de la conscience. Dans Phénoménologie de la
perception il écrit, lui aussi, que notre rapport au monde se constitue sur 1’orizon™ infiniment
ouvert de la perception, congu comme 1’espace dans lequel nous appréhendons les objets et
étres a I’extérieur de notre corps propre. Pour lui, la conscience est donc toujours engagée par
son corps, dans le contact avec le monde. En fait, il souligne le lien indissoluble entre le corps
et la conscience.

Mais mon attention fut particulierement attirée par la pensée de Henri Bergson,
réfléchissant sur les conceptions kantiennes et considérant, avec ces dernicres, la catégorie de
I'espace comme constituant 1'une des données immédiates de la conscience, I'un des cadres a
priori de notre perception, et des conditions subjectives de notre représentation du monde :
« Notre moi touche au monde extérieur par sa surface », ce qui nous permet d'avoir l'intuition
d'un milieu homogene, qui est l'espace : « Ce qu’il faut dire, c’est que nous connaissons deux
réalités d’ordre différent, ['une hétérogene, celle des qualités sensibles, [’autre homogene, qui
est [’espace ». Pour lui le temps est encore de I’espace, celui de la durée, et donc « /’idée
d’espace est la donnée fondamentale »**. C’est cet espace intérieur de la durée qui permet de
saisir le flux dynamique de la vie, le courant indivisible et créateur, 1’élan vital, qui concerne ce
qui est passé et porte ce qui advient. Cette durée peut étre appréhendée dans I’expérience

intérieure, qui exprime la qualité et I’intensité des états de conscience.

2 Edmund Husserl, La crise des sciences européennes et la phénoménologie transcendantale, Gallimard, Paris,
2012, p. 157.

3 Maurice Merleau-Ponty, Phénoménologie de la perception, Gallimard, Paris, 1999, p. 82.

2 Henri Bergson, Essai sur les données immédiates de la conscience, PUF, Paris, 1993, p. 73, 74 et 123.
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B - Centralité de I'individu-corps dans I'espace

Cette importance donnée au corps dans la conscience du monde, et dans la relation que
I’individu entretient avec, a conduit certains philosophes contemporains a développer I’idée
selon laquelle celui-ci est fondamentalement au centre de toute chose, en étant évidemment au
cceur des rencontres que le moi effectue dans 1’espace extérieur.

On trouve cette idée chez le phénoménologue et sociologue Alfred Schiitz, qui voit
dans I’espace, aprés Edmund Husserl, I’une des structures fondamentales du monde de la vie,
lui-méme congu comme 1’arriere-plan des expériences individuelles et sociales. Il y a pour lui,
en effet, trois dimensions structurelles du vécu humain : la dimension spatiale, temporelle et
sociale. Les limites spatio-temporelles de ma situation dans le monde sont imposées par ce
qu’il appelle la « structure ontologique du monde » et elles « se refletent dans mon expérience
subjective, d’une part en tant que conscience de ma finitude et de la nécessité du déroulement
temporel cosmique, et d’autre part sous la forme de limites propres a ma corporéité en tant
que centre ou point zéro d’un systéme de coordonnées spatiales »*.

Edgar Morin insiste également sur cet aspect de la position de I'individu : « Tout étre
vivant, de la bactérie a I’homo sapiens, si éphémere, particulier, marginal soit-il, se prend
comme le centre de référence et de préférence ; il se dispose ainsi naturellement au centre de
son univers... Il s affirme ainsi en un site privilégié et unique, ou il devient centre de son
univers... C’est I’occupation exclusive de ce site égo-centrique qui fonde et définit le terme de
sujet »*°. C’est ainsi que le monde et les autres sont toujours rencontrés a partir du centre d’un
soi, qui est celui d’une conscience installée dans I’espace d’un corps. L’espace vécu est donc
ce qui entoure mon étre-au-monde, et celui-ci en constitue le point focal.

Guy Debord, le maitre du situationnisme, insiste lui aussi sur cet aspect de la
conscience humaine : « Rien n’est plus naturel que de consideérer toutes choses a partir de soi.
Choisi comme centre du monde... 1l faut seulement marquer les limites précises qui bornent

nécessairement cette autorité : sa propre place dans le cours du temps, et dans la société . ce

2 Nathalie Zaccai-Reyners, Le monde de la vie, tome 2, Cerf, 1996, p. 42.
26 Edgar Morin, La méthode, tome 2, Seuil, Paris, 1985, p. 164.
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qu’on a fait et ce qu’on a connu, ses passions dominantes »*'. Dans La Société du Spectacle,
son grand ouvrage critique de la société capitaliste de consommation, c’est cette autorité qui est
en risque de s’amoindrir, voire de disparaitre si ’homme se projette dans ses produits :
« D’autant plus sa vie est maintenant son produit, d’autant plus il est séparé de sa vie »**. Son
monde lui échappe puisque : « tout le temps et I’espace de son monde lui devient étranger avec
[’accumulation des produits aliénés ». Cette accumulation d’objets fabriqués qui envahissent
son champ de vision devient son spectacle. Ces artéfacts s’imposent a lui avec la force des
désirs et des besoins toujours nouveaux projetés sur eux, ce qui dépossede le « spectateur » de

sa propre existence, de son propre dynamisme.

C - L'espace intérieur

Si I’individu se vit comme au centre de son monde, il s’éprouve également dans une
expérience du corps vécu, de I’intériorité, ce qui déterminera son rapport au monde, sa vision
du bien-étre et de la souffrance.

Edmund Husserl, le maitre de la phénoménologie, développe la notion d’ « Innenleib »,
le corps intérieur, comme complémentaire du « Aussenlieb », le corps éprouvé dans le milieu
externe, en lien avec le corps des autres™.

Pour Ludwig Binswanger, éleve de Edmund Husserl et ami de Martin Heidegger, cette
expérience vécue est différente de la cénesthésie, c’est-a-dire des sensations corporelles ; elle
est congue comme un tout, éprouveé a travers un ensemble de repérages a la fois sensoriels et
spatiaux : « Notre existence s’ouvre toujours dans certaines directions significatives,

[’ascension ou la chute, le planement ou le saut, le devenir large ou étroit, plein ou vide, clair

2 Guy Debord, Panégyrique, Gallimard, Paris, 1993.

28 Guy Debord, La Société du Spectacle, Gallimard, Paris, 1996, p. 31 et 32.

¥ Edmund Husserl : « Apparitions d’esprits, intropathie, expérience de I’autre » (1924), in Etudes
phénoménologiques, n°15, Ousia, Bruxelles, 1992, p. 5-23.
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ou obscur, tendre ou dur, chaud ou froid »*°, et ces repérages se fondent sur une forme unitaire
vécue, qu’a toujours valorisée la sagesse populaire, a travers ses dictons et proverbes.

Georges Canguilhem, philosophe et médecin, dans le prolongement du vitalisme de
Henri Bergson, considére que la notion de santé ou de pathologie est instituée par le patient,
selon son vécu subjectif au sein d’un tout qui est le corps en vie, totalement différent d’un
corps mécanique, car habité par une vitalité toujours en mouvement. Ce corps vécu est éprouvé
selon une norme, un équilibre en incessante adaptation au milieu physique et humain, et la
pathologie y est vécue comme un rétrécissement de 1’espace interne’', une restriction a la
liberté.

Gaston Bachelard, quant a lui, considére que le corps comprend une dimension
intérieure capable de s’agrandir grace a la réverie. La conscience imaginante institue un espace
interne qui peut s’étendre a I’infini, car ’homme y touche alors sa grandeur, sa dignité « d’étre
admirant » : « L'immensité est en nous. Elle est attachée a une sorte d'expansion d'étre que la
vie réfrene, que la prudence arréte, mais qui reprend dans la solitude. Des que nous sommes
immobiles, nous sommes ailleurs; nous révons dans un monde immense. L'immensité est le
mouvement de I'homme immobile. L'immensité est un des caracteres dynamiques de la réverie
tranquille »*. Les réveries autour de I’immensité vont évidemment stimuler cette fonction de
« transcendant psychologique », mais I’imagination dans son ensemble, en ce qu’elle améne un
état contemplatif, posséde cette vertu de créer des impressions, expériences a la fois corporelles
et psychiques, qui transforment le vécu du corps par une dilatation de I’étre. Celui-ci s’ouvre
donc a la fois a sa profondeur et a son extension. C’est donc comme s’il y avait un rapport
mystérieux, une véritable connivence, entre la conscience dilatée de 1’espace, ou I’homme se
sent plus vaste, au sein d’un vaste monde, et la conscience profonde de son intimité, touchée et
ouverte a son intensité d’étre. Ce vécu paradoxal se réalise par la force méme des images. Pour
lui, I’'immensité, source de joie, est donc une « catégorie de l'imaginaire poétique, et non pas

seulement une idée générale... Les poeétes nous aideront a découvrir en nous une joie si

30 Ludwig Binswanger, Introduction a I’analyse existentielle, Minuit, Paris, 1989, p. 136.
3! Georges Canguilhem, Le normal et le pathologique, PUF, Paris, 1966, p. 121 et 124.
32 Gaston Bachelard, La poétique de I'espace, PUF, Paris, 1992, p. 169.
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expansive de contempler que nous vivrons parfois, devant un objet proche, |I’agrandissement

e 33
de notre espace intime »”.

D - Nature participative du rapport a I'espace du monde

A partir de ce centre, le soi éprouve le monde dans I’interrelation entre son corps et
I’espace extérieur. Pour les penseurs de la phénoménologie, cette conscience de la relation
homme/monde, vécue a partir du corps, est essentiellement sensorielle, sensitive, et méme
affectuelle. Elle est de 1’ordre d’une participation, d’une sensibilité¢ et non pas simplement
d’une connaissance, d’un intelligible.

Pour Edmund Husserl, le monde de la vie est un monde basé sur I’intuition, sur
I’évidence donatrice originaire, de type subjectif : « Le monde de ce qui est effectivement
éprouve, le monde des évidences originelles... Le monde de la vie est celui, spatio-temporel,
des choses, telles que nous les éprouvons dans notre vie... et, au-dela de cette expérience,
telles que nous savons qu elles peuvent y étre éprouvées »°".

I1 considére que la science moderne mathématisante de Galilée et I’attitude objectiviste
qui en découle a produit une crise du sens, car ce monde élimine 1’expérience du monde de la
vie intuitif et subjectif”’. La phénoménologie doit devenir une véritable pédagogie de la
conscience, en montrant comment le monde de la vie se construit a partir des actes de la
subjectivité pure.

Pour Max Scheler, c’est I’acte de sentir qui donne a I’homme ses valeurs « comme un
"a priori émotionnel”, qui est une nécessité d’essence »*°. Pour lui, toute expérience de la
réalité se fonde sur le flux, principe de tout ce qui est vivant, et contre lequel I’esprit humain a
tendance a buter. Donc ’homme pleinement sensible, ouvert a ce ressenti du monde, est

naturellement empathique avec 1’ordre du vivant, il est naturellement « aimant ».

3 Ibid., p. 181.

3 Edmund Husserl, La crise des sciences européennes et la phénoménologie transcendantale, Gallimard, Paris,
2012, p 157.

3 Ibid., p.33 suiv.

36 Max Scheler, Le formalisme en éthique et [’éthique mateérielle des valeurs, Gallimard, Paris, 1991.
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Henri Bergson, quant a lui, considére que c’est la nature méme qui nous renseigne sur
la signification de la vie. Notre destination est atteinte, selon lui, lorsque nous éprouvons une
joie sans objet, une joie essentielle, qui est celle d’étre : « Elle nous avertit par un signe
preécis... Ce signe est la joie... La joie annonce toujours que la vie a réussi, qu’elle a gagné du
terrain...Partout ot il y a de la joie, il y a création : plus riche est la création, plus profonde

L 37
est la joie »” .

E - Co-naturalité homme-espace du monde

Certains auteurs, essentiellement dans 1’école phénoménologique, en viennent méme a
concevoir une unité, une consubstantialité fondamentale entre 1’étre humain que je suis et le
monde, généralement voilée a la conscience ordinaire.

Pour Edmund Husserl®®, particuliérement, le monde de la vie qui apparait a la
conscience dans le travail de [’époché philosophique, est celui de la «validité
intersubjective », le monde du sens commun, celui de la vie concrete. C’est le monde vécu
comme « le » monde, « donné d’avance », « le monde commun a tous ».

Maurice Merleau-Ponty est a la fois critique vis-a-vis du naturalisme qui explique les
phénomenes humains de I’extérieur, et vis-a-vis de la philosophie criticiste, dont sa propre
école de pensée, la phénoménologie husserlienne, qui veut tout comprendre de 1’intérieur par la
conscience pure. Il prone une troisiéme voie, qui dévoile le rapport vivant de la nature et de la
conscience. Ce domaine médian peut et doit étre décrit par les concepts de structure et de
forme qui organisent la réalité, en empiétant sur elle, et en utilisant ses données pour donner un
sens au monde, au travers de la perception. A la fin de sa vie, il arrive a une conclusion
renouvelée de 1’idée husserlienne du « monde commun a tous », avec son concept de « chair du
monde ». Dans Le visible et [’invisible, son ouvrage posthume, il considére que I’homme ne se

tient pas face au monde, mais il est une partie de la chair de ce dernier, dans laquelle se fondent

37 Henri Bergson, L ‘énergie spirituelle, PUF, Paris, 1985, p. 23.
3% Edmund Husserl, La crise, op. cit., p.162 suiv.
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les structures, le sens, et le devenir visible de toute chose : « Le monde vu n’est pas "dans" mon
corps, et mon corps n’est pas "dans" le monde visible a titre ultime : chair appliquée a une
chair, le monde ne m’entoure ni n’est entouré par elle... Mon corps, comme chose visible est
contenu dans le spectacle du monde »”.

Mais cette consubstantialité homme-monde est encore plus explicite avec la pensée de
Mikel Dufrenne, qui, a partir de Karl Jaspers et Martin Heidegger, diagnostique une
connivence originaire, un «a priori affectif»*° ou « existentiel » entre le sujet et I’objet :
« Nous retrouvons ici I’"a priori" : [’accord immémorial de I’homme et du monde qu’il
manifeste se noue dans le corps, dans cette nature que je suis, naturée par la Nature »*'. C’est
le langage humain qui mettra en forme les images de la nature, et permettra une résonance
puissante sur la conscience humaine du fait de cette conaturalité avec le monde. Pour lui, cette
unité de I’homme et du monde est la source de 1’imaginaire et ce n’est pas I’homme qui fabule,
mais la nature en lui, s’exprimant a travers lui par la parole poétique : « Lorsque les mots par
la poésie sont mis en liberté et rendus a leur nature, c’est la Nature qui s’exprime, c’est elle

qui veut le langage pour se dire & travers la parole poétique »**.

F - Espace et langage

A partir des intuitions de Edmund Husserl, dont I’ceuvre dépasse I’intellectualisme de
son temps pour se hisser véritablement au niveau contemplatif, on voit apparaitre une pensée
qui peut totalement renouveler les cadres conceptuels de notre grande tradition occidentale, en
donnant les moyens de comprendre comment un certain regard sur soi et sur le monde, une
certaine posture intérieure, peut permettre de dépasser le clivage, si solidement ancré, et depuis
tant de siecles, entre sujet et objet, entre le moi et le monde, entre I’homme et la nature, entre

corps et esprit. Ce que I’on voit apparaitre, et qui est passionnant pour une socio-anthropologie

3% Maurice Merleau-Ponty, Le visible et I’invisible, Gallimard, Paris, 1964, p. 180.
0 Mikel Dufrenne, L 'inventaire des a priori, Christian Bourgois, Paris, 1981, p.76.
1 Mikel Dufrenne, Pour I’homme, Seuil, Paris, 1968, p. 174.

2 Ibid., p. 164.
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des représentations, c’est le tissage entre homme, nature et langage. C’est dans une rencontre a
ceeur, de ceeur a ceeur, pourrait-on dire, entre le coeur d’un moi en face (et au cceur) d’un
monde incluant étres et choses, et a partir du moment ou le langage s’empare de cette
expérience, que le sens fondamental de la vie se constitue : sens commun de Edmund Husserl,
structure et sens de la connaissance de Maurice Merleau-Ponty, matrice de tout imaginaire,
pour Mikel Dufrenne.

C’est a la fois grace a la séparation, qui se réalise de par la frontiere de la peau, la
surface de son corps « qui touche le monde »**, selon Henri Bergson, mais aussi grace a 1’unité
sous-jacente, intuitée derriere la différence entre lui et le monde, qu’a analysée Mikel
Dufrenne, que I’étre humain peut parler de lui-méme et de ce qu’il per¢oit : un moi qui dit le
monde en I’éprouvant, et qui organise sa pensée originelle a partir de cette rencontre.

Autrement dit, mon corps, entouré de sa peau, me sépare et m’unit en méme temps au
monde, et c’est cet interface, ce champ interrelationnel - la « validité intersubjective »** de
Edmund Husserl, qui a permis a I’homme d’élaborer sa réflexion et son discours - qui est
considéré actuellement comme la marque de fabrique de ’Homo Sapiens, derriere le langage
ordinaire, vecteur de communication, qu’il partage avec certains de ses congénéres animaux.

Cette notion de différence comme fondatrice de la pensée et, par nature, humanisante,
est un théme cher au philosophe Ernst Cassirer : « Comme la conscience linguistique, la
conscience mythique n'abstrait, elle aussi, les différences entre les figures singulieres qu'en
posant progressivement ces différences, en les séparant d'une intuition unitaire, indifférenciée
et originelle »*. 1l insiste sur le fait que la relation immédiate de I'homme, doué de conscience
réflexive, a son milieu, fonde la notion méme de différentiation entre l'intérieur et I'extérieur et,
de la, toutes les autres différences entre les objets qui sont le propre de la formulation

langagiére, et aussi de la pensée mythique, ancétre de toute philosophie.

* Henri Bergson, Essai sur les données immédiates de la conscience, PUF, Paris, 1993, p. 93.

* Edmund Husserl, La crise des sciences européennes et la phénoménologie transcendantale, Gallimard, Paris,
2004, p. 210.

* Ernest Cassirer, Langage et mythe, Minuit, Paris, 1973, p. 23.
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En cela, il rejoint la pensée de Henri Bergson, qui lui aussi considére que c’est cette
intuition de l'espace qui : « nous met a méme d'opérer des distinctions tranchées, de compter,
d'abstraire et peut-étre aussi de parler » *°.

Il semble donc possible que la conscience de l'unité du corps dans l'espace, comme
séparé mais également relié au reste des choses, ait constitué, dés l'origine, une expérience
fondamentale pour 1'étre humain, étre pensant. Mais aussi que cette expérience ait &té
indissociable de 1'élaboration du langage discursif et de la genése des grands themes mythiques
fondamentaux, qui expriment ses préoccupations principales, lui qui cherche dramatiquement a

résoudre « la déchirante dualité de sa condition »*', comme le dit I’anthropologue Michel

Meslin.

IV Le sacré, une expérience

A - Bachelard, I'imagination symbolique et le sacré

« Au fond, il faudrait comprendre que ce qui nait et renait dans [’'image poétique, c’est
la méme structure symbolique qui habite les réves les plus prophétiques de notre devenir
intime et qui soutient le langage du sacré, sous ses formes les plus archaiques et les plus
stables »*°.

Cette magnifique citation de Paul Ricceur, le grand maitre de I’herméneutique, concerne
la pensée de Gaston Bachelard et sa passion pour le lien entre les images et I’essence du

langage. D’ailleurs celui-ci insiste sur le fait que la langue poétique posséde une énergie

oy, Bergson, Essai, op. cit., p. 73.
47 Michel Meslin, L expérience humaine du divin, Seuil, Paris, 1988, p. 332.
* Paul Ricceur, « Le symbole donne & penser », in Revue Esprit, n° 27/7-8, 1959, p. 4.
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particuliére, que 1’on ne trouve pas dans le langage courant : « Ces élans linguistiques qui
sortent de la ligne ordinaire du langage pragmatique sont des miniatures de I’élan vital »*.

Gaston Bachelard convoque, pour étudier cette « émergence du langage »° par la
poésie, a la fois la tradition littéraire, mais aussi le symbolisme, I’alchimie, 1’orientalisme,
I’antiquité, et parfois 1’ethnologie. Il n’emploie quasiment jamais, au cours de ses réveries sur
les éléments, le terme de sacré, et pourtant il met en évidence des symboliques qui jouent un
role considérable dans la sphére sacrale des grandes traditions religieuses et spirituelles, ainsi
que I’a bien étudié Mircea Eliade avec les notions de hiérophanies qui, pour ce dernier, sont
des expressions formelles d’une réalité invisible. En tout cas Gaston Bachelard montre d’une
facon magistrale I’essentiel de ce que peut constituer le terme énigmatique de sacré : un état
non-ordinaire, altéré, de la conscience, fonctionnant comme un catalyseur d’imagination qui se
déploie dans un registre expressif et artistique : langagier, plastique ou corporel, générant des
images poétiques qui conduisent le spectateur a modifier également son état intérieur, car elles
« sont sous le signe d’un étre nouveau. Cet étre nouveau, c’est I’homme heureux »*".

La richesse de cette réflexion frappe le chercheur en anthropologie symbolique que je
suis : ainsi, le langage symbolique, dont le registre est différent du langage quotidien,
transformerait le vécu de la personne qui I’emploie ou I’écoute, en suscitant en elle une vitalité
supplémentaire, créatrice d’une joie essentielle.

L’aspect énergétique de cette forme expressive particuliere est souligné par 1’auteur, un
peu plus loin : « Nous proposons... de considérer |'imagination comme une puissance majeure
de la nature humaine », mais aussi : « Avec la poésie, I’'imagination se place dans la marge ot
précisément la fonction de [’irréel vient séduire ou inquiéter - toujours réveiller - [’étre
endormi dans ses automatismes »°*.

L’imagination, qui conditionne toute expression artistique, est donc une source de

. ., . 53 . R . . . ..
vitalité, un « redoublement de vie »””. Mais d’ou vient ce pouvoir de I’imaginaire ? Pour

* Gaston Bachelard, La poétique de [’espace, PUF, Paris, 1992, p. 10.
0 Ibid.

U Ibid., p. 12.

2 Ibid., p. 16 et 17.

3 Ibid., p. 15.
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répondre, il faudrait investiguer en profondeur la question du symbole, en tant qu’image
signifiante. A ce stade, il me semble suffisant de mettre en évidence le fait que le symbole
montre 1’invisible et relie la personne a un champ de connaissance et d’affectivité profonde
caché a la conscience immédiate, car il la touche dans son vécu intérieur, émotionnel, corporel,
et I’éveille a une dimension Autre.

Je reviendrai sur ces liens entre sacré et altérité, a partir de I’expression poétique en tant
que langue inspirée, prophétique (au sens de visionnaire, qui a vu le réel). D’ailleurs, dans les
hymnes des Veda, peut-Etre les plus anciens poeémes de I’humanité, les poctes sont appelés les
rishi, les voyants, car on dit qu’ils pergoivent au-dela du visible. L’art poétique me semble bien
étre la premicre expression de ce numen ou noumene, c’est-a-dire 1’expérience d’une réalité

invisible, inconnaissable, cachée derricre les phénomenes, dont parlait déja Emmanuel Kant.

B - Le sacré séparé

Dans I’étymologie du mot sacré 4, se trouve la racine grecque sak, venant de sakkeo,
sorte de sac en peau de chevre destiné a filtrer certains liquides de leurs impuretés. Il y a donc,
des I’origine gréco-latine du terme, 1’idée d’une séparation qui permet de purifier un élément,
en le mettant a part de ce qui le pollue, le salit.

On retrouve cette idée dans le verbe sancire, qui signifie séparer, circonscrire de
maniere inviolable, sous peine de sanctions, prises comme punitions immanentes qui touchent
celui ou celle qui ne respecte pas le sanctus, c’est-a-dire ’homme, le lieu, la loi ou la chose qui
est considéré comme objet de vénération ou/et de crainte. D’ailleurs le sacerdos est la personne
consacrée au service de 1’objet sacré, que le sujet a obligation sociale de maintenir a part, parce
qu’il possede une valeur essentielle. Cette idée est présente dans les autres grandes traditions
spirituelles occidentales, avec le kadosh juif et le harram musulman, qui signifient tous deux

sacré, dans le sens de mis a 1’écart, séparé, interdit.

3% Claude Riviere, Socio-anthropologie des religions, Armand Colin, Paris, 1997, p. 18.
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Le sacré est donc bien ce qui échappe a la prise immédiate. Il nécessite, pour étre
rencontré, une certaine attitude de respect, de déférence. C’est la raison pour laquelle ’histoire
des religions a emboité le pas de Emile Durkheim pour considérer que toute tradition
s’organisait autour de I’opposition entre sacré et profane. En fait, cette distinction n’est pas
aussi nette dans toutes les cultures, I’Inde en est un bon exemple, mais il est indéniable que le
sacré¢ concerne une disposition culturelle et psychique tendant a mettre en place une sphere
spéciale, ou s’exercent des forces différentes de celles qui s’expriment dans la vie ordinaire.

Ces forces peuvent s’exercer dans des sens opposés, soit comme force de cohésion, soit
de dissolution™, d’ou I’aspect ambigu du sacré, qui touche des registres fondamentaux liés a la
vie et a la mort. Cette forme bipolaire du sacré est tres significative de ’importante charge
émotionnelle qu’il véhicule. Rudolf Otto le résume trés bien en le désignant comme fascinans
et tremendum : étant ce qui échappe aux éléments ticdes et familiers de la vie sociale et de la
conscience ordinaire, I’objet ou I’expérience sacrés peuvent glacer ou briler, construire ou
détruire : ¢’est un domaine dangereux, déstabilisant, ou se jouent les tensions entre le bien et le
mal, I’ordre et le désordre, la conjonction et la disjonction. Le sacré exprime I’inconnu par
opposition au connu. Mais c’est en se ressourcant a cette sphere que I’individu ou la société
retrouveront leurs forces vitales, et feront face a I’angoisse de la mort. Au fond, il apparait que
le sacré est une facon de nommer, mais aussi d’éprouver les forces psychiques fondamentales,
I’eros et le thanatos de Sigmund Freud, qui habitent chaque homme et qui se projettent bien
évidemment sur les sociétés. Voici ce qu’en dit Georges Bataille qui, avec le College de
Sociologie, a largement investigué cette sphere sacrale, car elle constitue pour lui le ciment qui
tient les sociétés humaines : « Sans nul doute, ce qui est sacré possede une valeur
incomparable, mais au méme instant cela apparait vertigineusement dangereux pour ce monde
clair et profane oii I’humanité situe son domaine privilégié »*°.

Pour lui, le sacré est «un bouillonnement prodigue de la vie »’', nécessitant d’étre

circonscrit au risque de dégénérer en violence, en mort.

5 Roger Caillois, L homme et le sacré, Gallimard, Paris, 1972, p. 63.
36 Georges Bataille, Théorie de la religion, Gallimard, Paris, 1995, p. 48.
7 Ibid., p. 71.
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Du reste, pour René Girard58, le sacré est la sphére ou les sociétés traditionnelles
confinaient la violence mimétique fondamentale, risquant de faire exploser les structures du
groupe.

C’est le role de I’humanité en société de tout mettre en ceuvre pour faire triompher les
forces de cohésion, malgré le risque toujours présent de la sauvagerie, malgré la tentation
toujours a vif de détruire. Ce mal humain, sa part d’ombre, de négatif, « limite et entrave le
désir de vivre en plénitude »*°, donc selon des valeurs positives. Il faut le conjurer en mettant
en scene ces forces essentielles, a ’extrémité 1’'une de 1’autre, et en leur donnant un champ
opératoire porteur d’ordre, d’équilibre pour le groupe et pour chacun. « 4 ce prix, I’ancrage
transcendant de [’existence se trouve assuré. Les puissances du sacré jouent en faveur de la
réalité humaine dont elles enveloppent chaque moment comme d’une ambiance protectrice »*°.

Dr’ailleurs, dans notre monde désacralisé, il est courant de dire que le sacré est ce qui
revét une telle importance que c’est ce pour quoi I’on pourrait donner sa vie. Il s’agit bien
d’une notion liée a I’essentiel, tel que percu soit par un groupe, soit par un individu. « Au fond,
tout se passe comme s’il suffisait pour rendre sacré quelque chose, quelque cause ou quelque
étre de le tenir pour une fin supréme et de lui consacrer sa vie, de lui vouer du temps, et ses
forces, ses intéréts et ses ambitions, de lui sacrifier, au besoin, son existence... Ainsi le sacré
demeure-il ce qui provoque respect, crainte et confiance. Il insuffle la force, mais engage

. 61
[existence » .

C - Sacré, temps et espace

Traditionnellement, le sacré est donc un registre considéré comme un au-dela de la
limite habituelle ou se confine habituellement la conscience humaine, tant sur le plan spatial

que temporel. La métaphore spatiale est amplement illustrée par la sanctuarisation de certains

38 René Girard, La violence et le sacré, Fayard, Paris, 2011.

> Philippe Laburthe-Torla, Ethnologie, Anthropologie, PUF, Paris, 1994, p. 164.
% Georges Gusdorf, Mythe et métaphysique, Flammarion, Paris, 1984, p. 97.

61 Roger Caillois, L homme et le sacré, Gallimard, Paris, 1972, p. 173 et 174.
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lieux, naturels ou construits, ou la notion de seuil, de limite, de frontiére entre le monde
profane et le monde sacré, est sans équivoque. Mais cette métaphore spatiale s’applique
également, de facon curieuse, au temps sacré, temps de fétes, de cérémonies, de liturgies,
comme durée Autre, entre parenthése, comme arrét du flux temporel, et jouissance du présent.

Le temps sacré permet les passages, les franchissements nécessaires a la restauration
des forces vives, c’est un véritable ressourcement.

Cette importance donnée a la sacralisation de 1’espace et du temps a été largement
explorée par Mircea Eliade, pour qui le sacré est une instance fondamentale, une structure
profonde de la conscience humaine, « un élément dans la structure de sa conscience, et non un
stade dans ’histoire de cette conscience »**, qui donne la possibilité d’accés a des structures
vitales inconnaissables dans la vie quotidienne. Il a particulierement développé la symbolique
du centre, en lien avec la sacralité spatiale, ainsi que celle de 1’origine, en lien avec la sacralité
temporelle. Il considere, a la suite de son maitre, Rudolf Otto, que le sacré est un en-deca ou un
au-dela de I’histoire culturelle, il est métahistorique ; il exprime un champ d’expérience aussi
fondamental pour 1’étre humain que le profane, c’est-a-dire I’expérience ordinaire. Le sacré et
le profane « constituent deux modalités d’étre dans le monde, deux situations existentielles
assumées par I’homme au long de son histoire »*

Pour Mircea Eliade, le sacré est donc 1’ouverture vers un rapport privilégi¢ au monde,
c’est un « immense champ sacral organisé par de grands archétypes, par des proces
hiérophaniques ®*», dans lequel s’expriment, de fagon sous-jacente, une spatialité et une
temporalité¢ structurées, organisant profondément le sens donné au parcours individuel et
collectif : les lieux sacrés sont des espaces chargés d’énergie, ou le temps se suspend, s’annule,
laissant place a I'immensité et le foisonnement du présent, qui est 1’anti-temps, permettant un

retour a I’origine, une plongée a la source vitale.

52 Mircea Eliade, Histoire des croyances et des idées religieuses, tome 1, Payot, Paris, 1976, p. 7.

5 Mircea Eliade, Le sacré et le profane, Gallimard, Parsi, 1965, p. 20.

5 Marcel Détienne, « Méthodes et théories dans le champ religieux », in Le Grand Atlas des Religions, E. U.
Paris, 1991, p. 55.
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D - Sacré et force

Le sacré, nous venons de le voir, se constitue, pour une personne ou un groupe, comme
un registre particulier ou s’exercent de vives forces psychiques, qui établissent un état de
conscience altéré. La personnalité ordinaire se trouve envahie par une puissante affectivité, la
dépassant de toutes parts, provoquant fascination ou terreur. Cette force pergue a la fois dans le
monde et en soi-méme a ét¢ nommée mana, par Robert H. Codrington, a propos des coutumes
des mélanésiens : « Puissance ou influence surnaturelle... qui entre en jeu pour effectuer tout
ce qui est au-dela du pouvoir ordinaire de I’homme, en dehors du processus commun de la
nature »*.

De nombreux ethnologues se sont intéressés a cette notion de force spirituelle, apres
I’avoir décelée dans des concepts-clés de plusieurs traditions : wakanda des sioux, orenda des
iroquois, baraka des arabes, oudah des pygmées, nkissi des bantous, kramat des malais, mais
aussi ka des anciens égyptiens, fao des chinois, brahman des hindous, hvarenah de I’Iran
antique, etc.®®. Ces termes ont en commun de désigner une puissance originelle, sans forme®”,
dont il est difficile de parler car elle ne se laisse jamais enfermer dans le langage. Il s’agit
plut6t d’un éprouvé, d’un sentiment sacré, intense face a la surabondance du vécu, ressenti en
terme de majesté ou d’horreur, dans certaines conditions hors normes, une « catégorie affective
du surnaturel »*, selon I'expression de Lucien Lévy-Bruhl. C’est une sorte de « matrice
générale de la pensée primitive »*, étant entendu que, pour moi, cet aspect matriciel du sacré,
cet archaisme existentiel, habite toujours 1’étre humain moderne et post-moderne, méme s’il est
refoulé par la raison raisonnable.

Cette puissance est bien évidemment une expérience de 1’esprit humain, et c’est pour

cela que I’on peut dire que le sacré, au-dela de son aspect de régulateur social, est une modalité

6 Robert H. Codrington, Melanesians-Studies in their Anthropology and folk-lore (1891), General Books,
Londres, 2009.

% Jean Cazeneuve, Ef si plus rien n’était sacré, Perrin, Paris, 1991, p. 192.

57 Georges Gusdorf, Mythe et métaphysique, Flammarion, Paris, 1984, p. 88.

% Lucien Lévy-Bruhl, Le surnatutrel et la nature dans la mentalité primitive, Puf, 1931, p.10 suiv.

% G. Gusdorf, Mythe, op. cit., p.89.
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fondamentale de la conscience, lorsqu’elle entre mystérieusement en relation avec ce qui la
dépasse infiniment, ce qui la renvoie a I’au-dela du discible, du visible, de I’audible : c’est ce
que disait Max Miiller en s’appuyant sur les conceptions de Robert H. Codrington avec lequel
il était en correspondance: « Ce que je prétends, c’est que chaque perception finie
s’accompagne d’une perception ou, si ce mot semble trop fort, d'un sentiment ou
pressentiment, de [’infini, si bien que, par le premier acte du toucher, de la vision ou de [’ouie,
nous sommes en contact non seulement avec le monde visible, mais aussi avec un monde
invisible »'°. Pourtant toutes les cultures ont constitué leur patrimoine créatif le plus abouti, le
plus émouvant, en tentant d’organiser, et de donner forme, a travers les choses et le langage, a
cette énergie vide de formes et de mots, indifférenciée, en un mot de rendre visible I’invisible.

C’est le principe méme de la pensée symbolique.

L’expérience sacrée fondamentale, a 1’origine des représentations, est due a un état de
conscience participante, au sens de Lucien Lévy-Bruhl lorsqu’il déclare: «étre, c’est
participer »''. Cette participation existentielle consiste a se sentir appartenir a une réalité
surplombante, externe et interne a la fois. L’expérience d’unité hante donc I’esprit humain,
sans doute depuis son origine : « Le mot mana désigne cette attitude unitaire de [’homme
devant ['univers, ou plutot dans l’'univers. Non pas contenu de la connaissance, mais forme et
structure de connaissance, comme dit Cassirer. Le mana est immanent a [’existence dans sa
spontanéite, mais il peut se rencontrer aussi bien du coté du sujet que du coté de [’objet. Plus
exactement, le mana correspond a un certain affrontement de [’homme et de la réalité
ambiante »'* . 11 s’agit 13 d’une modalité émotionnelle de la relation au monde, qui passe par
un éprouvé corporel, par une vive affectivité, avant d’étre repris par la pensée conceptuelle.

La tradition indienne appelle cet état « [’état naturel de [’esprit », en amont de la
dotation langagi¢re. On peut supposer que chez 1’homme préhistorique, mais aussi
actuellement, chez les peuples premiers, qui vivent encore dans une trés grande proximité avec

la nature, cet état de conscience est plus facile a obtenir, du fait d’'une moindre séparation

" Max Miiller, L origine et le développement de la religion (1878), Adamant Media Corporation, New York,
2001.

" Lucien Lévy-Bruhl, Carnets (1938-39), PUF, Paris, 1949, p. 18 suiv.

72 Georges Gusdorf, Mythe et métaphysique, Flammarion, Paris, 1984, p. 89.
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matérielle avec le monde. C’est pourquoi Georges Gusdorf peut dire qu’a la préhistoire « /e
sacré envahit tout »".

L’humanité, incluse dans la nature par son mode de vie, est originellement encline a
éprouver I’aspect a la fois fascinant et inquiétant, incompréhensible, mais toujours grandiose,
du monde qui I’entoure, en se sentant prise au sein de cette immensité, et non séparée. C’est la
raison pour laquelle la tradition grecque possédait plusieurs termes pour désigner le sacré :
hieros, en tant que force vivifiante, hagios, comme majestueux, parfait, et kratos, en tant
qu’insolite, extraordinaire. Le sacré semble donc représenter 1I’expérience premiere, originelle,
de la puissance vitale pergue comme intrinséquement une, enveloppant le monde naturel tout
entier, homme inclus. Ce champ du sacré constitue ainsi une « réserve de signification... qui
perpétue I’ambition d’une satisfaction pléniére de toutes les valeurs humaines »'".

Il y a ainsi des forces supérieures, logées dans I’invisible, qui donnent 1’énergie vitale et
la motivation a I’étre humain, animal vulnérable, pouvant s’appuyer dessus pour avoir une

meilleure prise sur le réel.

E - Sacré et langage

Pour Claude Lévi-Strauss : « L’ Univers a signifié bien avant qu’on ne commence a
savoir ce qu’il signifiait ; cela va sans doute de soi. Mais... il résulte aussi qu’il a signifié, des
le début, la totalité de ce que |’humanité peut s attendre & en connaitre »”. Les représentations
symboliques, mythiques, religieuses, mais aussi les conceptions métaphysiques,
philosophiques, que I’homme a élaborées pour rendre compte de ce « signifiant flottant »'°,
ont exprimé ce besoin de sens, jusqu’a ce qu’elles soient interrogées, voire condamnées, par de

nouvelles modalités de pensée, ou par I’histoire.

& Georges Gusdorf, L ‘expérience humaine du sacrifice, PUF, Paris, 1948.

™ G. Gusdorf, Mythe, op. cit., p. 93.

75 Claude Lévi-Strauss, « Introduction & I’ceuvre de M. Mauss », in Marcel Mauss, Sociologie et Anthropologie,
PUF, Paris, 1993, p. 48.

78 Ibid., p. 49.
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C’est pourquoi I’herméneutique, telle que la pense Paul Ricceur, a pour but de « nouer
la donation de sens par le symbole, et l'initiative intelligente du déchiffrage. Elle nous fait
participer a la lutte, a la dynamique par laquelle le symbolisme est lui-méme en proie a son
propre dépassement »''. Le « cercle herméneutique », qui est un espace vivant, dynamisant
pour 1’étre, nécessite un lien renforcé entre compréhension et intuition : « I/ faut comprendre
pour croire, et croire pour comprendre... Jamais en effet l'interprete ne s approchera de ce
que dit le texte s’il ne vit dans ['aura du sens interrogé ». Il dit encore, plus loin : « C’est la
modalité moderne de la croyance dans les symboles ; expression de la détresse de la modernité
et remeéde a cette détresse. Tel est le cercle : [’herméneutique procéde de la pré-compréhension
de cela méme qu’en interprétant elle tdche de comprendre. Mais grdce a ce cercle de
[’herméneutique, je puis encore aujourd’hui communiquer avec le Sacré en explicitant la pré-
compréhension qui anime l’interprétation. Ainsi, I’herméneutique, acquisition de la modernitée,
est un des modes par lesquels cette modernité se surmonte en tant qu’oubli du Sacré ».

Autrement dit, pour que I’homme contemporain retrouve le sens de sa vie, perdu dans
I’hyper-matérialité de notre réalit¢ moderne et le polythéisme des valeurs, il est nécessaire qu’il
fasse preuve qu’une ouverture proprement spirituelle : au-dela de toute conception, c’est en se
laissant guider par une expérience intérieure d’un autre ordre, dépassant I’intellect pour laisser
agir le sentiment d’exister dans un réel éprouvé physiquement, au cceur du corps, et en se
laissant toucher par une profonde esthétique (au vrai sens d’aesthetikos, comme capacité de
sentir en commun), qu’il ressentira, au travers des textes du passé, ce sens sublime d’une unité

retrouveée.

F - Poésie et sacré

L’opposition classique entre sacré et profane représente bien une coupure entre un état
second, de type affectuel, sensoriel, corporel, source de tout élan artistique, littéraire,

symbolique, et un état ordinaire, basé sur la rationalité, I’efficacité pratique, source de toute

7" Paul Ricoeur, Le conflit des interprétations, Seuil, Paris, 1969, p. 294.
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organisation sociale et de toute évolution technologique. Dans les grandes traditions
spirituelles, on opposera la conscience extatique, élargie, a la conscience ordinaire. Emile
Durkheim® opposera ainsi 1’effervescence, au niveau ordinaire, banal, de la conscience ;
Marcel Mauss parlera, lui, d’opposition entre la conscience sthénique, et asthénique”, et Edgar
Morin®*® forgera les termes d’état poétique et état prosaique.

Ecoutons maintenant la parole des poetes :

Friedrich Holderlin : « Mais poétiquement toujours, sur terre, habite I"homme »*'

Johann G. Hamann : « La poésie est la langue maternelle de I’homme »*.
Novalis : « La poésie est la religion originaire de I"humanité »*.

Ces visionnaires appartiennent au 18°™ siécle allemand. Johann G. Hamann, le premier,
se pose comme critique des Lumieéres, au sein du mouvement littéraire et politique Sturm und
Drung, auquel il appartient, avec Friedrich Von Schiller et Johann W. Von Goethe - tres
influencé par Jean-Jacques Rousseau et William Shakespeare - et s’inscrivant dans la lignée de
la science panthéiste de Giordano Bruno et Baruch Spinoza. Il s’agit de remettre en cause la
domination de la raison sur la sensibilité, et de proner une articulation entre les deux registres
de la conception et de la perception, mais aussi de relier I’individuel et 'universel. On y trouve
un grand intérét pour la liberté, les droits de I’homme, 1’émancipation de I’individu, selon les
théories des philosophes francais, inspirateurs de la Révolution de 1989. Cependant ces
penseurs se distinguent néanmoins, par leur passion particuliére pour la nature.

Johann G. Hamann est considéré comme le prophéte de ce groupe, qui sera le
précurseur du romantisme. A ses yeux, les poctes sont les seuls capables de comprendre la
signification des choses du monde, cachées dans les réves, les visions et les énigmes qu’ils
décodent grace a leur intuition et leur sensibilité :

« Le livre de la nature et de [’histoire n’est que chiffres, que signes cachés, qui ont

.. 1 .. S . roo. 84
besoin justement de la clé qui interprete les saintes écritures » .

8 Emile Durkheim, Les formes élémentaires de la vie religieuse, PUF, Paris, 1960, p. 316.
7 Marcel Mauss, Sociologie et anthropologie, PUF, Paris, 1993, p. 292.

80 Edgar Morin, Amour, poésie, sagesse, Seuil, Paris, 1997, p. 40.

81 Friedrich Holderlin, « En bleu adorable », in Euvres, Gallimard, Paris, 1967, p. 939.

82 Johann G. Hamann, Aesthética in Nuce, Vrin, Paris, 2002.

8 Novalis, Fuvres completes, Gallimard, Paris, 1975.
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Pour lui, le langage de ’homme a d’abord été un chant de louange a ce bruissement
vivant du monde qui I’entourait, avant d’étre un discours, et le Verbe humain est le symbole de
I’omnipotent noyau créateur, spirituel, divin, qui anime la nature. Par la parole capable
d’imagination, le pocte met a jour la puissante créativité de la nature, cachée derriére le visible.

Friedrich Holderlin et Novalis, principaux poetes du mouvement romantique,
développeront ces idées de fagon magistrale, majestueuse, en s’enflammant pour 1’aspect
pratiquement religieux de la quéte esthétique. Pour eux®’, ce que cherche et peut rencontrer le
poete, c’est 'absolu, comme fondement de son étre, afin de redonner du sens au monde,
désenchanté par I’exces de rationalisme. Loin de I’objet a connaitre par la mécanique et la
physique, et donc & exploiter, la nature®® est un organisme vivant, créateur, empli de voix que
le poc¢te entend, et qui lui parlent de I'infini, de I’invisible. L’homme n’a pas a prendre le
pouvoir sur cette nature, mais il doit la respecter et s’y insérer avec modestie. Il doit retrouver
le lien indissoluble entre son esprit et le monde. Pour cela, il lui faut sortir de la parole
discursive et participer a cette unité avec le grand Tout auquel il appartient, en laissant résonner
la parole symbolique, qui €tablit un état contemplatif au plus profond de lui :

« Tout mon étre se tait pour écouter les tendres vagues de l'air jouer autour de mon
corps. Perdu dans le bleu immense, souvent je leve les yeux vers I'Ether ou je les abaisse sur la
mer sacrée, et il me semble qu'un esprit fraternel m'ouvre les bras, que la souffrance de la
solitude se dissout dans la vie divine. Mais qu'est-ce que la vie divine, le ciel de I'homme, sinon
de ne faire qu'un avec toutes choses ? Ne faire qu'un avec toutes choses vivantes, retourner,
par un radieux oubli de soi, dans le Tout de la Nature, tel est le plus haut degré de la pensée et
de la joie, la cime sacrée, le lieu du calme éternel ot midi perd sa touffeur, le tonnerre sa voix,
ot1 le bouillonnement de la mer se confond avec la houle des blés »".

L’intériorité que le poete aide a découvrir est le remede a la perte des valeurs

spirituelles due au rationalisme, dont le rapport au monde évacue le merveilleux au profit d’une

8 Antoine Faivre, « J. G. Hamann », in Encyclopedia Universalis, E.U, Paris, 2010.

% Silke Cornu, Les mystéres du Verbe, essai sur la poésie chez Novalis, Site Contrepoint philosophique, 2003,
http://www.contrepointphilosophique.ch/Esthetique/Pages/SilkeCornu/MystereDuVerbeO1. pdf, p. 1 et 2.

% Ibid., p. 9.

87 Friedrich Holderlin, Hypérion, Gallimard, Paris, 1965, p. 55.
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attitude de plus en plus objectivante et utilitariste. A ce titre, elle représente une véritable
religion naturelle, basée sur I’ouverture aux sentiments, a I’affectivité, et redonne un sens sacré
a la position de ’homme dans le monde.

C’est ainsi que les théoriciens du mouvement romantique, comme Friedrich Schelling®®
considéraient, dans une visée messianique (opposée au mythe du progrés technique qui se
mettait en place a peu pres a la méme époque, avec la pensée hégélienne) que I’imagination
créatrice des poltes aurait la capacité a faire advenir un véritable Age d’Or pour I’humanité,
fait d’harmonie, de connaissance de soi, d’extase et d’amour.

Emouvante naiveté de cette utopie qui, comme toutes les autres, ne s’est évidemment
pas réalisée, mais qui a libéré un véritable potentiel spirituel pour I’art en général et la poésie
en particulier, au 19°™ siécle, spécialement avec le développement pan-européen du
romantisme, et du grand mouvement symboliste :

«Je me sentais délivré des liens de la pesanteur, et je retrouvais par le souvenir
lextraordinaire volupté qui circule dans les lieux hauts. En sorte que je me peignais
involontairement [’état délicieux d’un homme en proie a une grande réverie, dans une solitude
absolue, mais une solitude avec un immense horizon, et une large lumiere diffuse : 'immensité
sans autre décor qu’elle-méme »™.

Paul Ricceur analyse trés brillamment la caractéristique du langage poétique, qui est de
délier le langage de ses références ordinaires, et de ses contraintes lexicales, grammaticales,
afin de le lier au monde de I’ame. A ce titre, le langage ne se préoccupe plus du monde
extérieur, comme vecteur de communication, mais de 1’intérieur, de 1’état d’ame, afin de
donner une nourriture a I’étre, sous forme de « nouvelles configurations du sens de la réalité,
et de nouvelles maniéres d’étre-au-monde, de I’habiter et d’y projeter nos possibles »".

Le langage poétique est donc au service de 1’étre nouveau qui cherche a émerger en

s’appuyant sur les images qu’il montre et donne a éprouver.

S, Cornu, Les mystéres du Verbe, op. cit. p. 12.

% Charles Baudelaire, L ‘art romantique, Flammarion, Paris, 1999.

% Paul Ricceur, « Parole et symbole », in Le symbole, Collogue international 1974, Université des Sciences
Humaines de Strasbourg, 1975, p. 153.
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Dans Le conflit des interprétations, il parle de Mikel Dufrenne qui, dans son ouvrage
Poétiques, analyse le processus de nomination. Pour lui, les grands mots du pocte, les mots
puissants ont le pouvoir de capturer un aspect de 1’étre en le délimitant dans un certain espace
psychique qu’ils ouvrent et découvrent. De ce fait «ils montrent, ils laissent étre ce qu’ils
entourent de leur enclos »'. A ce moment 13, les mots disent quelque chose de 1’étre de la
personne touchée dans sa profondeur : « Le surgissement du dire dans notre parler est le
mystere méme du langage. Le dire, c’est ce que j’appelle |'ouverture, ou mieux, [’aperture du
langage. Vous avez deviné que I'aperture la plus extréme appartient au langage en féte »°°.

C’est bien ce langage en féte, ce langage symbolique qui nous aide a surmonter 1’oubli

moderne du sacré, car ¢’est un langage chargé d’une énergie génératrice de plénitude.

Au terme de cette balade autour de ’espace et du sacré, nous voyons une constellation
existentielle s’instaurer, ou les notions de présent-immensité-participation-joie-ouverture du
ceeur, répondent a celles de fascination-langage-poésie-puissance-signification.

C’est comme si se trouvait tapie, au sein de 1’espace vécu, une expérience de la
profondeur de I’instant, ouvrant sur un autre ordre de réalité, accessible a I’étre humain,
suscitant I’extase, étant source de connaissance et d’action, que 1’on peut qualifier de sacrée.

Cette sphere particuliére a la conscience humaine a pu étre appréhendée, tout au long de
I’histoire, par I’expression poétique, religieuse, artistique, c’est-a-dire par la grande tradition
symbolique, et a été la base d’un patrimoine exceptionnel, témoignant de cette émouvante

sensibilité des hommes a I’invisible.

Or, dans le champ du yoga, cette constellation est nettement exprimée : elle est déja
présente dans la trés antique tradition védique et s'est trouvée abondamment interprétée par les
maitres de yoga, dans leur propédeutique de 1'itinéraire spirituel, mais on la retrouve, bien que

transformée par une importante acculturation, dont d’étude est fascinante, dans les témoignages

I Paul Ricoeur, Le conflit des interprétations : Essais d’herméneutique, Seuil, Paris, 1969, p. 96.
92 1y
1bid., p. 97.
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des pratiquants actuels, dont j’ai propos¢ quelques citations significatives en début de chapitre,
et dont mon enquéte met en évidence I’intérét.

Tout mon travail, en effet, consistera a montrer que cette expérience défie tous les
clivages culturels, et que ce n’est pas sans raison que de nombreuses personnes issues du
monde occidental et en quéte de connaissance de soi se mettent a I’écoute de cette grande
tradition, car elle les touche dans la profondeur de leur humanité, les amenant a une nouvelle
expérience existentielle, celle de se sentir essentiellement vivant. On a la un exemple-type de
Iorientalisation du monde, un des concepts-clés de Michel Maffesoli dans sa tentative de
décrire les grands changements de paradigme de la société contemporaine. A ce titre, le yoga
peut étre considéré comme un modele post-moderne d’expérience spirituelle au-dela des
religions.

Je considere donc que I’analyse en profondeur de ce corpus - a la fois d’une trés haute
valeur philosophique, puisque c’est un des six grands systemes de la pensée indienne, et d’une
immense tradition expérimentale, que nous connaissons aujourd’hui par de trés nombreux
textes, aides-mémoires pédagogiques venant du fond des adges, mais aussi au travers des
multiples écoles encore vivantes qui s’en réclament, ainsi que de la parole de ses pratiquants
occidentaux - a la capacité de nous donner une clé valable pour comprendre ['une des
structures anthropologiques de 1’imaginaire symbolique : [’espace, comme catégorie
fondamentale de I’expérience humaine, vecteur du besoin de se situer dans ce monde, de se
rassurer en 1’ordonnant, et d’éprouver le puissant sentiment d’exister, d’étre vivant parmi les
vivants.

L’espace, comme champ du sacré.
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Chapitre 2

Questions d'influences - Questions de méthode







I La démarche anthropologique d’une vie

A - Une certaine origine

Novembre 1973, gare de Milan, quai du Trans-Orient-Express.

Moi, Eveline, jeune femme de 24 ans et mon amie Sophie, nous ne sommes déja plus
vraiment en Italie. Des familles kurdes, turques, égyptiennes, syriennes, envahissent le quai,
encombrées d’énormes ballots de couleurs vives, de grandes cages de volailles vivantes, de
valises antédiluviennes... C’est une foule gaie, bruyante, vivante, incroyablement délurée et
sans complexes. Pourtant, quelques minutes plus tot, I’Europe proprette, bien mise et bien
élevée, était notre seule réalité.

Un monde qui se retourne en son contraire avant méme que le train ne s’ébranle vers
I’Orient. Formidable saveur de ’ailleurs, de I’inconnu, de I’aventure. Enfin le vent du large.

C’est ainsi que ma vie a basculé. A 1’age ot beaucoup de jeunes éprouvent un puissant
désir de s’installer, d’adhérer a leur société d’appartenance, je révais d’un autre horizon, plus
vaste, plus ouvert, répondant a cette intime conviction que je n’avais parcouru jusqu’alors que
la surface des choses.

Commence alors la magie d’un véritable voyage initiatique tourné vers le soleil levant :
la route des routards. Invraisemblable phalanstére nomade ou se cotoient chercheurs de vérité,
artistes, mystiques en tous genres, drogués, aventuriers : une jeunesse en quéte de lumiére,
dans les ténebres d’un profond ennui existentiel ; une jeunesse philosophe, esthéte, pocte,
tricotant et retricotant jour apres jour, au rythme d’un incessant mouvement, les réves les plus
fous, les utopies les plus neuves, les idées les plus grandes.

Cette société véhiculait une contre-culture trés érudite : au chaud de ce monde a part, je
démarre ma vie d’adulte en lisant et relisant Friedrich Nietzsche, Henry Thoreau, Hermann
Hesse, Carlos Castatieda, et surtout les classiques de la grande littérature spirituelle indienne :
les Upanishad védiques, la Bhagavad Gita, bible des hindous, Shankaracharya et le Vedanta,

Sri Aurobindo et le yoga intégral, Krishnamurti et la méditation radicale...
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Il y a d’abord plusieurs mois de cheminement a travers déserts et oasis, hameaux et
caravansérails du Moyen Orient, puis, au détour de la plaine du Pendjab, c’est I’'Inde qui surgit
de mes mille et un songes, gracieuse, déliée, féminine, joyeux théatre ou entrent et sortent, avec
une naturelle bonhomie, humains, bétes et dieux.

Je suis chez moi, je suis arrivée. Rien n’est plus précieux que chaque moment passé a
traverser 1’espace, dans la fascination d’une énergie vitale qui se donne a voir sans masques,
riche de spontanéité et fantaisie, et dans un tissage imprévisible de bruits et de musiques, de
couleurs, d’odeurs et de saveurs. Une féte des sens, incessante et entétante.

Une immersion dans la sacralité quotidienne de ces peuples, pour qui tout compte : le
moindre fruit, la moindre flamme, la moindre goutte, et qui semblent en méme temps si
confiants, si abandonnés a leurs gestes, a leurs rires, a leurs souffrances.

Beaucoup ne possedent que trés peu, voire presque rien, et pourtant ce sont des rois et
des reines, faisant corps avec la vie, couronnés de la lumiere de I’instant.

Durant ces mois, au fil des rencontres, modestes ou princieres, tous furent mes
maitres. ..

Cette plongée dans le mystere d’une humanité habitée par I’existence, et dont je me
sentais si familiére, bouleversa toute ma conception du monde ; ou plutot conforta le malaise
que je ressentais a la perspective, a portée de ma main, d’'une vie d’adulte faite de réussite
sociale et d’accumulation matérielle qui m’attendait en toute logique, en jeune femme de la
moyenne bourgeoisie.

Au retour du pays des merveilles, il me fallait comprendre : quel était le pourquoi et le
comment de ces deux mondes, et pourquoi moi, que rien, apparemment, ne prédisposait a
devenir une indienne dans la ville, je m’étais métamorphosée un jour, a la gare de Milan, sur le
quai du Trans-Orient-Express, en étrangere a ma propre culture.

Un projet se dessinait : repartir dés que possible pour mieux connaitre cette antique
civilisation encore si égale a elle-méme, puissamment rassemblée autour de ses valeurs, si loin
de notre modernité. Mais, pour avoir les outils indispensables a cette quéte, il me fallait

retourner sur les bancs de "université.
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Et c’est ainsi que le hasard ou la nécessité, me poussérent a Paris VII, d’abord en
Histoire, avec des maitres comme Pierre Vidal-Naquet, Marcel Détienne, Jean-Pierre Vernant,
Michel de Certeau, Arlette Fages, puis en Anthropologie-Ethnologie avec Serge Moscovici,

Robert Jaulin, Jean Monod, Jean-Luc Chambard.

B - Paris VII, un laboratoire d'idées

Dautres fagons de faire de I'histoire

Paris VII, I'université interdisciplinaire pilote, née aprés 1968, était en 1974 une
marmite de nouveautés : I’objectif de sa création, lors de la division de I’Université de Paris, de
former des esprits libres et critiques, semblait atteint, tant il y avait de dynamisme et de
richesse intellectuelle, en tout cas dans le secteur des sciences humaines.

L’UER d’Histoire tel que je 1’ai connu alors, contenait deux grandes tendances.

D’abord I’Ecole des Annales, avec 'intérét porté aux mentalités, a 1’histoire des
peuples et des meeurs, et non plus a I’histoire événementielle et institutionnelle. J’ai eu la
chance de travailler avec Michel de Certeau sur la sorcellerie, et avec Arlette Fages sur les
gitans, la condition des femmes et les exclus sous I’Ancien Régime. Cette vision particulicre
de I’histoire m’a alors ouvert en grand la porte de la recherche sur I’imaginaire que j’ai
poursuivie jusqu’a maintenant. Et ces questions : comment se sont forgées les représentations
des différents peuples et des différentes classes sociales dans les cultures historiques ?
Comment s’élaborent les changements de mentalité au fil du temps ? Mais aussi comment les
minorités survivent-elles au rejet, a la stigmatisation ? Et surtout comment les institutions
utilisent I’imaginaire pour asseoir leur pouvoir ?

Interpellée par les heurs et malheurs de la pensée symbolique, déja. Et c’est tout
naturellement que Michel Foucault, et la critique des idéologies fit son entrée dans mon univers

intellectuel.
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L’école des Annales m’amena ainsi a considérer que I’Histoire au pluriel, toutes les
histoires, et surtout celles des plus modestes, sont dignes d’intérét car 1’étude des diverses
thématiques, ou des groupes sociaux spécifiques, ouvre sur des univers psychologiques qui

permettent d’en savoir plus sur I’homme en général.

Approche du structuralisme

L’autre tendance fondamentale était le structuralisme, avec Pierre Vidal-Naquet et son
compere Marcel Détienne, fondus d’antiquité, nous brossant en quelques schémas les
structures fondatrices de la cité grecque. A grands traits, a larges touches, par des systemes
d’opposition (nature/culture, haut/bas, intérieur/extérieur, jour/nuit, masculin/féminin),
s’éclairaient les fondements d’une vie en société et d’une vision du monde. Ce structuralisme
doux, réveur, convenait parfaitement a mon esprit méthodique mais bohéme, et donnait a celui-
ci un cadre logique qui me paraissait pouvoir coller a toute autre culture.

Voila comment la vision structurale me fut transmise, par des historiens marxistes et
poctes... Magie du melting-pot de Paris VII : Michel Foucault et Pierre Vidal-Naquet furent
mes maitres en méthode, et tres vite je m’imbibais passionnément de la pensée du pape lui-
méme, le grand Claude Lévi-Strauss, au travers de la lecture émerveillée de La Pensée Sauvage
et Le totémisme aujourd’hui, authentiques chefs d’ceuvre ou s’harmonisent la sensibilité et la
rigueur.

Double tendance donc : d’une part, une balade au travers des peuples et de leurs fagons
de vivre, avec pour objectif de les comprendre en tant qu’étres humains, étant peut-&tre, sans
doute méme, animés des mémes besoins, joies et peines que d’autres, ailleurs, et de moi, ici,
d’autre part, la construction d’une grille de lecture structurale pour repérer les soubassements
essentiels des systemes de pensée.

C’est ainsi que je commencai un long parcours de chercheure en anthropologie,
musardant dans le passé et I’espace du monde pour tenter de comprendre ce qui fait I’esprit de
notre espece, la simplicité en noir et blanc de ses fondements autant que la richesse arc-en-ciel

de ses expressions.
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Etre ou ne pas étre ethnologue

Apres deux ans passés a I’'UER d’Histoire, je déménageai a la fameuse tour 45-55:
I’UER d’ Anthropologie-Ethnologie-Sciences des religions.

Tres vite, je compris que la seule chose qu’on nous demandait lorsque nous irions sur le
terrain, était de ne surtout pas étre des ethnologues :

- « Allez vivre avec eux, initiez-vous, fondez-vous dans le paysage, tentez d’étre comme
eux... »

Oui, mais avec quelle méthode ?

- « Ne vous posez pas de questions, allez-y, mettez-vous a leur écoute, ce sont eux qui
vous apprendront... »

Pas de méthode, donc, durant ces années. Pas de théorie, des cours qui n’en étaient pas
vraiment, plutot des réunions de copains, faites de plongée dans des univers culturels bigarrés,
a base de témoignages, de récits, d’exposés plus extravagants les uns que les autres.

C’est a Paris VII que j’ai approfondi Carlos Castaiieda et Mircea Eliade, pour alimenter
une réflexion sur les initiations a base d’hallucinogenes, et que I’ai découvert Jeanne Favret-
Saada et Ernesto Di Martino, pour mieux comprendre le monde magique et la sorcellerie
vivante de nos campagnes, ainsi que André Leroi-Gourhan et Gordon Childe, pour tenter
d’interpréter la vision du monde de nos ancétres européens.

Nous travaillions seuls, selon nos intéréts, pour monter de volumineux mémoires
bricolés de bric et de broc, a partir de notre sensibilité et de nos élans, et nous les partagions
autour d’un cafg...

C’est ainsi je me suis a nouveau passionnée pour la littérature indienne, comme au bon
temps de ma routarde quéte du Graal : les Veda, les Upanishad, la Bhagavad-Gitd, le
Vedanta... Tous les grands textes s’ouvraient a moi pour que je tente de les comprendre, de
m’en imprégner, dans un contexte de totale liberté, a partir de ma propre expérience et ma

propre grille de lecture.
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Et puis il y eut les cours de yoga, une UV comme une autre, sortie de cet incroyable
chapeau de prestidigitateur qu’était notre tour 45-55 : une heure par semaine pour sentir son
corps, apprendre a bouger en rythme avec le souffle, se poser dans ses pieds ou dans son dos...

Mais la grande, I’immense rencontre fut celle de la pensée inclassable, géante de Edgar
Morin, a partir de I’enseignement de Serge Moscovici sur I’homme et la nature ; et avec lui, le
dévoilement bouleversant de 1’espece humaine a laquelle j’appartenais, enracinée dans
I’animalité, amoureuse de la vie, et dont I’imagination symbolique débordante lui sert depuis
I’origine a ressentir une sublime unité entre elle et le monde, ce qui semble étre son aspiration
la plus haute : a travers chants, danses, travestissements, masques, en des cérémonies et rituels
d’infinies expressions et de formes illimitées, I’humanité clame, depuis 200 000 ans, plus peut-
étre, son irrépressible joie de vivre et son pathétique besoin de se rassurer.

Edgar Morin m’a fait aimer passionnément 1’étre humain, poete égaré dans un monde
inconnaissable. Ce grand penseur est toujours aujourd’hui mon maitre a penser, mon véritable
guru intellectuel.

Avec lui, et dans sa continuité, tout naturellement, c’est la pensée de Gilbert Durand qui
s’est offerte comme un point d’orgue a I’étudiante comblée que j’étais, dans ce fantaisiste
laboratoire d’idées du campus de Jussieu.

Gilbert Durand arriva dans ma vie avec sa boite a outils conceptuelle : structures
anthropologiques de ['imaginaire, Nouvel Esprit Anthropologique, régime diurne et nocturne,
schemes sensori-moteurs, bassin sémantique, trajet anthropologique, reprise de sens... Un
mélange formidablement fécond, selon moi, du meilleur de la méthode structurale, et du
meilleur de la phénoménologie de 1’imaginaire, correspondant en tous points aux deux faces de
ma pensée en construction : vécu mais structure, structure mais vécu...

Il a, sans conteste, joué le role de I’architecte.

Le pariseptisme de Robert Jaulin

Au terme actuel de mon itinéraire - dont je viens de décrire la premicre étape - lorsque,

pour avancer dans ce travail de thése-synthése, et surtout pour rédiger ce chapitre redouté, il a
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bien fallu que je théorise mes influences, a partir de mon propre bricolage intellectuel, j’ai
compris que j’avais été plongée entre 1976 et 1978 dans un bain qui portait un nom que
j’ignorais alors : I’Ethnométhodologie.

Comme il fut alors formidable de réaliser, 30 ans apres, que les injonctions a ne pas étre
des ethnologues, a ne pas avoir de méthode, procédaient d’une école en sciences humaines qui
disait apparemment tout le contraire ! Quelle pirouette !

En réalité, la vision de 1’ethnologie de Robert Jaulin s’articulait si bien sur les
recherches américaines des années 60 de Harold Garfinkel, issu de la sociologie
phénoménologique de Alfred Schiitz, que sa fagcon de travailler, plutdét empiriste, immédiate,
essentiellement basée sur le fait de ne jamais « faire [’économie d’étre vivant », lorsque I’on est
ethnologue, fut a I’origine de 1’école frangaise d’Ethnométhodologie Radicale, qu’il créa en
1980 avec Yves Lecerf, un passionné de Harold Garfinkel. L’essentiel de cette méthode anti-
ethnologique consiste a faire en sorte que le chercheur déforme au minimum la logique sociale
que les sociétés étudices sont les plus qualifiées a connaitre, a respecter, a faire perdurer.

Toute induction, a partir de I’observation d’une société donnée, toute généralisation,
toute interprétation universalisante est a proscrire, car source d’idéologie et de réduction, qui
aplatit le vécu des acteurs sociaux et la connaissance rationnelle que les sociétés ont d’elles-
mémes.

Le risque de la rencontre entre une société donnée et un observateur ayant une visée
scientifique, est la dépossession de la logique propre de la société en question, qui a conduit,
avec les meilleures intentions du monde, a des acculturations catastrophistes, tuant ’ame des
petits peuples.

Cette école vise donc a ce que I’ethnologue s’immerge le plus intimement possible dans
la société qu’il étudie, et qu’il tiche d’en étre comme un membre, afin d’influer le moins
possible sur celle-ci, par sa présence surplombante.

Son éthique premiere doit étre de rendre compte le plus honnétement possible, par la
description, du fonctionnement et de la vision du monde du groupe observé, et, si interprétation
il y a, elle doit étre locale et datée, afin de ne pas contribuer a construire un modele et d’en tirer

des lois. Elle doit conduire a des hypotheses, non a des affirmations.
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Cette facon de procéder dans le rapport a 1’autre est une école du doute, de
I’authenticité, du questionnement, complétement révolutionnaire apres un siccle et demi de
science positive, de supériorit¢ de ’homme blanc, d’évolutionnisme, et d’un structuralisme

congelé par la logique mathématisante.

C - Le terrain indien

Apres ma licence je repris la route, avec dans I’idée d’étudier la danse indienne, pour
me confronter a la gestuelle sacrée, en vue de devenir mime professionnelle, et de préparer ma
maitrise d’Ethnologie.

Je laissais la trame de mon voyage se tisser au fil du hasard ou de la nécessité, en bonne
¢leve de Robert Jaulin, qui nous avait tellement proné 1’étude de soi comme champ de
recherche :

- « Votre vie est votre terrain, vos rencontres seront vos expériences scientifiques ».

Evidemment, le destin frappa a ma porte au cours d’un sé¢jour dans I’Himalaya : il prit
la forme d’un petit homme radieux, drapé d’un blanc éclatant, enseignant la musique dans une
minuscule école au bord de la forét, a deux pas du Gange : Uttam, un roi souriant dans un
décor de 1égende.

A 1époque, je jouais de la fllite a bec ; il m’apprit les rudiments de la musique classique
hindoustanie, mais surtout me choisit comme shishya, disciple, sans que je comprenne
vraiment pourquoi.

Il y eut ainsi trois longs séjours de six mois a ses pieds : un enseignement déconcertant,
sans logique apparente, sans horaires fixes, ou la musique cotoyait la philosophie, la
mythologie et la mystique, ou le service au guru absorbait une partie importante de mon temps,
ce qui était une lutte permanente contre mes désirs, contre mes frustrations, et grace auquel,
malgré moi, je me transformais lentement, en entrant de plus en plus profondément dans un
monde inconnu, tissé de vibrations et d’espaces illimités, d’intense sérénité de 1’instant d’ou

jaillissaient des cascades d’énergie.
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J’écrivais les évenements quotidiens au jour le jour : les moments de bonheur insensé,
ainsi que les conflits fréquents ; les lecons de philosophie faites de paraboles et de textes
sacres, et les séances magiques de contes et 1égendes venus du fond des ages, ainsi que les
allers-retours imposés a la tchai-shop’ pour le plaisir de mon guru, et mes volte-faces
maussades.

Un petit récit prit forme peu a peu, racontant la naive initiation guru-disciple d’une
jeune femme occidentale.

Quand je vins en France quelques mois pour des questions de visa, mais aussi pour faire
le point, je montrai ce texte a Jean-Luc Chambard, mon professeur d’ethnologie indienne. Il
I’emporta, et, des le lendemain, il me dit que j’avais ma maitrise, car ce témoignage était tout a
fait dans la ligne de cette drole d’ethnologie que Robert Jaulin voulait de nous.

Mais ma vie m’attendait en Inde, et j’y revins trés vite : c’est ainsi que je devins une
brahmachdrya, une étudiante en spiritualité, une novice en étude de I’absolu.

Apres un certain temps passé pres de lui, Uttam me conduisit vers son propre guru, un
vieil homme de 70 ans, vivant a moiti¢ nu dans un temple aux sources du Gange, avec lequel je
devais continuer, selon lui, mon initiation au ndda yoga, le yoga du son mystique.

Mais la peur d’échouer dans cette vertigineuse ascension intérieure me fit décider d’un
autre chemin, apparemment plus a ma portée : me former dans un certain institut de recherches
sur le yoga, trés céleébre par son ancienneté, le Kaivalyadham de Lonavla. Je pensais alors en
revenir a une logique moderne d’enseignement dont j’avais un grand besoin, aprés un an de
touffeur initiatique, mais décidément le monde /ors-du-monde du yoga traditionnel devait étre
au cceur de mon itinéraire de non-ethnologue, car, si I’institut était une école renommée,
subventionnée par le gouvernement indien, c’était aussi un dshram, une communauté
spirituelle, dirigée par un yogui de 80 ans, un vieux moine, un swdami, droit comme un arbre,
majestueusement enroulé dans un tissu complétement délavé, et dont le visage édenté de gentil
sorcier était toujours au bord d’un éclat de rire, d’un tendre sourire.

Sa sddhand ou discipline yoguique, passait par la célébration bi-quotidienne du agni-

hotra, le sacrifice du feu, venant du fond des ages védiques. Je fus immédiatement plongée

% Petite échoppe 4 méme la rue, qui prépare du thé.
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dans la magie des gestes rituels, et des chants d’hymnes en sanscrit archaique, débordant d’un
symbolisme puissant. De nouveau, s’ouvraient en moi des horizons spirituels infinis. Je me
sentais en lien avec un monde chatoyant, qui m’emplissait et illuminait ma vie, je me laissais
guider, et je recevais ce trésor jour apres jour avec le vieux swami, d’abord, puis avec son
disciple, un jeune moine aux longs cheveux, véritable soleil de joie.

Cela dura un an, puis ce fut de nouveau Uttam, ’Himalaya, la musique sacrée...

Ainsi passait le temps, ainsi se déployait mon terrain, en quéte d’harmonie, entre yoga

et musique, a 1I’écoute d’une tradition multimillénaire. C’était comme une éternité.

D - Retour a la société et recherches en solitaire

Mon terrain s’arréta le jour ou je fus a cours de ressources financieres : j’avais le choix
entre faire le grand saut, définitif peut-étre, pour continuer a vivre cette immersion dans le
renoncement a la société, ou je me sentais si épanouie, ou revenir sagement dans le monde
d’avant, mon Occident natal.

Parfois I’on touche ses limites et les miennes étaient atteintes : je décidai de prendre
I’avion vers ’ouest, pour revenir « sur la place du marché », comme me le dit avec une
certaine perversité mon vieux swami, sans doute attristé de mon départ.

Retour donc, et ce fut une nouvelle aventure : donner une suite frangaise a ma grande
aventure indienne. Continuer le travail universitaire ? Une theése sur le yoga ne semblait
intéresser personne a Paris, et méme suscitait quelques sarcasmes de la part de vénérables
institutions.

Peut-étre, aussi, je ne cherchai pas assez. Et puis il me fallait survivre.

La solitude, le retrait du monde étaient tellement intégrés en moi que je cherchai
éperdument un morceau de sauvagine pour y poser mon sac: le Tarn-Sud et ses foréts
enneigées, ses renards au clair de lune et ses torrents bondissants fut mon refuge, mon Inde a

moi, et je m’y installai avec mes livres, ma natte et ma plante verte.
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Voila comment une nouvelle vie s’ouvrit a moi : enseignante de yoga en méme temps
que chercheure, chercheure en méme temps qu’enseignante.

Mais comment qualifier mes recherches : de 1’ethnologie ? Non, apparemment puisque
j’avais réintégré ma culture d’origine. De la sociologie ? Impossible, je n’avais aucune base
dans cette discipline. De la psychologie ? Je tentais bien d’en reprendre les bases universitaires
pour essayer de comprendre ce qui se jouait dans le corps et la téte d’un occidental, a
commencer par moi, avec ces techniques orientales, mais non décidément, ce n’était pas
uniquement de la psychologie.

En fait, bien que cela me paraisse un peu présomptueux, je réalisai que ce que je faisais
était de ’anthropologie, car ce qui me fascinait était la source de la quéte spirituelle, ce qui
renvoyait nécessairement a des données qui débordaient le psychisme pour s’inscrire dans un
cadre plus profond : I’esprit humain.

Que se passait-il exactement lorsque tout d’un coup la réalité se transformait parce que
I’on ne regardait plus de la méme facon, et que, sans crier gare, tout semblait plus clair, plus
uni, comme si les frontieres s’évanouissaient entre soi et le monde ? Quels dtaient les
mécanismes qui faisaient qu’une discipline comme le yoga (et qu’était le yoga, au juste ?),
avait le pouvoir de modifier si durablement, d’altérer 1’état de conscience au point de se sentir
étrangement autre et heureux au dela de toute espérance ?

Pourquoi ces techniques, forgées a la préhistoire, pour des renongants ou des initiés, a
I’autre bout du monde, étaient-elles efficaces sur des occidentaux formés a entrer de plein pied
dans la société moderne ?

D’ou venait leur force ?

En ce qui me concerne, il y avait eu ce plongeon, ce dépouillement, cette entrée au pays
des merveilles, dont la symbolique me parlait si puissamment, en faisant jaillir de véritables
lumiéres dans mon labyrinthe intérieur. Mais comment se faisait-il que certains de mes éléves,
aprés quelques semaines de pratique, sans aucun apport théorique, témoignaient d’une réelle

modification dans leurs relations, dans leurs réactions, dans leur vision du monde ?
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Cette question du passage d’un état ordinaire de conscience a un état altéré, ou la réalité
était vécue d’une manicre si particuliere, sur un fond d’indicible sérénité, au sein d’un espace
¢largi, me taraudait.

Quels en étaient les mécanismes, les médias ? Comment s’établissait 1’effet a long
terme de cette expérience intérieure ? Cela me paraissait un objet de recherche immensément
vaste, car débouchant sur une investigation en profondeur de la fonction psychologique et
sociale de la pensée et des actions symboliques.

En me servant des textes traditionnels du yoga, mais aussi de ma propre pratique et de
celle de mes éleves et des collegues avec lesquels je dialoguais, et en mettant tout ce matériel
récolté en lien avec mes connaissances en anthropologie, je commengai alors un travail de
décryptage des fondamentaux de cette démarche spirituelle, en me posant la question
d’éventuels universaux qui y seraient contenus.

La lecture de Mircea Eliade me fut d’un grand secours, puisque ce grand historien des
religions avait lui-méme vécu en Inde dans sa jeunesse et avait été initié au yoga. Il avait écrit
plusieurs ouvrages sur ce theme, dans lesquels il explorait finement I’essence de cette tres
ancienne discipline, et en dégageait également 1’aspect anthropologique, essentiellement la
question de la suspension du temps et le retour a 1’origine.

Ma préoccupation principale portait sur ce qui me semblait le mécanisme structurel de
cette quéte de connaissance, a savoir la problématique de la traversée sur [’autre rive :
comment passer de I’expérience du monde régie par la dualité, a celle d’un autre niveau
existentiel ou reégne I’unité. Cette question du passage du pluriel & I’un m’a semblé, au cours de
mes recherches comparatives, la forme archétypale qui englobe toute démarche dite spirituelle.

Selon moi, tout se passe comme si les cultures humaines avaient, depuis 1’aube de
I’humanité, proposé deux modeles pour 1’expérience vécue : celui de la conscience ordinaire,
organisée selon les logiques d’oppositions spatiales et temporelles, a I’ceuvre dans la vie
quotidienne, et celui d’une conscience transcendante, ou les individus peuvent faire
I’expérience de [’extase, et dans laquelle s’estompent et s’unifient les contraires, les

séparations.
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Cette double possibilité donnée a I’esprit humain a été repérée par Emile Durkheim
dans son opposition entre les termes de sacré et de profane, par Marcel Mauss avec ceux de
conscience sthénique et asthénique. Edgar Morin exprime également cette opposition avec ses
concepts d’état poétique et d’état prosaique .

Le fondement anthropologique de ce double rapport au monde est pour moi a 1’origine
de tous les futurs développements religieux et philosophiques.

D’année en année, toujours en me servant, comme grille de lecture, d’une
compréhension phénoménologique du yoga, a la fois dans sa tradition et dans ses
développements contemporains, je poursuivis l’exploration de ces soubassements de la
conscience humaine.

Les mécanismes opérationnels utilisés pour la traversée du miroir, entre 1’état habituel
et D’état altéré du psychisme, me fascinaient. Or il me semblait, en déchiffrant la part
structurale de la symbologie yoguique, que certains archétypes comme la verticalité et le centre
pouvaient en étre des formes essentielles, et, 1a aussi, j’investiguais en profondeur leurs
variations culturelles en procédant a une recherche en anthropologie comparée.

Durant toutes ces années de travail en solitaire, portée par un entétant besoin de
comprendre, a partir de ma propre expérience, I’aspect anthropologique de la recherche
spirituelle, je continuai a subir la double influence recue a Paris VII. Il me paraissait évident
d’associer une réflexion sur le vécu de cette quéte, 1’aspect vitaliste et phénoménologique de la
vie de DI’esprit (en ayant pour compagnons intellectuels Mircea Eliade, mais aussi Gaston
Bachelard, Henri Bergson, Georges Canguilhem ou Ludwig Binswanger, mais surtout et avant
tout Edgar Morin), a une compréhension des structures sous-jacentes a ce vécu (ayant alors
comme guides Claude Lévi-Strauss, le maitre incontesté, mais aussi, et toujours, Gilbert
Durand et son structuralisme figuratif, sans oublier Gregory Bateson, et ses recherches sur
I’esprit comme composant essentiel de 1’évolution cosmique).

Jétais passionnée par la profondeur de vue sur 1’étre humain qu’une telle recherche, si
jJ’arrivais a la mener a son terme, pouvait susciter, car beaucoup des chercheurs qui étaient mes

guides avaient en commun de pousser leurs investigations jusqu’a interroger la suture entre
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nature et culture ; or il me semblait bien que ce repérage-la était essentiel pour comprendre
I’origine des voies de connaissance spirituelle.

Je n’ai en effet jamais pensé qu’il pouvait y avoir incompatibilité entre ces deux
méthodes, la phénoménologie et le structuralisme, jusqu’a ce que je reprenne contact avec
I’université, a Paris IV, en 1992, pour préparer un DEA d’Anthropologie religieuse. Je compris
alors que mon cheminement était loin de se mouler dans la doxa intellectuelle. Mais, a travers
la lecture de Paul Ricceur, et sa tentative d’herméneutique philosophique pour « remembrer le
discours humain »*, et celle de Gilbert Durand” et son trajet anthropologique entre nature et
culture, en vue d’élaborer un structuralisme herméneutique, j’ai maintenu ma confiance en la

validité de mes modestes recherches.

E - Une sociologie de I'imaginaire spirituel

La derniére étape de cette longue histoire de mes recherches, de cette histoire de vie, en
somme, a ét¢ ma rencontre avec Michel Maffesoli, grace a Edgar Morin a qui j’avais parlé de
mon travail en solitaire et de mon désir de me relier a la communauté scientifique.

C’est ainsi que je tentai de me lover dans le giron de la sociologie compréhensive
maffesolienne.

Ce qui me frappa, dés que j’eus un peu étudié les textes de base de Michel Maffesoli,
fut la convergence thématique de sa pensée avec mes propres centres d’intérét.

En effet, la vision du monde proposée par la spiritualité indienne en général, et le yoga
en particulier, et telle qu’elle est vécue par les pratiquants occidentaux, semble étre un véritable
archétype de D’esprit de la postmodernité telle qu’elle est conceptualisée par ce grand
chercheur.

La recherche de participation au monde, dans un vécu corporel intense, ou s’exprime

I’énergie vitale ; le besoin de sortir de la temporalité et de son mythe du progres afin de jouir

% Paul Ricceur, Le conflit des interprétations, Seuil, Paris, 1969, p. 19.
% Gilbert Durand, L 'dme tigrée, Denoél, Paris, 1980, p. 42.
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du présent, en élargissant son espace externe et interne ; 1’ouverture, grace a la connaissance
des cultures du monde, a un polythéisme des valeurs, favorable a un réenchantement, ou la vie
reprend un sens fondamental, loin des perspectives rationalistes, économistes et matérialistes
du monde moderne ; I’'intérét porté a I’imaginaire, au symbolique, pour nourrir I’aspect
affectuel de la relation au monde ; la quéte d’une unité retrouvée avec la nature, avec notre
nature profonde, par une attitude plus méditative, plus féminine, afin de réinsérer notre
humanité dans le grand courant du vivant, par une véritable contemplation du monde...

Tous ces themes se déclinent dans le sein de la postmodernité que Michel Maffesoli
voit jaillir, et ils sont tous essentiels a I’esprit qui anime les pratiquants occidentaux du yoga,
mais aussi, soit dit en passant, les adeptes d’autres spiritualités orientales et archaiques. Tout se
passe comme si I’esprit du temps présent favorisait la ré-émergence de visions du monde
venant de la plus haute antiquité, parce que celles-ci comblaient un vide existentiel béant laissé
a certains par 1’évolution de la modernité.

On pourrait dire que, sociologiquement parlant, le monde des pratiquants du yoga
représente un modele possible, une forme des valeurs de la postmodernité.

En ce qui concerne mon projet de these, la question porta tres vite sur la méthode, mais,
au-dela, sur la discipline méme dans laquelle faire entrer mon travail.

Ma méthodologie, somme toute, ¢tait rddée : a partir de mon terrain indien, d’une
phénoménologie du yoga, et d’une herméneutique de la littérature spirituelle indienne,
j’avangais certaines hypothéses d’ordre anthropologique, que je cherchais a valider selon une
méthode comparatiste, trés inspirée des travaux de Mircea Eliade et de Gilbert Durand.

Mais, pour des raisons administratives, il me fallait entrer dans le moule de la
Sociologie, discipline que je connaissais fort peu.

Michel Maffesoli me proposa de faire une enquéte sur le milieu du yoga dans la société
contemporaine, afin de recueillir des témoignages vécus et de voir si, en tamisant les entretiens,
je retrouvais mes intuitions de terrain.

Je trouvai I’idée intéressante et j’¢laborai alors un protocole d’enquéte trés personnel,
basé sur des entretiens semi-directifs et des tests projectifs a base d’images a choisir et de

dessins a exécuter, et je soumis cette enquéte a un échantillon de 50 personnes, dont la moitié
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pratiquait le yoga (ou d’autres disciplines orientales), et 1’autre moitié n’avait jamais abordé
cette expérience et cette vision du monde.

Il est certain que, lors de la mise en place des outils de cette enquéte, je cherchai a
corroborer mes hypothéses concernant 1’effet des techniques psycho-spirituelles qu’il emploie,
sur la vison du monde du pratiquant occidental de yoga, telles que je les avais déja élaborées
durant ces longues années : d’abord depuis mon terrain indien, pour ce qui me concernait en
propre, et lors de mes années d’enseignement, en ce que j’en avais percu chez mes éleves et
collegues.

Ces hypothéses me semblent aujourd’hui confirmées, et cette enquéte m’a permis
finalement, par le détour de la sociologie qualitative, de reprendre le débat de fond concernant
mon travail : y a-t-il des archétypes de 1’expérience spirituelle, qui seraient constitutifs de notre

rapport au monde en tant que commune humanité ?

IT Architecture de mon obijet

Au cours de ces longues années de recherche, qui représentent presque la totalité¢ de ma
vie d’adulte, comment s’est constitué¢ mon objet ?
Comment en suis-je arrivée a considérer le yoga comme un idéal-type de I’expérience

intérieure ?

A - Le terrain comme outil principal

Pratique de I"ethnométhodologie

L’atmosphére extrémement critique vis-a-vis de 1’ethnologie institutionnelle qui régnait

a Paris VII, jointe a une personnalité assez marginale, en quéte d’aventure, m’ont amenée a me
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rendre sur mon terrain indien avec 1’idée, comme je 1’ai évoqué précédemment, que j’y allais
pour apprendre ce que mes interlocuteurs voudraient bien m’enseigner a propos de leur
tradition ; en quittant la France, je souhaitais m’initier a la danse indienne pour entrer dans ce
monde du sacré, mais j’ai déja dit que les médias de ma plongée dans le bain indien furent
finalement la musique et le yoga, et j’acceptai avec enthousiasme de me laisser guider comme
une étudiante par mes instructeurs.

La lecture de Carlos Castanieda, disciple de Harold Garfinkel, fut sans doute
déterminante dans cette orientation de mon attitude : son expérience m’avait fascinée, car
j’étais a I’époque tres attirée par les phénomenes non-ordinaires de la conscience, et je trouvais
tout naturel, et méme enthousiasmant, que le véritable ethnologue fut une personne capable de
faire un grand saut hors du monde connu pour s’initier au mystere d’une tradition spirituelle et
y étre transformée radicalement.

L’idée forte de I’ethnométhodologie est la suivante: les acteurs sociaux sont les
meilleurs garants de 1’expression dynamique de leur réalité sociale et culturelle, et la
connaissance, pour un observateur extérieur, de cette culture ne peut passer que par une
observation et un partage de la vie quotidienne des membres de cette société, et par
I’intégration de leur vision du monde.

Or cette idée m’était, curieusement, profondément naturelle au moment de mon départ
sur le terrain.

J’étais tellement imprégnée des critiques vis-a-vis de I’ethnocentrisme occidental, que
je considérais que la seule attitude possible pour un jeune chercheur qui voulait pénétrer au
plus profond d’une culture qui ’attirait, par sa différence et son étrangeté, était de se mettre
totalement a 1’écoute de la parole de ceux qui 1’accueillaient, et d’agir selon les injonctions de
ceux-ci, dans une réceptivité sans résistance.

Ce qui me passionna d’emblée fut la question du vécu et de la transmission au jour le
jour de cette sagesse millénaire : comment mes instructeurs interprétaient et expérimentaient
eux-mémes la tradition orale et les textes qu’ils partageaient avec moi, et comment faisaient-ils

pour qu’une jeune femme étrangere puisse les intégrer ?
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Tres vite, je ressentis que le dialogue entre eux et moi se situait en de¢a de nos cultures
respectives, et qu’il faisait appel en moi a des mécanismes de compréhension universels :
c¢’était bien notre humanité commune qui était interpellée par la tradition de mes interlocuteurs.

A partir de 1a, au fil du temps, je notai soigneusement les conversations, les
enseignements, je lus passionnément les textes traditionnels, et je m’exercai quotidiennement
aux pratiques, avec les clés interprétatives que me fournissaient mes enseignants.

C’est ainsi qu’au cours de ces trois ans de terrain, et sur la base universitaire qui était la
mienne, faite d’une double passion pour les structures et les expériences, je me fis un schéma
d’interprétation personnelle de ces données concernant la recherche spirituelle, que mes
maitres mettaient sous le vocable générique de yoga.

Je fus donc, en tant que chercheure, spontanément plongée dans cette posture
intellectuelle de 1’ethnométhodologie, issue de la sociologie phénoménologique de Alfred
Schiitz : pour lui, en effet, ¢’est par le « sens commun »°°, le langage ordinaire, qu’un ensemble
de regles de vie et un mode de pensée se transmettent, et c’est par 1’échange, au sein de
relations subjectives, que peut s’établir un monde commun entre le chercheur et son terrain ; il
n’y a plus véritablement pour lui de différence entre ’attitude naturelle et Dattitude
scientifique, celle-ci étant simplement, dans un second temps de 1’opération, la capacité de
synthese du chercheur.

On pourrait méme dire que cette attitude qui m’était, je répete, complétement évidente,
fut un moyen fantastique d’entrer de plain-pied dans le systéme de pensée de mes enseignants
et amis chercheurs de vérité, qui réinterprétaient en permanence une tradition dynamique pour
construire le sens donné a leur vie personnelle et transmettre ces valeurs a ceux qu’ils
coOtoyaient et enseignaient.

Cette initiation commune a mon ¢tat de chercheure en spiritualité et chercheure en
sciences humaines fait écho a cette magnifique phrase de Alfred Schiitz: « Les sciences
humaines doivent traiter de la conduite humaine et de son interprétation par le sens commun

de la réalité sociale. Une telle analyse renvoie au point de vue subjectif, a savoir

% Hubert de Luze, Ethnométhodologie, Economica, Paris, 1997, p. 17.
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Iinterprétation de l’action et de ses contextes du point de vue de [’acteur. Toute science

. . . .. Yy g, s . . . .. 97
sociale aspirant a saisir la réalité sociale doit aussi adopter ce principe » ~".

Devenir le phénomeéne

I1 va sans dire que la mise en évidence de la vision du monde et de I’homme de cette
tradition spirituelle vivante s’est inscrite en moi par une plongée corps et ame dans le terrain
indien. Ce fut spontanément que j’endossai la notion fondamentale, sous-jacente a grand
nombre de recherches en sociologie compréhensive, en sociologie qualitative et en socio-
anthropologie, d’observation participante, considérée comme la seule porte d’entrée valable
depuis Bronislaw Malinowski’® pour véritablement connaitre la signification, les symboles et
les valeurs d’une communauté, en ’appréhendant de 1’intérieur”.

C’est aussi le point de vue de Herbert Blumer: « Pour comprendre le processus
d’interprétation, le chercheur doit prendre le réle de I’acteur dont il se propose d’étudier le
comportement, étant donnée que ’interprétation est donnée par l’acteur »'*°.

Selon Georges Lapassade, cette méthode est une sorte d’initiation en soi pour le
chercheur, avec rites d’entrée et de sortie. La personne de ’observateur devient finalement
’outil principal de la recherche. L’étude des interactions sur le terrain entre lui et les acteurs
sociaux devient un aspect essentiel de la recherche, car c’est a travers sa propre expérience
humaine qu’il se pénétre de la pensée de ses interlocuteurs : « La recherche est caractérisée
par un période d’interaction sociale intense entre le chercheur et les sujets, dans le milieu de
ces derniers. Au cours de cette période, les données sont systéematiquement collectées, et les
observateurs s immergent dans la vie des gens et partagent leurs expériences »'".

Dans mon cas, I’implication que j’opérai, sans vraiment le vouloir, fut la « participation

complete avec conversion », puisque je devins moi-méme pratiquante de cette technique

psycho-corporelle, et formée comme enseignante par mes instructeurs.

7 Ibid., p. 20.

% Jean Copans, L enquéte ethnologique de terrain, Armand Colin, Paris, 2008, p. 18 et 34.
9 Georges Lapassade, Ethnosociologie, Méridiens Klincksieck, Paris, 1991, p. 21.

" H. de Luze, Ethnométhodologie, op. cit., p. 19.

1% G. Lapassade, Ethnosociologie, op. cit., p. 22.
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Je me mis ainsi en parfaite congruence avec les recommandations de
I’ethnométhodologie, qui demande au chercheur de « devenir le phénoméne »'*, en s’isolant
volontairement de sa culture d’origine par une sorte d’ascése solitaire trés spécifique :

« L anthropologue est donc un solitaire et veut le rester »'%.

Problemes de réflexivité

La question de la réflexivité est une question centrale pour moi: en effet c’est la
pratique du yoga, que j’apprécie pour ce qu’elle m’apporte, qui est a l’origine de la
construction de mon objet de recherche. Je suis alors dans la position paradoxale d’une
occidentale ayant été initiée, de facon traditionnelle, a une technique spirituelle orientale et qui
cherche, a partir de son propre vécu, ainsi que de ses influences intellectuelles, a se distancier
suffisamment pour comprendre, au sens diltheyien du terme, son propre cheminement.

Comment traiter les risques de la subjectivité ?

D’abord admettre qu’il n’y a de recherches empiriques en sciences humaines que
basées sur une approche personnelle, ou I’objectivité pure est une illusion, car chaque
chercheur initie et fait avancer sa recherche a partir de ses questionnements et de son propre
horizon intellectuel, situé dans le temps et dans 1’espace.

C’est dans la problématique du dehors/dedans/dehors, spécifique au chercheur de
terrain, que se situe la difficulté majeure de ce travail de recherche.

Il faut commencer a accepter 1’idée fondamentale, en sociologie compréhensive et en
anthropologie du monde contemporain, de I’impossibilit¢ et méme de [’absurdité de
I’objectivité positiviste de type scientiste, qui a lancé la sociologie sur la fausse piste d’une
construction intellectuelle éloignée du vécu des hommes, considérant que ceux-ci seraient agis
par les forces sociales, malgré eux. A partir de 1a, il convient de traiter rationnellement sa
propre subjectivité de chercheur, en confrontant ses présupposés culturels, ses

conditionnements intellectuels.
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Claude Lévi-Strauss s’est posé¢ la question de 1’obstacle que constitue la subjectivité du
chercheur, comme source d’une possible déformation idéologique de 1’enquéte de terrain. « La
solution de Lévi-Strauss, c’est que [’observateur a la possibilité, en prenant conscience de
Iinsertion de sa propre subjectivité dans [’observation des faits, de trouver en lui les éléments
de I’objectivisation et ainsi accéder aux plus étrangers des autruis comme & un autre nous »'**.

Pour Frangois Laplantine, en écho aux propos de Georges Lapassade cités plus haut,
«ce que vit le chercheur dans sa relation a ses interlocuteurs fait partie intégrante de la
recherche »'*, car la soit-disant objectivité du chercheur est un oubli du principe de totalité,
c’est-a-dire de I’intégration observateur/observé. Ce couple peut étre distingué mais non pas
dissocié. L’observateur est donc partie intégrante de 1’objet de recherche, car c’est dans le
principe méme de la totalité¢ observateur/observé que surgira I’hypothese issue du terrain. Le
travail du chercheur sera de distancier sa propre subjectivité afin d’en analyser les ressorts
sous-jacents, intuitions, passions, curiosités, qui constituent en eux-mémes une ligne directrice
dans I’étude de terrain. La relation d’affectivité avec le terrain si elle est convenablement
interrogée, ouvrira des perspectives anthropologiques propices a la compréhension de 1’autre.

C’est aussi ’opinion de Marc Augé. Pour lui, le chercheur doit étre a I’écoute et sortir
de son role de savant, en se mettant méme en situation d’apprentissage. Il devient donc son
propre objet de recherche, mais pour autant il doit questionner sans arrét ses a priori' .

Pour Jean-Claude Kauffmann, le travail d’objectivation du chercheur est un va-et-vient
constant entre le chercheur et son terrain, ou le sens commun joue un role considérable,
contrairement au modele classique de la recherche scientifique, qui considere le terrain
uniquement comme un espace de vérification de théories préétablies par un point de vue
conceptuel. C’est « un aller-retour permanent entre compréhension, écoute attentive et prise

07

. .. 1 . . . . .,
de distance, analyse critique » ', car cette objectivation se construit en intégrant le sens

commun des acteurs sociaux au propre sens commun du chercheur et en 1’insérant dans ses

104 Roger Bastide, « Psychologie et ethnologie », in Ethnologie Générale, Encyclopédie de la Pléiade, Paris, 1968,

p. 1642,

19 Erangois Laplantine, L anthropologie, Payot, Paris, 1987, p. 180.

106 Marc Augé, L’ anthropologie, PUF, Paris, 2009, p. 84.

197 Jean-Claude Kaufmanm, L ‘entretien compréhensif, Armand Colin, Paris, 2006, p. 22.
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instruments conceptuels. Ce travail nécessite un dépassement de son étre social de chercheur,
qui doit pouvoir accéder a une attitude surplombante.

Celle-ci est dans la droite ligne de la pensée de Alfred Schiitz qui, pour éclaircir la
notion de compréhension, afin de trouver une signification sociale au monde de la vie, prone
une théorie de I’intercompréhension et de I’autocompréhension naturelles dans le mode social.
Pour cela, il met en avant une phénoménologie de 1’attitude naturelle :

« Les structures signifiantes du monde social peuvent uniquement étre déduites des
caractéristiques les plus primitives et générales de la conscience »'™.

Pour Wilhelm Dilthey, également, il y a une connivence secréte entre le chercheur et
son objet de recherche car nous avons tous une expérience intime des motifs, intentions, états
mentaux et conscience de nos semblables humains, grice a quoi nous pouvons les
comprendre'?’.

Le chercheur doit donc pouvoir s observer observer, en réinterprétant sans cesse son
propre vécu, en interrogeant ses limites personnelles. Cette réflexivité est naturelle a I’homme,
pourtant elle doit déja, dans la vie courante, étre cultivée pour étre efficace. Pour le chercheur
elle doit devenir trés rigoureuse, comme une sorte de seconde nature.

Il n’est pas inintéressant de dire que la pratique du yoga présente un certain avantage en
ce qui concerne ce difficile exercice de la distanciation méthodologique, puisque par essence,
c’est une science de I’observation, du détachement, de 1’objectivisation et de 1’équanimité, afin
de développer une intelligence dans I’action, un jugement avisé, une capacité opportune a se

saisir des situations pour en dégager les logiques et mettre de I’ordre dans le réel.

Pour une raison sensible

Pour Michel Maffesoli, il y a une nécessité de rupture épistémologique avec

I’objectivité scientifique, et la mise en place d’une connaissance par I’expérience :

108 Nathalie Zaccai-Reyners, Le monde de la vie, tome 2, Cerf, Paris, 1996, p. 12.
19 patrick Watier, Une introduction a la sociologie compréhensive, Circé, Belfort, 2005, p.24.
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«La connaissance par expérience, qu’il est si difficile d’admettre pour le
conceptualisme, mais qu’il est non moins difficile de refuser dans [’ordre sociologique, va
trouver, dans le relativisme ou le pluralisme, sa condition de possibilité théorique. Le regain
de [’ethnométhodologie, les balbutiements de la sociologie participante, les essais de la
recherche-action, le développement des histoires de vie, tout cela repose, sans le dire
forcément, sur une fatigue par rapport aux divers finalismes socio-théoriques et sur une
reconnaissance de la prégnance de la sagesse populaire » ''°.

Pour cela, il est indispensable de développer une véritable « empathie »''' avec son
sujet et de se servir des affects comme « leviers méthodologiques »''*.

Selon lui, il convient de rendre compte du fait que le chercheur, lors de I’interprétation,
doit pouvoir se servir d’une « vision stéréoscopique »'>, en multipliant les points de vue sur
son objet d’analyse, par I'utilisation de différents angles d’attaque. Il propose ainsi que le
chercheur établisse une véritable mise en perspective de celui-ci, construite a partir de sa
propre formation initiale puis de son propre ressenti. La recherche en sciences humaines est
ainsi une ouverture sur les différents points de vue qui permettront, d’hypotheése en hypothese,
une synthése moins réductrice, plus vaste.

Cette attitude pluridisciplinaire a été initiée brillamment par Edgar Morin dans son
audacieux ouvrage, L’homme et la mort, premier essai d’une science qu’il nomma
Anthropologie fondamentale, car justement elle essaye d’avoir une large vue sur les
motivations humaines.

Michel Maffesoli évoque la notion de raison senmsible, qui est une raison incarnée,
proche du ratio-vitalisme théorisé par José Ortega y Gasset. Or cette unité entre réflexion et
vécu intime me semble étre la seule voie d’acces a la connaissance des fondements existentiels
de I’humanité, et elle nous interpelle vivement dans une époque ou I’hyperrationalisme a

produit une civilisation planétaire de plus en plus déshumanisée.

"9 Michel Maffesoli, La connaissance ordinaire, Librairie des méridiens, Paris, 1985, p. 202.

" Ibid, p. 37.
"2 Michel Maffesoli, Eloge de la sensible, Grasset, Paris, 2004, p. 68.
3 Michel Maffesoli, La connaissance ordinaire, Librairie des méridiens, Paris, 1985, p.27.
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Paul Ricceur exprime cela de facon particulierement émouvante, quand il évoque la
nécessité intellectuelle d’un « remembrement du discours humain »''*, qui pourra se faire dans
la mesure ou les chercheurs développeront une véritable méditation, une herméneutique
philosophique, capable de s’aventurer poétiquement sur les traces symboliques laissées par les

cultures du passé, en se laissant pénétrer par leur propre humanité.

Une théorie fondée sur les faits

Suite a ces années de terrain, tout mon travail de synthése s’est constitué sur la seule
base des enseignements que j’y ai recus.

Maintenant, dans cette phase de décryptage épistémologique, je réalise que j’ai travaillé
selon le principe de la « théorie fondée sur les faits »°, de Anselm Strauss, appartenant a la
célebre Ecole de Chicago, qui renouvela en profondeur la sociologie américaine sur la base de
la notion de terrain, empruntée a 1’ethnologie, et d’une approche qualitative des sciences
humaines.

Cette théorie fondée sur les faits (grounded theory) se rapproche beaucoup de
I’ethnométhodologie dans son mépris des théories élaborées et des cadres méthodologiques
trop rigides. Selon sa perspective, le chercheur élabore sa théorisation en se servant
directement de I’analyse des données et des catégories indigenes. 1l construit ainsi son modele
dans un va-et-vient entre ses observations et les concepts abstraits contenus dans son intellect
du fait de sa formation initiale : « La clé de la productivité de [’analyse est [’activité incessante
du "go-between" entre observations concrétes et modéles généraux d’interprétation »''°,

Dans la méme veine, Clifford Geertz, aprés avoir théorisé, a partir de 1’ethnologie, sur
la compréhension des systeémes de valeur des cultures observées, indispensable a la

reconstitution de leur systéeme symbolique, et nécessitant de « voir les choses du point de vue

14 paul Riceeur, Le conflit des interprétations, Seuil, Paris, 1969, p. 19.
yean-Claude Kaufmanm, L ‘entretien comprehensif, Armand Colin, Paris, 2000, p. 22.
116 17,

Ibid., p. 87.
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de I'indigéne »""", considére que la compréhension anthropologique est le résultat de cette
tension entre I’intérieur d’une culture et le regard intériorisé par le terrain, mais en méme temps
nécessairement extérieur, de 1’ethnologue qui cherche a comprendre cette culture : « L aller-
retour dialectique continu entre le plus local des détails locaux et la plus globale des
structures globales »''®.

Cette double capacité de distanciation d’avec sa propre culture, d’abord, pour approcher
au plus pres la culture étrangere, puis, en retour, d’avec cette derniere, pour pouvoir se servir
de sa propre conceptualisation, va fonder la capacité d’ouvrir de nouveaux champs théoriques.

Les hypothéses y apparaissent par « soudure imprévue »'*°, a partir des observations, et
sont en constant mouvement avant de se fixer en un mod¢le d’interprétation.

Selon Charles W. Mills, chaque chercheur est un « artisan intellectuel »'*°, et ¢’est sa
créativité qui, confrontée a celle d’autres chercheurs, est la source de I’innovation, et,
finalement, d’une meilleure compréhension du phénomene humain. C’est son expérience
personnelle qui produit les concepts opérationnels qu’il forge, et il doit faire confiance a son

imagination.

L’ensemble de mon travail procede de cette méthode du terrain comme outil principal,
ainsi que je 1’ai largement indiqué, du fait de I’'immense influence que Robert Jaulin a eu sur
mon itinéraire intellectuel, et aussi de mon gott pour le bricolage, mais aussi de cet amour de
la pluridisciplinarité aventureuse que Edgar Morin et Michel Maffesoli m’ont incitée a faire
s’épanouir.

Je me suis d’abord immergée dans la culture des yoguis: j’y ai re¢u un riche
enseignement oral que j’ai consigné en notes tres précises, mais aussi un enseignement écrit de
la grande tradition philosophique indienne, du fait du contexte érudit qui était celui de mes
hotes ; finalement j’y ai vécu un ensemble d’expériences intérieures qui m’ont amenée a une

profonde transformation personnelle.

"7 Clifford Geertz, Savoir local, savoir global, PUF, Paris, 1986, p. 74.
118 77,
Ibid.

9 Jean-Claude Kaufmanm, L ‘entretien, op. cit., p. 88.
20 1bid., p. 12.
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C’est donc sur la base de cet ensemble d’éléments profondément insérés dans mon

terrain que j’ai construit mon objet de recherche.

B - Interprétations et hypothéses

Archétypes du yoga

Le second temps de la construction de mon objet s’inscrivit sur un autre terrain, le
terrain professionnel : mon intérét pour la recherche contribua tout de suite a interroger cette
expérience, a mon retour en France, aprés mes trois ans de terrain indien. En effet, en tant
qu’enseignante et formatrice de yoga, baignant quotidiennement dans les attentes, les
questionnements et les réalisations de mes éleves, et en lien fréquent avec mes collegues, au
sein de la Fédération Nationale des Enseignants du Yoga, j’eus, dés le départ de cette nouvelle
vie, un pied dans la pratique et un pied dans la théorie, puisque j’intervins treés vite comme
conférenciere et auteure d’articles sur le yoga.

Un terrain idéal pour I’interprétation de la tradition que j’avais regue, mais aussi pour
I’élaboration d’hypothéses sur la raison d’étre et la logique de cette philosophie
psychocorporelle.

La discipline du yoga me comblait : j’y retrouvais cet intérét double, présent dés ma
formation initiale, pour la question des mécanismes de 1I’éprouvé, de I’expérience intérieure, et
celle des structures sous-jacentes a ce vécu.

La théorie qui sous-tendait cette pratique, basée sur des textes millénaires, était
généreuse en pistes ol se conjuguaient les deux approches, la phénoménologique et la
structurale. Or il apparaissait que ce lien s’élaborait a travers un foisonnement symbolique
omniprésent, dont certaines figures remontaient pratiquement a la préhistoire, et semblaient
avoir sans cesse été repensées, reformulées, redistribuées.

Je fus donc d’emblée immergée dans un véritable laboratoire d’anthropologie de

I’imaginaire, et j’eus vite la certitude que ces symboles fondamentaux, véhiculés par la
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tradition, et sur lesquels travaillaient, a leur insu, les pratiquants, étaient sources d’un profond
remaniement, a la fois corporel et psychique, mais aussi d’un rééquilibrage fondamental, et
finalement d’une véritable transformation de la personnalité, au dela méme de 1’aspect
purement neurophysiologique de la pratique du yoga.

Au fond, I'interprétation que j’élaborais progressivement, a propos de mon objet yoga,
se situe d’emblée dans la perspective du structuralisme figuratif tel qu’évoqué et invoqué par
Gilbert Durand'?', afin de construire un véritable structuralisme herméneutique.

Ce chercheur demande en effet de repenser la notion de structure en prenant en compte
ses contenus affectivo-représentatifs, ce qui permettrait de penser I’imaginaire comme lieu de
rencontre entre la forme et les contenus'*%, capable de donner un sens solide au monde vécu.

Pour lui, en effet, I’imaginaire est le fondement de toute anthropologie, car
« l’anthropologie ne se pense plus en termes formels, ni en terme d’histoire, mais en
épiphanies d’images convoquées a la conscience poétique par de vastes appels
archétypiques »'>.

Et il considére que la pensée de Carl G. Jung, en investiguant les registres de
I’imaginaire de ses patients, a contribué, de fagon majeure, a faire comprendre a la recherche
contemporaine en sciences humaines le fait que la maladie est liée a un déficit de
représentations signifiantes, et que 1’utilisation judicieuse d’images améne a une connaissance
des besoins symboliques profonds, mais aussi a 1’élaboration d’un sens retrouvé, permettant
alors le retour d’une vitalité et la restauration de la santé. Il élabore alors la notion
d’« homéostasie psychique et spirituelle »'**, en considérant que I’équilibre mental, et donc,
globalement, la santé des individus et des communautés, réside dans « /’intégration de toutes
les structures, de tous les orients, de tous les climats de I'Imaginal »'>.

C’est cette santé symbolique fondamentale qui permet aux individus ou aux groupes de

défier les vicissitudes du temps qui passe, dont les changements permanents bouleversent

12l Gilbert Durand, L dme tigrée, Denoél, Paris, 1980, p. 117 et 141.
122 Ibid., p. 138 et 140.

2 1bid., p. 139.

124 Ibid.

135 Ibid., p. 143.
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régulierement 1’équilibre acquis dans les habitudes de vie, car il y a alors un ancrage dans la
profondeur de I’étre, grace a la constitution d’un ensemble d’images équilibrantes, qui
fonctionnent comme de véritables sources de vitalité.

En fidele disciple de Gilbert Durand, j’ai toujours tenté, dans mon travail
d’interprétation de la tradition du yoga, de faire tenir ensemble la phénoménologie - comme
science du vécu, du sens donné au monde de la vie, qui s’exprime par la prégnance de grands
symboles et archétypes, riches d’impressions et d’émotions - et le structuralisme, comme
science de 1’organisation dynamique des représentations, plus actuel que jamais, car
profondément ancré dans une confrontation épistémologique entre sciences humaines et

. .12
sciences de la vie'?®

. C’est donc avec cette double grille de lecture que j’entamai mon chantier
anthropologique durant ces années de recherches solitaires.

J’avancgais en dégageant les grands dispositifs symboliques qui €taient présents dans
I’univers yoguique, et en tentant d’en comprendre les articulations structurales, dynamisantes
et équilibrantes a la fois.

Sur la base d’une phénoménologie religieuse, dans la veine de Rudolf Otto et Mircea
Eliade, mais aussi de I’anthropologie de I’imaginaire de Gilbert Durand, et du structuralisme de
Claude Lévi-Strauss, je mis en évidence une morphologie archétypique du champ théorique du
yoga, sous-jacente aux différents types d’images et de symboles employés traditionnellement
pour appuyer la pratique, et transmis jusqu’a nos jours.

Il m’apparut que nous avions affaire & un modele fonctionnant en un systéme
d’oppositions en cascades, dont la premiere, qui donne le ton a toute la logique du systéme, est
I’opposition dualité/unité, dans laquelle on trouve un lien entre dualité/conscience ordinaire et
unité/conscience transcendante. A partir de ce couple premier, et pour passer du premier terme
au second, tout le champ opérationnel de cette discipline, tant sur le plan psychologique,
cognitif que corporel, repose sur 1’équilibrage des opposés en un centre, puis en une ¢lévation,
afin de faire se rejoindre les contraires en une coincidentia oppositorum.

Ces contraires construisent un paysage ou microcosme et macrocosme se répondent,

dans un vaste espace de correspondances tendant de faire tenir, avec solidité et souplesse tout a

126 Frangois Laplantine, L anthropologie, Payot, Paris, 1999, p. 136.
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la fois, ’ensemble des choses de la vie : principes, couleurs, formes, animaux, éléments, astres,
dieux et déesses, lettres de 1’alphabet, etc.
On a ainsi une représentation de I’expérience organisée selon ce schéma logique, que

j’ai simplifié pour le rendre, a ce stade, facilement lisible.

Dualité

Inertie Activité
Féminin Masculin
Froid Chaud
Gauche Droite
Avant Arriére
Bas Haut
Inspir Expir

Equilibre-Centre-Verticalité-Espace

Ce systeme fonctionne sur de multiples registres. Par exemple, au plan corporel, toute la
dynamique du yoga consiste a agir sur son ¢énergie vitale, en construisant une architecture
corporelle faite de mouvements réguliers et équilibrés, de postures statiques et de manipulation
du souffle.

I1 s’agit de la mise en acte d’une véritable géométrie sacrée.

C’est ce travail sur le corps qui est le plus répandu dans le yoga enseigné dans les pays
occidentaux.

Je reviendrai bien str en détails sur ce modele fondamental du systeme yoga, dans les
chapitres ultérieurs pour en montrer ’efficacité. Je voulais juste partager d’ores et déja ce
schéma structurel et ses grands ¢léments archétypaux, afin de montrer les puissants points

d’ancrage de cet outil de transformation existentielle.
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Y a-t-il un invariant de l'expérience spirituelle ?

Apres avoir mis en évidence cette structure, je me suis demandé¢ si nous n’avions pas
affaire a un schéma classique de la voie spirituelle, et qui se cacherait au sein de 1’imaginaire
des grandes traditions spirituelles.

C’est en utilisant comme méthode I’herméneutique comparée, magistralement
exemplifiée par Mircea Eliade, que j’entrepris un travail comparatiste pour repérer
ces morphemes, ces formes symboliques dans différentes cultures spirituelles et mystiques.

Au fond, a partir du travail de Gilbert Durand, de Claude Lévi-Strauss, et de Mircea
Eliade, je pris comme hypotheése qu’il devait y avoir une archétypologie spécifique de la voie
spirituelle, relativement indépendante des formes de la vie religieuse et symbolique, prises au
sens large, tout en leur étant reliée. Pour moi, cette voie distinctive se sert de leurs systeémes de
représentations et de correspondances pour renforcer le schéma directeur d’un cheminement
spirituel invariant, qui serait structurel a la conscience humaine, et dont la direction est a la fois
centripéte et verticale.

L’étude des pratiques initiatiques, particuliecrement des initiations antiques, mais aussi
la symbologie des grandes religions historiques me conforta dans cette intuition.

Jentrepris également un travail sur les représentations populaires du vécu
psychocorporel, spécialement les expressions liées au couple haut/bas, trouvées dans les
dictons et les proverbes, qui contribua a me donner a penser que nous avions la affaire a une
structure fondamentale de notre conscience, de notre étre-au-monde, ancrée dans des registres
inconscients, mais opérationnelle dans la filigrane de nos existences, et définissant soit un bien-
étre, un bonheur, un bien, une ouverture, soit un mal-étre, un malheur, un mal, une fermeture.

Il me semble en effet aller de soi que les systemes religieux, idéologiques et spirituels
les plus sophistiqués se sont batis sur un vécu immédiat du rapport au monde, a partir d’un
corps sensible, et que la premicre source de signification, a I’origine des premiers symboles de
I’étre humain, fut I’expérience heureuse de son propre corps inséré dans 1’espace.

Les dictons populaires me paraissent étre une survivance d’une sagesse qui est restée

dans I’ombre derricre les systemes de pensée plus savants.
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Lors de mon rapprochement avec la sociologie compréhensive de Michel Maffesoli, il
me fut trés agréable de constater que, pour ce grand chercheur, beaucoup de thémes sur
lesquels j’avais travaillé dans ma solitude intellectuelle étaient considérés par lui comme de
bons représentants de la quéte de sens contemporaine, par le retour a une pensée archaique qui
permettait de renouer avec 1’image, aprés des siecles d’iconoclastie occidentale, et avec la
nature, apres ’hypervalorisation du champ humain et la césure terre/ciel qui ont tellement
marqué notre histoire.

Michel Maftesoli contribue a installer fermement dans le paysage intellectuel le fait que
la rationalité¢ dont se prévaut le monde occidental, pour affirmer sa supériorité vis-a-vis des
cultures traditionnelles, constitue un déni, un refoulement dangereux, de tout un pan de
I’expérience vécue, faite d’irrationalité, de poésie, d’images, d’affects.

Le sens commun, la coincidence des opposés, la pensée analogique, la recherche des
correspondances, 1’énergie vitale, 1’espace, sont pour lui des thématiques fondamentales pour
comprendre ce qui se joue dans le monde contemporain ; ce sont des formes actuelles de la
socialité, des signes d’une modification profonde du systéme de valeurs occidental, mettant en
¢vidence une post-modernité chaude, présentéiste, apres de longs siecles de modernité froide et
téléologique, et qui renoue avec une vitalité, un gofit pour la sensorialité, la corporalité.

Or, selon moi, les archétypes d’une aspiration a la connaissance intérieure, comme
donnée fondamentale de la conscience humaine, s’exprimant le plus souvent par 1’adhésion
inconsciente a un systtme de représentations signifiant, ou cherchant de se réaliser
concrétement par un cheminement spécifique, se tiennent précis€ément au coeur de ce
foisonnement affectuel, esthétique, iconique, corporel, de cette effervescence contemporaine

dont I’esthétique, 1’art et la poésie sont actuellement les porteurs autorisés.

Yoga, spiritualité et monde de la vie

Comprendre l’autre humain et le monde en se comprenant soi-méme, telle est

I’ambition de toute voie de connaissance. C’est aussi I’objectif du yoga en tant que point de

101



vue philosophique, spécialisé dans I’analyse de I’aspect personnel et transcendant de 1’étre-au-
monde humain.

C’est aussi, bien sir, la tentative fructueuse de tout un secteur de notre philosophie, de
notre anthropologie et de notre sociologie occidentales, cherchant a étudier I’humaine
condition a travers le regard porté sur les sociétés, afin de transmettre un sens profond a la
recherche théorique.

Avec Wilhelm Dilthey, Georg Simmel, Max Weber, et surtout Alfred Schiitz, et
maintenant Michel Maffesoli, il apparait que la réalité d’une société repose sur le vécu et
I’intelligence des situations de ses membres, dans le présent de leurs expériences, leur
permettant de tisser leurs relations a partir du sens qu’ils leur donnent ; ces interactions entre
individus constituant le corps social jouent un role considérable et dynamisent la condition de
ses membres, malgré les surimpositions idéologiques et institutionnelles.

C’est précisément la raison pour laquelle toute désocialisation, tout repli individualiste,
tout isolement, malheureusement fréquents en cette fin de régne de la modernité, sont une
faillite de la société toute entiere, et le triomphe d’une déshumanisation totalitaire.

Le monde de la vie est le soubassement de toute vie individuelle et de toute dynamique
sociale, et le but du chercheur, dans un monde en pleine mutation, est de contribuer a
approfondir cette connaissance des schémes fondamentaux a la base des motivations profondes
de I’humanité.

Il y a, pour moi, dans la pensée de Alfred Schiitz, un véritable gisement de recherches a
effectuer, sur la base de son intuition des structures constitutives de I’expérience subjective du
monde, basée sur les trois dimensions qu’il retient : spatiale, temporelle et sociale, et a partir de
laquelle un étre humain communique avec son environnement et ses semblables. Ce sont des
structures auxquelles aucun individu ne peut échapper car elles fondent « la nature
invariablement imposée de la structure ontologique du monde »'*" ; celles de son insertion
physiologique et biologique dans ’espace et le temps, déterminées par « la forme des limites

\ re,r 12 . , . .
propres a ma corporeite » 8, et qui définissent ses relations avec les autres.

127 Alfred Schiitz et Thomas Luckmann, The structures of the life-world, Heinemann, Londres, 1974.
128 Nathalie Zaccai-Reyners, Le monde de la vie, tome 2, Cerf, Paris, 1996, p. 42.
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Cette insertion dans le corps de tout sens premier de la subjectivité humaine résonne
pour moi avec les schémes sensori-moteurs de Gilbert Durand (postural, digestif et rythmique),
qui m’apparaissent aussi comme les trois modalités essentielles du vécu, informant les grandes
constellations archétypales et symboliques, et je montrerai plus loin comment ces trois schémes
sont ceux, précisément, qui sont a I’ceuvre dans I’expérience du yoga.

Il me semble que toute voie spirituelle est une plongée dans les registres les plus
profonds de ce monde de la vie, et que ceux-ci constituent le fondement de toute construction
symbolique.

Parfois, I"ossature de cette ¢laboration est plus évidente, peut-étre parce que 1’on a
affaire a une trés ancienne architectonique. C’est le cas, je pense, du yoga, qui montre ainsi les

soubassements de la conscience humaine.

Place du yoga dans la construction d'un nouvel imaginaire

Apres avoir élaboré des hypotheses dans le champ anthropologique, et, dans le cours
de cette nouvelle phase de mon travail, orient¢ mon intérét vers 1’anthropologie du monde
contemporain, je me demande quel est le role du yoga dans I’évolution actuelle des mentalités,
ou le vieux monde arrogant de la modernité se meurt pour donner naissance a une humanité

consciente de sa vulnérabilité et de celle de son milieu naturel.

. Une réflexion anthropologique sur I'imaginaire

Les fondements de cet imaginaire postmoderne ont commenceé a se mettre en place avec
la critique massive et bruyante du systtme dominant, per¢u comme verrouillé et mortifere, de
la part de la jeunesse des années 60, écceurée par la frénésie matérialiste de la société de
consommation. En effet, il est évident qu’au-dela de la revendication de révolution politique,
nombreux parmi ces contestataires, aspiraient a un autre mode de relation au monde, ou la
jouissance et la satisfaction ne seraient plus liées a I’accumulation d’objets et au confort. Il
s’agissait plutét d’une demande de refonte, moins hiérarchisée, moins figée, des rapports

sociaux, et d’une autre relation au corps, a la nature.
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Au fond, I’essentiel des aspirations qui ont construit peu a peu la postmodernité sont
des aspirations d’ordre spirituel, par opposition au matérialisme ambiant, et ou le sentiment de
réussite dépendrait plus d’un mode d’étre, un état d’esprit, plutdt que de réalisations matérielles
et sociales.

Pour Michel Maffesoli, les éléments fondamentaux de cette révolution des mentalités
s’inserent dans une dominante affectuelle de notre rapport au monde, ce qui constitue un
radical retour de baton dans une société¢ qui a cru pouvoir sortir d’une forme ou d’une autre
d’hétéronomie, de transcendance, de sentimentalisme, de superstition, par la supériorité de la
raison et de la science, qui seules pourraient apporter le bonheur a I’humanité.

Ce monde hyper-technique, hyper-complexe, se croyant hyper-rationnel, est de plus en
plus parcouru par un courant d’irrationalité, y compris dans ses bases institutionnelles :
politiques, économiques, financieres. La raison hypostasiée laisse apparaitre son double : la
déraison comme composante irréductible de 1’espéce humaine, ce qu’a tres bien mis en
évidence Edgar Morin, avec son concept d’homo sapiens et demens.

La postmodernité est donc marquée par le retour de 1’affectuel, du non-rationnel, du
symbolique, de la participation, au sens lévybruhlien du terme, de I’affoulement, de la
tribalisation ; toutes formes de la socialité que Michel Maffesoli fait apparaitre brillamment
dans sa théorisation du monde contemporain.

Selon lui, une des formes de la transformation sociétale est 1’orientalisation et
I’archaisation de la pensée, c’est-a-dire la porosité a des visions du monde issues des grandes
cultures historiques de I’Asie (Inde, Chine), et de certaines cultures sans écriture
(amérindiennes, aborigenes, sibériennes essentiellement), dont la caractéristique majeure est la
pensée analogique ou organique, basée sur la consubstantialité¢ homme-nature : « C’est ainsi
que l'on peut définir une pensée organique, telle qu’elle s’exercait dans les sociétés
traditionnelles et tel qu’il est possible qu’elle renaisse contemporainement. Le moi, [’objet de
la connaissance, et la connaissance elle-méme, ne faisaient qu’un dans une perspective
holistique qui semble la plus adéquate pour saisir I’étroite imbrication des divers éléments de
la société complexe. C’est cela, en son sens le plus fort, le secret de la tradition : le fait que la

conscience de soi, le milieu naturel et social ou l'on se situe, et la compréhension de
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I’ensemble soient organiquement liés... C’est également une telle insertion qui favorisait une
"vue du dedans", cette intuition qui fut ensuite refoulée au seul profit de [’intelligence
technique de [’homo faber, intelligence purement objective que la modernité mit en oeuvre et
développa d’une maniére exclusive »'*’ .

Cette immixtion de plus en plus marquée de la pensée traditionnelle dans notre monde
contemporain est une puissante réponse a la perte de crédibilité de la pensée rationnelle,
coupée du monde et des sentiments, et au risque de dégats produits tant sur le plan économique
qu’écologique par le rouleau compresseur d’une technologie sans ame, et qu’avaient si bien
pronostiqués les lanceurs d’alerte alarmés des années 60.

«Sans que cela soit conscientisé ou verbalisé d’une maniere explicite, ['on doit
reconnaitre que |’ambiance du temps, le style de |’époque favorise une mystique par analogie.
Nombre d’observateurs ne veulent voir qu’un retour de l’irrationalisme, ou encore la mode
passagere d’un ésotérisme de pacotille... Mais au-dela du jugement de valeur, il est indéniable
que les diverses formes de syncrétisme, [’engouement pour les philosophies spiritualistes, le
recours aux divers orients mystiques, sans parler du culte de la nature ou du corporéisme
ambiant, atteignent une telle ampleur que [’on ne peut plus les ignorer ou les dénier. 1l s’agit
la de phénomeénes sociaux qui, parce qu’ils existent, méritent attention. Ceux-ci, de plus, ne
sont plus le fait de petits groupes avant-gardistes, mais se capillarisent, largement, dans
I"ensemble du corps social »"*".

Pour Michel Maffesoli, une autre réponse a cette crise de I’étre est I’écologisation de la
pensée, qui est depuis peu de temps devenue un véritable phénomene social, par une avancée
de 40 ans sur le terrain politique. Elle occupe de plus en plus le terrain médiatique depuis que
les autorités scientifiques ont enfin reconnu les désastres climatiques et écosystémiques que la
modernité a produits.

Cette seconde réponse a la crise actuelle du développement humain se combine

fréquemment avec la premicre, car elle est d’autant mieux intégrée et vécue positivement,

129 Michel Maffesoli, Eloge de la raison sensible, Grasset, Paris, 1996, p. 192.
B0 1bid., p. 194.
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malgré les contraintes qu’elle suppose en maticre de restrictions a la sacrosainte liberté
individuelle, qu’elle se fonde sur un systéme de valeurs satisfaisant pour 1’esprit.

La période que nous vivons est une illustration saisissante de la théorie constructiviste,
initiée dans les années 60 par Peter Berger et Thomas Luckmann en Europe, mais aussi par
Harold Garfinkel et son ethnométhodologie, aux USA. Tous ces ¢éleves de Alfred Schiitz
considérent que le « monde social n’est pas donné mais construit ici et maintenant » "', par les
interactions des acteurs sociaux eux-mémes. Il n’y a pas de faits sociaux substantiels a
observer, mais des processus en transformation permanente.

Il apparait pourtant que, dans certaines périodes historiques, les rythmes de ces
processus de transformation sont si lents que cela a pu contribuer a donner I’illusion qu’il y
avait une stabilité¢ aux fondements du monde social. Malgré cela, cette idée empirique que la
société était le produit des actions des hommes, effectuées en fonction de valeurs et de motifs
personnels, donc dynamiques et inscrites dans I’histoire, était présente des 1’origine de la
sociologie, avec Wilhelm Dilthey, Georg Simmel, Max Weber. Elle se trouva en contradiction
avec la vision idéaliste de Emile Durkheim pour qui il fallait considérer « les faits sociaux
comme des choses »'>* établies, intangibles, vision qui a si fortement marqué la sociologie
positiviste et quantitative.

Selon la théorie constructiviste, fondée sur la pensée de Alfred Schiitz, les phénomenes
sociaux résultent d’une longue élaboration ou interviennent des représentations, des
apprentissages, des acteurs et des régles du jeu, dans une création de sens basée sur
I’intersubjectivité'*>.

Cet aspect subjectif de I’évolution des phénomeénes sociaux se combine bien
évidemment avec la composante objective, institutionnelle, 1égitimiste de toute société, et leur
relation procéde d’une constante dialectique, plus ou moins visible selon les époques.

Nous vivons actuellement une période de trés profonds changements de mentalités, que
éme

I’on pourrait comparer a la Renaissance du XVI™ siécle occidental, et qui s’exprime par une

1 Alain Coulon, Ethnométhodologie, PUF, Paris, 2002, p. 12.
132 Emile Durkheim, Les régles de la méthode sociologique (1895), PUF, Paris, 1963, p. 15.
133 Alfred Schiitz, Le chercheur et le quotidien, Klincksieck, Paris, 2008.
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intense accélération des processus mis en ceuvre dans la construction d’un nouvel imaginaire

sociétal.

e Esquisse d’'un imaginaire des pratiquants du yoga

Il me semble intéressant de voir, dans ce monde en mutation, comment fonctionne le
développement de la vision du monde du yoga dans les représentations de ses pratiquants, et
quels sont les processus a I’ceuvre pour que cette pensée contribue a alimenter dynamiquement
le nouvel imaginaire social en train de se former.

Je vais d’abord rappeler quelques notions a propos de 1’imaginaire social.

L’imaginaire est « un systeme dynamique, organisateur d’images qui prennent sens

P oo . 134
grdce a la relation interactionnelle »

. Pour Peter Berger et Thomas Luckmann, on vient de
le voir, I’imaginaire social se construit quant a lui dans les interactions de la vie quotidienne.
Dans ce champ social, un stock de connaissance et de représentations commun a un certain
groupe social est partagé, transmettant un univers symbolique qui fait sens pour le groupe, et
lui donne sa cohésion'”,

Pour Cornelius Castoriadis, la société n’existe qu’en s’instituant, c’est-a-dire en se
dotant de structures solides, et en étant instituée, c’est-a-dire en se procurant un sens.

L’institution de la société'*° représente une structure qui fonctionne comme un cadre a
un contenu dynamique, formé par 1’imaginaire commun de ses membres, lequel est en
mouvement constant. Cornelius Castoriadis, comme Pierre Bourdieu, considere qu’il y a ainsi,
au fondement des sociétés, des structures objectives indépendantes de la conscience des agents
sociaux, qui fonctionnent en dialectique constante avec les schémes subjectifs de perception, de
pensée et d’action constitutives des habitus, ou idiosyncrasies de ses membres. Autrement dit
les sociétés évoluent et se transforment a travers la dynamique de I’imaginaire social, et de la
symbolique qui en constitue le tissu.

Pour Erving Goffmann et I’interactionnisme symbolique, la vie est un théatre ou chacun

joue son role, en mettant en scéne des rites d’interaction, codés par des signes d’appartenance

134 Valentina Grassi, Introduction a la sociologie de I'imaginaire, Eres, Ramonville St Agne, 2005, p. 12.
B3 1bid., p. 83.
136 patrick Legros et al., Sociologie de I'imaginaire, Armand Colin, Paris, 2006, p. 169.
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(gestes, tenue, habillement, régles de civilité, postures, etc.), pour s’autoaffirmer et
communiquer avec autrui. Et les signes sont signifiants dans la mesure ou deux acteurs leur
accordent la méme signification ; certains d’entre eux deviennent alors de véritables symboles
et constituent 1’univers symbolique commun & un groupe, une communauté ou une famille'*’.
Toutes ces approches mettent en avant I’importance des individus dans la construction
de la société globale, imbriquant tres étroitement les deux niveaux. C’est aussi la position de

Norbert Elias'®

pour qui les sociétés sont des configurations relationnelles, tissées par
I’interdépendance fonctionnelle qui relie les individus : il n’y a pas d’individu qui ne soit

socialisé, et en méme temps, la société n’existe pas en dehors des individus qui la composent.

L’intérét du yoga, comme d’ailleurs de toute autre pratique spirituelle, pour un nouvel
imaginaire social, est qu’il s’agit d’un processus de transformation intérieure qui ouvre un
nouveau champ d’expérience au corps et a I’esprit, et qui permet de penser autrement son
rapport au monde, ses actions, son mode de vie, mais aussi de partager ce vécu significatif,
donneur de sens, et cette vision, avec son entourage.

I1 y a ainsi un aspect contagieux des valeurs incluses dans ces pratiques, parce qu’elles
résonnent fortement avec le manque-a-vivre et la profonde crise de sens de notre époque, et
diffusent de nouvelles images, de nouveaux comportements.

Le yoga est un art de vivre : il touche surtout le corps et ’esprit de ses pratiquants, et
contribue, grace a son systéme structurel et symbolique, a opérer une véritable transformation
de la réalité vécue qui agit sur le schéma corporel et postural, modifiant considérablement la
structure méme de I’ensemble de la personnalité. Il concerne donc le quotidien des pratiquants
et possede alors une véritable visibilité pour I’entourage, contribuant ainsi a véhiculer ces
codes, perceptibles de fagon infra-consciente.

Mon enquéte sociologique mettra en évidence ces processus, mais, en préalable, afin de

montrer I’émergence de ce nouvel imaginaire des pratiquants du yoga, je me suis appuyée sur

137 Georges Lapassade, Ethnosociologie, Méridiens Klincksieck, Paris, 1991, p. 20.
138 Florence Delmotte, « Norbert Elias », in Sylvie Mesure et Patrick Savidan (dir.), Dictionnaire des sciences
humaines, PUF, Paris, 2006, p. 367.
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un certain nombre de concepts maffesoliens pour y mettre en évidence leur congruence avec la

forme spécifique de la vision yoguique du monde.

o La tribu des pratiquants du yoga

C’est un groupe uni autour d’une vision du monde cohérente et retransmise, de fagon
¢élaborée, par des spécialistes a des personnes en recherche d’un sens nouveau donné a leur vie.
En cela, les pratiquants du yoga se sentent partie prenante de I’aspect multiforme, polythéiste
de la socialité contemporaine, en dissidence par rapport a la pensée unique, majoritaire, et se
considérent méme comme les fers de lance d’un élargissement de la vision du monde.

La dynamique de cet imaginaire s’exprime par la variété des structures de cette pratique
(associations, fédérations, insertion dans le milieu du travail, de la santé...), par la richesse et la
réinterprétation permanente de sa littérature, par la prégnance et la créativité de son mode de
vie, de ses réseaux, par I’importance accordée a des espaces spécifiques, dans lesquels se

transmettent ses valeurs.

o Une corporalité vécue

Ce groupe repose essentiellement sur un rapport totalement inédit au corps : il en est
méme un exemple typique, peut-étre le premier a avoir a ce point cherché a en modifier
I’expérience dans le monde occidental en quéte d’un nouveau paradigme.

Le corps y est congu et vécu comme essentiel a la vie de ’esprit, le lieu ou I’individu
rencontre le monde vivant, et opére une radicale modification de son état d’étre, afin
d’éprouver une véritable joie existentielle. C’est un corps ressenti intérieurement, exploré,
épiphanisé.

La pratique repose sur une véritable ritualisation de 1’espace corporel, lestant
I’expérience immédiate d’une personne d’un sens de profonde adéquation avec le réel, a
I’envers d’une relation intellectualisée a son parcours de vie, si fréquente dans une société
cérébrale, depuis longtemps coupée de ses sensations.

Ce rapport particulier au corps permet 1’émergence d’une perception inédite :

I’appartenance a I’humanité dans son ensemble, au-dela de son histoire personnelle, et encore
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plus loin, I’appartenance au monde naturel par I’expérience de 1’énergie de vie qui nous fonde
en tant que simples vivants.

Il y a ainsi, de par le travail particulier sur le corps, une itinérance spécifique du
pratiquant de yoga qui se sent a la fois immergé dans sa société, mais en méme temps simple

passant sur son chemin de vie, nomade existentiel.

o La contemplation du monde

La pratique d’un corps vécu, éprouvé de I’intérieur, conduit a renouveler profondément
la relation a soi-méme. Il est en fait question d’appréhender une altération, une réelle
modification de 1’état de conscience, afin de vivre une véritable effervescence (Emile
Durkheim), une conscience sthénique (Marcel Mauss), un état poétique (Edgar Morin),
contrastant radicalement avec la conscience ordinaire, asthénique, prosaique, de la vie
quotidienne.

Cette expérience non-ordinaire se fait par la contemplation, la méditation, lors d’une
en-stase (Mircea Eliade), par contraste avec d’autres techniques d’extase caractérisées par un
déchainement corporel et émotionnel.

La, I’effervescence interne s’exprime dans I’immobilité et le silence, et se diffuse au
sein d’un état paisible, une fondamentale paix des profondeurs.

Par cette pratique et par 1’accés a cette tranquillité vitale, le pratiquant contribue a
désactiver les germes de violence intrinseque. Ce vécu de la non-violence est a la base de toute
la démarche yoguique, depuis la plus haute antiquité, comme moyen d’éradiquer 1’agressivité
constitutionnelle de I’étre humain.

Le pratiquant cherche ainsi a dépasser son individualité séparée et égocentrique, en
faisant une expérience d’unité retrouvée avec le monde et les autres, ce qui génére une
profonde sérénité.

En somme, il s’agit 14, par le travail sur ’ensemble du corps-esprit, de transcender
I’intellect, puis les affects personnels, pour s’installer dans une affectivité essentielle, un

sentiment pur d’exister, une puissance vitale faite d’ouverture du cceur.
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o Une éthique du sentiment pur

La socialité des pratiquants du yoga est faite de recherche de perfectionnement dans les
rapports humains et les relations au monde naturel.

Il y a une forme d’utopie a réaliser, qui serait la perfectibilité humaine.

Cette vision idéale de I’€tre humain prend racine dans 1’ancrage transpersonnel dont je
viens de parler : le pratiquant se sent reli€ a une loi universelle d’harmonie et d’équilibre
comme fondement a ses régles de vie personnelles.

Il y a ainsi une sorte de retour a une hétéronomie des valeurs, qui s’exprime également
dans la théorie et la mythologie sous-jacente a cette antique pratique indienne.

Apparait alors une éthique de 1’empathie, de la responsabilité individuelle, de
I’aspiration a étre au plus pres de soi-méme, de ses valeurs essentielles, afin d’étre un meilleur
étre humain, selon la jolie formule du Dalai Lama, une éminente figure symbolique dans ce
milieu.

L’importance donnée a la sensibilité, a la sensorialité, a une sensualité épanouie est
également une caractéristique de cette éthique du pratiquant de yoga.

Ce n’est peut-étre pas un hasard que cette antique sagesse ait rencontré la pensée
soixantehuitarde, en rébellion contre le matérialisme égoiste et la violence sur laquelle il
repose, ainsi que la pensée hippie, ivre de peace and love.

En réalité, la pratique du yoga tend a répandre dans la société des valeurs constitutives
d’une critique profonde du monde occidental : la défiance de la politique, le refus de la société
de consommation, la volonté d’un retour a la nature, le choix d’un mode de vie profondément

écologique.

o Faire de sa vie une ccuvre d’art

L’esthétique des pratiquants du yoga exprime cette vision du monde : elle est faite d’un
golit prononcé pour la beauté de 1’espace, modulée par un style représentatif du calme et de la
volupté tranquilles. Les images partagées de cette esthétique ont un fort pouvoir symbolique,

quasi archétypal, dans lequel la tribu des pratiquants du yoga se reconnait : golit des matieres
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naturelles, vivantes, des couleurs chaudes, recherche d’une simplicité volontaire, d’un
anticonformisme affiché.

Tout est mis en ceuvre pour que la vie quotidienne refléte la nature plutdt que 1’artifice,
et la sensorialité heureuse de chaque instant est considérée comme une valeur supérieure : étre

1a, au cceur du monde, dans la beauté du présent.

IIT Pour une anthropologie de la vie spirituelle

A - Anthropologie fondamentale

Mon questionnement est resté le méme durant toutes ces années, et, au terme de
I’élaboration de mon objet, une question radicale demeure, qui est le coeur méme de mon
travail intellectuel, mais aussi de mon propre engagement existentiel dans cette quéte des
profondeurs : y a-t-il, dans une recherche en anthropologie, le moyen de mettre en évidence
certains archétypes utiles a une vie spirituelle renouvelée, en étudiant la fagon dont se sont
exprimées, tout au long de I’histoire humaine, et dans les différentes cultures, les structures des
mythes, des symboles ainsi que des grandes représentations religieuses et imaginaires ?

Peut-on, en somme, dégager les racines anthropologiques de la vie spirituelle qui
donneraient du crédit a une spiritualité laique, agnostique et responsable, en réconciliant
I’humanité, devenue hypertechniciste, avec son fond naturel, pouvant étre le gage d’un
réenchantement du monde, dégagé du risque des manipulations dogmatiques et
fondamentalistes ? Cette vision pourrait peut-étre renverser le désenchantement mortifere que
le monde moderne a mis en place il y a quelques siecles déja, et qui a fait la preuve de son
échec.

Or cette question ne peut trouver, pour moi, de réponse valable en dehors d’une
anthropologie fondamentale, telle que la congoit par exemple Edgar Morin, et qui s’inscrit dans

I’histoire globale de I’étre humain en tant qu’espece reliée au monde naturel par son étre
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profond. En effet ’anthropologie fondamentale tente, par une démarche résolument
pluridisciplinaire intégrant aussi bien 1’ethnologie que 1’éthologie, la sociologie que I’histoire,
la psychologie que la biologie, de replacer I’étre humain dans un contexte élargi, permettant de
sortir d’un anthropocentrisme préjudiciable a son propre équilibre et a celui de son
environnement, en prenant en considération les invariants biologiques aussi bien que les
universaux culturels.

Cette approche est relayée par Gilbert Durand avec sa notion de «trajet
anthropologique »'*°, ne concevant pas que 1’on puisse étudier les représentations des
différentes cultures sans faire référence a I’insertion biologique de I’étre humain dans le
monde, et instituant une «fantastique transcendantale »'*°, dans laquelle, fidéle a Gaston
Bachelard, il considere que « [’activité d’imagination met en évidence que la psyché rejoint le
niveau cosmique et révele ainsi la profonde consubstantialité entre macrocosme et
microcosme »'*'

Claude Lévi-Strauss postule également une éco-anthropologie (le néologisme est de
moti), ou les structures inconscientes de I’esprit humain résonnent avec les structures sous-
jacentes de la physis'*, et oul cette « secréte harmonie » explique la quéte de sens de 1’homme
au travers de ses différentes cultures.

On la retrouve également dans les recherches extrémement originales de Gregory
Bateson, et de sa pensée systémique, qui cherchait a embrasser «la totalité des divers
phénomenes liés a la vie et... a découvrir, dans cette diversité, des lois d’organisation
communes », qu’il appelait d’ailleurs « la structure qui relie »'**. Avec sa contribution, nous
avons les bases d’un modele inédit de 1’étre humain, comme organiquement li¢ au monde
naturel par son corps comme structure et par son esprit, comme processus par lequel s’incarne

physiquement le pattern universel de la vie.

139 Gilbert Durand, Les structures anthropologiques de I’imaginaire, Dunod, Paris, 1987, p. 38.

0 Ibid., p. 435.

14! Valentina Grassi, Introduction & la sociologie de I'imaginaire, Erés, Ramonville St Agne, 2005, p. 29.
142 Claude Lévi-Strauss, Le regard éloigné, Plon, Paris, 1983, p. 162 et 166.

143 Fritjof Capra, La toile de la vie, Rocher, Paris, 2003, p. 71.
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C’est ce modele organiciste qui avait été pressenti par la pensée archaique et qui s’est
exprimé, au cours du temps, au moyen des magnifiques métaphores sur les relations entre le
macrocosme et le microcosme, et par les intuitions sublimes sur I’Ame du Monde et le Grand
Esprit.

On constate, en effet, en lisant la littérature concernant les peuples premiers, mais aussi
au cours des grandes civilisations historiques, jusqu’au développement de la pensée
occidentale, que 1’étre humain s’est universellement considéré comme reli¢ au monde naturel,
et méme consubstantiel au cosmos. L’équation microcosme-macrocosme est 1’un des symboles
les plus présents dans ces différentes traditions.

Les concepts et symboles, véritables archétypes, d’énergie cosmique, d’ame, mais aussi
I’équation macro-microcosme, le couple terre-ciel, ainsi que les autres paires d’opposés, sont
extrémement fréquents dans les mythes d’origine, les textes sacrés ou les conceptions
philosophiques de peuples ¢éloignés géographiquement les uns des autres. On peut
légitimement se demander si I’on n’a pas affaire 1a a des intuitions fondamentales concernant
I’existence de I’homme et sa place dans I’espace, qui ont structuré le sens donné a I’existence
pendant des millénaires, donnant des clés aux initiations que 1’on trouve universellement dans
les cultures des peuples traditionnels, et qui sont restées intactes, quoique souvent voilées,
derriere les doctrines et rituels des grandes religions historiques. Intuitions que les sciences ont
validées lors des avancées fulgurantes de la connaissance au XX siécle.

Ce sont ces concepts et symboles qui emplissent le champ du yoga, aussi bien dans son
aspect théorique traditionnel que dans la pratique actuelle, telle qu’elle est vécue par des
personnes peu formées aux concepts, mais retrouvant ces archétypes dans leur expérience
corporelle sur le tapis.

Dans ce monde matérialiste destructeur d’environnement, issu de la pensée cartésienne
dualiste, un nouveau paradigme frappe a la porte de 1’anthropologie. Les recherches fondatrices
d’un Nouvel Esprit Scientifique, qui tentent de dépasser les clivages traditionnels entre sciences
biologiques et sciences humaines, entre esprit et maticre, spiritualité et matérialisme sont

précieuses pour faire avancer le débat.
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B - Anthropologie du monde contemporain

Cette conception de I’anthropologie comme recherche de 1’unité de I’homme, et sa
fonction de réinterprétation de I’histoire du point de vue de la globalité humaine, s’attachant a
montrer ce que nous dit le parcours spatio-temporel de notre espece sur cette planéte, connait
actuellement un développement important.

Elle est bien représentée par Marc Augé, Frangois Laplantine ou Philippe Descola,
entre autres.

Pour ces chercheurs, il est urgent de reconnaitre et de théoriser a la fois 1’unité de
I’humanité, et sa pluralité'*, a la fois les logiques structurales qui conditionnent notre
existence en tant qu’étres vivants d’un genre particulier, et les configurations locales'® de
notre étre-au-monde.

Pour Marc Augé le projet intellectuel de 1’anthropologie est, en somme, de « définir la

146, en confrontant les normes, les modéles, les

condition humaine en perpétuelle redéfinition »
schémas culturels.
Le travail de Michel Maffesoli, bien que se situant dans le cadre de la sociologie,

participe également de ce regard. Mais il est vrai que les frontiéres se brouillent'*’

de plus en
plus entre ces disciplines. Il vaudrait mieux parler, pour définir les recherches actuelles, de
« socioanthropologie »'** (Frangois Laplantine), ou d’ « ethnologie du monde moderne »'*
(Marc Augg).

Pour tous ces chercheurs, comme pour I’école de Chicago, déja, notre monde
contemporain en pleine mutation est un véritable laboratoire anthropologique, dans lequel nous

sommes plongés. Si nous sommes capables de suffisamment de distanciation, c’est notre

univers quotidien qui devient notre terrain privilégié. Il est vrai que nous y sommes aidés par le

'** Frangois Laplantine, L anthropologie, Payot, Paris, 1999, p. 18.

145 Marc Augé, Jean-Paul Colleyn, L anthropologie, PUF, Paris, 2009, p. 14 et 15.

6 Ibid., p. 20.

“ Ibid., p. 7.

'8 Georges Balandier et al., Corps, religion, société : études anthropologiques, PUF, Paris, 1991, p. 115.
9M. Augé, J. P. Colleyn, L anthropologie, op. cit., p. 12.
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fait qu’il est plus facile de nous défaire de nos présupposés culturels devenus incertains,
mouvants et fragiles.

Cette anthropologie s’appuie sur un certain nombre de concepts qui me seront utiles
pour ’avancée de mes propres travaux, car ils posent des questions d’ordre symbolique : le
sens de la vie, la notion de religion, la question de la ritualisation, la relation au corps, le lien
homme-nature.

Or ces concepts sont tous fondamentaux dans le champ du yoga, puisque cette
gymnosophie, ou philosophie appliquée, a pour but d’ancrer 1’expérience humaine, pour lui
donner un sens inaltérable, dans une reconnaissance du flux de vie qui la fonde, utilisant les
symboles et les rituels de la tradition védique, tout en en critiquant 1’aspect institutionnel, pour
solliciter le corps et I’esprit des participants, afin d’élever leur niveau de conscience, leur

vibration vitale.

La question du sens

C’est I’horizon de la recherche en anthropologie contemporaine : comment les hommes
donnent une signification a leur vie ? Une partie du sens est donné, et transmis a travers leurs
interactions, d’une part, ce qui a été mis en évidence par I’interactionnisme symbolique et le
constructivisme, comme nous 1’avons vu précédemment, mais une partie importante de la
valeur d’une existence est également fournie par un systéme de représentations cohérent qui
emplit la conscience d’une personne d’un sentiment d’équilibre, de justesse, de solidité. Or,
dans un monde ou le sens général n’est plus fourni par les institutions éducatives, religieuses
ou politiques, dans cette période marquée par une véritable crise du sens'’, de nombreuses
personnes cherchent a emplir leur vide intérieur par toutes sortes de quétes individuelles,

sauvages, parfois risquées.

0 1bid., p. 16.
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Car la culture n’est plus homogeéne : il y a une pluralit¢ de contenus culturels et
symboliques, le tissu idéologique est mité et chacun fabrique son propre patchwork qui peut se
trouver en conflit avec celui des autres'”".

« La confrontation des univers symboliques est une donnée structurelle des sociétés
modernes puisque les différents groupes sociaux vont entrer en conflit pour faire admettre leur
définition de la réalité »"*.

Le conflit des interprétations et le polythéisme des valeurs est donc une composante
majeure de la société d’aujourd’hui, du monde contemporain. Mais, dans ce monde
multipolaire, surgit peu a peu du brouillard, derriere le foisonnement des bric-a-brac, la
conscience d’une unité, d’une interdépendance humaine : la société-monde est en marche,
méme s’il faut penser que cela prendra beaucoup de temps avant que cette conscience
embryonnaire fasse advenir une représentation cohérente et unitaire de la vie commune de
I’humanité, respectueuse des différences et acceptant la confrontation des points de vue pour le
bien commun.

« Voici ce qui manque, en quelque sorte, pour que s'accomplisse une communauté
humaine : la conscience que nous sommes des enfants et des citoyens de la Terre-Patrie. Nous

. \ . . .. 153
n'arrivons pas encore a la reconnaitre comme maison commune de ['humanité » ™.

Religions, reliance

Max Weber a fondé sa sociologie sur le sens donné a I’existence par la religion, et
I’étude de I’influence des idées venant de la sphere religieuse sur I’économie et I’évolution
globale des sociétés. En effet, pour lui, le présupposé fondamental est que I’homme en société
cherche a «prendre consciemment une position en face du monde et a lui attribuer un

154 C 1 . .. . ., .. .
sens » ~ . Il considere que les attitudes religieuses qui ont existé « étaient toujours sous-

B Ibid., p. 21.

12 Danilo Martuccelli, « Une sociologie phénoménologique quarante-cing ans aprés », polmolin Peter Berger et
Thomas Luckmann, La construction sociale de la réalité, Armand Colin, Paris, 2006, p. 19.

153 Edgar Morin, L'identité humaine, Seuil, Paris, 2001, p. 225.

154 Max Weber, Essais sur la théorie de la science : premier essai (1904), Plon, Paris, 1965, p.135.
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tendues... par l’exigence que [’univers dans sa totalité fiit - ou plutot, put ou dit devenir -
d’une quelconque maniére un "cosmos" doté de sens »">°.

« La "culture" est, du point de vue de [’homme, un segment fini, investi par la pensée
d’une signification et d’une importance, au sein d’un devenir mondial infini et étranger a
toute signification »'°.

Pour lui, comme pour beaucoup de chercheurs actuels en anthropologie, c’est
I’1déologie qui pese sur les modes de fonctionnement économiques et politiques et impulse leur
dynamisme, et non I’inverse. On retrouve cette conception chez Jacques Cauvin en paléo-
anthropologie, a propos du passage du paléolithique au néolithique qui s’est opéré a la suite

o , . 1
d’une véritable « révolution des symboles »"*’

, ou ’homme s’est senti plus fort par rapport a la
nature, et a pu la transformer au lieu de continuer a subir son emprise.

A la suite de Max Weber et Emile Durkheim, Peter Berger et Thomas Luckmann se
sont beaucoup intéress€s a la sociologie de la religion ; pour eux, celle-ci se tient au cceur de la
réalité¢ sociale, comme matrice de sens, et contribue a véhiculer une signification aux
phénomenes fondamentaux de I’existence humaine. Il est essentiel de reconnaitre que la perte
de repéres traditionnels, dans une société sécularisée comme la ndtre, contribue a une crise de
sens, et  une dévalorisation des mécanismes de légitimation'*®,

Nous pouvons noter néanmoins que I’histoire s’est construite en grande partie sur un
va-et-vient entre différentes conceptions religieuses, sur une rivalité des valeurs. En effet a un
moment donné de I’histoire d’un peuple ou d’une civilisation, une religion instituée peut se
trouver perdre sa capacité a donner un sens profond, fondamental a 1’existence. La force de
certaines grandes religions historiques est d’avoir embrassé largement le champ des valeurs de

leur temps en les intégrant dans une définition commune. Mais 1’institutionnalisation d’une

religion finit toujours par annihiler 1’élan vital qui I’a portée, libérant la mise en place de

'35 Max Weber, « L’éthique économique des religions mondiales » (1915-1920), in Sociologie des religions,
Gallimard, Paris, 1996, p. 350.

1% M. Weber, Essais, op. cit., p. 134.

7 Jacques Cauvin, Naissance des divinités, naissance de ['agriculture. La Révolution des symboles au
Néolithique, CNRS Editions, Paris, 1998.

8 D. Martuccelli, op. cit., p. 6.
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nouvelles syntheses. Tel est le tableau historique de 1’anthropologie religieuse. Actuellement
apres deux millénaires d’un monothéisme et d’un monisme souvent totalitaires, le polythéisme
des valeurs explose, remaniant le sens du sacré a partir d’une multiplicité de traditions,
puisque, pour la premiere fois dans I’histoire de I’humanité, I’ensemble des savoirs des peuples
est accessible.

C’est donc une période exaltante pour 1’étude de ce qui se cache, finalement, derriere la
notion de religion.

Aujourd’hui, de nombreux chercheurs tentent de redéfinir cette notion passe-partout.

Marc Augé"’, quant a lui, considére que la frontiére entre la religion et les autres
spheres du fonctionnement social est tres floue, et que toute société est religieuse par essence,
car elle se donne des objectifs dans I’invisible, dans une forme ou une autre de transcendance.
Pour lui le champ religieux s’inscrit dans 1’ensemble plus vaste des modes de pensée, des
systémes de représentation, de types de codification qui donnent un sens au monde naturel et
social.

En allant encore plus loin, il pense que I’anthropologie se doit de s’intéresser aux
formulations culturelles concernant les énergies qui ménent le monde, et qui tentent de rendre
visible I’invisible. C’est 1’anthropologie cognitive qui a pour mission d’étudier les principes
qui expliquent la genese des croyances.

Notre mode de pensée occidental analytique a séparé le religieux du non-religieux, le
sacré du profane, et a substantifié¢ ces domaines, ce qui tend a cliver les agents sociaux entre les
tenants d’une vision religieuse, et ceux qui, au contraire, sont réfractaires a toute
transcendance. Mais il serait intéressant de se demander de quoi il est question exactement
lorsque 1’on oppose ainsi ces deux champs d’expérience.

Actuellement la démarcation se brouille de plus en plus, essentiellement avec
I’influence des pensées orientales, le bouddhisme en particulier, qui montre qu’une religion
peut étre athée et qu'un athéisme peut étre religieux, si I’on se référe a ’'un des deux sens

étymologiques de religion, en latin « re-ligare », ce qui signifie se relier.

159 Marc Augé, Génie du paganisme, Gallimard, Paris, 1982, p. 320.
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« 1l 'y a une religiosité indéniable dans la société contemporaine. Il s’agit bien d’une
religiosité quelque peu paienne, reposant essentiellement sur le partage d’images, de
symboles, de rituels, et trouvant dans le jeu des formes une excellente expression »'®°.

I1 est fort intéressant de savoir que 1’étymologie du mot yoga signifie relier, se mettre
en relation, comme nous I’avons dit précédemment. La question est de savoir ce qui se relie a

quoi. C’est toute la richesse de cette philosophie appliquée de tenter d’y répondre.

Rites

L’intérét pour la microsociologie, les rituels du quotidien, et les rites d’interaction
montrent que les rites, que I’on avait pendant longtemps attachés uniquement a la sphere du
religieux, perméabilisent en fait beaucoup d’actes de notre vie.

C’est cela que Emile Durkheim avait compris lorsqu’il considéra la religion comme le
« divin social »'®",

Pour Frangois Laplantineléz, I’'une des fonctions de toute pratique religieuse, de tout
ritualisme, est une fonction de protection du corps menacé. J’ajouterai pour ma part qu’il y a
également une fonction d’allégresse et d’exaltation du corps épanoui.

Pour lui, les religions ont toutes la méme finalité : doter I’existence, a partir de
I’appartenance a une communauté et par le moyen du rite essentiellement, d’une signification
globale, d’un sens donné au parcours de vie.

Les recherches actuelles, surtout celles de Edgar Morin et de Serge Moscovici, font
référence, a propos de la prégnance de certains rites sociaux marquant de nos sociétés
contemporaines, a la notion de religion laique : culte de la personnalité, nationalisme, mais
aussi starisation, sports, hyperconsommation, culte de I’argent, publicité...

Marc Augé, quant a lui, considére que I’étude des rituels sociaux permet de faire

apparaitre le besoin humain toujours présent de donner un sens supé€rieur a certains moments-

10 Michel Maffesoli, Eloge de la raison sensible, Grasset, Paris, 1996, p. 138.

11 Emile Durkheim, Les formes élémentaires de la vie religieuse, PUF, Paris, 1960.

12 Brangois Laplantine, Corps, religion, société : études anthropologiques, Jean-Baptiste Martin (dir.), PUF,
Paris, 1991, p. 15.
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clés de la vie humaine (naissance, amour, souffrance, maladie, mort), car ceux-ci s’inscrivent
dans des registres abyssaux de la conscience humaine'®, et le rituel a pour fonction essentielle
de mettre en scéne la puissance des émotions contenues dans ces temps forts de 1’existence.

Pour lui, les rites sont donc a la fois sociaux, religieux, psychologiques, esthétiques, et
il n’est pas possible de séparer ces différents domaines si I’on veut faire avancer une
conception nouvelle de la condition humaine.

Nous pouvons dire qu’au cours du rituel, c’est I’invisible qui surgit, sous forme
d’émotions fondamentales, de sentiments essentiels, qui donnent son corps a la vie et
sont « garants de la crédibilité et de la validité des engagements des individus les uns envers
les autres »'°*.

Ritualisation et cérémoniel, au sens de stylisation de son propre rapport au corps, sont
au coeur de la pratique du yoga, qui est traditionnellement 1’intériorisation du rituel védique, le

sacrifice du feu.

Le retour du corps et I'élan vital

« C’est cela la plénitude du quotidien qui a la fois allie le "corporéisme” dans tous les
sens du terme et en méme temps une indéniable dynamique spirituelle »'®.

Le triomphe du corps est certainement 1’une des plus grandes caractéristiques de notre
monde contemporain, et il a fait ’objet d’un nombre considérable de travaux'®, constituant un
champ de recherches de plus en plus élaboré, dont les principaux représentants, a la suite du
Marcel Mauss du fameux article Les Techniques du Corps, datant de 1936, et du Norbert Elias
de La civilisation des moeurs, sont David Le Breton et son ouvrage de référence Anthropologie
du corps et modernité, et Bernard Andrieu, spécialiste de 1’épistémologie du corps et des
pratiques corporelles, qui a publi¢ de nombreux ouvrages sur 1’anthropologie du corps, et

particulierement sur le cerveau.

193 Marc Augé, Jean-Paul Colleyn, L ‘anthropologie, PUF, Paris, 2009. p. 58.
164 Laurent Berger, Les nouvelles ethnologies, Nathan université, Paris, p. 18.
165 Michel Maffesoli, Eloge de la raison sensible, Grasset, Paris, 1996, p. 250.
1% Certains de ces ouvrages sont cités dans la Bibliographie, p. 447.
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Ce qui est important de noter, c’est que cette épiphanie du corps se fait dans deux
directions, d’une part vers un corps montré, esthétisé¢ (mode, publicité), un corps de I’avoir, et
de I’autre, vers un corps senti, éprouvé, exploré (sport, marche, techniques corporelles, danse,
féte), un corps de I’étre.

Dans le second cas, le phénoméne montre le surgissement de la notion de vitalité,
d’énergie vitale, qu’il s’agit de percevoir et de maitriser, afin d’éprouver, en la ressentant, une
puissante jouissance d’exister, par un épicurianisme partagé, ou par une ascese choisie
permettant I’acces a I’extase.

« Nous sommes la au ceeur de ce qui me semble la vraie question sociétale : celle de
I’appétit pour la vie, celle du retour a l'immanentisme, celle de la jouissance des choses... Il y
a un "sensus naturae" qui sait, de savoir intemporel, qu’existe une puissance naturelle
responsable des manifestations de la vie. Puissance multiforme, a bien des égards infinie,

quelque peu spontanée, et qui échappe aux institutions par trop rigides w07,

Nature et culture

L’importance accordée a la nature et les préoccupations concernant la place de I’homme
dans le monde, est également un phénomene majeur dans la société actuelle, I'un des piliers du
changement de paradigme contemporain, et un théme de prédilection dans les recherches
actuelles.

Lorsque j’ai évoqué la place du yoga dans I’'imaginaire contemporain, j’ai déja parlé de
I’intérét pour cette question chez Michel Maffesoli, avec son écologisation des esprits.

En cherchant a mettre en évidence mes recherches en anthropologie spirituelle, j’ai bien
sir montré 1’importance pour mes travaux des pensées originales de Edgar Morin et son
anthropologie fondamentale, de Gilbert Durand et son trajet anthropologique, de Claude Lévi-
Strauss et son éco-anthropologie, et enfin de Gregory Bateson et son anthropologie systémique.

Cette question de la relation homme-nature est ancienne, elle émane de la tradition

romantique, et de la Naturphilosophie allemande du XIX®™ siécle. La, dans une période

17 Michel Maffesoli, Le rythme de la vie, La Table Ronde, Paris, 2004, p. 53 et 94.
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d’intense critique vis-a-vis de la religion, les poctes et les philosophes en étaient venus a
considérer que Dieu était un nom donné aux forces naturelles, dans la grande ligne de Baruch
Spinoza.

La réflexion sur le rapport de la conscience humaine a son substrat naturel a été¢ un des
points d’ancrage de la phénoménologie. Pour Edmund Husserl, en effet, c’est le monde de la
nature qui est le monde commun universellement constitutif, et cela est repris par son disciple
Alfred Schiitz : « Le premier étre-en-commun qui existe entre moi... et ’autre... et qui fonde
toutes les communautés d’ordre supérieur est la communauté de la nature »'®*.

C’est ce monde de la vie qui est la totalité possible de 1’horizon d’expérience, et c’est
I’intuition de ce lien qui donne un sens puissant a la place de I’homme dans le monde. Ce
substrat fondamental du rapport de I’homme au monde par I’intermédiaire de son état d’étre
vivant parcourt toute la philosophie phénoménologique avec Max Scheler, Mikel Dufrenne, et
Maurice Merleau-Ponty, et aura une grande influence sur les sociologies issues de ce courant
majeur de la pensée philosophique : sociologie compréhensive, sociologie phénoménologique
de Alfred Schiitz, ethnométhodologie de Harold Garfinkel.

J’y attache, pour ma part, une importance considérable.

Michel Maffesoli, quant a lui, met en évidence que cette coloration romantique
imprégne le monde contemporain, avec la passion pour les considérations philosophiques,
symboliques et poétiques autour du rapport homme-cosmos, retrouvant la fascination des
systetmes de correspondances traditionnelles, a travers les méthodes de divination comme
I’astrologie, le tarot et le Yi-king notamment. Il considére par exemple que 1’écologie procede
« d’une correspondance magique avec la nature », et d*une « participation mystique »'®, a la
maniere de Lucien Lévy-Bruhl.

Pour lui, ces phénomenes de ressurgissement, de retour du symbolisme traditionnel
nécessitent une véritable révolution du regard de la part des chercheurs qui étudient le monde
contemporain. Il faut en effet, pour comprendre cet étonnant phénomene, apres des siecles de

rationalisme triomphant, « une ouverture d’esprit pour savoir saisir ce que nous proposent et

168 Alfred Schiitz, Le chercheur et le quotidien, Méridiens Klincksieck, Paris, 1987, p. 177.
169 Lucien Lévy-Bruhl, La mentalité primitive, Flammarion, Paris, 2010.
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nous offrent les choses elles-mémes. Une telle perspective implique une prise de position
cosmologique et anthropologique, c’est-a-dire concernant la totalité du donné mondain, et

N L , . . 170
impliquant des mécanismes de correspondances, d’analogies, de secrétes synchronicités » .

Une passion pour la spiritualité

Ce retour du refoulé symbolique irrigue puissamment nos sociétés lasses du
matérialisme jusqu’auboutiste, et suscite déja un champ de recherches qui s’élargit a partir de
la phénoménologie et la sociologie de la religion, mais aussi de la socio-anthropologie de
I’imaginaire, initiée brillamment par Gilbert Durand et, a sa suite, développée admirablement
par Michel Maffesoli.

Depuis quelques années, en effet, de nombreuses theses et ouvrages traitent du
phénomene des nouveaux mouvements spirituels. En sociologie, les travaux de Danielle
Hervieu-Léger sur I’évolution de la pratique religieuse et les mouvements sectaires sont déja
classiques. Citons également les excellents ouvrages de Frédéric Lenoir, en particulier Les
métamorphoses de Dieu.

Il s’agit, dans tous les cas, de se pencher sur la montée en puissance d’un besoin
d’irrationnel ou plutdt d’un Autre du rationnel : poésie, merveilleux, mystique, contemplation.

Mircea Eliade parlerait d’immersion dans le sacré, dans la mise en évidence du
caractere hiérophanique du réel. ..

Plusieurs chercheurs ont avancé sur ces terres, dans le sillage de 1’anthropologie de
I’imaginaire.

Martine Xiberras a analysé 1’imaginaire psychédélique, dans son ouvrage, Le monde
Hippie, écrit en collaboration avec Frédéric Monneyron. Celui-ci traite de 1’évolution d’un
paradigme mystique fondé sur la route, la musique, la liberté sexuelle et 1’expérience
hallucinogéne, qui sera a I’origine de la nébuleuse de mouvements marginaux que 1’on appelle

le New Age.

170 Michel Maffesoli, Eloge de la raison sensible, Grasset, Paris, 1996, p. 72.
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Pierre Le Quéau, dans La tentation bouddhiste, s’est penché sur la galaxie bouddhiste,
ses implications philosophiques et son bousculement de la modernité, dont les prémices
reposent sur 1’opposition et la hiérarchisation entre I’homme et le monde. Il rend compte de
I’épuisement de ce paradigme, et de I’'importance de la vision bouddhiste pour la mise en place
et I’expérience d’une relation unitaire au monde, telle qu’elle a pu étre pensée depuis des
décennies par de nombreux chercheurs en sciences humaines, dont Roger Bastide et Claude
Lévi-Strauss.

Jean-Bruno Renard, quant a lui, dans Le merveilleux, montre que le besoin renouvelé
d’une part du réel qui se tiendrait a c6té de la raison, et qui laisserait émerger le mythe, la
fantaisie, le fantastique, en devenant, de plus en plus, un véritable phénoméne de société,
procede du retour du refoulé de la part irrationnelle de ’homme, cette véritable structure
anthropologique, longtemps considérée, par le scientisme triomphant, comme appartenant au
passé ou aux franges archaiques de I’humanité.

Ce retour massif du merveilleux, méme s’il prend parfois des formes farfelues, pourrait
peut-étre permettre enfin a ’homme de se réconcilier avec la prégnance de sa pensée
symbolique, largement dévalorisée par la modernité, et obtenir alors un surplus de sens dans
son rapport avec la réalité.

Il faut également mentionner le travail de Raphaél Lioger, éléve de Bruno Etienne, le
créateur de 1’Observatoire du Religieux.

Son ouvrage Souci de soi, conscience du monde, met en évidence une vision inédite du
vécu, de plus en plus répandue, qu’il nomme l'individuo-globalisme, dont les thémes
s’articulent autour d’une hypervalorisation a la fois de la tradition, de la science et de la nature,
dont le « "plus-que" affirme un "au-dessus" (une essence) »''".

Une hyperbolisation qui procede d’un désir de dépassement, d’une forme de
transcendance hors croyance religieuse, et qui en dit long sur le besoin d’échapper a un
matérialisme ambiant pergu comme mortifére : « Cette science, cette tradition et cette nature

esthétiquement diversifiées, aux contrastes hyperboliquement valorisés, sont les scénes sur

"I Raphaél Lioger, Souci de soi, conscience du monde, vers une religion globale ? Armand Colin, Paris, 2012, p.
134.
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lesquelles le sujet postindustriel méne son existence hypertextuelle, glissant d’expérience en
expérience pour écrire une vie kaléidoscopique mais néanmoins cohérente et unifiée »''*.

Ce regard particulier sur le monde, en méme temps que ce nomadisme, cette fluidité
dans les passages entre les lignes du texte, favorisent un état de conscience é€largi, ouvert sur
I’expérience intime avec le réel, faite d’affectivité, de poésie, d’extase et de contemplation.

Pour cet auteur, ce mouvement est irrépressible et en progres constant, et il s’accorde
tout a fait bien avec la mondialisation culturelle, les nouvelles technologies de 1’information
dont I’internet. Il représente un aspect fondamental de la postmodernité.

En tant que pratiquante et théoricienne du yoga, je ne peux que constater mon affiliation
de facto a cette nébuleuse individuoglobaliste. Gageons que cette appartenance n’oblitére pas

ma capacit¢ a élaborer une recherche dont les prémices méthodologiques respectent la

distanciation nécessaire aux hypothéses créatives.

Dans la tradition du yoga, le sens de la vie est a chercher dans la conscience aigué, sans
cesse apprivoisée, de la puissance et la subtilité de cette existence, qui a pour effet d’ouvrir un
champ beaucoup plus vaste et serein pour I’esprit, dans un corps épanoui. La tradition
millénaire du yoga considére pour sa part que ’homme, et son microcosme psycho-corporel,
est un résumé du macrocosme ; il est habité par les mémes forces vitales ultimes que le grand
corps du monde, et il s’agit alors de les mettre en évidence pour les éprouver dans I’expérience
intérieure.

A partir de mon expérience inédite de pratiquante d’une discipline préhistorique,
¢laborée a I’autre bout du monde pour des chercheurs de vérité, j’espére pouvoir étre en mesure
d’apporter ma petite participation a cette anthropologie du monde contemporain en quéte de
sens, en m’appuyant sur le travail des chercheurs admirables que je viens d’évoquer.

Je souhaite surtout, en suivant tout particuliérement la méthode de 1’anthropologie de
I’imaginaire chére a Gilbert Durand, continuer a investiguer sur les symboles et les concepts de
la religiosité, véritables fossiles de la pensée humaine, qui rendent compte, en se transformant a

travers le temps et les différents espaces culturels, des préoccupations fondamentales de 1’étre

2 Ibid. p. 135.
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humain, et qui pourraient, s’ils étaient diffusés et enseignés, contribuer a montrer I’irréductible
unité des aspirations spirituelles derriere les conflits idéologiques et les guerres de religion.
Cette anthropologie de 1’expérience spirituelle est un champ novateur que je souhaite
profondément contribuer a explorer, car il me semble essentiel pour comprendre ce qu’est
I’étre humain que nous sommes, homo religiosus, homo symbolicus, homo comtemplator et

homo ludens, autant que homo faber.
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Chapitre 3

L'enquéte







Mon enquéte a ceci de particulier qu’elle s’échelonne sur plus de 30 ans, et qu’elle est,
comme je I’ai souligné précédemment, indissociable de mon parcours de vie.

Etant partie en Inde, en 1977, comme étudiante en ethnologie, c’est tout naturellement
avec ce point de vue que j’ai commencé a accumuler les données de mon terrain. C’est donc
celui-ci, qui, du fait d’une participation compléte a la vie de mes hotes et a I’enseignement
qu’ils me prodiguaient, m’a permis de rentrer de plain-pied dans la compréhension de leur
cheminement spirituel, basé sur des techniques yoguiques.

Mais tres rapidement, du fait de ma propre implication et de la rapidité avec laquelle
ces notions étrangeres s’inscrivaient tout au fond de mon étre, mais aussi de I’enseignement
que je recus au Kaivalyadham, largement ouvert a une perspective universaliste, je commencai
a considérer que le yoga devait étre étudié avec un recul épistémologique de 1’ordre de
I’anthropologie, et particulierement de I’anthropologie religieuse ou symbolique.

Apres mon retour, je poursuivis mes recherches sur le yoga comme éventuel modele de
la vie intérieure, dont les archétypes pourraient étre décodés a la racine de toute préoccupation
spirituelle, quelle que soit la culture considérée, et je les poursuis encore aujourd’hui.

Parallelement a cela, depuis que I’ai commencé a enseigner, j’ai été frappée par la facon
dont certains ¢€léves se transformaient et évoluaient, alors qu’ils n’attendaient au départ du
yoga, la plupart du temps, qu’un confort corporel et une détente psychique.

Au fond, ces changements existentiels, plus importants que prévu, renforgaient mon
hypotheése sur I’aspect universel des structures sous-jacentes a la pratique du yoga, et c’est
donc tout naturellement qu’il me parut essentiel de comprendre comment s’exprimait cet esprit
du yoga dans la problématique sociologique d’un monde contemporain a la recherche de

nouvelles valeurs et d’un nouvel imaginaire.
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I Le terrain indien

Cette enquéte commence donc en 1978, et je vais d’abord m’attacher a décrire le plus
fideélement possible 1’enseignement yoguique que j’ai recu au sein de ’Institut Kaivalyadham,
pendant mon séjour de trois ans en Inde, de 1977 a 1980.

Mon terrain a ceci de particulier qu’il s’est impos€ a moi, puisque j’étais retournée en
Inde, aprés trois ans d’études universitaires, pour approfondir 1’étude de la tradition et
particuliecrement de la spiritualité indienne, qui m’avait bouleversée lors de mon premier
voyage en 1973. J’avais 1’idée de me diriger vers la danse, puisque je pratiquais le mime depuis
longtemps, et que je voulais devenir professionnelle : étre capable de mimer en créant des
spectacles imprégnés de symbolique et de sensibilité indienne me paraissait un bon compromis
entre ma passion pour cette culture et une place honorable pour moi dans notre société, en tant
qu’artiste. ..

Comme je I’ai déja dit, I’enseignement de Robert Jaulin insistait sur cette idée simple
que, dans un terrain ethnologique, il ne fallait jamais oublier d’étre vivant, c’est-a-dire de se
laisser guider par les circonstances et 1’intuition.

Il est clair que, pour ma part, je cherchai a accrocher 1’étude d’une discipline
traditionnelle me permettant de me plonger corps et ame dans cette tradition qui me parlait si
fort depuis que je I’avais rencontrée quelques années auparavant.

Dans ce carrousel de tentatives, la danse fut vite oubliée, dans des conditions
rocambolesques, et la musique se leva au firmament de mes recherches, tant techniques
qu’intérieures. Elle me fit découvrir ’immensité mystique du champ du yoga, car mon maitre
était un yogui appartenant a une école assez rare et ésotérique, mais d’une grande puissance,
celle du ndda yoga, ou yoga du son.

Ce premier terrain, a Rishikesh, dans I’Himalaya, en tant que disciple, shishya, de ce
maitre de musique sacrée fut essentiel - c’est méme la description que j’en fis qui me permit
d’obtenir ma maitrise d’Ethnologie, comme je I’ai déja indiqué plus haut - car la profondeur de

la relation de cceur que j’établis, conformément a la tradition, avec mon guru m’ouvrit grandes
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les portes de mon second terrain, au Kaivalyadham, dans les collines des Ghats, a I’Est de
Bombay.

En effet, ce terrain-la me demandait des qualités de discipline, de rigueur et de patience
que j’avais largement eu 1’occasion d’exercer a Rishikesh, sinon je ne crois pas que j’aurais eu
la persévérance d’étre a I’écoute de cet enseignement.

Le Kaivalyadham est a I’heure actuelle une importante institution, a la fois centre de
recherches, hopital yoguique et école de formation de professeurs de yoga, perdu a la lisiere
d’une petite station climatique, Lonavla, au coeur des montagnes du Maharastra.

J’y ai séjourné un an, dont la majeure partie du temps comme ¢leéve du college de
formation d’enseignants du yoga.

Nous avions des séances de hatha yoga deux fois par jour, ainsi que des cours
théoriques sur des sujets treés variés, ayant une relation, d’une maniere ou d’une autre, avec le
yoga, dans un esprit, tout a fait avant-gardiste, de lien entre la tradition et la science. Il y avait
donc trois poles d’enseignement : les textes classiques du yoga ; les disciplines scientifiques :
physiologie et surtout neurophysiologie, anatomie, yogathérapie ; et les disciplines en sciences
humaines : histoire comparée des religions et des mouvements mystiques, psychologie et
anthropologie culturelle.

D’autre part, I’institut posseéde une bibliothéque unique de 30 000 volumes, concernant
toutes les disciplines que nous étudiions, ce qui m’a permis de travailler personnellement sur la
psychologie et I’anthropologie liée au yoga et sur les expériences de modification de la
conscience. Je m’y suis familiarisée en particulier avec la pensée de Sigmund Freud, de Carl G.
Jung, de William James, d’Eric Fromm, mais aussi de Charles Tart, grand spécialiste des états
altérés de conscience. J’y ai également pu lire nombres d’articles écrits par les chercheurs du
Kaivalyadham dans leur revue trimestrielle Yoga Mimamsa, qui parait de fagon ininterrompue
depuis 1920.

L’évolution ultérieure de mes recherches doit énormément a cette immersion quasi
monastique dans ce formidable bain intellectuel.

Et puis il y eut la plongée vécue au quotidien dans I’antique tradition symbolique

venant des Veda.
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Je vais d’abord essayer de faire toucher /e monde selon Swami Digambar, tel que j’ai eu
la chance de I’explorer, grace a son enseignement direct, et celui de son disciple préféré,
Bhandev Sadatia, qui m’instruisit avec une profondeur de vue exceptionnelle, due a sa double
position de professeur de philosophie et de brahmachdrya (moine-novice). Pendant neuf mois
jour apres jour, il me parla avec subtilité de la signification du rituel du feu, qui était la
discipline spirituelle majeure, la sddhand, dans cette communauté de yoguis.

Dans un second temps, je décrirai les principes de la pratique corporelle du yoga, telle
qu’ils m’ont été enseignés dans cet institut, qui était une véritable université forestiere, perdue
dans la montagne, et a la richesse intellectuelle impressionnante, dans la plus pure tradition

indienne.

A - Sur les principes existentiels du yoga :

un rituel védiqgue comme modele

I1 s’agit 1a de décrire la fagon dont les yoguis indiens que j’ai rencontrés vivent leur
existence dans une imprégnation constante des registres subtils issus de leur théorie et pratique,
en se servant tout particulierement, pour obtenir ce bain spirituel, d une trés ancienne pratique
védique, consistant en un rituel, le sacrifice du feu.

C’est véritablement une vision du monde spécifique, ou tout élément, tout étre, est
percu comme symbole des réalités invisibles avec lesquelles ces yoguis se sentent au contact a
chaque instant.

Cette structure symbolique imprégne toute leur pensée, leurs actions, opérant comme

une sur-réalité englobante, d’une richesse et d’une poésie fascinantes.

Le sacrifice du feu : une expérience vécue

Avant d’étre ce lieu d’improbable modernité, le Kaivalyadham a d’abord été d’abord un

dshram, une communauté spirituelle, créée au début du siecle, par un yogui, Swami
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Kuvalayananda, disciple d’un trés grand yogui, quasi légendaire, Madhva Das de Malsar. Ce
dernier appartenait a une secte vishnouite, d’obédience bhdkta (dévotionnelle), mais il était
reconnu comme maitre du plus haut niveau, par différentes écoles philosophiques shivaites.

Madhva Das se référait donc a la fois a la tradition yoguique brahmanique, et aux
apports de la grande tradition tantrique. C’est lui qui donna la coloration particuliére a
I’enseignement que nous recevions au Kaivalyadham : un yoga classique basé essentiellement
sur le principal texte de la philosophie du yoga, les Yoga Siitra'” de Patanjali pour la sadhand
(discipline spirituelle), mais faisant référence également aux Yoga Upanishadm, d’obédience
tantrique, pour la symbolique, ainsi qu’a la littérature du hatha yoga, la grande tradition du
yoga de I’énergie (avec ses textes celebres : Hatha Yoga Pradipikd, Gheranda Samhitd), pour
les pratiques corporelles. Ceci dans un contexte résolument brahmanique, d’ou I’importance
accordée a I’ancrage dans la tradition des Veda.

Par contre, la transmission de la lignée se fait sans référence a un ordre monastique
particulier, mais par le choix et I’intronisation du plus engagé des disciples comme sva swami,
c’est-a-dire maitre promu de lui-méme, dans la liberté d’action propre aux yoguis.

L’utilisation des rituels, fétes et cérémonies est fréquente au Kaivalyadham, ce qui est
dd a la fois a l'origine bhdkta (dévotionnelle), de I’dshram, et a I’importance toute tantrique
accordée aux symboles et aux gestes symboliques.

Deés I’origine du Kaivalyadham, on trouve 1’idée que le agni-hotra, le sacrifice du feu,
est une pratique essentielle pour le yoga, car elle est la meilleure fagon de pratiquer le
cinquieme niyama (prescription individuelle) qu’est ishvara pranidhdna, 1’abandon au divin,
dans les Yoga Siitra, le texte le plus essentiel dans cette école yoguique.

Mais c¢’est Swami Digambar, successeur de Swami Kuvalayananda, qui a institué cette
pratique collective biquotidienne comme partie intégrante de la sddhana ou discipline

yoguique.

' Texte fondamental de la philosophie du yoga, longuement élaboré durant le 1° millénaire avant JC, dans les
milieux brahmaniques et bouddhistes, et constituant le traité explicitant la progression psychologique aboutissant
a I’extase et a I’état de libération.

7% Ensemble de textes datant vraisemblablement des premiers siécles aprés JC, donnant des indications pratiques
concernant le yoga, a base de concentrations spécifiques sur le corps, accompagnées d’une forte imprégnation
symbolique.
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Les textes du devayajna, recueil de chants accompagnant le rituel, ont été réunis par ce
méme swami, selon un ordre et un déroulement qui ne semble pas purement classiques, tout en
étant fortement marqués par la pratique du sacrifice du feu dans les milieux orthodoxes. On y
trouve essentiellement des textes venant des Veda, mais aussi des Upanishad, de la Bhagavad-
Gita, et du Vedanta.

Toute personne, sans distinction de sexe ni de caste, est admise a pratiquer les
récitations du rituel et méme a apprendre les gestes pour étre elle-méme chargée du sacrifice.

En ce qui me concerne, j’ai ét¢ admise comme membre de plein droit a ces cérémonies,
et j’ai été amende a déchiffrer et a réciter les textes en sanskrit du devayajna, et de
m’imprégner de leur sens, grace a I’enseignement oral que j’ai recu de Swami Digambar et de
son disciple Bhandev Sadatia. J’ai méme pu étre mise en place de prétre du sacrifice, ce qui
serait impensable dans un milieu moins profondément libertaire qu’est celui des yoguis. C’est
ainsi que j’ai eu I’'immense privilege de pénétrer de l’intérieur, bi-quotidiennement, cette
grande tradition venant du fond des ages.

Nous voyons donc que le Kaivalyadham se trouve étre éminemment réformiste, puisque
I’on y considére comme brahmane toute personne qui, par ses actes (karma), et non en fonction
de sa naissance (jdti), s'exerce a la pureté, et se donne pour tdche d’approfondir, par

I’engagement sur la voie du yoga, son évolution spirituelle.

Tous les matins a sept heures et tous les soirs a dix-huit heures, le agni-hotra, le
sacrifice du feu, avait donc lieu dans le yagnesala, sorte de véranda a colonnes peintes de
couleur ocre, la couleur du renoncement, qui exprime 1’aspect hors-monde de ce lieu, ou le but
a atteindre est la libération, moksha.

La véranda, au sol de terre battue, ne contient aucune décoration, a part une photo de
Swami Kuvalayananda et quelques versets sanskrits, inscrits sur les murs et tirés des Yoga
Sttra. Dans un coin, des paniers de bois et de bouses de vache séchées. Au milieu, un pot a
feu, kanda, sorte de carré de terre a trois étages, représentant les trois espaces sacrés (la terre,
I’air, le ciel), qui sera 1’autel, vedi, du sacrifice. A c6té du pot, un plateau contenant les

accessoires pour le havan (le sacrifice) : braises, récipients en laiton pour contenir 1’eau, mais
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aussi les adhati, divers matériaux a offrir au feu : lait, ghee (beurre clarifié), sésame, avoine,
fleurs, sucre ; cuillers pour verser les oblations dans le feu, pinces, balai.

Avant le début du rituel, I’officiant place quelques bouses de vache séchées et des
copeaux de bois pour que I’autel soit déja préparé a recevoir agni, le feu.

Puis il souffle dans sa conque, initiant ainsi le temps sacré de la cérémonie du feu, en
saturant I’espace de ce son qui rappelle OM, la vibration originelle, dont la création est issue.

Alors, pendant que ’officiant balaie le vedi et prépare ses accessoires, on entend se
déployer le premier mantra, la premiere parole sacrée, avec I’hymne a svasti, la bonne augure,
la protection :

«Indra, le fameux, qui est mon dme, puisse-t-il me protéger.

Piisha, I’'omniscient, qui est ma vitalité, puisse-t-il me protéger.

Tarkshya, I’aigle, qui détruit tous les obstacles, puisse-t-il me protéger.

Brihaspati, le dieu de la parole, puisse-t-il me donner sa protection... » .

Ainsi, des les premiers instants, 1’assemblée est placée sous l'influence bénéfique de
quatre divinités importantes des Veda : Indra et Piisha, associés, dans le corps de I'homme, a
I’énergie, la force vitale, la fécondité, et Tarkshya et Brihaspati, tous deux en relation avec la
parole sacrée et son aspect mystérieux.

Un bol de cendres issues du feu précédent circule et I’officiant, ainsi que les
participants, en prennent une pincée pour s’en dessiner de grandes marques sur les bras, le cou
et le front, afin de se souvenir de I’aspect mortel, destructible de notre corps physique qui, tot
ou tard, redeviendra cendre et poussiere. Pendant ce temps, on invoque Rudra, le dieu hurleur,
divinité du temps qui détruit, car en invoquant sa personne, on prend conscience de 1’inanité de
I’attachement a notre enveloppe charnelle :

« Oh Grand-Pere des trois mondes, que nous adorons
et qui parfume le monde, toi qui fais pousser la nourriture,
permets que, comme un concombre miir se détache de sa tige,

nous nous délivrions de nos liens pour passer de la mort a l’éternité ».

' Tous les textes de ce chapitre sont tirés du recueil de chants édités par le Kaivalyadham, le devayajna. Jai
réalisé la traduction en frangais a partir de la traduction du sanskrit, qui m’a été transmise en anglais par Swami
Digambar.
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Ce préambule terminé, chacun pratique le nddishodana, la purification des canaux
énergétiques, exercice de discipline du souffle ou I’on alterne la respiration par I’une ou 1’autre
des narines. Puis 1’on récite longuement le son OM, le mantra des mantras, le signifiant ultime,
a la fois esprit absolu et manifestation, germe et origine du monde.

De cette fagon, les spheres corporelles et mentales se nettoient-elles pour que puisse
entrer I’énergie venue du ciel.

Puis D’officiant prend une petite cuiller dans un pot d'eau et asperge copieusement
I’assistance en demandant a cette eau, symbole des eaux primordiales (apas, mere des
mondes), qui est aussi prakriti, énergie de la manifestation, de nous aider a découvrir la vérité :

«S’il te plait, toi, déesse responsable du monde, protege-nous et purifie-nous a

lintérieur comme a l’extérieur ».

Ensuite, il se verse trois fois de 1’eau dans le creux de la main et la boit, afin de se
rafraichir I’esprit et d’étre capable de contacter le monde des dieux.

Ceci étant fait, il place quatre batons en carré sur le foyer et allume le feu avec des
braises soigneusement conservées, puis il entreprend d’humidifier les trois étages du foyer avec
un petit pot au long bec, afin de rappeler que la terre est vivante parce que fécondée par la
pluie, puis place sur les bords les tiges d’herbe kusha, sans lesquelles le feu n’est pas complet
car elles représentent la sacralité des quatre points cardinaux et des directions de l'espace.

Enfin, il décore 1’autel avec des fleurs fraiches, rouges et blanches, tout en récitant avec
’assistance le nydsa védique par lequel 1’on fait pénétrer, par une certaine imposition des
mains, les principales divinités dans le corps en les mettant en relation avec les grands organes,
afin d’offrir ce corps consacré au mystere du monde, brahman :

« Le feu, Agni, réside dans ma parole, parole qui est au ceeur de moi, qui est le ceeur
de mon étre. Je suis le nectar, le nectar de brahman.

Le vent, Vayil, réside dans mon souffle, souffle qui est au coeur de moi...

Le soleil, Stirya, réside dans mon eil, il qui est au ceeur de moi...

La lune, Chandra, réside dans mon mental...

L’espace, Dik, réside dans mon oreille...
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L’Ame cosmique, atman, réside dans mon dme individuelle.... ».

Ce mantra est la porte du sacrifice proprement dite, ou 1'homme s’installe dans son
véritable état qui, au-dela des apparences, fait de lui un microcosme reflétant le macrocosme, et
ou le feu est prét a assumer son réle de médiateur entre ’homme et le monde céleste.

Il n’y a plus qu’a appeler les devard, les dieux, pour qu’ils descendent vers les
hommes :

« Agni, dieu du feu, je t’invite et, avec toi, tous les autres dieux. Tu es grand sur la
terre, mais Vishnou est le plus grand. Je te salue, toi, Vishnou, caché dans les rayons du
feu céleste ».

Puis :

« Agni est bien a sa place et voici que pardatman, [’dme supréme, est descendue dans le
feu ».

Apres avoir en quelque sorte inauguré ce nouveau temps sacré, ou le feu Agni est monté
chercher les dieux pour que ceux-ci se montrent aux hommes, I’officiant enduit une blchette
de beurre clarifié, le produit le plus pur du lait de vache, qui est la mere universelle, et le place
dans le feu en récitant la célebre interjection « bhiir, bhuva, svaha »''®, afin que ces trois étages
du monde, la terre, 1’air, le ciel, soient reliés par la présence d’Agni, médiateur entre le bas et le
haut.

Se déroule alors le grand, le beau moment de cette cérémonie venue du fond des ages :
ayant vers¢ du lait dans une grande cuiller en bois au long bec recourbé, 1’officiant se Ieve et,
une main sur le ceeur, récite le Gdyatri, le mantra du soleil, qui est la grande parole initiatrice
des hindous :

« O toi, Savitar, incitateur du monde, soleil brillant et adorable, grand dieu que

J 'honore, puisses-tu éclairer mon esprit ».

Puis il prononce d'une voix forte et dramatique :

« Soleil, lumiere, lumiere de soleil, soleil de lumiere, la-haut, haut dans le ciel, je te

salue ».

76 « Terre, Air, Ciel »; ¢’est la phrase créatrice de mondes selon I'un des mythes de création, le mythe de

Prajdapati : ce dieu profére cette parole premicre, ce qui lance la différentiation entre les trois espaces.
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Et il s’agenouille pour offrir, humblement, ce liquide animal au plus lumineux des
dieux.

A la suite de ce moment toujours émouvant, 1’assemblée se recueille dans un silence
tissé de la fine vibration des esprits perdus en méditation sur la grandeur du cosmos. Et, en
filigrane, on entend a peine le mantra Gdyatri, faiblement murmuré, répété des dizaines de fois,
parole grandiose et obsédante, au bord des levres, ni tout a fait dedans, ni tout a fait dehors.

Alors, un long baton, le samid, est posé cérémonieusement dans le feu mis au repos,
symbolisant 1I’étre méme de I’homme, tout ensemble corps et esprit, qui se donne en sacrifice
pour accéder a la compréhension des choses, pendant qu’un mantra d’offrande est récité. Puis
on verse différentes oblations, s€same, avoine, fruits du travail des humains. Ayant accompli sa
mission, qui est de s’offrir et de partager (bhaj) sa nourriture avec 1’'univers en étant le porte-
parole de 1’assemblée, I’officiant peut alors invoquer les dieux primordiaux qui furent a
I’origine des choses, en versant chaque fois une cuiller de beurre clarifié :

« Prajapati, dieu créateur, je te salue, moi qui ne posséde rien,

Agni, lumiere de vie, je te salue, moi qui ne possede rien,

Soma, nectar de vie, je te salue, moi qui ne posséde rien ».

Finalement, un long moment est consacré a 1’invocation des différents dieux selon le
choix de I’officiant ; on peut chanter les grands mantras védiques, qui racontent les aspects
lumineux et obscurs du soleil, le Surya Siikta et le Rudra Stikta, ou prier avec émotion Indra, le
plus aimé des dieux dans le Rig-Veda, mais aussi invoquer Vishnou aux mille noms, aux dix
avatars, ou réciter ’hymne a Purusha, ’homme primordial, ou bien encore de nombreux autres
textes tirés du Yayur-Veda, des Upanishad, de la Bhagavad-Gita ou des poémes du grand
maitre du Moyen-Age, Shankaricharya.

Pendant tout ce temps, le feu est attisé par des offrandes de céréales, bois, lait,
sucreries.

Lorsque toutes les divinités que 1’on a choisies de rencontrer, puissances des ¢léments
du monde et des profondeurs de I'homme, sont présentes au milieu de l'assemblée, alors se

déchainent les conques et les voix, et en méme temps 1’officiant nourrit vigoureusement le feu
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ardent, versant sans interruption de longs rubans de beurre clarifié avec sa grande cuiller de
bois :

« Que le Supréme et tous les dieux me protégent et surtout toi, Vishnou, qui enjambes

le monde avec tes pas de géant ».

Le vacarme cesse brusquement et, pendant un temps qui semble éternel, s’exprime
I’intensité du silence repu, de I'immobilité savourée. Dans cette éternité figée de quelques
minutes, on se réconcilie parfaitement avec la signification profonde de notre nature
d’hommes, ancrés dans la terre, mais verticaux, érigés et donc poussés a comprendre la
grandeur cosmique, tentés de la rejoindre en s’identifiant a son infinitude.

Maintenant, 1’assemblée se prépare a redescendre du ciel et a réintégrer son dtat
habituel, en invoquant les divinités qui ont présidé a cette ascension humaine a trois degrés, en
direction de la connaissance de la réalité :

« Terre, je te salue, toi qui es la demeure de Agni,

Air, je te salue, toi qui es la demeure de Vayii,

Ciel, je te salue, toi qui es la demeure de Stirya,

Terre-Air-Ciel, demeure de Prajdpati, je vous salue et je salue tous les dieux, moi qui

ne possede rien ».

Le moment est venu de remercier surtout Agni, le feu, notre guide, notre intermédiaire
entre la terre et le ciel, et toute la fin du sacrifice lui est consacrée, alors qu’il s’endort
doucement, n’étant plus attisé :

«O Agni, deviens mon ami, aide-moi, délivre-moi de l’ignorance et sois la cuirasse qui

me protege. Tu es le dieu de la matiere et tu posséedes la connaissance, alors donne-moi

ta lumiere ».

La, le dernier samid, symbole de I'homme sous forme de bois, est déposé dans le feu
presque éteint, afin que cette ultime oblation de notre existence humaine a I’essence des choses
se consume encore longtemps apres la fin de la cérémonie :

« Agni, grdce a toi, je vais aux autres dieux, que tu représentes ».

141



L’officiant nettoie 1’autel, ote les fleurs et les herbes, humecte de nouveau la terre du
kanda et pose des fleurs fraiches aux quatre coins du feu et le long des quatre directions, en
chantant :

« O connaisseur de tout ce qui est né, transporte-nous a travers tous les passages
difficiles, a travers tous les obstacles, comme un bateau sur [’océan ; 6 Agni, reste
eveillé et sois le gardien de nos corps. Moi qui suis mortel, toi qui es immortel, 6
connaisseur de tout, donne-nous la gloire intérieure, afin que, grdce a mon travail, je
saisisse [’éternité. Nous atteindrons en paix, grdce a ton désir de nous faire trouver le
monde du bonheur, et aussi grdce a nos actions justes, le lieu de richesse intérieure
dans lequel se trouvent les chevaux de la force, les rayons qui sont le troupeau du
soleil, les héros et le fils de |’homme ».

Le reste de lait et de ghee est versé sur le feu maintenant endormi et le reste d’eau est
aspergé sur |’assistance qui se recueille :

«Je n’ai plus rien a dire, et je m’incline devant toi. Si j’ai fait des erreurs, excuse-moi.

Donne-moi la bonne augure, la confiance, l'intelligence, l'intuition, la gloire, la force,

la capacité d’écouter, la longeévité, [’énergie, la santé, et que mon corps soit toujours

prét au sacrifice. Je te salue ».

Pour terminer, un dernier mantra est récité, dans lequel chacun, selon sa tradition, salue
Agni : I’'unité de la cérémonie laisse place a la diversité des obédiences auxquelles les uns et les
autres se rattachent individuellement.

Avant que les participants ne se séparent, I’officiant donne a chacun un prasad, reste de
la nourriture des dieux, sous forme d’une poignée de sucre, qui représente la douceur d’étre en
harmonie et, un par un, les participants vont prendre dans le feu une poignée de cendres pour se
dessiner un point, le tilak, au milieu du front, symbole de I’éveil de notre intelligence, avant de
saluer humblement Agni en posant les mains sur le bord de 1’autel.

Puis, sans transition, chacun reprend ses activités, bavarde, plaisante et se salue :

spontanéité¢ des hommes en paix.
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Lancrage védique du yoga :

le sacrifice du feu interprété par les yoguis du Kaivalyadham

Je vais maintenant rendre compte ici de l'ensemble de 1’enseignement concernant le
sacrifice du feu, tel que je I’ai regu au cours de mes entretiens avec Swami Digambar, ses pairs
et ses éleves. Par souci d’authenticité, je n’y ai ajouté aucune explication ni analyse
supplémentaire, méme tirées de textes védiques ou yoguiques considérés comme essentiels a
Lonavla. Ce qui suit est tiré¢ de mes propres notes, consignées pendant mes s¢jours aupres de

ces yoguis, de 1978 a 1982, puis en 1988.

. Le rituel du feu comme pratique spirituelle

La notion d’ishvara pranidhdna, 'abandon au supréme, est une notion importante dans
les Yoga Siitra de Patanjali, puisque c'est a la fois le cinquiéme niyama ou observance
personnelle, et le troisieme volet du kriyd-yoga, ou yoga préliminaire, destiné a donner a
I’aspirant yogui un cadre d’exercices spécifiques qui lui fournira I’élan pour s’engager dans la
longue voie du yoga a huit membres, I’ashtanga-yoga, menant a la méditation et aux états
supranaturels de la conscience. Ce kriyd-yoga comporte trois volets, ayant pour but d’agir sur
les trois spheres de ’homme : le corps physique, c’est alors tapas, la discipline corporelle
d’échauffement ; le mental, c'est alors svadhydya, I’étude ou discipline mentale ; I’affectivité,
c’est alors ishvara pranidhdna, la discipline émotionnelle.

Il existe de nombreuses fagons d’expérimenter ce triple kriyd-yoga, et chaque lignée de
yoguis recommande certains exercices qui, pour elle, sont les plus appropriés a agir sur
chacune des trois spheres.

Au Kaivalyadham, institution de lignée brahmanique, le rituel du feu, avec son
ensemble de récitations destinées a invoquer les divinités, est le meilleur exercice pour
pratiquer ishvara pranidhdna, car cette action rituelle, vécue dans un certain état d’esprit,
permet de sentir la présence de I’invisible, et d’étre touché par la grace qui en émane ; elle est

donc un updsand, une voie spirituelle.
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L’étymologie sanscrite de ce terme nous renseigne sur sa signification. Formé de up
(vers, pres de) et de as (s'asseoir), il signifie se rapprocher, honorer, participer a. 1l s’agit
alors de se mettre dans un état d’esprit d’ouverture, pour affiner sa sensibilité, son affectivité,
méme, dans la relation a ce monde évoqué par les mantras.

Pour Swami Digambar, il convient de bien comprendre la véritable dimension des
rituels. Le sacrifice, yajna, action d’homme pour se situer face aux dieux et leur demander
santé, prospérité et longévité, cache une aspiration spirituelle, une attitude intérieure face au
mystere de I’invisible, dont les dieux sont les étapes.

Le sacrifice du feu, contenant la symbolique védique, est une extériorisation des
préoccupations intérieures de 1’homme concernant la réalité supréme des choses. Les dieux
sont les représentations infiniment subtiles de ’aspect manifesté de 1’existence, et le but
véritable n’est pas tant de leur demander quelque chose que de les imaginer avec une attitude
de dévotion, afin de méditer sur leur réelle signification : des symboles de 1’unité primordiale
cachée derricre la diversité.

Ainsi DP’action rituelle nourrit-elle la méditation, parce que 1’esprit se rapproche de
I’essentiel, pendant que la méditation nourrit I’action, car elle permet a ’homme de vivre en
harmonie. L’une et I’autre sont nécessaires a 1’équilibre de 1’individu.

Swami Digambar considére que cette attitude spirituelle face au rituel était déja
présente a I’époque védique et distingue les rishi, les sages, qui utilisaient de petits feux pour
nourrir leur expérience intérieure en donnant une grande importance a la récitation, des puni,
les vertueux, qui organisaient de grands sacrifices pour le prestige de leur fonction sacerdotale.
Pour lui, les premiers s’intéressent a l'aspect adhwar du sacrifice, destiné a 1’évolution
spirituelle ; et les seconds a I’aspect yaj du sacrifice, destiné a la démonstration rituelle.

Nous allons voir comment différentes techniques et pratiques sont présentes, ensemble,
dans la célébration du agni-hotra, et constituent bien la trame du yoga en tant qu’état supérieur

de conscience.
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e L'énergie au coeur du sacrifice

La grande préoccupation des yoguis est de sentir I’énergie vitale, prana, qui fonde notre
étre, mais qui reste le plus souvent voilée par 1’inconscience ordinaire, ou ignorance. Le
principal texte de la tradition philosophique du yoga, les Yoga Siitra, considere que cette
ignorance est due aux « conflits entre les opposés »'"’, qui perturbent la condition humaine aux
prises avec la dualité existentielle. Il s’agit donc, d'abord, de réguler les polarités corporelles et
psychiques de facon a se sentir étre-la, dans une harmonieuse globalité. Or, c’est précisément
la prise de conscience de cette existence, de cette vitalité, qui est le fil conducteur de
I’évolution personnelle : 1’esprit y gagne en ouverture car alors I’individu expérimente
consciemment que cette existence, qui est la sienne, ne differe pas fondamentalement de celle
des autres existants, humains ou non humains : a la fois contradictoire et unitaire, éprouvante et
fascinante. Plus I’aspirant mobilise cette énergie, plus il se rapproche de son centre, dtman, et
plus il pourra éprouver un sentiment de plénitude sereine, dnanda. On retrouve la I’'importance
accordée a updsand, qui véhicule a la fois un sens de proximité (s ‘asseoir pres de), d'évolution
personnelle (aller vers), de sensibilité (honorer, se dévouer a), et d’unité (participer a).

On peut donc dire que tout le yoga est updsand, une voie spirituelle visant a retrouver
I’aspect sacré de 1’existence, dont les dieux sont des archétypes, extériorisés et intériorisés a la
fois.

De ce fait, le sacrifice du feu, avec ses gestes et ses récitations, agissant sur le souffle et
le corps, mais aussi sur l’aspect énergétique du son, et finalement sur I’ouverture a la
dynamique symbolique des chants, constitue, pour I’enseignement de Swami Digambar, un
condensé tres puissant de la pratique yoguique, permettant une préparation en profondeur aux
techniques plus poussées menant a I’état de méditation parfaite, le samddhi, qui est 1’état de

yoga par excellence.

Y71, K. Taimeni (trad.), La science du yoga (Yoga Siitra de Patanjali), Adyar, Paris, 1965, p. 242.
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o La puissance des mantras

Nous avons vu que pour les rishi, les poetes védiques (et les yoguis se considerent
comme leurs descendants spirituels unis par la chaine initiatique, parampara), 1’essentiel du
rituel était la récitation.

Or, le fait de réciter, comme il a été dit plus haut, est un travail sur la respiration mais,
au-dela, sur I’énergie toute enticre, sur prdna.

Cette parole humaine, qui est au centre du rituel, est considérée elle-méme comme une
divinité, vdc, la parole primordiale, ou Sarasvati, la déesse de la connaissance, car c’est 1’acte
de parler qui permet la transmission du savoir (veda).

Sarasvati est identifiée a la rivicre céleste, source de toute énergie vitale ; elle est elle-
méme prdna, souffle de vie répandu partout dans le monde, et appelée kundalini dans le corps
humain. Elle est en méme temps mantradevatd, la divinité des mantras, les formules sacrées,
dont le monde entier est le livre, mais aussi la déesse de la musique, parole universelle.

On voit donc I'importance que les yoguis accordent aux mantras, qui expriment la
sacralité de la parole et dont I’énergie sonore est le signe de 1’'unité cosmique. L. importance de
la parole est telle chez ces yoguis de Lonavla, qu’ils font leurs les théories tantriques
concernant la manifestation cosmique a partir du son primordial, ndda, et la manifestation de la
parole dans le corps, qui sont toutes deux développées dans le traité du Sharada Tilaka.

Pour eux, clairement, la parole humaine refléte la parole cosmique.

L’un des premiers buts du yoga consiste a ajuster 1’énergie corporelle, prdna, afin
qu’elle se réalise dans son unité, drman. De ce fait, les mantras, qui sont la parole sacrée,
véhiculés par le souffle et I’énergie déployés, sont pour la plupart des yoguis, mais
principalement a Lonavla, le moyen idéal pour accéder a I’équilibre spirituel.

Par leur pureté et leur sacralité, les récitations de mantras mobilisent, a 1’intérieur du
corps et de I’esprit du pratiquant, la qualité d’existence harmonieuse de la manifestation (guna
sattva), par opposition a son aspect opaque, inerte (guna tamas), et son aspect excité, actif

(guna rajas).
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En récitant les mantras, et donc en expirant, on accomplit le trajet de la manifestation de
la parole sacrée, de son aspect le plus subtil, para (supréme), représentée au bas de la colonne
vertébrale, a son aspect le plus matériel, vaikhdri, (étendu), représentée par la bouche.

Ainsi, on s’inscrit soi-méme dans le grand cycle cosmique et 1’on se percoit comme
porteur de la parole du monde et, en méme temps, un parmi les existants, tous porteurs de cette

méme parole.

o Le mantra des mantras : OM

Pour les yoguis de Lonavla comme pour tous les hindous, qui se réferent aux Veda, OM
est la source de tous les mantras et de toute énergie.

Il est d’abord maha bindu, le grand point, qui est relation d’attraction, quasiment
amoureuse entre les deux principes originels, opposés et complémentaires, purusha/prakriti,
qui constituent les deux pdles cosmiques de la conscience/énergie créatrice. La, il est avyakta,
le non-manifesté.

Puis vient le premier son, la vibration initiale, I’essence de son, shabda, qui a mis en
route la manifestation, et OM représente cette essence.

De la se déroule la manifestation, musique ou parole du monde, a 1’énergie triple,

triguna ; OM est cette trinité, représentée par le trident du dieu Shiva mais aussi par son
idéogramme, 30 , qui est la sophistication symbolique du chiffre trois.

OM est issu de I’espace, dkdsha, qui est aussi le ciel, le vide, le milieu initial du cosmos
et, étant associé a cet élément le plus subtil, il entraine I’esprit de I’homme vers cette sphere
originelle. C’est pourquoi le silence qui suit sa récitation est un silence qui symbolise 1’origine
muette du monde, avant 1’acte vibratoire créateur, avant méme la différenciation des deux
principes. Cette syllabe sublime, symbole de tous les mots et les contenant tous, et symbole du
silence derriere les mots, est akshara (impérissable), c’est-a-dire brahman, 1’absolu. Car au
niveau cosmique, derriere kshara, 1’aspect périssable de 1’énergie vivante, représentée par
prakriti, I’ensemble de la manifestation (appelée aussi prdna, 1’énergie, ou shakti, la

puissance), existe aussi cet impérissable socle des choses, immobile et silencieux. Et, au niveau
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du langage, derricre I’aspect périssable des mots, des discours, des phrases, subsiste toujours la
semence, la lettre, impérissable.

C’est la raison pour laquelle OM est la pratique mentale par excellence, svadhydya, car
en lui se trouve ce vers quoi la réflexion doit s’orienter pour comprendre la réalité des choses et
sa propre réalité : I’infini derriere le fini, 'unité derriere la diversité, le non-manifesté derricre
le manifesté, et 1’absolu derriére le relatif.

OM étant le concentré du monde déployé, il est, dans les Yoga Sitra de Patanjali, le
véhicule de ishvara, le supréme personnifié.

« Tasya vdchakah pranavah » : « Ce qui Le désigne est OM »"™,

Et les deux versets suivants nous disent que :

«(De) sa constante répétition et la méditation sur sa signification... résultera la

: . : o 179
disparition des obstacles et le retournement de la conscience vers l’intérieur » " .

o L'énergie purifiante de I’esprit

Cette discipline mentale orientée vers OM, essence des mantras, permettant un
approfondissement et une intériorisation de la conscience, va agir sur chitta, c’est-a-dire
I’esprit (au sens large, a savoir I’ensemble des fonctions nerveuses, sensorielles, mentales,
émotionnelles).

L’action (kriyd) de dire (vdc), c’est-a-dire de retrouver le sens sacré de la parole en
récitant le mantra sublime (OM), mais aussi tous les autres mantras, paroles sacrées, va
permettre au chitta de s’élever et de se mouvoir dans 1’espace, dkdsha ; ce qui l’aidera a
trouver sa liberté. Le yogui trés entrainé pourra alors expérimenter un état d’étre
extraordinairement subtil et élevé, kham brahman, littéralement la conscience absolue de
I’espace. 11 se sentira véritablement flotter dans une immensité céleste, ce qui lui permettra de
percevoir sa nature fondamentale, universelle et infinie, purusha, cachée au fond de la

manifestation relative, prakriti. A ce moment également, la vibration corporelle endormie,

1781, K. Taimeni (trad.), La science du yoga (Yoga Sitra de Patanjali), Adyar, Paris, 1965, p.70.
' Ibid., p. 75 et 78.
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anahata dhvani, le son non-frappé, peut s’éveiller et étre percue dans la région du cceur ou se
tient dtman, dans cette caverne qui est aussi ciel intérieur, kha. Alors le corps semble vibrer en
rythme avec le monde.

Cette pratique de la récitation agit a la fois, comme nous 1’avons vu, sur la sphere de la
respiration, sur 1’orientation mentale et sur 1’attitude affective, et provoque un dépassement de
1’état habituel de la conscience, ce qui est un facteur de calme profond et de grande sérénité.

La pacification de ’esprit, chitta prasadana, qui résulte de cette pratique, a un réel effet
purifiant, car elle permet de remettre en ordre 1’énergie de 1’étre tout entier, le préparant a
entrer plus avant, pas a pas, sur 'immense chemin du yoga intérieur, antaranga-yoga, dont le
samddhi, la méditation parfaite, est le but.

Nous venons de voir longuement 1’importance centrale de prdna, I’énergie, dans la
participation au sacrifice du feu ; celui-ci est alors le lieu privilégié ou le pratiquant va
rencontrer son corps, sa respiration, sa voix et son esprit en les sacralisant, c’est-a-dire en se

replacant, lui, individu, dans 1’unité de 1’existence, qui est pure énergie.

o L'esprit des dieux

Pour obtenir cet affinement de la conscience qui I’amene a expérimenter 1’universalité
de I’étre, I’orientation vers la symbolique védique est considérée, a Lonavla, comme de grande
importance. Le rituel est pratiqué dans un esprit d’ouverture et de sensibilité a la signification
de ces innombrables figures divines, représentations idéales des multiples facettes de I’univers,
mais aussi projections des réalités humaines.

Le agni-hotra est un devayajna, c’est-a-dire un sacrifice aux dieux, une fagon de
s’incliner devant la complexité et la beauté de 1’existence, de cesser de se sentir maitre du
monde.

En général, les symboles sont importants pour les yoguis de toutes obédiences, et
spécialement dans les groupes influencés par le tantrisme, car le symbole interpelle 1’esprit et
oblige celui-ci a le dépasser.

Selon les yoguis du Kaivalyadham, les dieux sont donc des principes personnifiés par

les poctes védiques, et les histoires mythiques a leur sujet représentent les images d’idées
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abstraites. Le monde des dieux est la représentation symbolique des principes et ¢léments
régissant I’univers mais aussi I’étre humain, reflet de cet univers cosmique et constitué des

mémes éléments que lui.

o Agni:Lefeu

Le dieu du feu, le principal compagnon du rituel, est celui qui met en contact ’homme
et les dieux, car c’est lui qui relie la terre et le ciel. Mais il est également la bouche de
pardtman, I’ame cosmique supréme cachée derricre les représentations.

D’une certaine facon, il représente I’homme, car, comme lui, il est dressé a la verticale,
et il va du grossier vers le subtil : son corps est de bois, matiere inerte, comme le corps
physique de I'homme, ses os, ses organes et sa chair ; sa vitalité est de flammes, maticre active,
comme le corps ¢énergétique et le mental de I’homme ; enfin son esprit, son aspect le plus
subtil, est chaleur et luminosité, comme 1’esprit de I'homme, qui est buddhi, luminosité interne.

Agni est la représentation terrestre du soleil, source d’énergie et de vie pour tous les
étres. Il est I’énergie solaire, donc le prdna, vitalité corporalisée dans les végétaux, les animaux
et I’homme.

Nous, étres vivants, représentons Agni car nous sommes combustion. Nos cinq corps,
allant du grossier au subtil, dépendent de cette combustion, qui se réalise quotidiennement en
nous. Mais Agni est aussi la chaleur qui régne dans notre corps, spécialement dans la moitié
inférieure du tronc, dans I’athanor digestif. Sur un plan mental, Agni est celui qui repousse, par
sa lumiere, I’ignorance et 1’obscurité, c’est pourquoi nous avons besoin de lui pour nous
¢clairer la réalité des choses. Il montre le chemin du ciel : il est comme une fleche dressée dans
cette direction.

Mais Agni est aussi celui qui nous enseigne 1’altruisme, car il brile et se sacrifie pour
les autres, de méme que nous avons a nous soucier d’étre capables de donner, de nous mettre
au service (seva) du monde et des autres.

Enfin, le feu est I’embléme de ce sans-forme qui se cache derriere les formes
matérielles, derriere le soleil, et qui est brahman, la source cosmique. En entrant en contact

avec le feu, visuellement, on pénétre en quelque sorte a ’intérieur de lui, ce qui nous renvoie a
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notre propre profondeur ou s’estompent toutes les différences. C’est ainsi que I’on accede a la

méditation, porte de la réalité ultime.

o Vayu, le vent

Le vent est intimement associé a Agni car il est le véhicule des offrandes contenues
dans le feu, a travers I’espace intermédiaire (antariksha) entre terre et ciel.

Dans 1’étre humain, il est le souffle vital, qui permet que la combustion d'Agni se fasse
en nous. Il est bien sir le régent de la respiration, et le rdle important que cette dernicre joue
dans les récitations le met au centre du rituel ; de méme, Vayu est 1’énergie vitale, prana, sous
sa forme subtile, toujours en mouvement, toujours en recherche ; nous avons vu que 1’essentiel
du rituel est associé a la prise de conscience de cette vitalité grace a 1’énergie de la parole
sacrée, car celle-ci nous ouvre a la connaissance, et méme a I’expérience de 1’existence

cosmique toute enticre.

o Apas : L’Eau-meére

La déesse des eaux est évoquée presque au début du rituel, et un hymne en son honneur,
tiré du Aitareya Brahmana Upanishad est fréquemment récité au Kaivalyadham.

Cette déesse, devi, représente la mere des choses, mdta ou I'élément féminin : elle
procede a la mise en route de la manifestation cosmique, prakriti, qui se déploie dans I’univers
et qui est aussi 1’énergie vitale de chaque étre, prdna. L’eau est donc ’aspect archaique de cette
énergie. Elle est associée a la maticre, a la mer de lait originelle, sans forme, contenant en
germe 1’ensemble de la manifestation cachée au cceur de la matiére ; car, venant de 1’eau, nous

continuons a y baigner sans le savoir. De plus, elle est ’ensemble de nos liquides et sécrétions.

o Indra, le roi
Ce dieu védique de premicre importance est le dieu le plus aimé des yoguis de Lonavla.
I1 est le premier a qui I’on demande protection des le tout début du rituel et celui a qui est dédié

I’hymne le plus émouvant, récité trés fréquemment, et qui est tiré du Rig-Veda.
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Indra, roi des dieux dans les Veda est, pour les yoguis, le roi du corps, le chef des
indriya, les organes des sens et d’action. Il est donc celui qui jouit des choses de la vie, c’est-a-
dire la conscience, chetand.

Il représente notre étre méme, notre esprit a la recherche de sa vérité, tentant de
réconcilier bhoga, le plaisir d’exister, et yoga, I’unité ; a travers son propre labyrinthe et celui

des choses, il aspire a trouver son essence, dtman.

o Sdarya/Savitar/Rudra : différents aspects du soleil

Le dieu du soleil est le plus important du rituel, car le soleil est source de toute vie. De
plus, il est facile a percevoir, a imaginer. Si le feu est le soleil sur la terre, le soleil est le feu du
ciel, et les deux sont liés 1’un a I’autre, se représentant 1’un 1’autre et s’interpellant 1’un 1’autre.

Surya est la forme externe, matérielle, du dieu-soleil, caché dans son disque en tant
qu’incitateur de vie. 1l est alors appelé Savitar.

Donc, en imaginant le soleil, on entre en contact avec cet aspect subtil, invisible, qui
est pardatman ou brahman, I’Ame du Monde, au-dela des formes, mais aussi a I’origine de
toute forme.

Par ailleurs, Savitar est le créateur du cosmos : dans son aspect manifesté (vyakta), il est
I’ensemble des cing éléments, mais il représente également les grands dieux Brahmad, Vishnou,
Shiva, qui en sont les différentes facettes: Brahmad préside a la création, Vishnou a la
conservation, Shiva a la destruction.

Mais les yoguis de Lonavla consideérent Savitar dans son aspect créateur, englobant
donc Brahmda en lui. Rudra, 'aspect archaique de Shiva, est alors la face sombre, obscure,
destructrice, de ce méme incitateur.

C’est pourquoi une grande importance est donnée a cette opposition entre le caractére
lumineux de la création, la naissance, la croissance, et son caractere destructeur, la décrépitude,
la mort. Rudra est trés présent dans le rituel : le Rudra Mantra est récité au début du sacrifice,
lorsque 1’on s’enduit de cendres pour se rappeler I’aspect mortel, relatif, changeant de la
condition humaine ; de méme, trés fréquemment, 1’on procede a la grande récitation du Rudra

Stikta, tiré du Chapitre 16 du Krishna Yayur-Veda.
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Nous, étres vivants, sensibles, insérés dans ’existence, bhdva, sommes pris dans ce

cycle :
Savitar > Rudra > Savitar > Rudra > etc.
création destruction création destruction

Ce cycle, appelé le samsdra, maintient un terrible pouvoir sur nous si nous ne sommes
pas capables de le transcender en le comprenant, afin de le traverser sans encombres.

C’est pourquoi I’on invoque Rudra en tant que triambakam, grand-pere des trois
mondes, afin qu’il nous permette de nous détacher de notre enveloppe corporelle et de nous
faire passer de la mort a I’immortalité.

Savitar posséde aussi un aspect non manifesté (avyakta). La, il s’identifie a la totalité de
I’énergie de vie, prakriti, dans son caracteére potentiel, avant la moindre manifestation de son
pouvoir. On P’appelle hiranyagarbha, 1I’embryon d'or qui deviendra le monde. Ainsi, Savitar
est la représentation la plus poétique, car la plus lumineuse, de prakriti, ’ensemble de la
création, a la fois manifesté dans les formes, y compris dans les formes divines, et non
manifesté, donc uniquement congu, en idées, en mots.

Il est alors considéré comme ’ultime créateur du ndma ripa, le monde des mots (ndma)
et des formes (riipa).

Finalement, Sdavitar est aussi le principe spirituel encore au-dessus du manifesté
(vyakta) et du non manifesté (avyakta), tous deux du domaine de la création. C’est pourquoi on
I’appelle I’incitateur : la création se fait sur sa base, mais il reste toujours derricre, il est

pardtman, ou paramesvara : 1’ Ame supréme, le Seigneur supréme, ¢’est-a-dire brahman.

o Soleil et conscience

Ce n'est pas un hasard si ce symbole fascinant a donné le mantra le plus célebre des
hindous, le Gdyatri Mantra, dont on a vu I’importance au cours du rituel, car il est tres
largement récité avant et aprés que la premicre oblation soit offerte au feu, pour parvenir a

Strya :
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« O adorable Savitar, soleil brillant et adorable, grand dieu que j honore, puisses-tu

éclairer mon esprit ».

En récitant ce mantra, on médite d’abord sur la lumiere du soleil, qui nous donne la vie
et, de 1, on entre en relation avec cette présence, cette réalité incompréhensible, cachée dans le
soleil : la création toute entiére et, au-dela, I’essence de la création.

Puis on lui demande d’illuminer notre esprit, chitta, car, dans le corps humain, Stirya est
cette intelligence lumineuse, buddhi, qui, dans notre conscience, chetand, se tient au-dessus de
nos autres facultés mentales : identité personnelle (ahamkara), organe de pensée (manas),
facultés d’action et de sensorialité (indriya).

Or, tout le travail du yoga consiste a éveiller cette intelligence, ce soleil intérieur,
antarstrya, afin d’avoir de 1’énergie spirituelle disponible pour continuer a creuser en soi-
méme et rencontrer, ou plutdt dévoiler le Soi (dtman), qui est de méme nature que le Soi ou
Ame du Monde (brahman), forme supréme de Siirya.

Ainsi, si chacun des dieux est régent d’un principe a la fois externe et interne, la
manifestation cosmique toute entiere, régie par Savitar, qui est forme consciente d’existence,
chaitanya, peut étre regardée d’abord sous un aspect universel (son essence est alors pardtman,
ou brahman), et étre alors personnalisée sous forme d’ishvara, le Seigneur ; mais aussi sous un
aspect individuel (son essence est alors jivatman ou dtman), et étre alors personnalisée, sous
forme de purusha, le Soi.

Si Surya est, dans le monde extérieur, le feu du ciel et, plus subtilement, la conscience
cosmique créatrice (Savitar ou chaitanya), nous venons de voir qu’il est également, dans le
monde intérieur, le feu de lintelligence et, plus subtilement, la conscience individuelle
(également chaitanya ou chetanad).

Cette conscience individuelle est appelée aussi chitta, c’est-a-dire 1’ensemble des
facultés de 1I’esprit, considéré comme un principe igné, car imprégné, en son fond, de la
luminosité ou intelligence originelle, lorsque celle-ci touche la matiere. Ce n’est qu’apres, dans
I’ordre de la manifestation, que les formes moins subtiles d’énergie se développent : les
facultés fonctionnelles (indriya), régies par Indra ; les facultés fonctionnelles (dhatu), régies

par les trois grandes déités cosmiques : par Vayu (le vent), en tant que souffles, par Agni (le
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feu), en tant que biles, par Apas (I’eau), en tant que sécrétions ; et finalement la matiere
compacte, Prithivi, déesse de la terre.

L’intelligence - qui est soleil intérieur, buddhi et conscience, chetand - est d’une tres
grande importance pour le yoga parce qu’elle est la toute premi¢re émanation de Savitar,
I’incitateur. Elle est donc au plus pres du Soi profond de I’homme, purusha ou dtman, qui se
reflete en elle : 1’éveil de cette luminosité intérieure est le résultat de la discipline consistant a
maitriser 1’esprit, aprés 1’avoir apaisé par le développement de la sensibilité¢, comme nous
I’avons vu.

Cet éveil ou viveka, lucidité et discrimination, permet d’entrainer [’esprit a
expérimenter son aspect de drashtd, ou observateur, pur regard sur les choses, et ainsi se tenir
au plus pres de ’essence de cet esprit, purusha, qui est aussi essence de 1’étre tout entier,

atman.

o Vishnou : I’omniscient

C’est le nom donné a 1’aspect de Savitar qui conserve I’énergie, mais c’est aussi, et
surtout, le dieu du sacrifice, c’est-a-dire Savitar dans son aspect d’offrande permanente de lui-
méme.

Il est donc la représentation, le symbole le plus pur de la manifestation, qui est d’étre l1a
pour les créatures ; il est également le symbole le plus beau de notre existence individuelle, qui
peut servir aux autres et au monde si nous cultivons I’offrande de notre étre a la vie, ce qui est
acte sacré, sacrifice, yajna, dans le sens le plus vrai du terme.

Le agni-hotra est lui-méme a la fois le symbole du sacrifice de Vishnou, pour les
créatures, et le symbole du sacrifice et de 1I’offrande des hommes aux dieux. Il est le lieu par
excellence de la rencontre entre les dieux et les hommes, de leur participation mutuelle a

I’équilibre du monde.

. Les trois étages du monde
« Bhiir, bhuva, svaha » : Terre-Air-Ciel.

Combien de fois récite-t-on cela au cours du rituel ?
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En effet, le agni-hotra est lieu sacré de communication verticale entre le monde des
hommes, sur la terre, et celui des dieux, dans le ciel.

Grace a Agni, les offrandes et les mantras montent, et les dieux descendent pour baigner
les hommes d’universalité.

Ce triple monde est régi par différentes déités, et représente différents niveaux de
I’homme, de son expérience, de sa compréhension : la terre est le domaine de Agni, le feu,
aspect grossier de 1’énergie, et représente le corps physique, sthiila sharira ; air est le
domaine de Vayu, le vent, aspect subtil de I’énergie, et représente le mental, mais aussi les
émotions, manas ; le ciel est le domaine de Siurya, le soleil, aspect créateur de I’énergie, et
représente 1’intellect, buddhi.

Lorsque I’on récite les mantras, il est important de comprendre leurs trois niveaux de
signification : leur aspect terrestre est ’ensemble des mots eux-mémes, leur prononciation, leur
sens immédiat ; leur aspect aérien est ce qu’il y a au-dela du mot, le sentiment attaché aux
symboles exprimés par ce mot ; leur aspect céleste est I’origine ultime des mots, des idées
essentielles cachées en eux.

La totalité de ces trois niveaux est Savitar lui-méme, lumineux et obscur, Seigneur de la
création, a la fois toute parole et tout silence, exprimé par le calme extraordinaire, intensément
chargé d’énergie que I’on pergoit apres les récitations, et qui emmene 1’esprit vers la toute
transcendance, brahman, ciel du ciel, qui est paradoxalement toute immanence, dtman, ciel de
la terre.

Les trois étages du monde correspondent également aux trois actions du kriyd yoga : la
discipline corporelle, fapas, associée au corps physique, la terre ; la discipline mentale,
svddydya, associée au mental, 1’air ; la discipline dévotionnelle, ishvara pranidhdna, associée a
I’intellect, le ciel.

On trouve la un curieux renversement : en effet, on s’attendrait a voir svddydya associé
a l’intellect et ishvara pranidhdna au mental, contenant des émotions, des sentiments. Mais le
kriyda-yoga est une discipline. Or, pour expérimenter les sentiments profonds d’abandon de soi,
ishvara pranidhdna, 1iés au monde de la spiritualité, on se trouve propulsé dans les spheres les

plus profondes de soi, dans dnandamayakosha, le corps de béatitude, et cela n’est possible que
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si 'on a, au préalable, travaillé sur son mental, manas, en le dirigeant sur I’étude de son
fonctionnement et de la réalité des choses ; et cela est précisément svadhyaya.

Voici un tableau récapitulatif des correspondances associées a « bhiir, bhuva, svaha ».

BHUR BHUVA SVAHA
Eléments Terre Air Ciel
Luminaire Feu foudre soleil
(Jyoti) (Agni) (Vayu) (Strya)
Etre humain Corps Mental Intellect
Expérience mentale Perception Compréhension Intuition
Yoga Karma Jnéana Bhakti
Sacrifice (yajna) Eveiller le feu Comprendre le feu Adorer le feu
Yoga préliminaire Discipline Etude Abandon a I’absolu
(krlya-yoga) (tapas) (svadhyaya) (ishvara pranidana)
Enveloppe Grossiere Subtile Absolue
(sharira) (sthila) (stikshma) (karana)
Espace Espace extérieur Espace intérieur Espace de la conscience
(akasha) (bahirakasha) (antakasha) (chidakasha)
R N A7|
Akasha Savitar Brahman Atman
(espace) (Pincitateur) (Pabsolu)  (I’Ame cosmique)

CECEEEEEDIDIDI>D

Cette verticalisation est un extraordinaire symbole de tout le chemin décrit dans les
Yoga Upanishad et dans la littérature du hatha yoga : il s’agit en effet de se redresser, de facon
a éveiller notre énergie vitale, kundalini ou shakti, et la faire monter du bassin jusqu'au sommet
de la téte, afin qu’elle retrouve Shiva, son époux, dont elle s’est séparée au moment de sa
descente dans la mati¢re, lors de sa manifestation. C’est pourquoi le hatha yoga insiste

tellement sur la colonne vertébrale, axis mundi, arbre de vie qu’il s’agit de haubaner, tuteurer,
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afin qu’elle soutienne le difficile cheminement de 1’énergie vitale a travers les noeuds somato-
émotionnels que sont les chakra.

La verticalité d’Agni traversant 1’air pour rejoindre le ciel, et celle de I’homme, chantant
des mantras et respirant, en se tenant droit devant lui tout en évoquant les dieux, sont toutes
deux une image externe de la verticalité de la colonne vertébrale. C’est dans cette verticale que
monte I’énergie de vie, shakti, faite de feu et de souffle, cherchant a se conscientiser, ¢’est-a-

dire a retrouver le ciel en s’appuyant sur la terre, se dressant a partir de sa racine, le sacrum.

. Svarga, le ciel

Car le but est bien d’expérimenter le monde céleste, a I’intérieur du corps, dont le ciel
extérieur est, lui aussi, un symbole. En effet, nous I’avons vu, si I’énergie corporelle s’équilibre
a la suite des pratiques et grace a la meilleure circulation pranique, I’esprit, chitta, se trouve
maitrisé, tranquillisé. A partir de 1a, il peut monter, c’est-a-dire connaitre son niveau le plus
subtil, I’intelligence lumineuse, buddhi, qui est la porte ouverte vers 1’essence, purusha, ou le
pur observateur, drashtd.

A ce moment-la, la conscience, chetand, connait une expansion de son champ et se
percoit au-dela de son individualité, dans une totale participation au monde. On appelle cet état
intérieur, nous 1’avons déja dit, kham brahman (conscience absolue de I'espace), ou khechari
(se mouvoir dans l'espace).

Le ciel (svaha, svarga, kha, ou vyoman), est le domaine de Surya dans son aspect
manifesté ; c’est aussi celui de tous les dieux, vishva devatd, émanations de Savitar, 1’aspect
créateur de Sirya ; mais aussi celui de prakriti, sous son aspect non-manifesté ; et finalement,
celui de brahman, son aspect absolu. Il est donc le symbole le plus propre a désigner pardtman,
1’Ame supréme, ce qui est tout et au-dela de tout. On 1’appelle alors dkdsha, I’espace lumineux
ou espace infini, qui est le plein et le vide a la fois. Cet dkdsha est partout a la fois, au plus haut
du ciel et au plus profond de la matiére. Il est I’espace infini du monde externe, ciel du dehors
comme |’espace infini du monde intérieur, ciel du dedans. Kha, I’un des termes qui le désigne,

est a la fois le trou, la caverne, et 1’étendue céleste.
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Pour expérimenter intérieurement ce sentiment d’immensité, il faut étre capable de se
vider de toutes ses représentations, idées et images, afin d’étre dans la pure conscience de soi.

Ceci est I’expérience de samdadhi : profonde et parfaite méditation ou 1’esprit
transcende méme 1’objet de sa concentration, et se connait lui-méme dans son immobilité, dans
sa vacuité, shinya. On touche alors aux racines de I’étre, a I’essence de I’esprit, dtman, la
plénitude du Soi, qui ne peut étre percue qu’a travers le vide.

Ainsi, curieusement, plus on monte vers la connaissance du fonctionnement de 1’esprit,
plus on creuse a I’intérieur dans kha, la caverne, ou le ciel de la conscience. La, on rencontre le
pur espace d’étre, dkasha, ou dtman-brahman, dont le pranava, le OM, le mantra des mantras,
la parole sacrée, source de la parole, est le plus beau des symboles.

Swami Digambar disait que tout le rituel de agni-hotra consiste a aller « de la tortue a
l'aigle » : 1a tortue, kiirma, est le symbole de la terre, née de I’eau primordiale, supportant 1’axe
du monde, le mont Meru qui, a la création, servit de pivot pour baratter la mer de lait ; ’aigle,
Garuda est le symbole d’dkasha, car il vole au plus haut des cieux, et son regard percant
englobe toute chose. Il est intéressant de noter que ces deux animaux sont associ€s a Vishnou,
dieu du sacrifice.

Dans notre corps, tout comme dans nos représentations, tout notre itinéraire, notre
pelerinage de bas en haut, est une traversée de symboles. Il est nécessaire d’abord de
comprendre Agni, feu de la terre, feu de notre vie et de notre désir d’évoluer, éveillé par toute
la discipline sur prdna, notre souffle et énergie ; apres cela, il s’agit de réaliser Sirya, le soleil,
feu du ciel, soleil extérieur et intérieur, source de vie et d’intelligence ; dans une étape
supérieure, on pourra saisir la réalité de Vishnou, essence du soleil qui se donne aux hommes
en sacrifice ; et finalement, au-dela de toute représentation, on expérimentera dkdsha, le vide
de plénitude, kham brahman, I’'unité sise dans 1’espace, tant interne qu’externe.

En guise de conclusion, nous pouvons dire que le sacrifice du feu est considéré a
Lonavla comme un résumé, un véritable archétype de la sddhand, ou discipline yoguique :

- son climat dévotionnel est d’une grande importance pour cette lignée de yoguis qui
met beaucoup 1'accent sur le raffinement des sentiments personnels tournés vers ’aspiration au

Tout-Autre,
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- la récitation des mantras et son effet énergétique puissant est le parallele et le
complément de toute la discipline corporelle et respiratoire du hatha yoga, dont le but est de
sentir et de rééquilibrer 1’énergie vitale, prdna, afin d’éveiller les potentialités de la conscience,

- I’évocation des dieux védiques, et I’effort d’imagination et de réflexion que cela
suppose, entrainent le sddhak, I’apprenti yogui, a symboliser son cheminement yoguique. Il
congoit de ce fait que tout son effort consiste a maitriser, en la comprenant, la sphere visible du
monde dont les dieux sont les représentants invisibles. A partir de la, son esprit sera en mesure
d’abstraire au-dela de la pluralité, vers 1’unité. Et au-dela du manifesté, vers le non-manifesté.

Ce cheminement de sa conscience, de sphere en sphere, du compact au subtil, puis a
I’infiniment subtil, aussi appelé le causal, est représenté par le mantra OM, guide le plus
précieux, symbole de tous les mantras, archétype de la philosophie de la parole.

Car c’est bien en faisant évoluer sa parole, c’est-a-dire sa capacité de dire, d’évoquer,
d’imaginer, mais aussi de penser, de comprendre, que le yogui atteindra 1’état de méditation
parfaite qu’est le samddhi.

Or tout ce pelerinage intérieur est une ascension de la terre au ciel, dont le feu, que le
yogui imite en se tenant assis, le dos droit, est le symbole : c'est au ciel que se trouve la réponse
a ses interrogations, dans le silence et la blancheur du vide, dkdsha. Le mystére est que ce ciel

est, en méme temps au plus profond de lui.

B - Sur la pratique du yoga : une gymnosophie

Nous venons de voir que le yoga est une vision du monde dont I’ancrage est
extrémement archaique, mais pour parvenir a inscrire ce scheme directeur d’unité microcosme-
macrocosme dans I’étre profond de I’adepte, il se définit trés tot dans un corpus de pratiques
rigoureuses.

Dans les textes védiques, déja, il était question de personnages marginaux, les vratya,
vivant a I’écart de la société ; ils se livraient a des activités magico-spirituelles de recherche de

pouvoirs psychiques et corporels, et on disait a leur sujet qu’ils étaient maitres du feu. Puis,
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dans la période dite des Brahmana (800 avant JC), se fait jour I’idée que le rituel permet de
reconstituer I’unité du corps cosmique du créateur Prajdpati. Celui-ci est une nouvelle figure
qui reprend la belle et antique symbolique védique du Purusha cosmique. Contrairement a
celui-ci, qui fut morcelé par les dieux pour que le monde soit, Prajdpati lui-méme désira se
diviser, a I’origine du monde, pour s’offrir a la diversité : « Puissé-je progénier, puissé-je me
multiplier | »'*°. D’autre part, une interrogation apparait dans les milieux cléricaux : était-ce
nécessaire de pratiquer des rituels interminables, compliqués et onéreux, ou le dieu du feu,
Agni, était sollicité pour établir le lien entre terre et ciel, le corps des hommes et I’esprit des
dieux, de fagon a reconstituer ce corps cosmique ?

L’influence grandissante des groupes magico-spirituels permit de formuler une
réponse : il y a la possibilité d’allumer un feu a I’intérieur du corps, par des pratiques de
réchauffement, tapas, et cet éveil énergétique a le pouvoir de permettre au pratiquant de
reconstituer un vécu de subtile globalité, favorable a une identification avec 1’aspect cosmique
de son étre profond. Par 1’acces a une surabondance d’énergie, il réalise une expérience
d’extase ou I’unité corps-esprit, homme-dieu, est rétablie.

A partir de 13, les méthodes de méditation et les techniques d’austérité se multiplient, en
lien avec le développement de la médecine ayurvédique : 1’ascéte est alors reconnu comme
capable, avec ces techniques, de se guérir des insatisfactions inhérentes a la condition humaine,
de fonder en lui-méme une santé parfaite, basée sur la maitrise de son énergie, ce qui le met
dans les meilleures dispositions pour expérimenter la consubstantialité fondamentale de son
individualité humaine et de la totalité du monde cosmique.

Cette transformation individuelle du pratiquant est une véritable libération des
souffrances souvent générées par le rapport ordinaire a soi-méme, aux autres et au monde.
Cette libération est théorisée par un ensemble de traités, les Samkhya, dont le plus ancien date
d’environ 800 avant JC, et qui décrivent, dans un registre quasi scientifique, les modalités de
I’étre-au-monde de 1’homme, fasciné par le déploiement des phénomeénes et incapable de se
connaitre dans sa conscience ultime. Pour dépasser cette ignorance fondamentale et accéder a

une véritable connaissance, il faut alors investiguer dans 1’organisation de cette manifestation

'8 Jean Varenne (trad.), Aitareya Brahmana, in Cosmogonies védiques, Les Belles Lettres, Paris 1982, p. 263.
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phénoménale, et, en particulier dépasser les forces contraires, les dualités qui en régissent le
fonctionnement habituel : 1’inertie (guna tamas), et 1activité (guna raja), pour faire
I’expérience d’un troisieme terme, 1’équilibre, I’étreté (guna sattva).

Les premiers textes du yoga évoquent essentiellement [’aspect méditatif de cette
discipline, avec la Svetdsvatara Upanishad, et les Yoga Sutra de Patanjali, datés d’environ
300 avant JC. Puis apparait un groupe important de textes, les Yoga Upanishad, qui évoquent
une physiologie subtile et une symbolique du corps sur lesquelles les pratiquants s’appuient
pour progresser ; cette orientation spécifique culminera plus tard, dans le corpus particulier du
hatha yoga, issu des milieux de moines shivaites (environ 1000 aprés JC), ou la méditation est
une ¢tape ultérieure dans la pratique, précédée de nettoyages corporels (dhauti), de postures
agisssant essentiellement sur la colonne vertébrale (dsana), d’exercices respiratoires, activant
le souffle (prandayama et khumbaka), de vocalisations (mantra), mais aussi de contractions et
mobilisations énergétiques (mudra), le tout destiné a manipuler I’énergie vitale, kundalini, en
vue d’une ouverture, d’un élargissement de la conscience, vécue comme une véritable noce
avec la plus haute conscience, le divin Shiva.

Dans la multitude des approches du corps et de 1’esprit caractérisant cette pratique
multi-millénaire, je me propose de décrire certains principes essentiels régissant les deux
grandes étapes de son histoire, le rdja yoga, ou yoga de la méditation, et le hatha yoga, ou yoga
corporel, qui apparaissaient les plus fondamentaux a mes enseignants, et tels qu’ils m’ont été

enseignés.

Rdja yoga, une méditation sur l'existence

Cet ensemble de pratiques, conduisant a 1’état de méditation, est issu des Veda, des
Upanishad, et il a vraisemblablement été remanié en partie par la dissidence bouddhiste avant
de parvenir a son age classique avec son texte de référence, les Yoga Siitra de Patanjali.

Le yoga enseigné au Kaivalyadham était un yoga a base de pratiques méditatives au
sens strict du terme, c’est-a-dire en position assise, mais la pratique corporelle de hatha yoga

était elle-méme également trés imprégnée de yoga classique, ou I’aspect méditatif, issu de cette
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trés ancienne période historique, primait sur toutes autres considérations, avec une insistance
particuliére pour un ensemble de concepts directement issus des Veda.
Pour parvenir a cet état de méditation, Swami Digambar insistait sur I’expérience de

certaines attitudes spécifiques, décrites dans de tres anciens textes.

. Les trois roles

L’étre humain est considéré comme vivant sa vie en tenant, tout a tour, trois roles
principaux, dans son rapport au monde : il est soit acteur (kartd), soit récepteur (bhokta), soit
témoin (drashta).

Le troisieme role est le moins développé, car, en général, nous remplissons surtout le
role d’acteur, investi sur le monde extérieur, pleinement impliqué et identifié, ainsi que le role
de récepteur, ou jouisseur, lorsque nous recevons des plaisirs du monde, ou que nous nous
reposons. Dans le yoga, nous explorons ces rdles tour a tour, afin de pouvoir, en passant de
I’un a Pautre, par ’organisation de la séance, laisser émerger le troisiéme role, celui de pur
observateur, mettant en mouvement une fonction supérieure du psychisme, qui est la
conscience d’étre 1a, en train de faire (agir), ou de non-faire (recevoir, jouir). C’est pourquoi,
durant les séances de hatha yoga, I’enchainement posture/relaxation entre les postures est si
important, car il permet de tricoter cette trame du faire/non-faire, dans une conscience toujours
accrue.

Ces trois roles sont dans un rapport de cause a effet I’un par rapport a I’autre dans la
pratique et dégagent une certaine expérience yoguique :

o Faire (kartd): nettoyages (kriyd), postures (dsana), exercices respiratoires
(prandyama), verrouillages (bandha), sceaux énergétiques (mudrd), travail du son (mantra).
C’est le prayog, 1a dynamique.

o Recevoir (bhoktd) : observer attentivement les sensations, les mouvements du
souffle, mais aussi les perceptions du monde extérieur, ou encore les impressions et sentiments
qui naissent pendant 1’aspect statique de la pratique, et apres les exercices. Cela est une

expérience de lacher-prise, de pure réceptivité aux phénomenes existants a travers le corps
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grace a la stimulation due a la pratique. On I’appelle samprayog, comme résultat, effet de la
pratique, du faire, comme catalyse d’une intensification expérimentale.

o Etre témoin (drashta) : lorsqu’il y a une continuité, une non-rupture entre 1’acte de
faire et la réceptivité du non-faire, s’installe alors une conscience a la fois hypervigile, et
extraordinairement tranquille. Cela est le signe d’un dégagement de I’instance buddhi, la claire
intelligence, qui est une qualité supérieure du psychisme selon la tradition classique du yoga.
On appelle alors cet état samprdsad, en tant que résultat final de I’ensemble de la pratique
faire/non-faire, comme une saveur, une douceur, un délice, un parfum... Prdsad signifie le
cadeau, mais aussi 1’offrande, le petit bonbon que 1’on remet a tous les participants a la fin
d’une célébration (piija), afin que chacun en garde un doux souvenir.

Ce travail sur les oppositions faire/non-faire est considéré comme étant au cceur de
toute la pratique du hatha yoga, car il rythme également, de fagon plus physiologique, le
fonctionnement en deux temps de la respiration (inspir/expir), du systéme musculaire
(tension/détente), mais aussi les mouvements dynamiques basés sur I’ouverture/fermeture, la
droite/la gauche, I’avant/I’arriere, le bas/le haut...

Dans tous les cas, il est question d’opposition entre un état actif, et un état non-actif,
dans le but de faire germer un état a la fois intermédiaire, tenant les deux bouts de 1’€tre, et au-
dela des dualités. A partir des modalités énergétiques d’inertie et de repos (famas), d’activité
et de dynamisme (rajas), on cherche a faire s’éveiller ce qui transcende les deux, la conscience

d’étre (sattva).

o Les cinq énergies
Ce sont les cinq énergies actionnant le corps, c’est-a-dire en lien avec 1’activité

musculaire. Il s’agit de :

Prana Le souffle qui apporte L’inspir, I’ingestion, la préhension
Apéana Le souffle qui évacue L’expir, I’évacuation, le rejet

Vyana Le souffle qui circule Les mouvements

Samana Le souffle qui équilibre L’arrét, la posture, la digestion

Udana Le souffle qui monte La parole, I’étirement, la verticalisation
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Dans la pratique de la méditation, il est important de prendre conscience de I’activité
musculaire dans ces cinq registres, afin d’avoir une expérience accrue des modes de
fonctionnement du corps dans 1’espace.

Dans le hatha yoga, les exercices dynamiques comme la salutation au soleil, et d’autres
enchalnements classiques ou modernes sont exécutés, selon cet enseignement, dans ce méme
esprit.

Il s’agit de tricoter ensemble ces différents €léments, en réalisant, dans la pratique,
I’opposition inspir/expir, ainsi que [’opposition mouvement/arrét, et, finalement, la
verticalisation, vécue comme un allongement, une sensation de grandissement interne, comme
conséquence de ’harmonie de chacun des groupes d’opposés. Ceci permet de créer un tissage
ou la conscience s’accroit, et permet 1’émergence de la conscience-témoin (drashta),

conscience pure.

e Les trois espaces
L’étre humain est placé dans le monde selon un double systeme spatial : horizontal et
vertical, et la pratique du yoga consiste a prendre conscience de chacun de ces éléments, et de

les dépasser en les transcendant.

o Plan horizontal - I’expérience du corps dans le monde fonctionne la aussi sur deux

registres : I’extérieur (bahirakasha), représentant le monde externe, percu par les cing sens, et
I'intérieur (antardkasha), représentant le monde intérieur, per¢u par ce que les Indiens
appellent le sens yoguique, et qui est constitué de ce que nous appelons maintenant
I’intéroception et la viscéroception.

Mais I’expérience de /’esprit dans le corps, qui est le but du yoga, ajoute une troisi¢me
dimension, celle de la conscience, chit, qui peut transcender 1’opposition intérieur/extérieur, en
tenant les deux éléments ensemble. On peut alors faire 1’expérience de I’extérieur et de
I’intérieur a la fois, au fur et a mesure que ’on a été capable d’explorer les deux registres

séparément. C’est le plan de la conscience (chidakdsha).
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La aussi, 1’organisation de la pratique, que ce soit la pratique méditative ou la pratique
corporelle - les deux étant axées sur l’insistance portée a une conscience trés poussée de
I’intériorité, par la conscience de ’espace du corps, et a la conscience du monde extérieur
autour de nous, par la conscience du corps dans I’espace - favorise I’émergence de ce troisieme

terme, conscience de la conscience, a la fois pleinement dehors et pleinement dedans.

o Plan vertical - selon ’antique tradition védique, 1’étre humain participe de trois
registres de base :

La terre (bhiir ou bhumi), dont le rapport au corps passe par les pieds, les appuis, le
centre de gravité. Ce sont toutes les forces gravitationnelles qui nous donnent un sentiment de
solidité, d’ancrage, de stabilité.

L’espace intermédiaire (bhuva ou antariksha), ou s’exécutent les actions et réceptions
du monde extérieur, par I’intermédiaire des organes des sens (jndnendriya), et des organes
d’action (karmendriya). C’est le lieu du prdna, 1’énergie vitale, le souffle, le vent, et c’est dans
cet espace que nous existons et que nous nous mettons en relation les uns avec les autres.

Le ciel (svaha ou svarga). C’est le manteau céleste étoilé, le domaine des astres et des
luminaires, ou le soleil resplendit et la lune nous fascine ; lieu mythique des deva, les divinités
ailées, ou se projettent nos aspirations les plus belles, nos réves les plus fous. C’est le haut, vers
lequel tout étre humain est naturellement conduit aprés sa naissance terrestre, par le jeu de la
poussée vitale, que nous partageons avec les plus anciennes formes de vie.

Toute notre pratique nous conduit a éprouver ces trois spheres, afin que notre corps,
mais aussi notre esprit, se sentent en participation harmonieuse avec ces trois mondes, qui sont
chantés a chaque cérémonie traditionnelle hindoue, sous la forme du mantra : « om bhiir-
bhuva-svaha », depuis des millénaires.

Dans les séances de hatha yoga, il nous est demandé¢, dans chaque posture, de sentir
notre ancrage au sol, ce qui est 1I’étymologie méme de dsana : I’assise, 1’assiette, le socle.

Méme dans la posture d’équilibre la plus étonnante, il doit y avoir la possibilité de se

sentir assis, y compris debout, y compris en équilibre sur les orteils...
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Puis nous pouvons étre conscients du monde intermédiaire, le monde de la vie, de
I’existence, dehors, dedans, le monde du souffle, et des souffles, ¢’est-a-dire des mouvements
des choses et des étres...

Enfin notre désir est de sentir notre lien au ciel, par un corps qui grandit, qui s’étire, et
dont la posture debout est un exemple archétypal, comme une plante qui pousse toujours un

tout petit peu plus, pour se sentir plus grande, plus vaste, plus longue et déliée.

. Les principes de la posture

Ces principes, €laborés dans les Yoga Sitra, pour préparer la méditation en posture
assise, sont réinterprétés, dans cet institut, comme dans de nombreuses autres écoles de yoga
indiennes, dans le but d’approfondir le hatha yoga, en I’enrichissant d’un élément méditatif
immédiatement abordable.

o Stabilité (sthira): tonicité, force musculaire de certaines parties du corps
nécessaires a la tenue de la posture.

o Aisance (sitkha) : détente, relachement des groupes musculaires non nécessaires a la
posture.

o Relaxation de effort (prayatna shaitilya) : capacité de détendre I’exces de tension

dans les groupes musculaires concernés, pour rendre la posture plus calme, le souffle plus
subtil, par un ajustement trés poussé des appuis, du centre de gravité, et une excellente
conscience de la géométrie de la posture, et des axes corporels.

o Concentration sur I'infinie énergie de vie (ananta samapatti) : c¢’est une véritable

méditation sur la posture, une fois que le corps a pris toute sa place, juste et harmonieuse, dans
I’énigme posée par la proposition posturale : comment se tenir tranquille et détendu dans ces
figures musculaires, parfois compliquées, parfois noudes ?

L’enseignement du Kaivalyadham insiste tout spécialement sur ce quatrieme principe
de la posture, car 1a, en effet, on tente de toucher le cceur de la pratique : lorsque le corps est
serein dans 1’espace, et 1’esprit serein dans le corps posé dans I’espace, alors I’esprit peut voler

dedans et dehors, tout pénétré de sensations et de perceptions d’une telle subtilité qu’elles se
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changent volontiers en vibration, spanda. Le corps n’est alors plus véritablement massif et

dense, mais devient 1éger et spacieux, empli d’un délicieux sentiment de plénitude vibrante.
Cela permet a la posture toute entiere, 1’dsana, de se vivre comme un mudrd, un geste

symbolique, trait d’encre a la belle ligne, tracé de parfaite ellipse posée la, face a la terre, et

face au ciel, a sa juste place dans le concert des respirs, des vents et des vivants...

Principes du hatha yoga

Les textes du hatha yoga, que 1’on peut traduire par le yoga du soleil (ka) et de la lune
(tha), sont plus récents que les textes classiques dont nous venons de parler, et ils utilisent
essentiellement un langage imagé, symbolique, pour exprimer les principes philosophiques que
nous venons de décrire.

L’essentiel de la recherche consiste a prendre conscience, derri¢re le corps physique,
d’un corps subtil'®' constitué d’un ensemble de circuits ou rivieres internes, les nddi, dans
lesquels circulent les souffles, qui sont les différentes modalités de 1’énergie vitale, prana, et
dont la sollicitation a pour effet de permettre une meilleure circulation, ainsi qu’une meilleure

répartition de ces flux dans les différents organes.

e L'ascension de Kundalini

L’idée principale du hatha yoga est que nous possédons une réserve d’énergie vitale,
kundalini, représentée sous la forme d’une serpente enroulée a la base de la colonne vertébrale,
qui a la possibilité de se dérouler et d’opérer une ascension vers la téte, en percant les roues
(chakra), afin de rejoindre son époux, Shiva, ou esprit pur, divin. Pour que ce cheminement
s’initie, il faut équilibrer les circuits énergétiques (nddi) de la droite, considérés comme
solaires (pingald) et ceux de la gauche, considérés comme lunaires (idd), afin d’obliger
I’énergie serpentine a passer au milieu, dans le troisiéme circuit, appelé le parfaitement

heureux (sushumna).

181 v/, :
Voir Annexes, p. 14 suiv.
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Les postures, le travail du souffle, et le travail de concentration, qui étaient présents
dans le yoga classique, sont beaucoup plus complexes et techniques, afin de manipuler dans
tous les sens 1’énergie corporelle, respiratoire et mentale en les brassant, et finalement obtenir
le résultat souhaité : un équilibre terre-ciel, droite-gauche, pour que le corps et 1’esprit fassent
I’expérience du milieu et que s’expriment le centre et la verticalité.

Finalement, il sera possible d’éprouver I'unité du corps dans une forme d’illumination,
une claire lumiere de la conscience.

C’est ainsi que les techniques posturales auront pour but de tordre le corps dans tous les
sens, en avant, en arri¢re, latéralement, en utilisant pressions et étirements en tous genres, ce
qui fait du hatha yoga une gymnastique volontiers acrobatique : postures asymétriques,
agissant sur les polarités droite/gauche, postures symétriques, agissant sur les polarités
avant/arriere, et bas/haut. Mais ces techniques ne sont véritablement du yoga que dans la
mesure ou il y a toujours, a la base, cet appel a I’intériorisation, au ressenti, a la conscience
corporelle, et donc une véritable asceése mentale dans le corps, qui varie selon les écoles, en
utilisant soit des visualisations, des déplacements sur les circuits d’énergie, des concentrations
sur des lieux particuliers du corps, avec fréquemment une manipulation du souffle. Au
Kaivalyadham, on I’a vu, ’insistance est mise sur une profonde méditation a partir du vécu
corporel, en utilisant un souffle naturel, 1éger.

Un autre point essentiel a cette pratique est le passage d’une observation trés détaillée
des différentes parties du corps, en les distinguant séparément les unes des autres, de facon
analytique, ce qui permet de construire cette géométrie existentielle, a une observation globale,
ou il est alors facilement possible d’éprouver la perception synthétique de 1’ensemble du corps,
vécu comme un tout unifié, une sorte de géométrie sacrée.

Le secret de la pratique du hatha yoga est bien de faire monter vers le ciel notre énergie
vitale (shakti ou kundalini), ou 1’attend la conscience cosmique, Shiva, pour y célébrer les
noces de I’énergie issue de la matiere et de 1’esprit dans sa perfection.

Cette montée au sommet de la montagne, qui est aussi retour aux sources cosmiques de
la vie, est prise en charge par le souffle uddna, le plus subtil et le plus important des cingq vayu

ou énergies corporelles, lui qui signifie monter, progresser, croitre, verticaliser.
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I1 est le médium par lequel grimpera, vers son époux, la serpente mythique kundalini,
symbole de notre capacité a grandir et a évoluer, en retournant sa tendance au faire, tournée
vers I’extérieur, en un non-faire, tourné vers ’intérieur et, finalement en un faire/non-faire

subtil tourné vers le haut.

° Chakras, les échelons de I'axe vertical

Le trajet vertical de 1’énergie vitale en quéte d’une conscience élargie se fait le long de
I’axe médian du tronc et de la téte, dans cette partie centrale du corps que les maitres du yoga
ont appelé la cruche (ghata), parce qu’elle constitue un espace creux, limité par des parois,
ayant la possibilité de s’emplir et de se vider, grace aux orifices ou portes, qui y sont présents
en haut et en bas.

Cette cruche, ce vase, contient 7 grandes zones, qui représentent les principales régions
fonctionnelles de ’ensemble corps-esprit. En effet, dans cette perspective, le corps est sans
cesse confronté a I’esprit et I’esprit au corps ou plutdét, on ne peut pas véritablement les
considérer séparément : le corps est investi positivement ou négativement par ’esprit, selon
son état de fonctionnement : €panoui, détendu, ouvert ou, au contraire noué, bloqué, fermé ; et
I’esprit est, lui, marqué par la présence, équilibrée ou non, du corps.

Le centre de chaque zone est représenté par un diagramme en forme de roue (d’ou le
nom de chakra), dans laquelle se trouvent de nombreux symboles, qui tentent de rendre compte
de I’ambiance particuliére qui se trouve présente dans cette zone : couleurs, formes, ¢léments,
animaux, lettres de ’alphabet sanscrit, mantras, dieux, déesses, mantras-racines, etc.

Chacun de ces centres est un lieu ou confluent les trois principaux nddi, les circuits ou
rivieres énergétiques, qui rassemblent les 72 000 ruisseaux ou canaux subtils dans lesquels
circulent tous les éléments ou énergies propres a entretenir la vitalité du corps.

Ces lieux spécifiques sont compris comme de véritables centrales d’énergie vitale ou
s’équilibrent ou non, le principe d’action (ou de chaleur), symbolisé par pingald nadi, le canal
solaire, et le principe de repos (ou de fraicheur), symbolisé par idd nddi, le canal lunaire. Tout
déséquilibre se traduit par un trouble ou une pathologie corporelle ou psychique, en terme

d’exces ou de manque, de trop-plein ou de trop-vide, de trop chaud ou de trop froid.
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Par contre, toute remise en ordre fonctionnelle s’exprime sous la forme d’une sensation
d’épanouissement, c’est pourquoi les chakras sont également visualisés comme des lotus
(padma), qui s’ouvrent a maturité. Cet épanouissement permet le passage au centre, dans le
canal médian, sushumnd nadi, de 1’énergie serpentiforme, et lui ouvre le chemin des échelons
supérieurs.

Voici un tableau récapitulatif simplifié des sept chakras, montrant la richesse des

correspondances associées a ces grandes zones corporelles, faisant de ces centres énergétiques

de véritables tableaux initiatiques ou le macrocosme rencontre le microcosme.

Chakra Localisation Aspect positif Aspect négatif Forme Elément Animal Mantra
Périnée Enracinement Terreurs
Miladhara Sacrum Confiance fondamentales . . .
« laracine » Bas-ventre Equilibre Mc¢éfiance Carré Terre | Eléphant gris | LAM
Energie
Svaddisthana Abdomen Satisfaction Léthareic Croissant
«le lieu du moi vital » | Lombaires Libido £ de lune Eau Poisson VAM
. Frustrations
Enthousiasme
Manipira Estomac Volonté Désorganisation . -
« la cité du joyau » Bas du dos Activité Angoisses Triangle Feu Belier RAM
Anahata Poitrine Affectivité Chagrin Etoile .
« le son non frappé » Haut du dos Amour Abandon a six branches Alr Gazelle YAM
Vishuddhi Gorge Expression Enfermement Cercle Espace Eléphant HAM
« le trés pur » Cervicales Communication Mutisme dans triangle P transparent
Ajna Visage Connaissance Erreurs
N R Bas du crane , s Triangle Cygne oM
« ce qui connait » du monde d’appréciation
Front
Sahasrara R Connaissance Roue .
. . Haut du crane N Aigle
« le mille pétales » transcendantale a mille rayons

° Hatha

Ce terme a deux connotations : yoga de ’effort, ou yoga de 1’'union soleil-lune. Sur le

plan strictement étymologique, hatha signifie bien effort. 1l s’agit de s’efforcer a restreindre et
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a inverser le courant de prdna, notre énergie vitale psycho-corporelle, encore appelée, comme
nous 1’avons déja indiqué, shakti (puissance) ou kundalini (serpentiforme), qui a tendance a
s’écouler vers I’extérieur et le bas, soit en agissant sur vdyu, son aspect physique, soit en
agissant sur manas, son aspect psychique.

De ce point de vue, le hatha yoga est la discipline qui tente d’agir sur cette énergie
vitale, de la controler. Il fait partie d’'un ensemble de pratiques que la tradition indienne a
regroupées en pranasamyama yoga ou yogas de la maitrise de 1’énergie, pour les différencier
des bhavana yoga, ou yogas de 1’esprit, qui sont les différents yogas décrits par la Bhagavad-
Gitda, I’'un des textes les plus importants de la grande littérature indienne : yoga de 1’action
(karma yoga), yoga de la dévotion (bhdkti yoga), et yoga de la connaissance (jndna yoga), dont
on peut dire qu’ils sont une extension, basée sur un certain ¢tat d’esprit dans la vie quotidienne,
de la notion upanishadique et classique du yoga, plutdt orienté vers la méditation.

Cependant une étymologie symbolique s’est finalement imposée dans les milieux qui
ont le plus développé ces techniques corporelles.

Ainsi, dans certains textes appartenant a I’ensemble des Yoga Upanishad, il est dit
ceci :

« L’air sort du corps avec le son Ha, et entre avec le son Sa ...

Ha est soleil et Sa est lune ...

Agni (le feu), dans la région abdominale, représente Siirya le soleil dans le ciel (ef) a la

base du palais réside Chandra la lune ... 'union du soleil et de la lune est Hatha »"**.

Ce qui apparait 1a est :

- que la respiration est une sorte de récitation spontanée, naturelle de deux sons : Sa
pour I’inspir et Ha pour 1’expir,

- que le bas du corps (le ventre) est associé au soleil et le haut du corps (la téte) est
associé a la lune,

- que Ha est associé a la chaleur du soleil et Sa a la fraicheur de la lune,

- que 'union de ces deux sons, de ces deux expériences est hatha.

'82 pandit Mahadeva Sastri (trad.), Yoga Sikhd Upanisad, in The Yoga Upanishads, Adyar Library and Reserch
center, Madras, 1968.
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Si I’on se tourne alors vers d’autres textes plus récents, des traditions tantrique et
shivaite, au sein desquelles s’est surtout développé ce genre particulier de yoga, on a des
explications supplémentaires tres intéressantes pour affiner la compréhension de cette
symbolique :

« Le souffle chargé de Agni (feu-chaleur) pendant le vidage de [’expir est Surya (soleil),
et le souffle chargé d’Apas (eau-fraicheur) pendant [’emplissage de [’inspir est Chandra
(lune).

oo . Ty : e (183
Ha est le principe de conscience, Purusha, Sa est le principe d’énergie, Prakriti » ™.

« Ha est connu comme étant le soleil et Tha est appelé la lune »"™*.

« Le flot dans la narine gauche représente la lune, basé sur la déesse Shakti, et le flot
dans la narine droite représente le soleil, basé sur le dieu Shiva »'*’.

Le premier élément qui apparait est le remplacement, dans le Shiddha Siddhanta
Paddhati (et que I’on retrouvera dans de nombreux autres textes), de Sa par Tha, ce qui
correspond a un double jeu : d’abord un jeu de mots pour faire équivaloir les sons-symboles
soleil-lune avec Hatha au sens d’effort, et puis un jeu phonétique qui permet de mettre en
relation ces deux sons avec les deux parties du corps correspondantes : Ha sollicite la sangle
abdominale, ou se tient le soleil, et Tha (ce son utilise un « th » palatal, qui se distingue du

« th » dental) résonne sur le palais, ou se tient la lune.

Si I’on synthétise les données présentes dans ces textes, on voit donc que Ha représente
le soleil parce que cela correspond :

- a’aspect chaud de I’air a I’expir, en lien avec la sollicitation de la sangle abdominale,
lorsque 1’on prononce le phonéme,

- a la narine droite, liée au c6té droit du corps, qui est le coté actif (chez les droitiers),

- aI’aspect masculin de la manifestation, Shiva ou purusha.

"> Rudrayamala Yoga Tantra Ganthamala, 7, Research Institute Sampurnand Sanskrit Vishvavidyalay, Varanasi,
1980.

184 Siddha Siddhanta Paddhati, Y ogashram Sanskrit College, Hardwar, 1939.

185 dgamarahasya, Rajasthan Puratan Granthamala, 88, Rajasthan Oriental Research Institute, Jodhpur, 1968.

173



Et I’on voit donc que Tha représente la lune parce que cela correspond :

- a I’aspect froid de l’air a I’inspir, en lien avec la sollicitation du palais, lorsque 1’on
prononce le phoneme,

- a la narine gauche, liée au c6té gauche du corps, qui est le coté passif (chez les
droitiers),

- a l’aspect féminin de la manifestation, shakti, ou prakriti.

Le but du hatha yoga, est de créer I’union du soleil et de la lune, en prenant conscience
du flot ininterrompu de la respiration, dont les deux phases permettent le maintien de
I’existence de I’étre humain, mais aussi de tout ce qui est vivant; en prenant également
conscience de la dualité¢/unité fondamentale des deux sexes, grace auxquels la vie se perpétue ;
et finalement en prenant conscience des deux cotés, droite/gauche, du corps, mais aussi de ses
deux parties basse/haute, et avant/arricre.

L’effort du hatha yoga, en tant que discipline débouche sur la conscience du Ha-Sa (ou
hatha), c’est a dire du caractere fondamentalement un des choses du monde et de la vie,

derriére la diversité et les dualités.

o Le cygne Hamsa, symbole de I'adepte

Beaucoup de textes insistent sur la récitation intérieure de Sa-Ha , en lien avec 1’inspir
et expir, que le génie inventif des yoguis a finalement transformé en Sa-Ham et méme en So
Ham.

Or Sa-Ham, est ’envers de hamsa, qui représente le cygne, le bel oiseau blanc, le
migrateur, symbolisant I’ame vagabonde de 1’adepte, qui ne s’attache pas a des identifications,
des représentations, mais vole d’étape en étape, en direction de son évolution.

So Ham, «je suis cela », est I’'un des principaux mantras de la tradition upanishadique,
qu’il est conseillé de réciter en permanence, pour se rappeler cette réalité profonde : au-dela de
notre personnalité particulicre, séparée (ham), nous sommes de méme nature que le cela (so),

qui est I’unité cosmique, sous-jacente aux éléments séparés.
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Le hatha yoga devient ainsi 1’'un des principaux moyens pour se relier a la grande
tradition upanishadique qui affirme que chaque étre humain est une goutte de la conscience
cosmique universelle.

Grace a la pratique sur le corps et la respiration, mais aussi la voix et D’esprit, la
conscience individuelle peut alors retrouver ses ailes d’oiseau migrateur, cygne sauvage
capable a la fois de nager dans les eaux de I’existence terrestre, et de voler treés haut dans le ciel
immaculé des espaces infinis.

Ces jeux de mots induisent des pratiques ou le symbolisme se confond avec 1’acte, et
que I’on peut pratiquer séparément ou en les combinant, créant ainsi un tourbillon de syllabes
et de respirs qui s’inversent et provoquent une véritable ivresse mentale, qui fait craquer la
pensée ordinaire :

o Pratique de So Ham

Inspir : So (cela) : le souffle frais monte dans le nez vers le front, symbole d’unité, de
transcendance.

Expir : Ham (je suis) : le souffle chaud descend dans le nez, vers ’entrée des narines,
symbole de dualité, de mondanité.

o Pratique de Hamsa

Expir : Ham : le souffle chaud descendant me renvoie & mon moi séparé.

Inspir : Sa : le souffle frais ascendant me renvoie a mon aspect ailé, libre, spacieux.

° Macrocosme microcosme

Apres avoir manipulé et harmonisé les forces contraires, et obtenu 1’ouverture des
centres énergétiques, les chakras, par 1’ascension de kundalini, la force vitale disponible pour
I’ouverture de la conscience, le pratiquant peut éprouver I’unité entre son corps - expérimenté
de moins en moins comme une forme solide, et de plus en plus comme un espace énergétique -
et le monde alentour, dans une ouverture, une sensibilité et une sérénité propices a une
communication supérieure avec lui-méme et avec ses semblables, les humains, mais aussi avec

tous les vivants.
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Son corps est alors un reflet du cosmos. Cette expérience transcendante, mystique, est
magnifiquement décrite par ce texte sublime, tiré d’un traité datant probablement du XV*™ ou
XVI™™ siécle :

« Dans ton corps est le mont Meru, entouré des sept continents ; les rivieres sont la
aussi, les mers, les monts, les plaines et les divinités des champs. On y voit des prophétes, des
moines, des lieux de pelerinage et les divinités qui y résident. Les étoiles sont la, et les
planeétes, et le soleil avec la lune ; la sont les deux forces cosmiques : celle qui détruit, celle qui
crée; et tous les éléments : [’éther, l'air, le feu, ’eau et la terre. Oui, dans ton corps sont
toutes choses, qui existent dans les trois mondes, s activant selon leurs fonctions autour du

.o A . . 186
mont Meru ; seul celui qui connait cela est tenu pour un vrai yogin » .

IT L'enguéte en anthropologie symbolique

Dans le champ assez flou des différentes disciplines anthropologiques, je pense que
mon travail se situe dans 1’espace spécifique de /’anthropologie symbolique, bien qu’il faille,
la aussi, tenter de clarifier les termes.

Francgois Laplantine a bien résumé ce qui est appelé couramment anthropologie
symbolique depuis les travaux de Marcel Griaule :

« Son objet est cette région du langage que l’on appelle le symbole et qui est le lieu de
significations multiples qui s expriment notamment au travers des religions, des mythologies et
de [’aperception imaginaire du cosmos. Ce premier axe de recherches se caractérise
davantage... par un type de préoccupations que par une méthode a proprement parler. 1l s agit
d’appréhender ce que [’'on se propose d’étudier du point de vue du sens. Que signifient les

o , o 187
institutions et les comportements que [’on rencontre dans telle société ? » .

186 Jean Varenne (trad.), Shiva Samhita, in Aux sources du yoga, Editions Jacqueline Renard, Paris, 1989, p. 161.
'8 Frangois Laplantine, Clés pour I’anthropologie, Seghers, Paris, 1987, p. 102.
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Pour autant, selon mon point de vue, cette définition n’est pas suffisante par rapport a
ce que j’entends par anthropologie symbolique, puisque cette vision procede d’une
épistémologie plutot culturaliste, privilégiant la discontinuité de chaque culture, alors que je me
situe, pour ma part, dans un cadre universaliste, dans le prolongement de Claude Lévi-Strauss
et de Gilbert Durand ou encore des éthologues comme Boris Cyrulnik.

Pour ces chercheurs, en effet, I’esprit humain est un, et ses productions symboliques
(mythes, systemes métaphysiques, philosophies, constructions socio-religieuses, rites, etc.)
procedent d’un méme imaginaire : la place de ’homme dans le monde des vivants.

Pour aller encore plus loin, comme I’a fait avec génie Gregory Bateson, I’architecture
de base des conceptions humaines du monde refléte une mémoire inconsciente, celle d’une
continuité avec la nature.

Prenant en compte I’éveil de la conscience humaine a partir de I'animalité, la définition
actuelle de ’homme, que donne Boris Cyrulnik, est celle d’un étre capable non seulement de
langage, mais surtout de discours sur la réalité : c’est un créateur naturel de symboles, puis de
concepts, aussi doué pour fabriquer, mettre en scéne et utiliser des réalités imaginaires, que des
outils.

En effet, grace au langage et a la capacité innée de se projeter sur le monde puis de
l'intérioriser pour tenter de lui donner un sens, l'étre humain est avant tout un animal
symbolicum, selon la formule d’Ernst Cassirer'®. Son cerveau complexe a eu besoin, dans le
cours de son évolution historique et dans la diversité de ses traditions, de créer des réalités
immatérielles, faites de mots et de formes, pour calmer son angoisse existentielle et pour se
laisser submerger par 1’exaltant bonheur d’étre vivant.

Il n’y a pas de doute que la dimension fondamentale et primordiale de I’expérience
humaine est d’étre en totale contiguité avec le réel, de se sentir profondément inséré dans son
environnement naturel, avant I’avénement de la pensée séparatrice et des concepts. L’Etre
humain est en effet constitué¢ d’une réalité initiale ou son expérience corporelle, langagiére et

mentale représente un ensemble a partir duquel il a commencé a élaborer sa vision du monde.

188 Gilbert Durand, L’imagination symbolique, PUF, Paris, 1976, p. 64.
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C’est donc tout naturellement, si 1’on peut dire, que notre espece a formé ses premieres
images sur le monde a partir de cette expérience primordiale, ce qui a été a ’origine de sa
conscience réflexive et de ses innombrables interrogations face a la réalité des choses.

La pensée archaique sur l'existence est aussi au fondement du désarroi de I'homme qui
se percoit comme a la fois méme et différent des autres vivants. C’est pourquoi il est possible
de postuler I’idée selon laquelle la pensée symbolique, avec sa richesse imaginative, a été une
tentative réussie de mettre de ’ordre dans la vision que 1’étre humain se faisait du monde, et
que celui-ci I’a accompagnée spontanément de pratiques visant a retrouver cette unité, ce

paradis perdu.

A - Le terrain professionnel et les recherches théoriques

A mon retour en France, je commencai a enseigner, et, parallelement, comme je 1’ai
déja dit, je continuai mes recherches en anthropologie.

Les circonstances m’ayant conduite a m’isoler de 1’Université, je m’appuyai sur les
connaissances que j’avais accumulées a Paris VII, et surtout sur I’extraordinaire ensemble de
matieres théoriques que nous avions étudiées au Kaivalyadham, en supplément de celles qui
concernaient la pensée indienne et les textes du yoga : histoire comparée des cultures et des
mystiques, neurophysiologie, psychologie spirituelle.

Ce qui se dégageait tres nettement de 1’enseignement de cet institut était une conception
fondamentale de 1’unité du genre humain, et I’idée que le yoga était une science de I’esprit, née
en Inde, mais aux composantes universelles.

J’avais d’ailleurs, durant mon séjour, eu I’occasion de me familiariser, au cours de mes
lectures dans la fabuleuse bibliothéque du centre, avec la pensée de William James, le pionnier
de la psychologie et des sciences psychiques, I’un des maitres de Henri Bergson, et avec la
pensée psychanalytique de Sigmund Freud, Alfred Adler et Carl G. Jung.

Au fur et a mesure que j’enseignais, les structures fondamentales du yoga, telles

qu’elles m’avaient été transmises essentiellement par Swami Digambar me paraissaient coller
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parfaitement avec 1’approche phénoménologique, mais surtout avec une approche
structuraliste. En effet, la richesse et la cohérence des correspondances multiples, et le
dynamisme des relations entre les parties, qui caractérisaient la construction des représentations
symboliques du yoga, a partir de la pensée védique, étaient enthousiasmantes pour une
ancienne éléve des hellénistes structuralistes comme Jean-Pierre Vernant et Pierre Vidal-
Naquet.

La logique anthropologique de cette tres ancienne tradition me paraissait aller de soi et

c’est tout naturellement que je cherchai a en dégager les principes.

Je commengai d’abord a reprendre la trame qui m’avait été inculquée tout le long de ces
mois de pratiques corporelles, méditatives et spirituelles intenses au Kaivalyadham : selon ce
que j’en avais compris, le yoga est un moyen permettant de passer sur I’autre rive, c’est-a-dire
de franchir le seuil qui méne de 1’état ordinaire de conscience, caractérisé par I’identification
aux contenus du champ psychique, a un état altéré, intégré, caractérisé par 1’identification au
contenant, a la source de I’énergie psychique.

Ce passage est réalisable dans la mesure ou 1’adepte de cette discipline s’attache a
explorer ’espace de son corps et de son esprit, de fagcon a analyser et a distinguer les
différentes composantes de cette expérience vitale, afin d’en découvrir et d’en éprouver la
logique essentiellement duelle.

Puis il peut alors intégrer I’ensemble des parties dans le vécu profond d’un espace
unitaire global, ou se réconcilient les contraires.

Finalement cette unité retrouvée lui permet d’accéder a I’expérience d’une porosité a
I’espace extérieur, par une conscience ouverte, éveillée a un vaste sentiment de disponibilité et
de participation aux autres, et a I’ensemble du monde vivant.

Il m’apparut alors évident que l’objectif essentiel de ce parcours, au travers d’un
dispositif précis, ¢dtait D'intégration de la conscience a deux champs d’expériences
fondamentales, reliés entre eux et complémentaires : celui du centrage et celui de la verticalité,

fonctionnant tous deux comme de véritables archétypes de la voie yoguique.
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En effet, en croisant ’étude des textes, la participation aux rituels et la pratique des
techniques psychocorporelles, je me rendis compte que cette logique d’un centrage vertical,
était absolument fondamentale dans la vision du monde du yoga et qu’elle était le vecteur de
I’ensemble de la voie spirituelle proposée par cette tradition, que 1’on peut finalement résumer

comme un chemin vers le centre de soi et vers le ciel.

Je vais maintenant évoquer 1’utilisation que j’ai pu faire de cette trame pour comprendre
les principes du yoga d’un point de vue structural.

A la suite de cela, je résumerai I’évolution de ma réflexion en anthropologie
symbolique telle que j’ai pu la mener par un travail comparatiste, a partir de cette méme trame,
et de la question suivante : pourrait-on considérer cette structure du centrage vertical comme
un invariant des parcours spirituels proposés au sein de cultures diverses ?

Autrement dit, serait-il possible de retrouver ces archétypes dans d’autres cultures
traditionnelles et considérer le yoga comme un mode¢le structural de la recherche spirituelle ?

C’est ce que j’ai tenté de démontrer en étudiant un a un, pendant plusieurs années,
certains de ces points d’ancrage : la verticalité, le centrage, le passage de la dualité a I'unité,

I’énergie vitale.

B - Sur les structures anthropologiques du yoga :

L’'homme entre terre et ciel

Pour un esprit occidental comme le mien, formé a ’humanisme anthropologique, la
rencontre avec le monde de la sacralité¢ hindoue, vécue dans le corps a travers la discipline
yoguique, a agi comme un véritable révélateur. Ce qui m’a frappé chez mes interlocuteurs, mes
initiateurs, c'est I’extraordinaire capacité d’abstraction dont ils faisaient preuve, a partir de leur
expérience intérieure. Cet intellectualisme pragmatique, cette aptitude a se laisser imprégner
par leur pratique et leur systéme de représentation tout en cherchant a en tirer 1’essentiel, ont

amen¢ mon propre esprit a comprendre sans difficulté les éléments théoriques sous-jacents a la
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praxis yoguique, en ayant la nette impression d’aborder certaines structures fondamentales de
I’esprit humain.

Si I’on résume 1’essentiel de I’interprétation yoguique des Veda, qui sera a la base des
extensions futures de ces techniques et de leur florilege symbolique, on trouve constamment
les notions de terre et de ciel, de bas et de haut, comme constituant les structures fondamentales
de la discipline du yoga, parce qu’elles sont les deux directions fondatrices du cosmos et de
I'homme, articulées entre elles par I’espace intermédiaire, lieu de toutes les transformations.

Pour les Indiens, le ciel et la terre ne sont pas des symboles, ce sont des structures
fondamentales de I’existence et de I’expérience humaine. D’une certaine maniere, les deux
masses (rodasi) concept unitaire-duel représentant 1’ensemble terre/ciel, sont présentes a toutes
les étapes de la manifestation : c’est leur séparation qui fonde le cosmos, et leur retour dans
I’indistinct qui signe la résorption du cycle cosmique. Mais elles représentent également les
structures nécessaires au parcours proposé¢ a 1’étre humain, et a chaque individu :

- La séparation du ciel et de la terre permet 1’existence de I’homme dans le champ de la
différence,

- L’espace intermédiaire entre le ciel et la terre, antariksha, est le lieu de 1’évolution de
I’homme dans son histoire, conscient des directions, des oppositions, pris dans le réseau des
dualités,

- Le parcours vertical pour relier la terre et le ciel représente la tentative pour I’homme
de se hisser hors de la matiere, pour appréhender le domaine de I’esprit,

- L’unité des choses du monde, cachée derriere les apparences - également présente
dans la matiere issue de la terre, dans 1’espace intermédiaire, et au ciel - et qui est le champ
omniprésent du sacré, de brahman-dtman, est le mystére qui se révélera a ’homme au centre
de lui-méme, au bout de son trajet,

- Le langage, dans son caractére pocdtique et sacré, est a la fois promesse de

connaissance, médiateur du cheminement et fondement du secret a atteindre.

Dans une civilisation qui a tellement spéculé sur la place de I’homme dans le monde, le

yogui est inséré, grace a une riche tradition littéraire et de nombreux traités philosophiques,
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dans un réseau dense de notions mythiques (Samhitd, Brahmana ), cosmologiques (Samkhya),
philosophiques (Upanishad, Bhagavad-Gita), psychologiques (Yoga Sitra), symboliques
(Yoga Upanishad, Tantra) et pratiques (Hatha Yoga Pradipika, Gheranda Samhita, etc.).

Il se trouve propulsé dans une signification cosmique de son existence et dans la
possibilité d'expérimenter cette dimension transpersonnelle de son étre.

Le grand intérét de la philosophie du yoga, au sens d’école de sagesse, est la constante
correspondance entre la structure du cosmos et la structure corporelle, qui permet au pratiquant
de cheminer vers la compréhension de la réalité¢ tant a D’intérieur qu’a I’extérieur. En se
constituant, dans son étre corporel, comme image du monde, et en entrant dans une discipline
rigoureuse, austere, exigeante, il peut se situer de fagon trés concreéte dans son rapport a lui-
méme et aux choses : en s’ancrant dans le réel, conscient de 1’espace de son corps, il se pose
résolument dans sa singularité, sa différence ; en s’appuyant sur la reconnaissance de ses
polarités, il s’oriente vers un équilibrage de I’ensemble de ses fonctions corporelles, mentales,
psychologiques, afin de traverser son histoire de vie avec moins de remous, plus de bonheur ;
enfin, en ayant a ’esprit I’importance de la verticalité, par une perception sensible de son axe
vertébral, il aspire a faire monter son esprit vers les spheres de la conscience, en s’appuyant sur
les représentations idéales des dieux, ou du rapport privilégié avec une personne divine,
ishvara ; cette ascension vers la conscience est en méme temps un trajet en profondeur vers la
découverte de son essence. A force de dépassement, le yogui éprouve par I’expérience que son
datman, son Soi profond, rencontre, rejoint, et peut s’identifier a I’essence des choses, a I’Ame
du Monde, brahman.

D’une certaine maniére, le yogui indien cherche a intégrer, dans son vécu humain en
recherche constante, dans son corps méme, ’archétype du purusha cosmique, I’Homme-Géant
primordial, espace et étai du monde, a la fois unique, et multiple, rassembl¢ et dispersé. Toute
sa sadhanad, sa discipline spirituelle est un sacrifice de sa personnalité limitée, relative, pour
réunir en lui les membres de Prajdpati, Seigneur des créatures (autre nom donné a ce purusha,
Seigneur du sacrifice, puisqu’il s’est offert en partage pour que le monde soit), et ceci afin de

vivre la globalité de son étre et retrouver 1’unité cosmique cachée derriere la multiplicité.
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Les textes védiques sont explicites : le corps grandiose du Géant est d’abord projeté sur
le monde puisque ses différentes parties en constituent les éléments essentiels, et, dans un
second temps, ces dieux élémentaux « firent leur entrée dans le corps humain »"*°, qui se
trouve ainsi redevenir cosmique, puisqu’il est un micro-calque du macro-corps cosmique.

Pour se hisser a ce niveau extréme de I’expérience humaine, le yogui s’appuie en
permanence sur la prise de conscience des deux masses terre/ciel (rodasi), les limites
topographiques de sa relation au monde, afin d’occuper I’espace intermédiaire avec une
conscience ¢largie ; 13, les choses, lui-méme, mais aussi les étres, la respiration, tout ce qui
circule, tout ce qui se meut, tout ce qui vit, est investi d'une importance, d’une signification
cachée, sacrée ; le monde est alors rencontré a la fois dans son altérité et sa proximité. Le
langage, surtout, est appréhendé dans sa fonction ultime de vecteur de connaissance, grace
auquel le yogui entre dans une relation signifiante au réel, comme nous venons de le voir, mais
aussi aux idées, aux concepts, symbolisés par leur archétype, le monde divin, pluriel et
singulier, multiple et un.

Le corps du yogui, comme reflet du monde, lui raconte poétiquement 1’histoire de la
création, de la manifestation, des aspirations humaines. C’est un mythe incarné qui, comme
tout mythe, le renvoie au sens premier de 1’existence et représente pour lui un chiffre de son
humanité, porteuse d'universalité et d'éternité.

Je vais donc classer dans leurs champs respectifs les structures sous-jacentes qui
apparaissent dans les relations dialectiques entre la terre et le ciel, telles qu’elles se sont
exprimées dans les pensées védique et yoguique, et qui, pour moi, résument I’expérience
humaine, dans sa réalité et ses potentialités : la différence, la dualité, la verticalité, I’unité, la
parole.

Chacune de ces notions constituera un élément de mon hypothéese de travail sur I’espace

comme un des fondements de 1’expérience spirituelle.

189 Jean Varenne (trad.), Atharva-Véda, 11.8, in Le Veda, Les deux Océans, Paris, 1967.
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La terre et le ciel séparés : champ de /a différence

Les pensées védique et yoguique, nous ’avons vu, agencent 1’univers appréhendé par
I’homme selon trois degrés, nettement distingués, régis chacun par une déité particuliere. Cette
notion de séparation en différents étages du monde est essentielle dans les mythes de création
des Brahmana et du Manu-Smriti. Dans la version ou I’embryon d’or est a 1’origine du monde,
le cosmos s’ordonna lorsque Prajapati, issu de I’ceuf primordial, posé sur les eaux originelles
sans formes, eut prononce¢ les trois paroles sacrées « bhiir, bhuva, svaha », « Terre-Air-Ciel » .

A ce moment I’ceuf s’ouvrit, la partie supérieure de sa coquille devint le ciel, la partie
inférieure la terre et, ainsi, s’instaura I’espace intermédiaire, ou circule I’air. Alors Prajdapati, le
Seigneur des créatures, ’Homme cosmique, put se dresser en étayant le monde ; il devint 1’axis
mundi.

C’est donc le créateur, les pieds sur la terre et la téte au ciel, qui occupe l'espace avec
son corps gigantesque, permettant aux créatures nées de lui de se développer et de respirer ;
car, sans cet espace aérien, il n’y a pas d’existence, pas de forme, pas de corporalité possible.

La caractéristique de la création est donc la mise en place des oppositions : c'est a dire
le signe distinctif (praketa), entre les choses. Ce cosmos, lieu de I’ordre des choses, s’oppose
au chaos originel, ou les eaux étaient mélées, (apraketd), et ou il n’y avait ni étre, ni non-étre,
c'est a dire aucune distinction entre les choses.

« Cela, le Principe Non-Manifesté, éternel, qui transcende (I’opposition) Etre/Non-

Etre, ¢’est I'Homme cosmique créé par Cela (méme) et que 1’on nomme, en ce monde-

ci, brahman w0

Sur le plan individuel, pour étre une personne autonome, séparée, I’homme doit intégrer
un espace de liberté, de respiration, de parole, que la pensée védique exprime par antariksha,
I’espace intermédiaire, ou circulent, de haut en bas et de bas en haut, le vent, les mouvements,

le souffle, I’air inspiré et expiré, et les mots.

190 Jean Varenne (trad.), Manu-Smriti I 11, in Cosmogonies védiques, Les Belles Lettres, Paris, 1982, p. 183.

184



L’expérience que le yogui est amené a faire de son corps, de son esprit, et du lien-unité
entre les deux, est un puissant vecteur d’individuation, puisque les techniques yoguiques sont
un véritable laboratoire de connaissance, permettant de penser de fagon juste et rigoureuse son

rapport a soi-méme, aux autres et au monde.

Entre terre et ciel : champ des dualités

Une fois posée et reconnue la différence entre terre et ciel, entre haut et bas, et institué
I’espace intermédiaire, I’étre humain, comme tout étre vivant, occupe le champ ou s’expriment
tous les contraires.

Dans les hymnes du Rig-Veda, il sera question, une fois I’ordre des choses mis en place,
du jour opposé a la nuit, de la lumiére opposée a 1’obscurité, de 1’étre opposé au non-étre, de la
vie opposée a la mort.

Dans le Sdmkhya, systétme métaphysique qui est la base cosmogonique du yoga,
prakriti, I’énergie cosmique créatrice se déroule en se transformant en trois qualités
énergétiques : ’inertie, le repos (tamas), I’ activité (rajas) et la justesse, 1’équilibre (sattva).

Pour le yoga, I’étre humain a toujours tendance a vivre en conflit avec ces opposés
action/repos, rajas et tamas, a quoi I’ensemble de son corps et de son esprit sont soumis, et il
est perpétuellement a la recherche de 1’équilibre, de la justesse, sattva, identifié a I’étre, a la
sagesse.

Ce lieu des contraires est aussi le lieu de la multiplicité des choses : éléments, végétaux,
animaux, humains. Tout ce qui existe constitue le royaume de prakriti, et cette énergie se
manifeste, dans un premier temps, du plan le plus subtil vers le plus compact, en passant de
I’équilibre, sattva, a 1’activité, rajas, pour devenir cristallisée dans la matiere inerte, tamas.

Ayant accompli cette descente qui la densifie, elle commence sa remontée du caillou
vers la conscience, en imprégnant progressivement de vitalité, rajas, les étres inertes, dans
lesquels domine tamas ; de la, 1’animalité¢ évolue a la recherche d’un équilibre entre les

opposés, tamas et rajas. Finalement, apparait I’étre humain, produit le plus complet de la
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manifestation, capable d’utiliser d'une fagon plus ou moins consciente la qualité d’équilibre,
sattva, afin d’accéder a la conscience.

Dans cette cosmogonie, I’étre humain est de méme nature que le monde, et il contient
en lui tout le reste de la création. Son corps est donc un microcosme reflétant le macrocosme
ou chaque détail de la manifestation est présent.

Cette magnifique symbolique du corps humain est amplement développée, nous I’avons
vu, dans les Yoga Upanishad, dans de nombreux traités tantriques et dans les €coles du hatha
yoga qui en sont issues.

En méditant sur la relation d’identité entre son corps et le monde, congu comme un
ensemble, le yogui calme son esprit, ce qui lui permet d’avoir une disponibilité suffisante pour
travailler, corporellement et mentalement, a rééquilibrer ses contraires, en utilisant toutes les
ressources de ses systetmes d’opposition : inspir/expir, tension/détente, droite/gauche,
avant/arriere, bas/haut. De cette fagon, il échappe au drame de I’identification avec son histoire
propre, isolé des autres, avec sa seule personne dramatiquement séparée, oscillant entre
bonheur et malheur, désir et peur. Par cette ascese, il se ré-harmonise avec le monde, tout en

restant fermement installé dans sa différence, sa singularité, qui fonde son individualité.

La terre et le ciel reliés : champ de la verticalité

Tout le sacrifice du feu repose, nous 1’avons vu abondamment, sur la relation entre le
ciel et la terre, grace au feu médiateur, Agni. Nous avons également évoqué le yoga comme une
ascése qui permet a I’individu de se hisser, d’échelon en échelon, de sa terre a son ciel
intérieur, en allumant en lui-méme un feu intérieur, fapas. Ce terme signifie littéralement
échauffement, mais il exprime également la notion de couvaison : 1’adepte est ainsi celui qui
est en gestation de son étre éveillé, de son enfant divin.

Mais ce feu est également ce qui relie le bas et le haut de son corps. Il part de la terre,
son aspect matériel, pour monter, grace au souffle, et devenir chaleur irradiante, son aspect

vital, au centre du corps, et culminer en lumicre, dans le ciel de la téte, son aspect spirituel.
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Cette verticalisation est essentielle dans la pratique du yoga en général, et
particulierement dans le hatha yoga ; ¢’en est méme ’essentiel de ses bases théoriques.

La verticalité est aussi un theme fondamental dans la pensée védique, au fondement de
la pensée du yoga. La colonne vertébrale n’est-elle pas I’axe du monde, le mont Meru, lui-
méme identifié a I’étai cosmique, skambha, qui est un autre nom donné a brahman ?

Par la montée symbolique de la terre vers le ciel, ’homme accomplit un véritable
pelerinage intérieur. En partant de 1’espace de son corps physique (annamayakosha), 1l va
explorer et mettre en ordre les différentes couches (kosha) ou espaces de son étre : énergie
nerveuse (prdnomayakosha), mentale (mdanomayakosha), intellectuelle (vijndnamayakosha),
pour finalement rencontrer sa conscience lumineuse, buddhi, et expérimenter la joie, le
bonheur intense d’étre vivant, dnanda, qui exprime 1’ouverture de la porte vers I’espace le plus
profond de la conscience (dnandamayakosha). A partir de la, la rencontre avec purusha,,
I’esprit pur est possible, car prakriti-shakti a symboliquement remonté la manifestation pour se
tenir aupres de son époux, son compagnon originel, Shiva, le bienfaisant.

Ainsi, mystérieusement, plus le yogui éleéve son €nergie vers sa conscience, plus il
creuse dans la matiere méme de son étre, a la découverte de son ciel intérieur lumineux, caché
au fond de lui, et inversement, plus il creuse, plus il monte.

L’unité cachée derriere la multiplicité est alors une expérience : le samddhi. Dans cet

état de conscience, le corps, I’esprit et le monde ne font plus qu'un.

Les trois espaces comme champ du passage du multiple a 'unité

La pensée du yoga est, fondamentalement, une plongée, comme nous 1’avons vu, dans
I’incessante spéculation sur 1’existence en tant que transformation d’une force d’action qui
descend en se manifestant, prakriti.

Dans son aspect manifesté (vyakta), cette énergie est déployée dans le monde et se
cristallise dans les étres vivants et dans la mati¢re, mais elle est une par nature. Dans son aspect
non-manifesté (avyakta), elle est un point, un principe condensé, en attente de s’actualiser en se

dispersant.
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Tout est énergie pour les yoguis indiens, et celle-ci imprégne 1’entiereté du cosmos : la
prise de conscience de son universalité permet de faire 1’expérience, a I’intérieur de soi, de
cette unité.

Cette énergie, prakriti ou prdna, est véritablement le vecteur de la connaissance, car
elle est le trait d’union entre les choses et, a 'intérieur de 1’homme, elle circule entre ses
formes corporelles, matérielles, et ses fonctions mentales, intellectuelles. Elle régit a la fois le
monde de I’esprit, qui représente son aspect ultime, et le monde de la matiere, qui en est son
aspect compact ; pourtant, le lieu ou elle est pergue le plus nettement est le monde
intermédiaire, son aspect déja subtil, ou circule 1’air, la respiration, la sensibilité, les émotions,
les pensées.

Le monde invisible des dieux est un aspect de la manifestation de prakriti, le plus
subtil, confinant a I'ultime et, 13 aussi, la diversité des figures divines cache un mystere, celui
de 'unité transcendante, brahman ou purusha, conscience-source de 1’énergie également
appelée Savitar, ishvara, ou pardatman, selon que 1’on utilise son aspect symbolique, personnel
ou impersonnel. Les dieux sont donc congus comme des émanations, contenant certaines
qualités particulieres, d’une unité qui, au-dela des représentations et au-dela de prakriti, est
pure conscience inimaginable, indicible.

La spéculation sur ’unité cosmique des figures divines derri¢re la diversité est un des
leitmotiv de I’antique pensée védique, qui s’oriente peu a peu vers un hénothéisme de fait,
cristallisé par Prajdpati, puis par brahman :

« Il est Un, celui que les poétes appellent multiple »'°".

L’énergie est une, manifestée sur terre, dans I’espace intermédiaire, et au ciel, mais
aussi non-manifestée ; les dieux des différents espaces sont un derriere leur pluralité ; mais
I’union invisible, mystérieuse, entre le ciel est la terre est aussi représentée symboliquement
par la présence des dieux dans le corps humain et par 1’existence, dans le minuscule espace du
ceeur, de ’dtman-brahman, le Soi, I’Ame du Monde, conscience supréme cachée au plus

profond de la matiere.

! Jan Gonda (trad.), Rig-Veda I.164, in Les religions de [’Inde, tome 1, Payot, Paris, 1979, p. 220.
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Cette passion pour l’unité cosmique rejoint bien évidemment la passion pour
I’harmonie entre les contraires, ou [’homme tente de se trouver, au creux de ses
enchevétrements.

Le yogui, en s’appuyant sur saftva, la justesse, la sagesse, trouve d’abord son centre,
puis sa verticalité, et enfin devient capable de réaliser I’unité¢ de prakriti, son énergie vitale
derricre les différentes modalités de sa manifestation.

C’est ainsi qu’en approfondissant sa relation a lui-méme, a son corps unifié¢ et a son
esprit, il accede au samadhi, état d’équilibre parfait, dans la pure conscience de 1’instant, au-
dela des différences entre sujet et objet, au-dela de la pensée et des images. La, 1’unité cachée
des phénomenes se révele dans I’expérience d’immédiateté, et I’espace du corps s’immerge
dans le sein de I’espace du monde, dans une transparence ou se dilue toute séparation.

A partir de 13, il se hisse au-dela, dans le monde des dieux, et comprend que ceux-ci
sont des représentations infiniment subtiles de la pensée. Alors peut-étre sera-t-il prét a
expérimenter 1’Un, pure conscience, brahman, aussi céleste que terrestre car, en sa présence

révélée, les contraires fondateurs du monde disparaissent aux yeux de celui qui sait.

L'espace du langage, lieu des médiations

La notion d'espace, dans les pensées védique et yoguique, est I’une des plus complexes,
car elle résume toutes les interrogations sur I’essence des choses, et I’essence du langage.

Antariksha est donc 1’espace intermédiaire, le lieu ou se tient Prajdpati, premier
énonciateur de la parole cosmique, Homme primordial et Seigneur des créatures, le lieu ou se
tient 1I’étre humain dressé entre terre et ciel, étre de langage, mais aussi le lieu ou existent et
respirent toutes les créatures vivantes et les éléments du cosmos, considérés comme les lettres
du grand mantra qu’est le monde. Cet espace intermédiaire est le lieu ou circule le prdna,
I’autre nom donné a 1’énergie cosmique, qui est a la fois vent, feu, eau, souffle et parole.

Dans les textes tantriques, 1’énergie cosmique prakriti est appelée mahdshakti, la

grande puissance ou mantradevatd, la divinité des mantras, car le monde est un livre ouvert ou
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circule sa parole, vdc, et dans le hatha yoga, elle est représentée par kundalini, la serpente
cosmique endormi au bas de la colonne vertébrale.

L’ordre entier des noms et des choses, ndma riipa, est le déploiement de cette mere
universelle, mdtrika (comme matrice des mots et des formes), ou grande déesse, mahddevi.
Grace a la parole sacrée, le mantra, et spécialement le OM, 1’étre humain se met en contact
avec cette énergie cosmique. Il comprend que la multiplicité, imprégnée de dualité, s’équilibre
dans la conscience du triple, friguna, et, de 1a, dans le centre, sattva, puis se résout dans I’unité.

Le message de cette théorie de la manifestation est que la dualité est occupée en son
entre-deux par le froisieme terme, le milieu, le centre, I’étre (sat ou sattva), ce qui permet a
I’homme de se connaitre. Dans le monde phénoménal, les éléments visibles, le spectacle
(dravya) ou les formes (ripa), feront sens pour I’homme, 1’observateur, le spectateur (drashta),
capable de les nommer (ndma), dans la mesure ou il est apte a mobiliser son pouvoir de
compréhension (jndna) ; ce troisiéme terme est le moyen de créer le lien entre son esprit et la
matiére, entre lui et le monde.

Ce médiateur des médiateurs qu’est le langage sacré véhicule une signification plus
profonde des choses, de par I’intelligence des symboles qui relient le visible et I’invisible. Or,
dans les textes anciens des Veda, I’énergie de la parole sacrée est nommée brahman, mystere
derriere 1’évidence, fondement absolu des choses et des mots. Ce terme fondamental de
brahman représentera plus tard I’étai - celui qui tient séparés la terre et le ciel, appelés
¢galement les deux masses (rodasi), permettant I’existence de I’espace intermédiaire - et,
finalement, ce sera le signifiant ultime caché tout a la fois au fond de la terre, de la matiere,
sans cesser d’étre au plus haut du ciel et de I’esprit.

Ainsi, I’espace médiateur, le centre, le milieu, le troisieme terme entre la terre et le ciel,
lieu de déploiement du langage, est-il le champ ou se révele dkdsha, 1’espace, au sens d’infini,
plein et vide a la fois, aussi matériel que spirituel, car au-dela de toutes les catégories.

Pour toucher, avec tout son étre, ce sacré immanent, le sage, le yogui doit :

- apprendre a se connaitre, dans sa différence,

- travailler a équilibrer, en lui, les opposés,
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- se hisser a travers 1’espace qui le constitue, a partir d’un solide ancrage terrestre, afin
d’atteindre son ciel intérieur, a la fois au sommet et au creux de lui-méme,

- comprendre finalement le mystére de son esprit investi par le langage, afin de le
libérer de la ronde des pensées séparatrices, et ’emplir d’une parole symbolique, poétique,
unificatrice.

Il pourra ainsi se relier, avec amour et dévotion, au monde et aux dieux, et, au-dela, a la
plénitude du réel, vide de formes, en faisant taire toute parole humaine, toute représentation.

Alors il s’immergera dans un silence tissé de la parole ultime, au cceur de I’expérience

d’un éternel présent.

Cette intériorisation du monde comme fondement de 1’évolution personnelle et
spirituelle, cette spatialisation de 1’expérience religieuse, comme moyen de se relier, afin de
capter un hors-temps qui éléve la conscience vers la joie intense d’un sentiment de
participation sans limite, sont-elles propres a 1’Inde ? Ne les retrouvons-nous pas, sous des
formes différentes, dans I’ensemble de I'humanité ?

N’appartient-il pas a I’homme, de tous temps et de toutes cultures, de vouloir, de
pouvoir communiquer en profondeur avec les choses de la vie, dans un champ de significations
privilégiées, afin de trouver sa place dans un monde qui lui parle ?

L’espace, porteur d’infini, n’est-il pas une catégorie fondamentale de sa conscience,

révélée par la pensée symbolique, le mythe, la poésie ?
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C - Sur les formes de la démarche spirituelle :

le yoga comme modéle ?

Considérations théorigues

o Introduction a la notion de spiritualité

Le yoga s’inscrit dans le champ de ce que I’on appelle communément la spiritualité, et
qui, dans le monde contemporain, est un phénomene sociologique important depuis la perte
massive des reperes religieux dés I’apres-guerre.

D’un point de vue anthropologique, il apparait que la spiritualité est indissociable de
I’humanité toute entiere, car elle exprime une expérience et une science de la vie de I’esprit.

On peut considérer que tout ce qui n’est pas li¢ a 1’aspect matériel de I’histoire de
I’homme, mais qui exprime ses préoccupations face au monde qui I’entoure, face au mystere de
la naissance et de la finitude, et face a la puissance d’attraction ou de répulsion de ses
sentiments intimes vis-a-vis de ses semblables, comme vis-a-vis des autres vivants, ressort de
cette grande sphere de la spiritualité.

Une aspiration a ’harmonie, a la maitrise, a I’évolution, est présente, sans aucun doute,
depuis ’origine de notre espece, et elle se rapporte finalement aux catégories fondamentales de
I’expérience humaine : rapport au temps, a I’espace, a soi-méme, aux autres, a la nature. L’étre
humain s’interroge essentiellement sur la place qu’il occupe dans le monde et c’est
évidemment le besoin de mettre en ordre, et d’éprouver avec intensité ces structures
essentielles de 1’existence, qui a été au fondement des constructions idéologiques, des
croyances religieuses et des cadres sociaux.

La spiritualité, au sens large, est donc ce qui donne corps a un systetme de
représentations symboliques organisant le champ fondamental, invisible, de ces données
originelles de la conscience humaine. Il y est toujours question du sens qui est donné au
parcours de vie, aussi bien du point de vue de I’individu que de la société, car aucun étre

humain ne peut évoluer dans un cadre in-sensé, insensible, incompréhensible.
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Ces visions du monde ont de tout temps €té mises en scene par des cérémonies, des
expressions rituelles, des célébrations, afin d’unir les membres du groupe social autour de ses
valeurs. C’est cela que I’on nomme communément une religion, c’est-a-dire un systéme de
croyances et de rites partagés par I’ensemble de la société.

Mais la spiritualité est aussi une aspiration a la libération des limites intérieures, une
recherche d’extase. On peut dire que la spiritualité est 1’aspect le plus individuel de la relation
aux forces invisibles qui informent la trame symbolique d’une société. Cette forme de la
spiritualité¢ s’exprime par les démarches initiatiques, afin que I’individu, homme ou femme,
enfant ou adulte, selon le cas, pénétre les mysteres liés a sa place particuliere dans le monde
symbolique de sa société, et épanouisse tout son potentiel d’humanité.

Lorsque les sociétés se sont complexifices, et que le personnel religieux est devenu une
classe ou caste dominante, a c6té du pouvoir politique ou souvent confondue avec lui, les
groupements initiatiques ont représenté 1’aspiration a la connaissance des mystéres qui ne
pouvait passer que par un exercice libre de leurs pratiques. Les conflits ont été fréquents, au
sein de diverses traditions, lorsque cette exigence fondamentale de liberté n’était pas respectée
par les tenants du pouvoir religieux. Il y a de nombreux exemples, dont certains sont tres
anciens, de profonds clivages entre une religion instituée et des mouvements spirituels
indépendants, aux attaches laches, voire inexistantes, avec les doctrines prévalant dans
I’orthodoxie dont ils étaient issus, et qui ont renoncé a la vision du monde qui les a portés, ou
méme qui P'ont transformée, parfois radicalement. C’est le cas des grands mouvements
réformateurs ou dissidents comme le zoroastrisme, le bouddhisme, le christianisme, et de bien
d’autres encore.

Dans tous les cas, la critique que ces mouvements ont fait du systéme officiel a porté
sur les dérives institutionnelles et politiques de la tradition, sur la captation du pouvoir et sur
I’exploitation de la confiance et de la crédulité des fideles par les clergés représentant le cadre
de la religion.

Le yoga, comme philosophie et comme technique d’éveil est un exemple tres archaique,

nous 1’avons déja vu, de I’aspiration a la délivrance, et ses représentants ne se sont jamais
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laissés enfermer dans un cadre institué ou dans une doctrine religieuse, ce qui a favorisé
I’enrichissement de son systéme de pensée et de ses méthodes.

Je dirai pour finir que ce qui caractérise le mieux la spiritualité, c’est sa dynamique
interne : c’est, avant tout, I’expérience d’un cheminement de la conscience, en quéte d’un
espace lumineux et ouvert, a travers les méandres, les labyrinthes du corps/esprit qui la portent,
afin d’atteindre un état d’équilibre idéal, une pénétration des mysteres de sa propre existence,
au terme d’une aventure intérieure passionnante, quoique souvent éprouvante.

C’est donc avant tout un voyage du dedans, une voie de connaissance, une promesse de

perfectionnement de 1’étre humain.

o Le vécu du yoga

En cherchant a analyser les principes du yoga, a partir de la tradition indienne, mais
aussi de mon propre parcours et de celui de mes collegues et €léves, je résumerai cette pratique
en disant qu’il s’agit de /’insertion de la personne au sein des données fondamentales de son
expérience d’étre vivant. Ce vécu intime de son état d’étre, en tant que personne sensible, est
volontiers qualifi¢ de sacré, comme je 1’ai déja dit, par les pratiquants, car il renvoie a
I’expérience de 1’essentiel.

En effet, cette philosophie en action, corporalisée, vécue et non pas intellectualisée,
semble répondre a certains besoins fondamentaux de 1’étre humain, que la personne ressent :

- mettre de ’ordre dans le réel, tant dans son espace externe - la société et le monde,
afin de trouver sa place dans la multiplicité des étres et des choses - que dans son espace vital
interne, son corps/esprit,

- se rassurer et dépasser son angoisse de la mort, par une participation affectuelle
intense au monde, aux autres, avec un sentiment d’étre reliée, entourée,

- faire ’expérience ouverte, aventureuse, d’une unité intime, joyeuse, avec les forces de

vie qui I’animent, elle et ses semblables, et la nature autour d’elle.

Si I’on synthétise la philosophie et la pratique du yoga, on trouve, nous I’avons vu :
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- une forte structuration de I’espace tant a la verticale (la dialectique terre/ciel,
médiatisée par I’espace adrien comme troisiéme terme), qu’a I’horizontale (conscience-
discrimination de ce qui appartient a I’espace interne ou externe, médiatis¢ par la peau comme
interface entre ceux-ci),

- une insistance sur la reliance de ces différents espaces, facteur de santé, de sérénité, et
d’un sentiment heureux de faire partie d’un ensemble,

- une recherche d’expérience de I’éternel présent, du hors-temps, qui permet
I’épanouissement d’une conscience élargie, ouverte, ou peut briller I’unité des phénomenes, au-
dela des séparations, favorisant un rayonnement, une vitalité, une joie profonde, et une

transcendance.

Je pose donc I’hypotheése que le yoga pourrait étre un modéle anthropologique de la
voie spirituelle, un idéal-type du cheminement de la conscience pour atteindre son but :
retrouver et maitriser 1’unité profonde des phénomenes par I’acces a un état d’extase.

Mon hypothese repose essentiellement sur le fait que le yoga est sans doute 1’'une des
plus anciennes techniques de libération connues, puisque son existence est attestée dans les
textes védiques, remontant au 2°™ millénaire avant JC, mais aussi sur le fait que cette
discipline, philosophique et corporelle a la fois, n’a jamais cessé de se construire, de se
réinventer sans interruption jusqu’aujourd’hui.

Son histoire est d’acces facile pour la recherche, grace a la pérennité et la richesse de la
tradition indienne. Au cours des millénaires, cette technique spirituelle s’est ainsi chargée de
constellations symboliques de plus en plus riches et complexes sans pour autant effacer les
apports précédents, ce qui fait du yoga un trésor d’images et de représentations, un véritable

conservatoire de la pensée symbolique.

. La fonction symbolique
Avant de tenter de mettre en relation les images et symboles du yoga avec ce qui me
parait étre le fond universel des représentations liées au domaine spirituel, il me semble

nécessaire de cadrer d’abord le champ épistémologique des systémes symboliques, afin de
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clarifier cette question essentielle a I’anthropologie : pourquoi et comment I’étre humain est-il
pass¢ d’une forme de communication portant sur la réalité concréte, au besoin de représenter
I’invisible ?

Je voudrais ici justifier ce long préambule théorique par le fait que la question du rdle
du langage, en tant que spécificité humaine, se trouve au cceur de la question spirituelle. On a
vu son importance dans la tradition indienne, ou l’univers est considéré comme un grand
mantra, une parole sacrée, une manifestation - constituée de formes naturelles (ripa), et de
noms (ndma) pour les nommer - de I’énergie cosmique créatrice, la mere universelle,
mantradevatd, ou la matrice, matrikd. Le but du yogui est de savoir entendre cette parole, ce
chant du monde, en lui et autour de lui, afin de sauver son esprit de 1’aspect trop humain, trop
trivial, du langage ordinaire, source de souffrances.

La conception du monde comme langage est repérable dans de nombreuses cultures :
on la trouve de la mythologie égyptienne ou le dieu Pfah crée tout ce qui est en poussant un
grand cri, a la culture Dogon, ou le génie de I’eau, le Nommo, transmet la connaissance avec
une parole qui habille la terre, en passant par le Logos platonicien, ou encore le Verbe de Dieu
de la Bible, créateur, en sept jours, de la lumiere, des éléments et des vivants. Cette
métaphysique de la parole me semble essentielle pour comprendre 1’un des fondements de la
recherche spirituelle : réaliser que nous sommes le monde autant que le monde est en nous.

I1 s’agit alors d’écouter, dans une présence ouverte et silencieuse, ce que les choses et
des étres ont vraiment a nous dire. Ainsi, par ’intermédiaire des symboles, comme clefs de
déchiffrage, la parole du monde peut alors résonner en nous autant que nous pouvons nous
projeter en elle.

Mircea Eliade exprime cela d’une maniére trés poétique, en évoquant le Monde, qui est
non seulement le monde extérieur, mais le monde en tant que milieu existentiel de ’homme,
auquel celui-ci se sent relié, dans les cultures traditionnelles ou les mythes sont encore
présents, ou les symboles sont vivants : « Le Monde parle a [’homme et, pour comprendre ce
langage, il suffit de connaitre les mythes et de déchiffrer les symboles... Le Monde n’est plus

une masse opaque d’objets arbitrairement jetés ensemble, mais un cosmos vivant, articulé et
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significatif. En derniére analyse, le Monde se révéele en tant que langage. 1l parle a I’homme
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par son propre mode d’étre, par ses structures et ses rythmes » .

o Lelangage

Lorsque I’on cherche a comprendre I’étre humain a partir de ce que 'on sait
actuellement sur son origine, il apparait que celui-ci est essentiellement un étre de langage,
dont la caractéristique principale est de pouvoir discourir sur le monde grace a son aptitude a
sémiotiser, et a sa capacité a se décontextualiser, ce qui lui permet d’appréhender le passé, le
futur et ailleurs. C’est un déchiffreur et un défricheur.

Par cette fonction de dénomination, le langage impose une certaine permanence sur le
devenir. La ou le monde est inconnu, vaste, mouvant, et donc souvent inquiétant, le fait de le
représenter, de le nommer, lui donne un aspect connu, circonscrit, rassurant, stable, qui permet
de s’y sentir a ’aise. Cette construction du monde selon ’homme est la condition de son
existence, et aussi le point de départ de sa liberté d’explorer et de mieux comprendre le réel,
précisément par le méme moyen qui lui permet de le limiter pour se rassurer. C’est ainsi que le
langage a une double fonction : ordonner le monde, I’organiser, et le dépasser en 1’explorant,
avec toutes les ressources de la créativité humaine.

L’homme se pose des questions et tente d’expliquer sa relation aux autres, au monde et
a lui-méme, par le pouvoir de sa réflexion capable d’interroger les causalités et les finalités a
I’ceuvre dans la réalité. Cette puissance d’abstraction le conduit a de grandes capacités
d’innovation, de créativité, qu’il exercera tant dans le champ technique que dans celui de

I’imaginaire.

o L’imaginaire

Cette spécificité humaine de produire de la pensée a partir de son aptitude a
communiquer, aboutit a filtrer le réel en fonction de sa propre vision des choses, et a lui donner
un surplus de sens. Pour tenter d’équilibrer son rapport a 1’existence, il s’invente alors un

monde idéel, fait d’images et de représentations signifiantes, qui vient doubler le réel et qui

192 Mircea Eliade, Aspects du mythe, Gallimard, Paris, 1985, p. 177.
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constitue un monde intérieur interprétant le monde extérieur, en lui donnant une valeur
particuliere. Ce questionnement permanent, ce rapport interrogatif au monde et les réponses
qu’il donne, et qui prennent la forme de cette surréalité, sont une des principales richesses de
I’humanité ; c’est le registre de tout développement individuel, de toute vie sociale, mais
surtout la condition de toute imagination, de toute conceptualisation, de toute spiritualité.

Edgar Morin appellera cela le génie imaginaire de I’homme. Pour ce grand chercheur,
I’homme est sapiens par sa capacité¢ de réflexion, mais aussi demens par la vigueur et la
fantaisie de son imagination, ce qui en fait un étre a la fois potentiellement créatif et
destructeur.

Voici la définition donnée par le grand anthropologue Maurice Godelier :

« L’imaginaire, c’est [’ensemble des interprétations que [’humanité a inventées pour
s expliquer [’ordre ou le désordre qui régne dans ['univers et pour en tirer des conséquences

.\ . . : . . 193
sur la maniere dont les humains doivent organiser leur vie sociale » ™.

o L’ordre symbolique

Le langage verbal permet de mettre en forme ce monde idéel, de le communiquer et de
créer un ordre spécifique, qui structure la vie de I’étre humain : c’est ’ordre symbolique, qui
repose d’abord sur cette aptitude a se représenter la réalité, mais surtout accomplit cette
aptitude. Le langage humain devient ainsi un monde en soi, qui double le monde réel :

« Le domaine du symbolique, c’est |’ensemble des moyens par lesquels des réalités
idéelles revétent des formes et des matieres qui les rendent communicables et leur permettent
d’agir, non seulement sur les rapports déja existants entre les individus et les groupes qui
composent une société, mais aussi et surtout les rendent susceptibles de produire entre eux de
nouveaux rapports »" .

I1 y a donc une spontanéité originaire de la fonction symbolique.

Celle-ci est due a la faculté de projection, ou les idées, les mots, les objets, les corps, les

¢léments, rebondissement les uns sur les autres en se chargeant d’énergie, et en acquérant une

193 Maurice Godelier, « Imaginaire et symbolique », in Dictionnaire des Sciences humaines, PUF, Paris, 2006, p.
599.
9% Ibid.
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vie dans un au-dela des nécessités concretes, mais elle est due également a la force du besoin
intellectuel de comprendre, et surtout du besoin affectif de participer, de se relier. C’est cette
fonction, qui, par sa permanence et sa diversité créatrice, est garante du fonctionnement des
différentes sociétés humaines : « Toute culture peut étre considérée comme un ensemble de
systemes symboliques, au premier rang duquel se placent le langage, les régles matrimoniales,
les rapports économiques, I’art, la science et la religion »°°.

Est-il possible, pour autant, de séparer les deux fonctions de I’imaginaire et du
symbolique ?

En effet, le langage humain se trouve lié a la production de 1’imaginaire, car la source
des représentations s’organise selon une logique langagiere, et au final, ce sera par son
intermédiaire, en grande partie, que s’exprimera cet imaginaire, dans le foisonnement de
I’imagination symbolique.

Les mots seront alors surordonnés, surdéterminés, surchargés de sens: ce sont les
signifiants, qui représenteront le signifié ; ils expriment une certaine idée du monde, des choses
et des étres, qui est elle-méme différente du monde réel.

La capacité de représentation, qui culmine avec la fonction symbolique, est un outil
essentiel pour donner du sens aux ¢léments fondamentaux de 1’existence : dans toutes les
sociétés, une valeur de premier ordre est attribuée aux faits biologiques (naissance, puberté,
adolescence, union sexuelle, attachement, maladie, mort), mais aussi aux relations avec
I’environnement (nature, végétaux, animaux), en les liant aux images fondamentales des
champs de forces et de puissances dans lesquelles I’homme se sent exister. C’est dans ces
registres que s’exprime le mieux le besoin humain fondamental de se situer, de trouver sa
place, dans le temps et dans 1’espace, qui est une des marques les plus caractéristiques de notre

espece.

195 Claude Lévi-Strauss, « Introduction a I’ceuvre de M. Mauss », in Sociologie et Anthropologie, PUF, Paris,
1950, p. XIX.

199



o L’imagination symbolique

L’imaginaire acquiert donc une réalité concrete a travers la fonction symbolique,
représentée par le langage ordinaire, véhicule de sens, mais aussi, et en particulier, par le
langage imaggé, les signes et les pratiques symboliques qui permettent d’exprimer et de mettre
en scene les significations ultimes d’une société dans son rapport avec le monde : c’est le vaste
domaine de I’imagination symbolique, qui se donne a voir essentiellement par les mythes, les
symboles, les objets sacrés, les cérémonies, les rituels, les célébrations et les festivités, donc
tout le domaine de 1’esthétique, de ’art, de la poésie, de la religion.

Le statut particulier de I’imagination dans le fonctionnement psychique de I’homme a
depuis longtemps interpellé la philosophie dans le monde occidental.

Au XVI™ siécle, le grand médecin Paracelse, entre autres, considérait que
I’imagination, comme production d’images, était une puissance essentielle de 1’étre humain,
exprimant les besoins et les désirs de son ame, et que le fondement de ces images se situait
dans la part naturelle de I’homme, dans son lien avec la nature'*°.

Cet intérét fut ravivé depuis la fin du XVIII®™ siécle chez les penseurs qui, avec Jean-
Jacques Rousseau, ont commencé a réagir a I’exces de rationalisme de la pensée occidentale.

C’est le cas, en particulier, de Novalis. En effet, ce grand théoricien du mouvement
romantique considérait que 1’élan de I’imagination, qui s’exprime dans 1’art poétique, posséde
la capacité a exprimer 1’indicible.

La réflexion sur la position intermédiaire, médiatrice, de I’imagination, entre le réel
(etres et éléments), et la pensée pure (concepts, abstraction), a été, chez certains penseurs, le
moyen de mettre a jour les ressorts de I’esprit humain. Par exemple Emmanuel Kant considere
que I’imagination se tient entre I’entendement et la sensibilité, et qu’elle permet de « rendre
sensibles les concepts et intelligibles les intuitions »"°’. Pour lui donc, le symbole est une
représentation indirecte du concept, qui est congu par la raison pure.

L’aspect intermédiaire de 1’imagination a été mis en valeur par Gilbert Durand - a partir

de la pensée de Henri Corbin et son Imaginal, de Carl G. Jung et sa notion d’archétype, et de

1% Silke Cornu, Les mystéres du Verbe, essai sur la poésie chez Novalis, Site Contrepoint philosophique, 2003,
http://www.contrepointphilosophique.ch/Esthetique/Pages/SilkeCornu/MystereDuVerbe01.pdf, p. 33.
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Ibid., p. 31.
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Gaston Bachelard et sa grammaire des images - pour la définir comme un monde en soi : c’est
un lieu de contact entre les formes et les contenus, capable de donner un sens au monde vécu,
de corporaliser les jaillissements de 1’esprit et de spiritualiser la matiere sensible.

L’imagination est alors une connaissance privilégice, qui réunit le visible et I’invisible,
qui « anime le monde » et transmet aux objets une « valeur passionnelle qui satisfait désirs
psychiques et physiques »"°*. Grace a cette fonction, le psychisme rejoint I’étendue de son
espace premier, qui est I’espace de la nature, I’espace cosmique.

Cet ensemble de réflexions amene a ’idée trés contemporaine que I’imagination est

I’un des fondements de 1’anthropologie.

o Les représentations

La tendance a représenter, a se peupler intérieurement, et a peupler le monde extérieur,
de formes, de figures, de personnages irréels, est une des grandes fonctions de 1’esprit humain.

Les mythes, ces théatres des représentations, ou I’image est chargée de toute la force
des affects, expriment ce que les mots ordinaires de ’homme sont impuissants a exprimer : les
ressorts universels et contradictoires de son é&tre-au-monde, sources d’une intense activité
émotionnelle.

La religion, I’art et le langage symbolique sont donc fondamentalement liés, tout au
long de I’histoire des hommes, car ils sont spécifiques de cette aptitude humaine a associer, a
projeter, a sublimer, et a faire porter, sur cet aspect devenu visible de I’invisible, la nécessité
d’obtenir des réponses a ses interrogations, ses peurs, et ses effervescences intérieures.

Les rituels qui se donnent a voir avec la gamme multicolore des célébrations, des
cérémonies, des festivités, ou les corps sont engagés par les danses, les drames, les chants, des
masques, mettent en scéne solennellement ces représentations symboliques afin de réduire les
antagonismes et mettre de 1’ordre dans les émotions humaines, en leur donnant un sens positif,
facteur d’harmonie individuelle et sociale. Ils ont pour effet, d’abord, de rendre plus

supportables les limitations qui pésent sur la vie quotidienne des hommes, avec ses joies et ses

198 Valentina Grassi, Introduction a la sociologie de I'imaginaire, Eres, Ramonville St Agne, 2005, p. 29.
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souffrances, en cherchant en particulier a nier le caractére définitif de la mort, mais aussi a

stimuler I’exaltation d’étre vivant.

o Y at-il des symboles universels ?

Une question fondamentale est posée par cette prégnance de 1’imagination symbolique :
les symboles sont-ils des expressions connotées par les différentes cultures en fonction de leur
vision du monde - et alors les images symboliques, dont le répertoire est souvent emprunté aux
¢léments de la nature, ou de la vie des hommes, n’ont pas le méme sens d’une culture a I’autre
- ou alors y a t-il un fond universel de la signification qui serait accordé a quelques symboles
fondamentaux ?

De nombreux chercheurs se sont pos¢ cette question, et continuent a se la poser : par
exemple Gilbert Durand affirme que I’imaginaire est le fondement de toute anthropologie, car
il exprime, sous la forme de grandes constellations archétypales, les fondements de I’esprit
humain.

Mais le premier, dés le XIX®™ siécle, qui a amené cette problématique dans le champ
des sciences humaines a ét¢ Adolf Bastian, le pere de 1’ethnologie allemande : pour lui, en
effet, il existe une structure universelle de I’esprit humain qui permet d’expliquer les rites et
mythes observés dans les cultures les plus diverses'””. Ce sont des idées élémentaires innées
qui sont a ’origine de toute culture humaine et qui se modifient en fonction des contraintes
spécifiques de tel ou tel milieu, de telle ou telle évolution historique, et la tache de 1’ethnologue
est de dégager les idées élémentaires de la masse des différentiations culturelles en instituant
une véritable ethno-psychologie.

Cette notion est reprise, sous différents termes, par de nombreux chercheurs en
anthropologie tout le long du XX siécle : Lucien Lévy-Bruhl, Claude Lévi-Strauss, Mircea
Eliade, par exemple, mais c’est Carl G. Jung qui I’a popularisée avec le terme d’archétype,
emprunté au concept grec de modele primitif. Pour lui en effet I’archétype est, au-dela de toute

image, une virtualité, une possibilité de symboles latents, que 1’on ne peut saisir qu’au travers

199 pierre Bonte et Michel Izard, Dictionnaire de I’ethnologie et de I’anthropologie, PUF, Paris, 1991, p. 108.
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d’une production concréte™ . Il parle aussi d’une forme "a priori" de la représentation, ou

encore d une condition structurale inhérente a la psyché™".

Reste une question importante : quelles sont les représentations symboliques les plus a
méme de mettre ces structures en €vidence ? Autrement dit, parmi les innombrables images
symboliques, quelles sont celles qui seraient universelles, archétypales ?

Paul Ricceur s’est penché sur la problématique des symboles, au cours de son travail
d’herméneutique philosophique, dont le but est de retrouver, au travers d’'une méditation sur les
représentations exprimées dans les traditions, le sens du sacré perdu dans le monde
contemporain. Il considere qu’il y a des « symboles primaires », qui sont des représentations
élémentaires « empruntées a l’expérience de la nature : contact, orientation de [’homme dans
[’espace », et qui sont a l’origine des mythes, comme constructions mettant en scene le
parcours de I’homme. Ces symboles primaires, comme langage élémentaire, « montrent la
structure intentionnelle du symbole »***. Or le symbole, pour lui, est « le milieu, le médium,
grdce a quoi un existant humain cherche & se situer, & se projeter, a se comprendre »**°. On
voit donc que, pour cet auteur, les symboles fondamentaux, et universels, sont ceux qui
expriment la position de ’homme dans le monde, essentiellement dans 1’espace et dans le
temps.

Ces symboles primaires ont été explorés tres profondément par Mircea Eliade et Gaston
Bachelard : tous deux regroupent nombre de symboles en grandes catégories ayant a voir avec
les expériences objectives du rapport au monde : Gaston Bachelard met en avant la relation au
ciel, a la terre, au feu et a I’eau, qui sont les quatre éléments fondamentaux, dans une visée
philosophique issue de la pensée grecque; Mircea Eliade insiste plutdt sur les grandes
catégories et structures cosmiques et naturelles, ainsi que sur le rapport au temps, passé et
futur, et a I’espace, en mettant particuli¢rement 1’accent sur la communication entre terre et

ciel.

2 Roger Bastide, « Psychologie et Ethnologie », in Ethnologie générale, La Pléiade, Jean Poirier (dir.), Paris,
1968, p. 1640.

0y Tardan-Masquelier, C.G.Jung, la sacralité de [’expérience intérieure, Droguet et Ardant, Paris, 1992,
p. 48.

202 paul Ricoeur, Le conflit des interprétations, Seuil, Paris, 1969, p. 284 et 285.

2 Ibid., p. 169.
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Carl G. Jung insiste, nous venons de le voir, sur les archétypes, qui sont des images
primordiales, des résidus archaiques de la psyché, des représentations originaires de notre
conscience. Ils concernent le fonctionnement fondamental du psychisme, allant de la recherche
d’équilibre et de connaissance du Moi, exprimée par le héros, la géméllité, la quaternité, en
passant par l’intégration, voire 1’unité des contraires, exprimée par des figures idéales -
féminine (Anima) pour les hommes ou masculine (Animus) pour les femmes - mais aussi par la
reconnaissance des deux faces, claire (conscient) et obscure (inconscient), du psychisme, pour
aboutir éventuellement a la totalité du Soi, représentée essentiellement par le cercle, le centre.

Michel Meslin, un éminent chercheur en phénoménologie religieuse considere, quant a
lui, qu’il y a des images fondamentales, en lien avec les aspects transculturels de la vie des
hommes : le corps propre, les éléments de la nature, mais aussi 1’espace et le temps. Il insiste
également sur I’importance de la logique des correspondances macro-microcosme comme un
signe du besoin essentiel d’unité de I’esprit humain.

Finalement, ces thématiques essentielles, qui attestent des fondements de 1’imagination
symbolique, ont été organisées par Gilbert Durand en deux champs principaux : le régime
diurne, et le régime nocturne de I’imaginaire, en se servant comme base « des fonctionnements
élémentaires du psychisme humain »™*, qui s’appuient sur 1’expérience subjective du corps
propre. Je reviendrai longuement sur ces hypothéses qui donnent un sens plénier & mes propres
recherches™” .

Un des creusets de 1’évolution de cette réflexion et de cette recherche sur I’imaginaire et
les systemes symboliques a été le Cercle d’Eranos, auquel ont participé Mircea Eliade et
Gilbert Durand, entre autres. Ce groupe de chercheurs a joué un role considérable pour brasser
les idées venues d’horizons divers, autour de la notion « d’images et de formes archétypales
dans leur rapport avec lindividu »*°. 11 fut créé en 1933 par une admiratrice de Carl G. Jung,

passionnée de spiritualité et de liens transculturels entre I’Est et 1’Ouest, et disciple de Rudolf

2 Gilbert Durand, Les Structures anthropologiques de I'imaginaire, Dunod, Paris, 1987, p. 35.

25 Voir p.357 suiv.

2% Eric Coulon, De quelques expériences collectives d’études et d’échanges intellectuelles, métaphysiques et
spirituelles au XX siécle, Site Les Rencontres Raymond Abellio, 2011,
http://www.rencontresabellio.net/rencontres/2011/De%20quelques%20exp%C3%A9riences%20m%C3%A9%taphy
siques%20et%20spirituelles.pdf, p. 2.
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Otto, le célebre auteur du livre Le Sacré, qui, le premier, a analysé cette fonction de 1’esprit
humain avec un véritable esprit scientifique, au-dela des clivages religieux. L’influence de Carl
G. Jung, qui a commencé a venir donner des conférences des 1933, a été déterminante dans
I’évolution de ce cercle, car sa notion d’archétype donnait un cadre solide pour dépasser la
stricte herméneutique religieuse, en ouvrant le Cercle d’Eranos vers de nombreux domaines en
pleine recherche : psychologie, psychanalyse, anthropologie, science des religions, etc.

On peut dire que le Cercle d’Eranos été le véritable laboratoire du Nouvel Esprit
Anthropologique promu par Gilbert Durand, qui y a participé a partir de 1964, aux cotés de
Henri Corbin, et de Mircea Eliade, présent dés 1950.

« C'est bien la, en marge de toutes les universités du monde que, librement, des
universitaires les plus éminents créerent une science anthropologique nouvelle dont la base
reposait sur la faculté essentielle du sapiens sapiens : a savoir son incontournable pouvoir de

: L : 207
symboliser, son imagination symbolique »™".

Fondements archétypaux de la démarche spirituelle

o Champ épistémologique et principes de méthodologie

La question qui se pose par rapport a mon hypothése est la suivante : comment
déterminer, parmi les formes infinies de 1’imaginaire, celles qui seraient pertinentes pour les
considérer comme archétypales de la voie spirituelle ?

Au cours de mes recherches, je pense avoir été¢ accompagnée de guides solides qui ont
interrogé les ressorts profonds des représentations humaines. Le premier de ces guides est sans
conteste Mircea Eliade, le grand phénoménologue des religions. Je m’étendrai un peu sur ses
recherches, d’une part parce qu’elles me semblent au cceur de la problématique posée par
I’anthropologie : quel est le sens existentiel de 'immense patrimoine de représentations et de
gestes symboliques que ’homme a déployé depuis son origine ? Mais aussi parce qu’elles ont
eu un grand rdle pour la mise en perspective anthropologique de mes propres expériences et

données de terrain.

27 Gilbert Durand, Introduction a la mythodologie, Albin Michel, Paris, 2000.
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Son approche a été particulierement utile pour moi car il a vécu en Inde et a pratiqué le
yoga, sur lequel il a fait sa thése de doctorat en philosophie en 1933. Il m’a donc donné les
premiers outils méthodologiques venant des sciences humaines, qui se sont articulés aisément a
I’enseignement traditionnel que j’avais moi-méme recu de mes instructeurs indiens.

En effet, son expérience intérieure, jointe a sa curiosité, en fait, a mon sens, un
interpréte incontournable de I’imaginaire traditionnel, et ’'un des peres de 1’anthropologie
symbolique, grace a sa méthode pluridisciplinaire totalement pionniére a 1’époque, qui lui a
permis de définir une logique et une structuration des images symboliques.

L’ceuvre de Mircea Eliade a souvent été mise en cause, en ce qui concerne sa
scientificité, du fait de ses vues trés personnelles et subjectives sur le rapport de I’homme a
I’invisible et de son insistance a évoquer une notion de transcendance mal identifiée,
simplement définie par la notion de sacré, qui s’exprimerait par des hiérophanies, ou objets
chargés de valeur sacrale, différentes selon les cultures. Il est vrai que sa méthode de travail est
indiscernable, bien qu’il mette trés nettement en avant ses références bibliographiques, et qu’il
insiste sur la spécificité de sa méthodologie. Celle-ci fait 1’objet de plusieurs chapitres de ses
nombreux écrits, et méme d’un ouvrage presque entier, La nostalgie des origines.

Mircea Eliade est avant tout un historien des religions, qui utilise essentiellement
comme sources, avec une ¢érudition et une capacité intellectuelle au-dessus du commun, les
matériaux issus des données ethnographiques et des recherches en mythologie comparée. Il
revendique instamment de dégager des généralités, en synthétisant les matériaux a sa
disposition, dans une période ou, par suite d’un excés de tendances généralisantes tres
simplistes, au XIX™ siécle, sur Porigine de la religion, la méfiance régnait quant au bien-
fondé de la recherche sur les universaux, et ou 1’essentiel du travail des chercheurs consistait a
recenser et a analyser les données par un travail comparatiste ou alors a s’intéresser a la
religion d’un strict point de vue social.

Ce chercheur se situe dans la mouvance de Rudolf Otto et de Gerardus Van Der Lecuw,
qui insistent sur le fait qu’on ne peut comprendre le religieux qu’a partir d’un point de vue

phénoménologique, en cherchant a appréhender le vécu des croyants et adeptes d’une tradition.
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“M¢ siécle sont riches en recherches novatrices :

Les trente premieres années du XX
sociologie, psychanalyse, philosophie existentielle, vitalisme, et ce bouillon de culture
influence ce chercheur original, qui ose mettre en avant, au sein de son travail scientifique, ses
préoccupations et expériences personnelles, mais aussi, et surtout, qui revendique une
théorisation nouvelle sur I'universalité de certaines structures anthropologiques, apparaissant
au creux d’une logique des symboles. Malgré toutes les critiques dont il a fait I’objet, et dont
beaucoup sont justifiées en ce qui concerne quelques visages sombres de son parcours de vie,
la richesse de ses hypotheses sur I’aspect universel de certaines images fondamentales, sur la
place essentielle, en anthropologie, du champ symbolique, sur la valeur existentielle de
I’expérience spirituelle et religieuse, et sur la profondeur de I’ontologie des peuples premiers,
est reconnue méme par ses plus virulents détracteurs>"".

Mircea Eliade fait partie de ces penseurs cherchant a mettre en place des outils
d’interprétation des mythes et des symboles qui renouvellent les cadres traditionnels de
I’histoire des religions, en se posant la question de la vérité ontologique qui y est
éventuellement contenue, au-dela des clivages d’appartenance.

Son champ épistémologique est bien celui de la phénoménologie philosophique issue de
Edmund Husserl, tentant d’accéder aux essences qui donnent une signification et une intensité
supplémentaire a I’expérience méme d’€tre vivant, et conscient de 1’étre.

En analysant les mythes, rites et productions religieuses a partir de documents recensés
dans le monde entier par les ethnologues, il établit le fait que, selon les cultures, certains objets
naturels ou fabriqués deviennent des signes d’une réalité invisible, des hiérophanies. Mais son
audace vient essentiellement de la méthode structurale qu’il utilise pour regrouper ces
hiérophanies en systémes cohérents : « Son analyse des expressions religieuses propres a
chaque culture I’amene a découvrir qu’elles ne sont ni isolées, ni arbitraires, mais qu’elles se
présentent comme autant d’éléments constitutifs des systemes structuraux, au demeurant fort
divers, des phénomenes religieux. L interprétation des symboles est la clef qui permet a Eliade
de comprendre les systemes structuraux dans lesquels il voit des combinaisons diverses de

symboles religieux. C’est donc dans le symbolisme qu’il trouve la grille théorique rendant

2% Daniel Dubuisson, Mythologies du Xxeme siecle, Presses Universitaires de Lille, Lille, 1993, p. 224.
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possible [’interprétation des diverses manifestations du sacré... La nature méme de la
dialectique du sacré, et la détermination de sa structure, s ’opposent a ce qu’Eliade puisse voir
en une manifestation religieuse particuliere un phénomene isolé, hors de tout contexte. Une
manifestation religieuse donnée ne peut étre "percue” qu’a travers la structure dont elle fait
partie, et comme le produit d’un systéme spécifique de relations structurelles »™°.

Pour Mircea Eliade, cette tendance a mettre en place des schémes fondamentaux qui se
rempliront de contenus divers, selon les cultures et 1’évolution historique, est une donnée
universelle, an-historique, de 1’imaginaire religieux. Elle est constitutive du rapport spécifique
de I’étre humain avec son milieu : « Nous avons vu que tout symbolisme cohérent est universel.
Les structures symboliques sont "autonomes" en ce sens que les symboles possédent leur
logique propre et s’agregent pour former des systémes structurés et cohérents que [’histoire ne
saurait affecter en profondeur car ils sont universels »*'°.

En s’appuyant a la fois sur les données de I’anthropologie et de la psychanalyse, il
cherche a montrer 1’aspect synthétique de la formation de ces systémes structuraux dans le
psychisme humain: selon lui, ses différents niveaux, le conscient et le subconscient,
fonctionnent en synergie, sans solution de continuité, et il postule alors la présence d’un
transconscient, qui unifierait les deux autres niveaux, en leur donnant une logique originelle, et
qui serait fondée sur I’existence méme de 1’étre humain : « Ce que [’on pourrait appeler la
pensée symbolique rend possible a [’homme la libre circulation a travers tous les niveaux du
réel. Libre circulation est d’ailleurs trop peu dire : le symbole, on I’a vu, identifie, assimile,
unifie des plans hétérogenes et des réalités en apparence irréductibles. Et il y a plus encore :
[’expérience magico-religieuse permet la transformation de |’homme lui-méme en symbole...
Les mythes cosmiques et toute la vie rituelle se présentent ainsi comme des expériences

existentielles de [’homme archaique ; ce dernier ne se perd pas, ne s’oublie pas comme

"existant" lorsqu’il se conforme a un mythe ou intervient dans un rituel ; au contraire, il se

2 Douglas Allen, Mircea Eliade et le phénoméne religieux, Payot, Paris, 1982, p. 126 et 127.
210 77
1bid., p. 164.
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retrouve et il se comprend, parce que ces mythes et ces rituels proclament des événements
macrocosmiques, ¢ est-a-dire anthropologiques, et en derniére instance "existentiels” »*'".
Cette phénoménologie structurale trés originale s’exercera dans le contexte trés dense
de la construction d’une science anthropologique, en opposition avec une lecture historisciste
et évolutionniste du champ ethnologique, encore majoritaire en cette premiére moitié du XX
siecle. En cela, Mircea Eliade est I’héritier, ce dont on ne parle pas assez, de Marcel Mauss, et
de sa notion de fait social total, et de Ernst Cassirer, de ses formes symboliques et de son appel

22 Drailleurs il cite

a une anthropologie philosophique, terme que reprend Mircea Eliade
volontiers ces auteurs dans ses bibliographies.

Les structures cachées derricre les hiérophanies sont parfois appelées archétypes, terme
qu’il emploie des 1940. Mais Mircea Eliade se défend d’étre influencé par les théories de Carl
G. Jung : « Dans ce livre, je ne traite en aucune facon de la psychologie des profondeurs, pas
plus que de la notion d’inconscient collectif ». « Si j utilise le terme d’archétype... il est
synonyme de modele exemplaire, de paradigme. En derniere analyse, il s’agit la d’une
acception trés augustinienne »*>. 1l refuse donc de prendre en considération la notion
d’inconscient collectif en tant que mémoire de I’humanité, et se réfere plutdt a des structures de
I’esprit qui font de I’étre humain un homo religiosus par nature.

Cependant les deux hommes se rencontrent fréquemment au sein du Cercle d’Eranos, et
s’apprécient ; il est évident que la notoriété de Carl G. Jung et I’ampleur de son ceuvre seront
une caution importante pour Mircea Eliade, lui permettant de donner du crédit a ses propres
recherches.

En résumé, pour Mircea Eliade, il y a bien un fond universel des représentations, en
relation avec le vécu de I’homme, son lien avec 1’existence et avec son milieu naturel, et que
I’historien et phénoménologue des religions peut mettre en évidence, car celui-ci « a affaire a
un comportement humain archaique et intégral ». Le symbolisme religieux a, pour lui, une

valeur existentielle, parce qu’il «vise une réalité ou une situation qui engage [’existence

21 Mircea Eliade, Traité d’histoire des religions, Payot, Paris, 1979, p. 381 et 382.
22 Mircea Eliade, Images et symboles, Gallimard, Paris, 1976, p. 24.
13 Mircea Eliade, Cosmos and History : the Myth of Eternal Return, Harper and Row, New York, 1959, p. VIIL.

209



humaine », et qu'il « apporte en méme temps une signification » a cette existence’'*. Le
symbole met au jour, pour celui qui ’integre dans sa vision du monde, « les plus secrétes
modalités de ['étre »*"°.

Cette universalité est possible parce que, pour Mircea Eliade, il y a « une unité de
certaines situations existentielles, primordiales, du "mode d’étre dans le monde", et de la
condition humaine en tant que telle »*'°, et parce que le symbole posséde un pouvoir
particulier, qui est d’annuler la réalit¢ commune, ordinaire, en perméabilisant le corps et
I’esprit de celui ou celle qui s’en empare, et de renvoyer a une réalité invisible : il « réalise une
"porosite" universelle, en ouvrant les étres et les choses a des significations
transobjectives »”'".

La base méthodologique de son oeuvre théorique est que « les symboles, les mythes et
les rites révelent toujours une situation-limite de [’homme, et non pas uniquement une situation
historique ; situation-limite, c’est-a-dire celle que I’homme découvre en prenant conscience de
sa place dans ['Univers. C’est surtout en éclairant ces situations-limites que [’historien des
religions remplit sa tdache et rejoint les recherches de la psychologie des profondeurs et méme
de la philosophie »*'®. L’essentiel de son immense travail a été de tenter de mettre a jour les
structures symboliques les plus @ méme de comprendre cette conscience humaine, en lien avec
le mystere de son étre-au-monde, par une herméneutique fondée sur une histoire comparée des
traditions spirituelles.

En ce qui me concerne, je pense que deux facteurs expliquent cette méthodologie a la
fois kantienne et husserlienne : Mircea Eliade a été formé, a 1’Université de Bucarest, a la
philosophie et la logique, puis il est parti vivre trés jeune en Inde, dans la famille du plus grand
penseur de son temps, le professeur Surendranath Dasgupta, et a recu la-bas une double
formation philosophique et expérientielle, puisqu’il a été initié¢ au yoga et a suivi de grands

maitres vivant alors, comme Swami Shivananda de Rishikesh. Cette formation intellectuelle et

214 Mircea Eliade, Meéphistophéles et ['androgyne, Gallimard, Paris, 1981, p. 304

215 M. Eliade, Images, op. cit., p. 14.

218 Douglas Allen, Mircea Eliade et le phénoméne religieux, Payot, Paris, 1982, p. 200.
27 Mircea Eliade, Le Yoga : immortalité et liberté, Payot, Paris, 1968, p. 250.

218 M. Eliade, Images, op. cit., p. 43.
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corporelle, a la fois précoce et intensive 1’a, selon moi, amené a pénétrer dans un vécu
spécifique apte a faire surgir I’intuition de structures psycho-physiques fondamentales, comme
cela a été le cas pour moi 45 ans plus tard. Et c’est a partir de cette participation a son objet de
départ, le yoga, qu’il a pu, avec son génie propre, faire avancer la recherche sur le sens
anthropologique de I’imaginaire symbolique.

Avant de décrire les grandes structures symboliques qui me semblent informer le champ
de I’expérience spirituelle, au sens large que je lui ai donné ci-dessus, je voudrais revenir sur
mes propres préoccupations méthodologiques : j’ai déja longuement exposé par quelles visions
du monde et de I’homme, et par quelles pratiques, le yoga proposait I’expérience d’une
véritable sacralité du corps vécu - le terme sacralité étant pris dans une acception qu’il faudrait
sans doute définir de facon plus poussée, a savoir, essentiellement, une relation chargée
d’images et de sens.

J’ai insisté tout particulierement sur I’importance accordée par mes enseignants a la
spacialit¢ comme préalable a I’ouverture vers une sphere de signification cosmique. Du fait de
I’enseignement trés universaliste que nous recevions a I’Institut Kaivalyadham, j’étais déja
formée a I’idée que cette question de 1’espace renvoyait sans doute a des préoccupations d’un
ordre plus anthropologique qu’ethnologique. Je pensais que la pratique du yoga touchait I’'une
des racines de I’interrogation spirituelle : le corps peut-il étre un outil pour la conscience, plutot
qu’un instrument du moi, plongé dans les viscissitudes du quotidien ? Est-il possible de sortir
d’une relation horizontale au monde, pour verticaliser son esprit et lui faire toucher une
certaine trancendance, une autre dimension de 1’existence ?

L’enseignement véritablement initiatique que j’ai regu, ou la plus haute signification
¢tait accordée a la spéculation et au vécu du temps et de I’espace, m’a amenée a considérer
cette trés ancienne technique de la culture indienne comme un possible paradigme des
préoccupations essentielles de I’étre humain confronté a son milieu : un étre cherchant sans
cesse son €quilibre existentiel dans une insertion adéquate au sein des données immédiates de
sa conscience, éprouvées dans une constante dialectique : le haut et le bas, la nuit et le jour, la

vie et la mort, le temps et le présent, I’intérieur et I’extérieur, le masculin et le féminin, la
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gauche et la droite, etc., et le trouvant par la mise en place de médiations innombrables,
fournies par la symbolique ¢élaborée dans sa culture d’appartenance.

Je viens de parler longuement de Mircea Eliade, car son décryptage du patrimoine
imaginaire des religions est fondamental pour moi, et son herméneutique phénoménologique
ouvre de trés vastes horizons sur le sens que 1’étre humain donne a sa place dans le monde,
ainsi que sur son aspiration a éprouver I’invisible. Pour autant, il revendique de se tenir dans le
champ épistémologique de 1’expérience religieuse, ce qui n’est pas mon cas, puisque je
souhaite comprendre 1’é#re de I’homme sans poser une ultime réalité mystérieuse en dehors de
son esprit propre, contrairement a Mircea Eliade qui semble poser un a priori transcendantal,
bien qu’il soit difficile d’évaluer comment il congoit cette transcendance.

Mais alors, comment appréhender une superstructure existentielle de 1’humanité sans
tomber dans des généralisations hatives et sans faire l'impasse de la richesse de la bigarrure
humaine ? Si invariants il y a dans les besoins spirituels humains, encore faut-il explorer
sérieusement leurs soubassements, leurs racines.

Or I’étre humain est multiforme, multiculturel. Quel serait alors 1’ultime fondement de
sa passion, de sa fascination pour les images, les symboles, les rituels et les techniques
spirituelles qui colorent son parcours depuis la préhistoire ?

La fin du XX®™ siécle, riche de plus de deux siécles de recherches sur ’homme, a
partir de points de vue tres variés, nous permet d’avoir un recul épistémologique qui ouvre
considérablement le débat théorique. La somme de travail de nos illustres prédécesseurs nous
donne a voir que I’étre humain est un animal complexe dont les attitudes comportent un aspect
social autant qu’individuel, et qui a des besoins tant biologiques que relationnels et créatifs.

Georges Gusdorf I’exprime bien, lorsqu'il critique la dictature de la raison
simplificatrice : « Un systeme d’idées ne saurait rendre compte de [’homme réel, dans son
épaisseur et sa densité, qui se dérobent a I'ascése des seules catégories intellectuelles »*"°.

Or la raison scientifique dépend elle-méme des caractéristiques socio-historiques de la
vision du monde dans laquelle elle s’insere et tout projet de connaissance sur I’homme traduit,

finalement, une certaine interprétation, signée autant par la personnalité du chercheur, son vécu

219 Georges Gusdorf, Mythe et métaphysique, Flammarion, Paris, 1984, p. 268.
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personnel, que par ses présupposés culturels. Y a-t-il actuellement une possibilité de
réconciliation entre les différentes théories ou sommes-nous condamnés au conflit des
interprétations ?

Quelle serait aujourd'hui la clé dun « remembrement du discours humain », que Paul
Ricceur appelle de ses veeux ?

Pour ce grand philosophe, 1’herméneutique philosophique « commence par une
investigation en extension des formes symboliques... elle continue par une confrontation des
styles herméneutiques et par une critique des systémes d’interprétation, en rapportant la
diversité des méthodes herméneutiques a la structure des théories correspondantes. Elle se
prépare par la a exercer sa tache la plus haute, qui serait un véritable arbitrage entre les
prétentions totalitaires de chacune des interprétations »*>".

La méthode semblant valable actuellement en anthropologie symbolique est donc une
attitude pluridisciplinaire, qui tienne compte des apports des grandes disciplines des sciences
humaines : éthologie, histoire, sociologie, ethnologie, psychologie des profondeurs,
phénoménologie, et qui tente d’en trouver les articulations, afin de tisser une trame « ozt /'on ne
retrouve plus les points de couture entre les différents apports scientifiques »**', comme le dit
joliment Roger Bastide.

L’ensemble de cette démarche vise bien évidemment a tenter de comprendre I’homme
comme créateur et manipulateur de symboles religieux, fasciné par son propre langage et par le
surplus de sens que celui-ci lui permet de dégager dans la confrontation au réel. La mise en
évidence des structures mémes de I’esprit humain est le défi que nous lancent actuellement les
sciences humaines.

Dans le choix des structures fondatrices de la voie spirituelle, il est certain que je dois
un aspect important de mon parti pris a la pensée foisonnante de Mircea Eliade, ainsi qu’a celle
de Carl G. Jung, qui le rejoint largement a propos des archétypes, mais ’allure générale de
mon hypothese doit beaucoup au structuralisme de Claude Lévi-Strauss, pour la rigueur et la

logique dont j’ai essayé de faire preuve dans la construction de mon objet, et pour 1’ouverture

220 paul Ricoeur, Le conflit des interprétations, Seuil, Paris, 1969, p. 18.
22! Roger Bastide, « Anthropologie religieuse », in Encyclopedia Universalis, E.U., Paris, 2010.
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véritablement anthropologique. Je pense en effet, avec beaucoup de chercheurs, que son
structuralisme reste une méthode incontournable dans cette discipline.

Car la pensée de Claude Lévi-Strauss m’habite depuis le début de ma formation
intellectuelle, et sa recherche des soubassements inconscients de 1’esprit humain est la mienne.

Elle est pour moi la clé¢ de la compréhension du symbolisme et de son efficacité pour
donner un sens au parcours de I’humanité. Grace a la méthode structurale, Claude Lévi-Strauss
considere qu’il est possible de procéder a une analyse comparée des coutumes, institutions et
conduites des différentes sociétés, et « de comprendre certaines analogies fondamentales entre
les manifestations de la vie en société, tres éloignées les unes des autres, telle que le langage,
Iart, le droit, la religion »***. 1l estime qu’il sera alors possible de surmonter ’opposition entre
société et individu, car cette analyse structurale mettra au jour que la conscience collective est
une expression « de certaines modalités temporelles des lois universelles en quoi consiste
[’activité inconsciente de ’esprit »**>.

Je vais immédiatement utiliser certaines de ses thématiques dans mon exposé des
structures symboliques fondamentales de I’expérience spirituelle, mais je garde en toile de fond
de ma démarche anthropologique I’évolution de ses recherches, en ce qu’elle évoque
finalement, comme je 1’ai déja indiqué, la convergence des structures de 1’esprit humain avec
celles de la physis comme structure fondamentale de la nature. Cette vision est selon moi, un
paradigme d’avenir pour revisiter avec un ceil neuf ce que ’on connait des représentations
symboliques des cultures humaines, depuis leur origine.

Mais pour I’heure, il est intéressant de noter, a propos de 1’aspect structural des
représentations, que Mircea Eliade, dans son approche herméneutique des systeémes
symboliques, n’est pas si loin, par endroit, de la pensée 1évi-straussienne, a la différence pres
que ses structures sont inférées a partir de 1’organisation logique des symboles religieux, car il
revendique de trouver 13, et 1a uniquement, la clé du sens que I’homme cherche et trouve dans

son rapport au monde, alors que la vision de Claude Lévi-Strauss est plus large, plus

222 Claude Lévi-Strauss, Anthropologie structurale, Plon, Paris, 1985, p. 82.
223 77+
Ibid.
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intégrative, car elle s’appuie sur ’analyse structurale du mythe, mais aussi des systémes de
parenté, des expressions esthétiques ou de 1’organisation sociale.

Le structuralisme de Claude Lévi-Strauss s’ancre directement dans le formalisme
linguistique et se veut étre le modele du fonctionnement général de 1’esprit indépendamment de
tout contenu, de tout sens, en faisant apparaitre les systémes sous-jacents a la pensée, mais
surtout la fagon dont leurs €léments s’organisent et se positionnent les uns par rapport aux
autres. L’anthropologie structurale s’occupe donc essentiellement de logiques dynamiques, de
relations, plutot que d’objets symboliques.

Pour autant, doit-on opposer les méthodes herméneutique et structurale ?

Cette question a été longuement posée par les herméneutes, comme Mircea Eliade lui-
méme™*, et par les structuralistes comme Edmund Leach®”. Ces chercheurs tenteront d’en
montrer la complémentarité : le structuralisme permettant en premier lieu un classement
rigoureux des données symboliques, sur une base d’une logique abstraite, ce qui fournira le
champ de I’interprétation et de recherche de sens.

La méthode structurale, basée sur le structuralisme linguistique de Ferdinand. de
Saussure, est considérée comme incontournable par une partie importante de la communauté
des anthropologues, et par le philosophe herméneute Paul Ricceur. Celui-ci, par exemple,
estime qu’il est nécessaire de subordonner le point de vue historique d’une expression
culturelle, au point de vue synchronique, logique, considéré comme premier, car mettant au
jour les fondements langagiers, donc universels : les structures qui sont « des ensembles de
relations mutuelles, des systémes qui ne comportent que des relations et pas de termes »**°.

Pour ma part, je me range a la synthése que fera Gilbert Durand entre méthode
structurale et herméneutique, pour tenter un rapprochement entre 1’aspect imaginaire et 1’aspect
formel des structures de 1’esprit humain, lorsqu’il affirme, lui aussi, que les deux méthodes
peuvent et doivent étre non seulement complémentaires, mais intégrées. Il considere en effet

que I’herméneutique doit pouvoir utiliser la méthode structurale, qui lui donne un fondement

224 Mircea Eliade, La nostalgie des origines, Gallimard, Paris, 1978, p. 238.

225 Edmund Leach, L ‘unité de I’homme, Gallimard, Paris, 1980, p. 173.
226 paul Ricceur, « Contribution d’une réflexion sur le langage a une théologie de la parole », in Roland Barthés et
al., Exégese et herméneutique, Seuil, Paris, 1971, p. 306.
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solide, efficace, pour positionner I’interprétation sur des bases anthropologiques, et qu’en
contrepartie, les structures vont se remplir de sens et de figures, de toute la richesse symbolique
des représentations. Il propose ainsi un isofopisme™’ de I’imaginaire « en tant que
structuralisme herméneutique, groupant les images, les signes, les symboles, les formes et les
évenements dans la prégnance d’une figure », qui pourrait étre une méthode spécifique pour
les sciences de ’homme, et qui s’exprimerait comme une géographie virtuelle des productions
symboliques s’originant dans les structures profondes et universelles de 1’esprit humain, et se
déployant en exprimant de fagon alternative tel ou tel de ses pdles, selon les périodes
historiques, mais en restant toujours identique a elle-méme.

I1 insiste sur la notion de figure, comme moyen de relier la structure et le sens : « Tout
structuralisme pour étre heuristique se doit d’étre figuratif et traiter de I’homologie des images
plutot que de I’analogie positionnelle, de méme que toute histoire, pour prendre sens humain,
doit se plier et s’intégrer aux archétypes mythiques qui constituent la praxéologie de base du
destin humain »***.

Gilbert Durand ouvrira également un autre chantier fondamental en recherche sur
I’imaginaire : pour lui, les structures anthropologiques des productions symboliques sont a
trouver dans les logiques de 1’esprit de ’homme certes, mais aussi celles de son corps, I’un ne
se concevant pas sans ’autre. Je reviendrai plus tard**’ sur cet aspect de son travail théorique,
car il me donne la clé définitive de I’efficacité des techniques spirituelles comme le yoga.

Comme Mircea Eliade et les chercheurs de j’ai déja évoqués, anthropologues du monde
contemporain comme Marc Augé ou Frangois Laplantine, ou sociologues issus du courant
compréhensif de Max Weber et de Alfred Schiitz, je considere que 1’extraordinaire patrimoine
d’images et de systémes traditionnels de représentation, dont I’essentiel se retrouve dans le
champ de ce que I’on appelle communément la religion, exprime avant tout le besoin de sens
qui habite profondément I’esprit humain, et qui est le fondement de tout imaginaire, comme je
I’ai déja dit précédemment. Ces représentations s’accompagnent, depuis que notre espeéce

existe, d’actions particuliéres, que 1’on regroupe sous le terme de rites et d’initiations, qui

27 Gilbert Durand, L dme tigrée, Denoél, Paris, 1980, p. 148.
28 Ibid., p. 149.
29 Voir p. 357.
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semblent totalement gratuites en terme d’économie, et dont la fonction apparait liée a un besoin
intrinseéque d’ordre, d’harmonie, de gestion émotionnelle et de créativité expressive.

En chercher I’origine, c’est s’interroger sur I’origine et la spécificité de I’homme dans
le concert des especes qui I’ont précédé, a propos desquelles 1’éthologie a repéré la présence
d’actions rituelles, déja vectrices de sens.

En tous cas, cette question du sens est premiere, et si I’on part de 1a, en élargissant le
point de vue, on peut admettre que toute expérience spirituelle consiste a se mettre en contact
consciemment avec les spheres essentielles au sein desquelles s’exprime ce sens avec le plus
d’acuité, et qui ont été reconnues comme les formes a priori de la sensibilité par I’esthétique
transcendantale de Emmanuel Kant : le temps et I’espace.

Cette double détermination a été analysée magistralement par Alfred Schiitz : elle
constitue « la nature invariablement imposée de la structure ontologique du monde »*°, le
cadre de la situation vitale de 1’étre humain, pour toute possibilité de son expérience du monde,
qui passe nécessairement par la conscience du déroulement du temps cosmique, et la
conscience de 1’espace dans lequel se meut le corps physique : « Ces structures tracent des

B pour lui, le

limites au sein desquelles |’expérience subjective est contrainte de se situer »
temps et I’espace sont les « transcendances du monde de la vie »**, parce qu’ils sont
incontournables, et au-dela de toute prise réflexive, comme un arriere-plan de toute existence,
un « toujours déja la » *>>.

Je pense également qu’il s’agit bien, pour I’étre-en-devenir qu’est I’homme, cerné par
le temps qui détruit, de trouver sa juste place dans I’espace. Toute démarche de connaissance
consiste a relier entre eux les différents espaces existentiels (cosmique, social et interne) et les
différents temps existentiels (passé, présent, futur), au sein desquels I’étre humain cherche a
s’orienter, a se situer, afin que le besoin de sens soit rempli, dans une recherche d’intensité, de
sérénité ou de jubilation. Il y a 1a une acmé du « vouloir vivre spontané », dont parle joliment

Michel Maffesoli, qui « au travers de représentations imagées, aménage le temps et l’espace »,

20 Nathalie Zaccai-Reyners, Le monde de la vie, tome 2, Cerf, Paris, 1996, p. 42.

231 1.
Ibid., p. 43.

22 A Schiitz et Thomas Luckmann, The structures of Life-World, Heinemann, Londres, 1974, p. 92.

ZIN. Zaccai-Reyners, Le monde, op. cit., p. 43.
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afin que I’individu guérisse de ses souffrances essentielles et se sauve du « tragique du temps
qui passe et de I’angoisse de la finitude »**.

Je vais donc m’attacher a dégager les formes principales que prendra cette quéte
d’harmonie, derri¢re le foisonnement illimité des images que les peuples ont utilisées pour
I’exprimer, et qui sont intemporelles. Je choisis précisément ce terme de forme, plutdt qu’un
autre (archétype ou structure), parce qu’il s’agira pour moi de mettre a jour des contenants
généraux « décrivant du dedans les contours, les limites et la nécessité des situations et des

235, 4. o . -
; généraux et généreux, car ils pourront accueillir avec souplesse des

représentations »
contenus symboliques qui varient considérablement d’une culture a 1’autre, et que 1’on peut
retrouver dans les spheres existentielles des individus comme des sociétés, en tant que
représentations psychiques ou culturelles. Ces formes sont « formantes » >°, car elles font lien,
et elles informent finalement, selon moi, des ressorts fondamentaux de 1’éfre-au-monde, dans
la pérennité de notre espece, au travers de laquelle ne s’opposent plus véritablement
I’archaique et le contemporain, le sauvage et 'urbain, car 1’esprit humain est un. Ces
constellations d’images, selon le terme de Gilbert Durand, forment des systémes larges,

237 . \
, puis ouvrant a

permettant « des rassemblements, des descriptions d’éléments disparates »
I’analyse comparative et finalement a la confrontation avec d’autres propositions heuristiques,
d’autres points de vue : « La forme agrege, rassemble, faconne une unicité, laissant a chaque
élément [’autonomie qui est la sienne tout en constituant une indéniable organicité ou ombre et
lumiere, ordre et désordre, visible et invisible, entrent en synergie pour donner une statique
mobile »*®.

Je montrerai comment les peuples traditionnels ont exprimé symboliquement le besoin
d’organiser, d’ordonner leur spatio-temporalité, afin de la parcourir, mentalement et

physiquement, en sachant s’y situer: pour cela, j’interrogerai le patrimoine symbolique,

24 Michel Maffesoli, La connaissance ordinaire, Méridiens, Paris, 1985, p. 103.
23 1bid., p. 120.

26 Michel Maffesoli, Eloge de la raison sensible, Grasset, Paris, 1996, p. 110.
BT M. Maffesoli, La connaissance, op. cit., p. 22.

28 Ibid., p. 118.
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littéraire, artistique et sociétal qui ne cesse de mettre en évidence ces formes archétypales, a
partir du fond mythique propre a chaque société.

Dans ce parcours vers le polissage des formes essentielles de la spiritualité, la voie du
mythe est fondamentale car, selon la belle expression de Georges Gusdorf™”, « le mythe serre
au plus preés la réalité humaine ». Cet épistémologue repere dans la fonction fabulatrice une
« objectivité profonde de I’étre dans le monde »**°, qui explique les thématiques somme toute
relativement homogenes dans les différentes sociétés humaines, fournissant « une véritable
mesure imaginaire de I'homme »**', et donnant « acte & toutes les puissances inscrites au coeur
de I"homme »**.

L’exploration de ces formes symboliques, que je considére comme fondamentales, sera
mise en écho avec les réflexions des chercheurs venant du champ anthropologique,

herméneutique, psychanalytique et philosophique, dont les travaux me paraissent convergents

quant a la mise a nu des représentations universelles de I’Homo Sapiens.

. L’ espace construit et éprouvé

« L’établissement de I’homme quelque part sur la terre a pour condition préalable la
détermination d’un espace vital ou [’existence de chacun et de tous puisse se dérouler dans la
securité. Toutes les structures sociales et individuelles s ordonnent en fonction de ce besoin
d’assurance »**.

La structuration symbolique de I’espace est une constante des peuples traditionnels, et il
est remarquable d’y constater une rigoureuse logique des symboles, finalement trés simple,
derricre le foisonnement d’images, qui a été repérée de fagon éEclatante, a la fois par le
structuralisme formel de Claude Lévi-Strauss, et par le structuralisme herméneutique de
Mircea Eliade, et qui rend compte du besoin humain élémentaire de se sécuriser en

s’appropriant symboliquement son territoire vital.

29 Georges Gusdorf, Mythe et métaphysique, Flammarion, Paris, 1984, p. 312.
> Ibid.

> Ibid.

2 Ibid.

3 Ibid., p. 39.
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o L’axis mundi entre terre et ciel

Si I'on s’intéresse aux mythes de création, on trouve, sur les cinq continents des
traditions, orales ou écrites, ou I’origine est due a la séparation-relation entre deux poles, la
terre et le ciel, souvent initialement unis au sein d’un étre double, masculin et féminin, pére et
mere, et formant alors un espace illimité, insondable, indifférencié, pouvant étre représenté par
un ceuf, un embryon, un souffle, ou une masse informe, un océan, en tous cas une unité
mouvante riche de la future diversité des formes.

Voici quelques exemples.

Dans la culture andine de Tihuanaco, « de la lagune de Collasuyo est sorti Kon Titi
Varacocha, Seigneur trés puissant, qui créa le ciel, la terre »*** ; chez les Zoulous d’Afrique
du Sud, «au commencement il y avait une grande zone d’eaux marécageuses appelée
Uhlanga. Un matin, le dieu du ciel Umvelingangi descendit et épousa Uhlanga »** ; dans le
Tao-te-king chinois, « il y avait quelque chose d’indéterminé qui existait avant le ciel et la
terre »**® ; dans I’Enouma Elish mésopotamien, « lorsqu’en haut le ciel n’était pas encore
nommé, qu’en bas la terre n’avait pas de nom, que le primordial Apsou, de qui naitront les
dieux, et la génitrice Tiamat, qui les enfanta tous, mélaient en un seul tout leurs eaux, alors, de
leur sein, les dieux furent créés »** ; a Héliopolis, en Egypte ancienne, « Atoum a été mis au
monde dans le Noun, alors que le ciel et la terre n’existaient pas »**".

Qu’ils soient déja présents potentiellement, ou nommés comme encore non-étant, ces
deux poles représentent donc les deux directions fondamentales entre lesquelles, lors de leur
séparation, pourra démarrer le processus de diversification.

La mise en place séparée de ces deux éléments correspond donc a la manifestation de
I’ordre, de I’organisation du cosmos. Ils forment alors les espaces originaires propres au

déploiement des étres vivants, et parfois ils sont eux-mémes les géniteurs de cette création, ou

24 patrick Ravignant et Anton Kielce, Les grands mythes de la création du monde, Le Mail, Aix-en-Provence,

1988, p. 136.
 1bid., p. 155.
6 1bid., p. 108.
7 Ibid., p. 14.
8 Ibid., p. 27.
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encore ils sont issus des parties haute et basse d’un corps cosmique originel, un
macranthropos.

Cette séparation intervient treés fréquemment par le fait d’'une mati¢re descendant vers le
bas, a partir d’un étre du haut : larmes (Indiens Winnebago), boulettes (Dogons du Mali), eau
(Inde), étre ailé qui plonge (Ostiaks de Sibérie, mais aussi Indiens Onandagas, Cherokees,
Poms...) ; ou par la création de piliers maintenant la différence entre le haut et le bas (Chine,
Islam, Indiens Guaranis, Japon) ; ou encore grace a la parole, aspect féminin d’un dieu créateur
(Inde, Bible, Dogons, Mayas, Egypte, Chine). Et c’est cet ordonnancement initial qui aboutira
a la formation des éléments de la nature, des plantes et des animaux.

Finalement, a la fin du processus, 1’étre humain est créé. Il est fréquemment formé de
matiere terrestre : glaise (Chine, Bible, Dogons, Bouriates sibériens...), mais (Mayas), cendre
(Azteques), roseau (Zoulous d’Afrique du Sud). Et il est parfois créé a la ressemblance de son
créateur (Bible, Rome : « Prométhée, ayant détrempé de la terre avec de l’eau en forma
I’homme a la ressemblance des dieux »**, Indiens Winnebago : « Puisque tout prend vie selon
mon désir, je vais faconner un étre & mon image »*>° ). 1l est parfois semé ou descendu du ciel,
par exemple chez les Falis du Cameroun : « Le premier homme To Dino descendit du ciel le
long d’une liane de haricot »**', ou dans la tradition hermétique : « Ils semérent aussi les
générations humaines pour connaitre les ceuvres divines... pour contempler le ciel »*>.

L’espace entre terre et ciel est donc par excellence I’espace du vivant, ou s’élabore la
diversité des choses, mais aussi les relations entre les étres, ou s’expriment leurs conflits et
leurs coopérations, ou chaque espéce, et chaque individu, posséde une place particuliere. C’est
donc le lieu ou chaque individu fait I’expérience de sa différence, de sa singularité.

Ce processus créateur est un modele jumeau, au plan cosmique, du processus de
différenciation de I’enfant, qui met fin a I’unité primordiale et fonde la séparation nécessaire a
son développement en tant qu’individu. L’importance fondamentale, pour 1’étre humain, de la

différence et de la séparation, est I’un des thémes principaux de la psychanalyse freudienne et

2% Ovide, Meétamorphoses, Flammarion, Paris, 2006.
20p_Ravignant et A. Kielce, Les grands mythes, op. cit., p. 130.
51 Ibid., p. 153.

2 Ibid., p. 90.
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jungienne, du structuralisme de Claude Lévi-Strauss et de la philosophie linguistique de Ernst
Cassirer, tous préoccupés, par des voies fort éloignées, de comprendre les structures de I’étre
humain, de son psychisme, de son esprit, de son langage. La psychanalyse lacanienne insiste en
effet sur "ordre symbolique langagier comme champ de la différenciation, régi par la loi du
Pere.

L’aveénement, dans la conscience de 1’enfant, du troisieme terme qu’est le pere, 1’oblige
a se constituer comme séparé¢ de sa mere, et fonde la mise en place de son moi. La psychologie
des profondeurs de Carl G. Jung considere, quant a elle, que « /e processus de différenciation...
a pour but de développer la personnalité individuelle »*>>. Ce processus de différenciation est
une tendance évolutive particuliere de la libido, qui pousse I’enfant a sortir de son état premier
de non-différenciation. Pour Marie Louise Von Franz, éleve de Carl G. Jung, la différence
entre la terre et le ciel, éloignés I'un de ’autre, symbolise ’espace créé par le langage et
préside a la séparation de I’enfant d’avec la mére, vécue d’abord comme eau originelle, matrice
sans direction, close et sécurisante. Pour pouvoir penser et se positionner dans le monde, I’étre
humain a besoin d’un espace relationnel qui permet la mise en place d’un ordre : « Toute vision
de la réalité... est un systéme de mise en ordre des choses et des relations avec elle »*>*.

Claude Lévi-Strauss et 1’école structuraliste font de la différence 1’'un des éléments
majeurs de la structure de la pensée humaine : « Une des exigences fondamentales de la
pensée... est de fonctionner sur du discontinu, non seulement en marquant des écarts qui sont
déja donnés dans la nature (exemple : I’homme et la femme, le ciel et la terre) mais aussi en en
creusant de nouveaux au sein du continu »*°.

Quant a Ernst Cassirer, a la recherche de I’origine du langage et de la pensée mythique :
« Pour l'intuition mythique (les) éléments singuliers ne sont pas donnés initialement ; il lui faut
au contraire les détacher progressivement, et pas a pas, du tout : il lui faut d’abord accomplir

elle-méme le procés de la séparation et de la distinction »*°.

3 Carl G. Jung, Types psychologiques, Librairie de I"université, Genéve, 1968, p. 440.

234 Marie- Louise Von Franz, Les mythes de création, La Fontaine de Pierre, Ville d’Avray, 1982, p. 193.

253 pierre Smith, « La nature des mythes », in Pour une anthropologie fondamentale, Edgar Morin, Massimo
Piatelli-Palmarini, Seuil, Paris, 1974, p. 259.

26 Ernst Cassirer, Langage et mythe, Minuit, Paris, 1973, p. 21.
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Ce motif fondamental du couple terre/ciel a été repéré par de nombreux ethnologues et
anthropologues dont Alexander H. Krappe, qui avait divisé, dans sa classification des mythes,
les symboles célestes et les symboles terrestres, et Mircea Eliade, qui accorde une grande
importance a 1’opposition entre les symboles ouraniens, solaires, associés a la lumicere, et les
symboles chtoniens, lunaires, associés a la nuit. Mais c’est Gilbert Durand qui a fait de ces
deux spheres les représentants des structures anthropologiques fondamentales de I’imaginaire,
le régime nocturne, en bas, et le régime diurne, en haut.

En continuant 1’enquéte sur les mythes de création, une autre forme essentielle de
I’imaginaire apparait, suite logique de la séparation-relation terre/ciel, et qui revét une
importance considérable dans toute les traditions spirituelles et religieuses : la verticalité.

Car I’étre humain a, dans de trés nombreux mythes, la particularité de se dresser entre
terre et ciel, et cette verticalité lui permet de rétablir ou de maintenir la communication entre
les deux poles, ce qui lui donne un statut tres spécial, car il est lié au ciel d’une fagon puissante,
comme cela apparait dans les Métamorphoses d’Ovide : « I/ manquait encore au monde un étre
plus parfait. 1l en fallait un qui fut doué d’un esprit plus élevé... L’ homme fut forme... et, au
lieu que tous les autres animaux ont la téte penchée vers la terre, [’homme seul la léve vers le
ciel, et porte ses regards jusqu’aux astres S

C’est donc un étre a part, qui a la possibilité de comprendre, de connaitre la terre et le
ciel. Pour illustrer cette particularité, voici un beau texte du Popol Vuh, la gen¢se des Mayas du
Guatemala : « Alors ils eurent apparence humaine, et hommes, ils furent ; ils dirent, ils virent,
ils ouirent, ils allerent, ils prirent; hommes bons, beaux... Ils virent ; aussitot leur regard
s’éleva. Ils virent tout, ils connurent tout le monde entier. Quand ils regardaient le monde, ils
voyaient de méme tout ce qui est. Nombreuses étaient leurs connaissances »28,

Du point de vue des traditions, il semble en effet que, par la mémoire de son origine,
I’homme ne peut se contenter de son destin terrestre, mais aspire a retrouver un lien, et méme
une unité avec le ciel : si son corps est matériel, son esprit, son ame, sont célestes, car c’est en

tournant son regard vers le plus haut des cieux qu’il cherche les réponses a ses interrogations.

27p_Ravignant et A. Kielce, Les grands mythes, op. cit., p. 88.
28 Ibid., p. 144.

223



Dans quasiment toutes les cultures archaiques, cette relation s’établit par un va-et-vient
constant entre les dieux, qui descendent vers les hommes, et ceux-ci, qui cherchent a monter
vers le ciel. Ce mouvement vertical est le principe méme du chamanisme, de nombreuses
initiations, ainsi que du sacrifice. C’est aussi la base méme de la conception des lieux sacrés,
comme espaces privilégiés ou peut s’instituer cette relation entre les hommes et les dieux,
qu’ils soient représentés par des montagnes ou des arbres sacrés - que les prétres ou initi€s
gravissent grace a des échelles ou échelons - ou encore des pierres dressées, ou le feu rituel :

259 L’escalier en est

« L’escalade ou [’ascension symbolise le chemin vers la réalité absolue »
le symbole par excellence: «porteur d'un symbolisme extrémement riche... il figure
plastiquement la rupture de niveau qui rend possible le passage d’un mode d’étre a un autre,
ou, en nous placant sur le plan cosmologique, qui rend possible la communication entre Ciel,
Terre et Enfers »*.

Mais c’est surtout dans les constructions religieuses, qui sont les plus imposants
symboles de cette vision cosmique, que s’exprime le mieux, dans une géométrie souvent tres
complexe, cet émouvant cheminement entre le bas et le haut. Lors des cérémonies religieuses,
ces lieux sacrés permettent aux étres humains d’effectuer, réellement ou fantasmatiquement, la
trajectoire le long de cet axe vertical, afin de se hisser au-dessus de leurs contingences
domestiques, quotidiennes, et de communiquer avec les forces dont ils se sentent issus. Cette
symbolique de la verticalité s’exprime par les menhirs, les cromlechs et les piliers, les statues,
les aires sacrales, les temples, églises, mosquées et synagogues, mais aussi par les villages et
villes, qui indiquent, par leur organisation architecturale et méme leur nom, le lien essentiel

1 (bab-ilani, « la porte des

entre la terre et le ciel. Par exemple la cité antique de Babylone
dieux ») avait un nombre important de dénominations, dont la « maison de la base du ciel et de
la terre », le «lien entre le ciel et la terre ». Une jonction se faisait donc entre ces deux
sphéres, afin de les relier verticalement, mais 1’on s’y reliait également aux régions infernales,

représentant le chaos des origines, car Babylone avait été batie sur « la porte de [’enfer » (bab

2 Mircea Eliade, Images et symboles, Gallimard, Paris, 1976, p. 65.
20 1bid., p. 64.
Y 1bid., p. 52.
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apsu). Cette prolongation infernale de 1’axe cosmique a été mise en évidence par Mircea Eliade
dans de nombreuses cultures archaiques.

C’est en investissant verticalement cet espace entre les deux poles essentiels de la terre
(ou méme de la sous-terre) et du ciel que I’homme se sent la possibilité de s’extirper de la
prégnance, de la lourdeur et de la densité de la matiére, sphére de la vie et de la mort, a laquelle
il est enchainé par la gravitation et la pesanteur, pour projeter son esprit sur I’immensité¢ du
monde divin, afin d’expérimenter la légereté, la liberté, la grace.

Le structuraliste Edmund Leach, en étudiant les polarisations binaires de 1’esprit
humain, considére la religion comme exprimant cette dimension verticale, médiatrice entre les
deux spheres de la terre et du ciel, et permettant que «la divine puissance céleste puisse
intervenir en faveur de I’homme privé de pouvoir sur la terre »***.

Ce théme de la verticalité, omniprésent dans la conscience religieuse de 1’étre humain
est évidemment un archétype de sa propre position debout, les pieds posés sur I’horizontalité et
le regard tourné vers I’infini, car la médiation verticale entre le bas et le haut parait étre en effet
le motif le plus fondamental exprimant son besoin omniprésent de trouver sa place, de se situer
et de s’orienter. La verticalit¢ est un schéme psycho-postural fondamental, fondateur
d’humanité : cette poussée de bas vers le haut est une caractéristique de la vie végétale et
animale, et elle est, au-dela méme d’une mémoire évolutive, une caractéristique de
I’hominisation, indissociable du développement de la complexité du cerveau humain.

Ludwig Binswanger, le grand psychiatre phénoménologue, a montré brillamment
comment la question de la hauteur est une dimension existentielle majeure pour 1’étre humain
et une catégorie ontologique fondamentale du psychisme - car la montée et la descente sont
deux catégories qui déterminent le Dasein, 1’étre-au-monde - dans son désir de s’élever au
dessus de I’horizontalité, qui est I’autre a priori de sa spatialité : « Ce méme fond, sur lequel
repose l’idée de chute et d’ascension, de notre présence (au monde), porte aussi toutes les
représentations religieuses, mythiques et poétiques depuis [’ascension de [’esprit jusqu’a la

263
pesanteur terrestre du corps » .

202 Edmund Leach, L ‘unité de I’homme, Gallimard, Paris, 1980, p. 223.
263 Ludwig Binswanger, Introduction a I’analyse existentielle, Minuit, Paris, 1989, p. 202.
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André Vergote, théologien et psychanalyste lacanien, insiste également sur cette
dimension fondatrice de toute recherche de connaissance, qui fait de ’homme un étre ex-
centrique: « Pour étre lui-méme, non seulement (I’homme) sort de lui-méme dans le monde,
mais depuis ce monde, dont il fait son monde ambiant, il cherche a se dépasser selon la
dimension hyperbolique de la verticalité »***. Pour lui, ce schéme vertical, qui domine toute la
vision cosmique du mythe religieux, est une donnée extrémement archaique du psychisme,
représentant la figure de la possible transcendance, par opposition a I’horizontalité, lieu de la

vie profane.

o Opposés et centre

L’étre humain est donc inséré dans cet espace limité par la terre en bas, et le ciel en
haut, dans lequel il se vit dans sa différence et sa séparation. Sa conscience intégre déja ces
deux champs oppositionnels : le bas et le haut, ’intérieur et I’extérieur. La verticalité ’appelle
a dépasser sa condition matérielle, mortelle, en se reliant a une transcendance qui, en gommant
sa solitude et son isolement, le rassure et I’exalte. Toutefois, la prise de conscience des dualités
innombrables qu’il doit intégrer dans son expérience de vie a toujours inquiété 1’étre humain :
la terre et le ciel, I’intérieur et I’extérieur, donc, mais aussi la clarté et 1’obscurité, la vie et la
mort, ’homme et la femme, le bonheur et la souffrance, le bien et le mal, etc., ont de tout
temps constitué le cadre de ses réflexions.

L’insertion de I’homme dans le cosmos pour y trouver son équilibre semble avoir été
une constante chez les peuples premiers et dans les civilisations traditionnelles, et toute la
pensée symbolique participe de ce positionnement de ’homme dans I’espace des polarités, afin
de trouver une juste place dans le monde et d’y inclure des médiations.

La tendance de I’homme a classer les choses et les idées dans des modes d’oppositions
est peut-Etre liée a la simple observation de la nature, et de sa nature propre, c’est-a-dire son
fonctionnement biologique : en effet son monde naturel, extérieur et intérieur, est soumis a un

rythme binaire permanent : jour/nuit, inspir/expir, croissance/dégénérescence. Cette horloge a

264 André Vergote, Interprétation du langage religieux, Seuil, Paris, 1974, p. 25.
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deux temps semble bien étre le modele de toute représentation initiale du monde, le moule de
tout langage, dans son aspect descriptif autant que spéculatif.

Dans I’ordre des représentations, on verra apparaitre, selon les cultures, une tendance a
stigmatiser les oppositions (I’Occident chrétien est un exemple paradigmatique de vision
dualiste) ou, au contraire, a les complémentariser (la tradition chinoise taoiste, ou la civilisation
indienne montrent ce souci de médiation).

Mais il n’est pas une société traditionnelle qui n’ait cherché a établir un espace médian
entre les opposés, car ce besoin semble inscrit dans 1’esprit humain. Mircea Eliade considere
que le symbolisme religieux a pour fonction, entre autres, de trouver des solutions « a /’énigme
toujours recommenceée de la polarité et de la rupture, de [’antagonisme et de l’alternance, du
dualisme et de I'union des contraires »**. D’un point de vue psychologique, la pensée de Carl
G. Jung toute enticre est fondée sur cette tentative humaine d’équilibre entre les opposés, car
«il n’y a pas de conscience sans distinction des contraires »**. La polarité des symboles de
I’inconscient et la recherche d’un troisiéme terme expriment cette nécessité psychique de se
centrer en intégrant les opposés, afin d’étre pleinement soi-méme.

C’est Claude Lévi-Strauss, également fasciné par la prolifération des contraires dans les
littératures et les mythes des traditions autochtones, qui a le plus poussé a la reconnaissance de
cette bipolarité typique de I’esprit humain : « la pensée mythique procede de la prise de
conscience de certaines oppositions et tend & leur médiation progressive »*°'. Pour lui, ce
champ de forces contraires qui habite tout systtme de représentations est a la fois en
perpétuelle tension, et aussi en recherche de médiation, afin d’interrelier les poles opposés qui
déchirent constamment la conscience humaine. C’est ainsi que les mythes et les représentations
religieuses sont des instruments logiques de médiation entre les diverses contradictions a
I’ceuvre dans I’existence : « La culture... posséede une architecture similaire a celle du langage.
L’une et I’autre s ’édifient au moyen d’oppositions et de corrélations, autrement dit de relations

: 268
logiques»™".

2% Mircea Eliade, La nostalgie des origines, Gallimard, Paris, 1971, p. 240.

266 Carl G. Jung, Les racines de la conscience, Buchet/Chastel, Paris, 1971, p. 114.
267 Claude Lévi-Strauss, Anthropologie structurale, Plon, Paris, 1974, p. 258.

28 Ibid., p. 84.
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Gilbert Durand, la encore exprimera un point de vue synthétique entre les différents
champs de recherches en sciences humaines, qui peuvent apparaitre en conflit herméneutique :
pour lui, I’ensemble de 1’anthropologie comme science de 1’homme, qu’elle soit culturelle,
sociale ou psychologique, ou encore religieuse, met a jour « des données symboliques bi-
polaires définissant... un vaste systeme d’équilibre antagoniste, dans lequel [’imagination
symbolique apparait comme un systéme de "forces de cohésion” antagonistes »**° |

La symbolique des opposés est omniprésente dans les productions imaginaires de
I’humanité : hiérogamies ou couples divins, jumeaux cosmiques, signes sexuels, paires
d’animaux, espaces villageois divisés par moitié, par quart. Et cette logique des opposés a été
étudiée en profondeur par les anthropologues structuralistes comme Georges Dumézil, Edmund
Leach, le paléoanthropologue André Leroi-Gourhan, le mythologue Alexander H. Krappe,
I’archéologue André Piganiol, le phénoménologue des religions Mircea Eliade.

Mais, au-dela de la logique des contraires, un autre schéme apparait, qui vise a
transcender leurs oppositions : le centre.

En effet, dans le champ existentiel rythmé par ces oppositions, I’étre humain a toujours
cherché a suspendre le dynamisme déséquilibrant en situant un troisieme terme, qui résumerait,
en [’harmonisant, tout I’espace des polarités. C’est alors le milieu, le point, 1’axe, etc.

. 2
C’est dans ce lieu central®”®

que I’homme tente de réaliser la jonction verticale avec les
forces invisibles : tout sanctuaire, tout arbre ou montagne sacrée, tout pilier, toute pierre
rituelle, tout autel du feu, sont des centres, dans le sens qu’ils relient la terre et le ciel et tous
les autres contraires, et permettent cette relation indispensable avec les ancétres ou les dieux.
Dans certaines cultures, ¢’est la maison du chef, le palais, ou méme le village, la ville ou le
pays qui sont reconnus comme centres, et donc dépositaires de la médiation sacrée : « Tout
microcosme, toute région habitée, a ce qu’on pourrait appeler un centre, c’est-a-dire un lieu
sacré par excellence »*'".

Finalement, le centre, comme espace de médiation, est souvent intériorisé dans le corps

humain lui-méme. Dés I’antiquité, le coeur, ou 1’ame, est considéré comme le centre vital et

29 Gilbert Durand, L imagination symbolique, PUF, Paris, 1976, p. 108.
2% Voir Annexes, p. 104.
2! Mircea Eliade, Images et symboles, Gallimard, Paris, 1976, p. 49.
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spirituel (Bible, Mésopotamie, Egypte, Grece, Inde, etc.) vers lequel la démarche spirituelle
doit conduire, car il contient en son fond une étincelle divine, une parcelle cosmique.

Un exemple parfait de I’imaginaire du centre est fourni par la civilisation traditionnelle
chinoise’”®, ou I’image de I'univers est celle d’un espace central traversé d’un axe vertical
zénith-nadir, et encadré des quatre orients. Le ciel est rond, et la terre carrée. La Chine est
située au centre du monde, sa capitale est au milieu de cet empire du Milieu, le palais au milieu
de la capitale et ’empereur au milieu du palais. L’empereur était considéré comme le centre du
monde, 1’axe dynamique du temps, car il représentait un calendrier vivant: en effet le
souverain circulait a ’orient demandé par les lois réglant les saisons et les jours : selon le cas,
les vétements qu’il portait, les mets qu’il mangeait, les gestes qu’il effectuait étaient en parfaite
correspondance avec les différents moments du cycle annuel. A la fin du 3™ mois d’été, il
s’installait au centre méme du palais et inaugurait une période de retraite de 6 ou 12 jours,
employée a différents rites qui préfiguraient les 12 mois a venir.

La symbolique du centre synthétise tous les contraires : en tant qu’axis mundi, 1’axe
cosmique, a partir de la premiere dualité verticale terre/ciel, puis en tant qu’espace médiateur,
ou troisieme terme, entre toutes les polarités de 1’horizontale, c’est une forme premiere,
archétypale, une constante de I’esprit humain fondée sur la conscience d’étre-au-monde, dans
une incontournable centralité, un centrage permanent du vécu. L’ancrage existentiel et corporel
de ce schéme imaginaire a été abondamment analysé par de nombreux philosophes,

sociologues et anthropologues, comme je 1’ai esquissé plus tot>”

, et I’école phénoménologique
a été la premicre a en montrer I’importance.

Max Scheler, I'un des peres de la phénoménologie, dans La situation de [’homme dans
le monde, considere qu’un étre vivant est toujours un centre existentiel, qui se fagonne et se
délimite lui-méme, et que 1I’étre humain, grace a la conscience de soi, peut objectiver ses
propres phénomenes vitaux : « I/ faut se représenter la personne en [’homme comme un centre

. . y .y y . .7 274 . r \
qui domine [’opposition de [’organisme et du milieu »”"". Cela lui permet d’accéder a une

connaissance supérieure : « L’ homme seul - en tant qu’il est une personne - est capable de

22 Mircea Eliade, Histoire des croyances et des idées religieuses, tome 2, Payot, Paris, 1984, p. 21 et 22.
23 Voir p. 47.
274 Max Scheler, La situation de ["homme dans le monde, Aubier, Paris, 1951, p. 59.
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s ’élever au-dessus de lui-méme - en tant qu’étre vivant - et il peut, d’un centre qui est pour
ainsi dire par dela le monde spatio-temporel, faire de tout, y compris de lui-méme, [’objet de
sa connaissance »*"".

Le philosophe et psychanalyste Antoine Vergote I’exprime clairement, lui aussi :
« L’homme est corporellement lié au monde qui le porte. Mais il en est le centre mouvant.
Toutes les directions de sens, en avant et en arriere, au loin et au pres, a droite et a gauche,
sont relatives a la totalité de son moi corporel. Centre contingent et absolu, il rapporte tout a
Tui »*'°.

C’est une idée que ’on retrouve également dans la pensée du médecin et philosophe
Jean-Marie Delassus, lorsqu’il tente de comprendre comment le petit enfant nait a la
conscience du monde extérieur. Il décrit cette rencontre entre lui et I’environnement comme
une spontanéité émanant de sa totalité intérieure : « Deés lors, formes et couleurs, odeurs et
bruits, deviennent [’enveloppe significative de ce qui est éprouvé au-dedans. Le monde signifie
[’étre de ’enfant a lui-méme, il le réfléchit. La situation ontologique est centrale, c’est un état
qui comporte d’étre au ceeur de tout, [’étre de soi étant ce qui rayonne la perception de [’étre
autour de soi et qui anime sa diversité... Ce n’est pas I’orgueil ou I’ignorance qui ont poussé
les hommes a se croire le centre du monde, ils le sont ontologiquement et conformément a leur

, ... 277
vecu origmaire » .

o Macrocosme-microcosme

L’une des -caractéristiques des pens€es sauvages, polythéistes, archaiques ou
traditionnelles, est un systéme tres serré de correspondances entre les composants
physiologiques, mais aussi existentiels et sociaux des hommes, et les éléments cosmiques.

Cette pensée organique, reliant le monde des humains a celui de la nature, est une
constante dans le déroulement géographique et historique de I’humanité, jusqu’a I’avénement

de la pensée moderne occidentale, mécanique, qui est un cas unique.

2 Ibid., p. 63.
276 Antoine Vergote, Interprétation du langage religieux, Seuil, Paris, 1974, p. 107.
277 Jean-Marie Delassus, Psychanalyse de la naissance, Dunod, Paris, 2005, p. 249.
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A T’exception de notre modernité, les sociétés humaines ont toujours pensé I’homme
comme un élément de la nature, avec sa propre spécificité, certes, considérée comme
extraordinaire (de nombreux peuples s’appellent eux-mémes les hommes), mais avec des
principes d’identité et des liens d’une telle ampleur que I’idée méme de nature, comme objet
de connaissance séparé était impensable. Cette relation organique au monde est représentée
dans toutes ces cultures par I’'utilisation de systémes de classification destinés a produire de
I’ordre dans la société et dans le monde. Les sociétés traditionnelles ont été classées - par
Philippe Descola®”®, dans un ouvrage fondamental, Par deld nature et culture - en fonction des
différences et des ressemblances entre les humains et le reste de la nature : dans les sociétés
totémiques, chaque clan, parfois chaque individu, est identifié au corps d’un animal ou un
végétal, de telle sorte qu’il lui incombe des devoirs rituels spécifiques : tabous d’alimentation
concernant cette espece naturelle, lien particulier avec les autres clans, etc. ; dans les sociétés
analogiques, chaque clan est reli¢ verticalement a une série d’éléments naturels en cascade, lui
permettant de se distinguer des autres clans par ce feuilletage de relations symboliques ; dans
les sociétés animistes, si les formes corporelles varient, les ames humaines et naturelles sont de
méme nature et communiquent entre elles.

En tous cas, dans toutes ces sociétés organiques, une chaine de signification relie de
fagon continue 1’univers a la personne humaine, a travers d’innombrables maillons allant du
plus petit au plus grand, du plus interne au plus externe, dessinant un vaste systéme
d’emboitements ou tous les éléments cosmiques, et toutes les espéces vivantes, minérales,
végétales, animales et humaines, sont en permanente connexion, donnant a I’expérience
humaine un sentiment de familiarité et de filiation avec le monde, per¢u comme une maison
commune, et dont chaque territoire, chaque ville, chaque village, chaque demeure, chaque
corps est un modele réduit : « On habite le corps de la méme fagon qu’on habite une maison ou
le Cosmos que [’on s’est créé soi-méme. Toute situation légale et permanente implique

I’insertion dans un Cosmos, dans un Univers parfaitement organisé, donc imité du modele

278 Philippe Descola, Par dela nature et culture, Gallimard, Paris, 2006.

231



exemplaire, la Création. Tout territoire habité, temple, maison, corps, nous [’avons vu, sont
des Cosmos »*" .

Cette consubstantialit¢ ou du moins cette homologie entre le microcosme humain et le
macrocosme naturel, permet une circulation symbolique ou rien n’est véritablement isolé, ou
tout élément communique avec un autre, dans une dynamique vitale et langagiere toujours en
mouvement, toujours organisatrice : « Homologue a un point tel que [’on ne peut décider de
savoir si c¢’est [’homme, étre double, "ame tigrée"... qui projette dans le monde la polarité de
sa stature et de ses désirs, ou si c’est le Cosmos, avec son soleil qui se "leve" et qui se
"couche" - malgré Galilée - ses saisons qui découpent [’année en quatre poles temporels, ses
nuits et ses jours, ses points solsticiels et équinoxiaux, qui faconne de tous ses orients la
sagesse de [’homo sapiens »*".

Le systéme de correspondances macro-microcosmiques est particulierement visible dans
les sociétés analogiques qui ordonnent généralement leur vision du monde en utilisant, dans
leur ensemble, les grandes axialités que nous venons d’évoquer : a la verticale, entre la terre et
le ciel, et a I’horizontale, entre les polarités opposées, I’ensemble étant médiatisé par un espace
central, axe du monde.

Un exemple trés pur de ces correspondances est décrit par Mircea Eliade®™' a propos de
la société Kogi, dans la Sierra Nevada de Santa Madre, en Colombie. Pour ce peuple, I'univers
est divisé en deux sections, déterminées par la course du soleil : le sud-est, qui est favorable,
représenté¢ par des couleurs claires, et nord-ouest, qui est défavorable, représenté par des
couleurs sombres. Au plan géographique, ce systéme se subdivise encore en deux, formant
finalement quatre parties, correspondant aux quatre points cardinaux. Dans chacune de ces
sections, il y a un antagonisme entre les hommes et les femmes, la droite et la gauche, le chaud
et le froid, la lumiére et 1’obscurité, le bien et le mal, et chacun de ces couples est associé a
certaines catégories d’animaux, de plantes, de vents, de maladies, etc. Dans les villages, les

maisons cultuelles présentent quatre foyers, deux a droite et deux a gauche, autour desquels

s’assoient les chefs des quatre clans principaux du village. A travers cette répartition en 4-2 se

2 Mircea Eliade, Le sacré et le profane, Gallimard, Paris, 1985, p. 150.
20 Gilbert Durand, L dme tigrée, Denoél, Paris, 1980, p. 67.
21 Mircea Eliade, La nostalgie des origines, Gallimard, Paris, 1978, p. 249.
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trouvent des points intermédiaires : d’abord le point du milieu, qui est le centre du monde,
centre du village et de la maison cultuelle, d’ou parle le prétre lorsqu’il veut s’adresser aux
dieux ; puis les deux points cosmiques, zénith, qui montre le dessus du monde et nadir qui
montre le dessous, formant I’axe du monde, qui traverse et soutient tout 1’univers, représenté
par un gigantesque ceuf cosmique, lui-méme posé dans la matrice de la Mere universelle. Pour
ce peuple, la justesse ne consiste pas a refuser le mal pour n’accepter que le bien, mais a
s’assurer de I’équilibre entre toutes les paires de forces contraires.

Cette insistance pour 1’homologation symbolique macro-microcosme des sociétés
traditionnelles permet a I’homme d’intérioriser les éléments naturels comme étant une partie de
lui-méme, inscrivant au fond de son étre propre leur puissance vitale, et lui faisant ainsi capter
I’énergie cosmique pour s’en nourrir, s’en trouver fortifié. Cette circulation symbolique a
travers tous les niveaux du réel est un immense enrichissement spirituel, un facteur
d’élargissement de I’image de soi, créant un sentiment d’ouverture et de respect pour tout le
vivant, tant a D'intérieur de soi qu’a I’extérieur de soi, dans une unité globale. Grace a
I’imagination symbolique qui unifie, identifie et assimile les différents plans de la réalité,
I’homme devient lui-méme un symbole, c’est-a-dire une image du monde, une parole
signifiante qui amplifie son existence et contribue a délier les fermetures toujours possibles
autour de ses souffrances et ses angoisses séparatrices : « L homme ne se sent plus un fragment
imperméable, mais un Cosmos vivant ouvert a tous les autres Cosmos vivants qui
Ientourent »™**.

Une vision du monde ou « fout se tient » est, selon Michel Maffesoli**? , « le secret de la
tradition », ce que ces cultures ancestrales ont a nous dire de I’archaique, de I’antique esprit
humain avant qu’il ne soit en conflit ouvert avec le monde naturel d’ou il est issu: « Cette
globalité cosmique congoit ['univers en son entier comme un langage, comme une parole
divine. Des lors, il n’est plus possible de rejeter tel ou tel aspect de la réalité comme mauvais
ou nuisible ; il s’agit seulement d’obtenir une pondération de ces divers aspects les uns par les

autres... En nous apprenant que tout se tient, l’analogie explique bien [’inextricable nécessité

22 Mircea Eliade, Traité d’histoire des religions, Payot, Paris, 1979, p. 382.
283 Michel Maffesoli, Eloge de la raison sensible, Grasset, Paris, 2004, p. 192.
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de I’'ombre et de la lumiere. C’est cette compréhension sensible qui permet l’intégration de la
différence »***.

La relation intrinséque, et méme I’identification au milieu naturel des peuples
traditionnels a été largement repensée par les philosophes et sociologues issus du courant
phénoménologique, comme je 1’ai déja indiqué, qui considerent que c’est le monde de la nature
qui est « proprement le monde commun universellement constitutif », « le premier étre-en-
commun »*¥. J’ai évoqué également 1’importance d’un véritable vécu philosophique, d’une
forme de mystique intellectuelle chez de grands penseurs comme Mikel Dufrenne et son a
priori affectif, venant de la nature, et s’exprimant a travers [’homme, ainsi que Maurice
Merleau-Ponty et sa chair du monde, le médium d’ou surgit 1’étre humain, lequel n’en est en

rien séparé, puisqu’il en fait fondamentalement partie.

o Le temps sublimé

Le temps détruit, la vie est limitée : la souffrance de voir disparaitre les siens et
I’angoisse de la mort sont, pour sir, une caractéristique de I’humanité, dont on voit apparaitre
la réalité chez nos cousins néanderthaliens avec des rites d’inhumation trés émouvants, datant
de plus de 100 000 ans.

Le comptage du temps est attesté deés notre ancétre Homo Erectus (-300 000 ans), et ce
procédé de repérage de la temporalité se retrouve tres fréquemment durant la préhistoire de
notre espeéce, sous forme de tablettes striées. D’autre part, dés les grandes civilisations
antiques, on voit la logique de ce décompte du temps en 4 moments clés de I’année, solstices et
équinoxes, et la division en 12 périodes d’égales longueurs, en lien avec les 12 constellations
qui reviennent régulierement dans le ciel de ces peuples anciens: c’est le zodiaque, qui
traversera les ages historiques, montrant, par la richesse de ses représentations visuelles et
spatiales, le besoin fondamental de domestiquer ce temps qui coule et court vers la mort. Les
calendriers de toutes les civilisations montrent I’importance des fétes saisonnieres, associées a

des éveénements symboliques de la société. Par exemple, dans notre culture occidentale, les

284 Michel Maffesoli, L 'ombre de Dionysos, Méridiens, Paris, 1991, p. 118.
25 Alfred Schiitz, Le chercheur et le quotidien, Méridiens, Paris, 1987, p. 177.
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rites d’hiver ont été d’abord la féte du dieu Mithra, puis la naissance de Jésus, et enfin le temps
du Pere Noél ; les rites de printemps ont été la Paque juive, puis la crucifixion, et maintenant le
temps des ceufs en chocolat.

Ce rapport particulier au temps dans les cultures traditionnelles a été étudié par Claude
Lévi-Strauss qui met en ¢évidence le fait que les cultures archaiques se réinstallent
régulierement dans le temps mythique, le temps d’avant le temps, in illo tempore, afin de
résister a I’histoire qui transforme, qui déstabilise, afin d’annuler le temps.

Claude Lévi-Strauss appelle ces sociétés les sociétés froides qui cherchent « grdce aux
institutions qu’elles se donnent, a annuler de fagon quasi automatique [’effet que les facteurs
historiques pourraient avoir sur leur équilibre et leur continuité »**°. Ces sociétés utilisent le
mythe pour « une recherche du temps perdu »™', afin de se ressourcer dans le temps des
ancétres, des dieux originels, des génies protecteurs, dans le femps du réve, selon la
terminologie des Aborigenes d’Australie, et elles sont méfiantes vis-a-vis des progres
technologiques et des transformations trop rapides, préférant privilégier le temps long et
I’espace de la durée, qui sont exemplifiés par les nombreuses coupures rituelles dans le temps
du quotidien : rites saisonniers, rites des travaux et des jours, et surtout rites de passage, qui
permettent une pause et un retour au mythe régulateur et rassurant, aux grandes périodes de
changements dans I’histoire biologique et sociale de 1’individu.

Mircea Eliade a également beaucoup insisté sur I’importance de ces gestes rituels
ancrés dans /a geste fondatrice des héros et ancétres, donatrice de sens pour la société et pour la
personne : « Un mythe arrache I’homme de son temps a lui, de son temps individuel,
chronologique, "historique”, et le projette, au moins symboliquement, dans le Grand Temps,
dans un temps paradoxal qui ne peut pas étre mesuré... Ce qui revient a dire que le mythe
implique une rupture du temps et du monde environnant ,; il réalise une ouverture vers le
Grand Temps, vers le temps sacré... Par le simple fait qu’il écoute un mythe, I’homme oublie
sa condition profane »™*.

C’est aussi la position de Georges Gusdorf, qui considére, quant a lui, que « les mythes

286 Claude Lévi-Strauss, La pensée sauvage, Plon, Paris, 1990, p. 279.
27 Claude Lévi-Strauss, Anthropologie structurale, Plon, Paris, 1985, p. 234.
28 Mircea Eliade, Images et symboles, Gallimard, Paris, 1976, p. 75.
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désignent les neeuds de la réalité humaine »™, car ils expriment le caractére de destinée de
I’existence humaine, limitée par la naissance en amont et la mort en aval, avec toutes ses
articulations et rebondissements ; ils ont ainsi comme dimension principale le temps humain, et
appellent & « manifester le sens de I’existence », a la fois dans ’acception temporelle et
axiologique.

Ce déni du temps ordinaire est, pour Gilbert Durand, le sens méme de la pensée
symbolique : « Bien loin de plaider pour le temps... l'imaginaire se dresse contre les visages
du temps et assure a l’étre, contre la dissolution du devenir, la continuité de la conscience et la
possibilité de revenir, de régresser, au-deld des nécessités du destin »*°.

L’aventure spirituelle est, pour lui, la négation du devenir fatal, et ce refus est le signe
du « pouvoir souverain de la liberté de [’esprit », qui se retourne contre « le néant existentiel
qu’est le temps »*'. Alors I’étre humain peut jouir, dans I’espace du temps suspendu, dans un
présent éternel, de la grandiose contemplation de la beauté, qui se tisse de 1’entrelacs de
I’existence et de la surabondance des sentiments humains, mais aussi des expressions
artistiques pour honorer sa puissance.

L’imaginaire, avec son génie expressif fait de poésie, de danses, de musique et de
chants, de travestissements, de masques et maquillages, par lequel les hommes communiquent
avec leurs dieux, avec les génies de la nature, ou avec leurs héros-ancétres totémiques,
représente la tentative émouvante de savourer, par cet « euphémisme™” », cette minimisation

de la mort, une immortalité de 1’ame.

o Langage symbolique et sacralité

Si le mythe ouvre le temps de 1’origine, ou s’ensource la société traditionnelle, c’est en
vertu de son ¢€lan narratif, de 1’inspiration céleste des poctes qui ont vu la réalité d’avant le
temps, elle qui donne le fondement solide a I’ensemble du monde connu. C’est la magie de la

parole poétique qui fait exister ce monde mythique en emplissant I’espace avec la beauté des

2 Georges Gusdorf, Mythe et métaphysique, Flammarion, Paris, p. 310.

2% Gilbert Durand, Les structures anthropologiques de I’imaginaire, Dunod, Paris, 1987, p. 468.
1 Ibid., p. 469.

*? Ibid.
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images et des symboles qui rendent visible I’invisible.

Les parenthéses rituelles qui rythment le temps d’une société traditionnelle, et mettent
en scéne les fabulations fondatrices, sont le moyen de passer d’un état d’étre ordinaire, a un
état poétique, créatif, permettant le surgissement d’une conscience intégrée, ¢largie, nettoyée
de ses scories, et des fatigues quotidiennes. Cette ouverture de la conscience aux vastes réalités
invisibles, donneuses de significations ultimes, est le sens méme de la sacralité.

La sacralisation de I’existence consiste a retrouver régulicrement le chemin de
I’essentiel, qui se tient caché au creux de 1’ordinaire, le plus souvent inaccessible a cause de la
prégnance et I’épaisseur du temps sur 1’esprit.

Car le sacré ou D’expérience de [’essence - expression peut-étre plus adéquate si I’on
considere que le terme de sacré est trop connoté - est le champ subtil qui s’ouvre a la
conscience ¢largie, espace de participation au monde environnant, avec lequel la séparation
profane est abolie, au profit d’une expérience d’identité.

C’est alors que les archétypes de 1’espace, qui disent la fondamentale consubstantialité
homme-cosmos, en lui montrant son axialité entre la terre-mere et le ciel-pére, et en tissant les
denses réseaux de lien entre les opposés, de correspondances micro-macrocosmiques,
s’inscrivent avec toute leur puissance dans le vécu des participants, ceux qui prennent part a
ces temps sacrés, véritables contretemps, en contrepoint de 1’ordinarité.

Mircea Eliade est peut-étre 1I’auteur qui s’est le plus subjectivement impliqué - sans pour
autant se définir comme adepte d’une religion particuliére - dans la recherche sur le sacré, se
servant manifestement de sa propre expérience d homo religiosus pour mettre en évidence les
ressorts de cette spécificité existentielle.

Cela est méme sa marque particuliére dans le champ des sciences humaines, ce qui lui a
été puissamment reproché par une certaine partie de la communauté intellectuelle, considérant
que son parti pris, essentiellement non-scientifique, faisait de lui plutét un mystique qu’un
historien des religions.

Mircea Eliade®” considére que le sacré n’est pas a chercher en dehors de ’homme, mais

qu’il est un état de la conscience : « Le sacré est un élément dans la structure de la conscience,

23 Mircea Eliade, La nostalgie des origines, Gallimard, Paris, 1978, p. 10.
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et non un stade dans [’histoire de la conscience », et la religion, plutdt que de définir une
croyance en une entité transcendantale, est surtout le moyen de se relier au sacré, ¢’est-a-dire a
ce qui apparait a la conscience humaine comme « /ié aux idées d’"étre", de "signification” et de
"verité" ». 1l pense alors que I’histoire des religions recele ainsi « une série de "messages”
attendant d’étre déchiffiés et compris »**.

Pour lui, I’étre humain a toujours cherché ce qui est « irréductiblement "réel" dans le
monde », ce qui confere une véritable et profonde signification aux expériences humaines :
« Par ’expérience du sacré, l’esprit humain a saisi la différence entre ce qui se révéle comme
étant réel, puissant, riche et significatif, et ce qui est dépourvu de ces qualités, c’est-a-dire le
flux chaotique et dangereux des choses, leurs apparitions et disparitions fortuites et vides de
sens »>°. Selon lui, le sacré est premier, ce que Georges Gusdorf, comme je 1’ai déja indiqué,
reprendra dans cette superbe maxime selon laquelle, & la préhistoire « le sacré envahit tout »**°.

En effet, dans les cultures qui ont gardé une vision du monde qualifiée d’animiste, tout
ce qui est, non seulement est pleinement vivant, mais se révele a I’homme dans sa plénitude,
son essentialité, d’une fagon telle que celui-ci, dans son lien avec ce bruissement du monde, est
rechargé de vitalité, d’énergie, de sens. Toute situation de I’existence, méme la plus banale,
montre cette vitalité sous-jacente : « Aux niveaux les plus archaiques de la culture, vivre en
tant qu’étre humain est en soi un acte religieux car l’alimentation, la vie sexuelle et le travail
ont une valeur sacramentelle »*" .

Dans ces cultures, dont la culture indienne est un paradigme, rien n’est compleétement
exempt de sacralité, car la réalité¢ ultime des choses est la conscience-énergie cosmique
fondatrice cachée derriere les phénomenes. Il y a simplement des hiérarchies de sacré, d’abord
en fonction du niveau de conscience de ’homme et de sa pureté, car celui-ci peut en effet
s’incorporer cette puissance en manipulant correctement son énergie vitale, ainsi que 1’énergie

de la parole et des gestes rituels ; puis, dans la réalité méme, il y a des objets plus sacrés que

d’autres, plus chargés de cette énergie fondamentale, car ils ont été mis a part, con-sacrés, et

% Ibid., p. 11.
2 Ibid., p. 10.
2% Georges Gusdorf, L expérience humaine du sacrifice, PUF, Paris, 1948.
297 77+
Ibid.
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d’autres qui, au contraire, sont profanés, souillés. On trouve également ceux qui montrent de
tout temps, dans une culture donnée, les signes de la sacralité¢, par I’émanation de leur
puissance : c’est le cas des hiérophanies, ou signes distinctifs du sacré dans la nature : arbres,
sources, montagnes, etc.

Pour autant, selon Mircea Eliade comme pour la plupart des anthropologues et
sociologues des religions, on trouve, tout au long de I’histoire humaine deux registres
existentiels, comme représentant deux modes d’étre dans le monde : le profane, qui est 1’état
qualifié d’ordinaire par Emile Durkheim®”®, d’asthénique par Marcel Mauss>’ ou de prosaique
par Edgar Morin®®, ¢’est-a-dire 1’état d’une conscience enfermée dans sa petite histoire, ses
préoccupations familiales et sociales, ses sentiments limités, égocentrée ; et le sacré, qualifié
d’effervescent par Emile Durkheim, de sthénique, par Marcel Mauss, ou de poétique par Edgar
Morin, c’est-a-dire I’état d’une conscience élargie, ouverte a la grande histoire de son
humanité, libérée de ses contingences personnelles, réceptive aux sentiments communs,
cosmocentrée.

Georges Gusdorf affirme que « le sacré correspond a un racinement de [’étre dans son

. 301
environnement » .

Ce ressourcement s’effectue par une plongée dans les registres
symboliques de la culture, 1a ou s’expriment ses valeurs suprémes, renvoyant aux conditions
les plus fondamentales de I’étre-au-monde, de I’étre-ensemble. Car le langage poétique
employé dans chaque célébration, chaque cérémonie, chaque suspension rituelle du temps, de
par la force de ses évocations symboliques parlant du coeur de I’expérience humaine, entraine
les participants dans une intimité retrouvée avec le réel : « Le mythe suppose un rapport avec
l’englobant, un sentiment d’étre englobé... L homme du mythe a des prolongements dans son
horizon. Il existe hors de soi, en participation avec le monde, avec les autres »°°.

Comme je I’ai déja longuement montré plus haut, cette intuition d’un autre niveau

d’appréhension du réel, d’une sacralit¢ comme essence de cette réalité, n’est pas propre a la

2% Emile Durkheim, Les formes élémentaires de la vie religieuse, PUF, Paris, 1960, p. 316.
2% Marcel Mauss, Sociologie et anthropologie, PUF, Paris, 1993, p. 292.
300 Edgar Morin, Amour, poésie, sagesse, Seuil, Paris, 1997, p. 40.
zg; Georges Gusdorf, Mythe et métaphysique, Flammarion, Paris, 1984, p. 308.
Ibid.
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pensée religieuse, mais elle est la caractéristique de toute expérience poétique, comme possible
acces a une reliance avec les autres, avec le monde, permettant de dépasser la finitude
individuelle, par une intégration, a la fois corporelle et mentale, donc spirituelle, dans le vrai
sens du terme, avec les fondements symboliques de notre commune humanité.

Car la conscience poétique utilise avant tout, comme la conscience mythique, le registre
participatif, ¢’est-a-dire sensible, affectuel, du rapport au monde, qui permet le plein emploi du
langage symbolique en ce qu’il peut toucher les fibres vitales, émotionnelles, et montrer
I’invisible serti au cceur du visible. En cela la voie poétique est pure relation, et confine au
sacré, au religieux, comme le revendiquaient les poétes du mouvement romantique. La, les
mots, noms, €pithetes, verbes, se rechargent de toute leur potentielle énergie, et ’on peut
« repartir du plein du langage »**, comme le dit si bien Paul Ricoeur. Pour lui, le symbole,
comme source de sens, doit jouer sur les deux registres, celui de I’intériorité et des
préoccupations existentielles, et celui du cosmique. A défaut, « le symbole commence d’étre

. r . 5 . 4
ruiné ». Cette séparation «est le commencement de 1'oubli »°

. Il prone d’ailleurs une
herméneutique philosophique ou « le symbole donne a penser », en re-tissant du sens pour le
monde contemporain, par la redécouverte de 1’appel existentiel de toute symbolique véritable
vers le lien essentiel, sacré, de I’homme au monde.

La parole symbolique vivante - qu’elle soit éprouvée au sein des traditions, intuitée
comme expression d’une religion naturelle par le mouvement romantique du XIX®™ siécle
occidental, décodée dans la fantastique transcendantale des anthropologues de 1’imaginaire,
successeurs de Gaston Bachelard, ou retrouvée grace a la méditation sur les symboles, dans
I’herméneutique philosophique de Mircea Eliade ou de Paul Ricceur - donne acceés a des
régions intérieures ou 1’esprit rencontre son immensité, son infinitude, son éternité, provoquant
une joie essentielle, une profonde intensité existentielle, un sentiment extatique, fondés sur une

expérience de dépassement de la dualité séparatrice et d’un retour a I’origine et a 'unité

cosmique.

393 paul Riceeur, Le conflit des interprétations, Seuil, Paris, 1969, p. 284.
3% Ibid., p. 305.
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Il me semble adéquat, quoique 1’on pense de ses connotations religieuses, d’employer le
terme d’expérience sacrée, pour désigner cette caractéristique de la conscience qui échappe au
temps de 1’ordinaire, qui se déploie comme contemplation sur les racines vitales du langage,
sur la poiesis, la créativité de la parole, touchant ainsi le coeur de la spécificité humaine, et
touchant de méme 1’énergie créatrice cosmique qui sous-tend son existence: « Le fond
archaique de la réalité humaine est irréductible, parce que la présence poétique de I’ame a
["univers n’est pas illusion, mais vérité »*.

Le langage, créateur des différences nécessaires a I’individuation, a également pour
fonction de réunir I’homme au monde. Apres avoir été le moyen de séparer les choses, c’est un
pont pour la communication transcendante, ou 1’étre, en relation, se reconnait face a 1’altérité
pour mieux se rencontrer lui-méme et faire I’expérience d’une contemplation, au fond de
I’infini de son esprit, de ce qu’il a peine a nommer, et qui est dissimulé derriére tous les mots
relatifs, les noms propres ou communs, les adjectifs et superlatifs : I’Etre, le Tout-Autre, la
réalité absolue, le Réel voilé, la conscience cosmique, le divin.

Paul Ricceur est treés conscient de cela quand il dit : « Le langage serait vain s’il n’avait
des racines ontologiques dans la structure méme de I’Etre »"°.

La véritable fonction du mythe, du symbole, de la poésie, est de donner du sens a
l'existence de I’homme et de lui permettre de se relier a lui-méme, au monde. Les pistes
ouvertes par la phénoménologie religieuse, 1’anthropologie structurale, la psychanalyse et la

philosophie en ce début de millénaire sont a cet égard d’une incontestable fécondité pour

comprendre le besoin profond de I’homme de rencontrer sa dimension cachée.

o L’énergie du monde au cceur du corps et ’unité cosmique

Dans la plupart des cultures traditionnelles, la substance de 1’'univers est faite d’une ou
plusieurs énergies cosmiques fondamentales, d’une ou de multiples puissances primordiales,
d’un ou de divers corps-esprits divins ou ancestraux. En tous cas le monde est soumis a un

ordre vital, qui lui assure sa cohésion, sa régularité, son organisation.

3% G. Gusdorf, Mythe, op. cit., p. 25.
3% paul Riceeur, « Contribution d’une réflexion sur le langage & une théologie de la parole », in Roland Barthés et
al., Exégese et herméneutique, Seuil, Paris, 1971, p. 315 a317.
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J’ai largement développé I’importance de la notion de mana®’, désignant tout d’abord
la puissance créatrice fondamentale, le sacré ou I’infini, chez les peuples mélanésiens, et qui
est devenue un concept-clé chez les ethnologues et anthropologues, pour exprimer, d’une facon
générique, la ou les réalités invisibles avec lesquelles les peuples archaiques se sentent en lien,
et qui échappent a nos catégories religieuses, concues en terme de divinités bien identifiées. Le
philosophe Georges Gusdorf 1’appelle « attitude unitaire de 1’homme »’*, ou le «sens
d’univers »*, car dans cette mentalité, les étres humains ne sont pas séparés du reste de la
nature, mais s’y sentent profondément intégrés, comme nous venons de le voir a propos des
correspondances micro-macrocosmiques, et [’univers y est plutét congu comme un ensemble
d’étres visibles et de forces invisibles étroitement mélés, interpénétrés. Ces puissances qui
surplombent le monde visible sont a la fois extérieures aux hommes, mais fondamentalement
incluses en eux-mémes, comme étant leur fondement énergétique, derriere les formes
apparentes.

Pour Ernst Cassirer, c’est I’intuition, ou plutdt I’expérience saisissante de cette €nergie
surabondante, qui est a 1’origine de toutes les représentations symboliques en terme de déités et
de génies, et de toutes les constructions mythiques qui racontent I’histoire cosmique, proto-
histoire des hommes : « Cette chose qui n’a pas encore de nom fournit alors [’arriére-plan
d’oti peuvent progressivement se détacher certaines figures de démons et de dieux qui portent
des noms particuliers »*'°. Le terme mana, ainsi que les termes fort nombreux appartenant a de
multiples cultures (wakanda, orenda, baraka, oudah, nkissi, kramat, ka, tao, brahman,
xvarenah, etc.), désignant cette énergie premiere, indifférenciée, représentent « /’attribution
mythico-religieuse originelle »”'', c’est-d-dire le noyau de toute symbolisation, comme
tentative de nommer I’immensité, I’infinité du monde de la vie : « Le mana devient une espéce
de substance qui représente la collection et la réunion de toutes les forces magiques

. . . .\ . . . . 312
particulieres contenues dans les choses singulieres. Il constitue une unité existant pour soi » °.

397 Voir p.60.

3% G.Gusdorf, Mythe, op. cit., p. 89.

% 1bid., p. 90.

310 Brnst Cassirer, Langage et mythe, Minuit, Paris, 1989, p. 91.
3 Ibid., p. 85.

312 Ibid., p. 86.

242



Cette puissance, réfractaire a toute approche formelle, a été au cceur de la réflexion du
grand anthropologue Lucien Lévy-Bruhl. Celui-ci la désigne sous le terme de surnature, et il
considere que c’est avec elle que ’homme, qu’il qualifiait de primitif selon les préjugés de son
époque, peut se mettre en contact, grace a une participation mystique. 1l est intéressant de noter
qu’a la fin de sa vie, Lucien Lévy-Bruhl reconnaitra que la mentalité participative habite tous
les hommes, et que ce « fait de participation » "> est une possibilité pour I’esprit humain en
général, quelle que soit la société®'.

Pour lui, le mana exprime une relation qui engage 1’étre humain dans ses valeurs
existentielles profondes, liées a sa sensibilité, a sa résonance émotionnelle vis-a-vis des autres
vivants. C’est donc une « catégorie affective du surnaturel »**>, oil ce qui est en jeu n’est pas
de I’ordre de la raison, de I’intellect, mais d’un sentiment, d’un éprouvé, d’un saisissement, ou
la globalité de 1’étre se manifeste, au-dela des aspects partiels de I’individu.

Lucien Lévy-Bruhl exprime cela de fagon lapidaire avec son célebre : « Etre, c¢’est
participer » 10,

La notion fondamentale d’énergie cosmique n’est pas propre aux traditions archaiques :
elle impregne la pensée de toutes les grandes religions, qu’elles soient polythéistes (Brahman
hindou, Tao chinois, Ki japonais, Shakti bouddhiste, Ame du monde platonicienne, etc.), ou elle
désigne I’ensemble des forces a la fois unitaires et plurielles qui précedent les formes
existantes, mais aussi monothéistes (Ruah judaique, Esprit-Saint du christianisme, Jabariit de
I’Islam chiite), ou elle fait référence a 1’aspect invisible mais mystérieusement omniprésent de
Dieu, avant et derriére toute création matérielle.

Cette notion est essentielle pour comprendre ce qui se joue dans les états altérés de
conscience, par exemple lorsque I’esprit est saturé par la puissance de la parole sacrée, qui
possede ce génie de rendre visible les puissances invisibles. Cela s’exprime particuliérement
lors des multiples rituels ou le corps est totalement impliqué, et que la personnalité, construite

sur le quotidien et les rdles sociaux, est envahie par la puissance vitale, exacerbée par les

313 1 ucien Lévy-Bruhl, Carnets, PUF, Paris, 1949, p. 95.

3 Ibid., p. 115.

315 ucien Lévy-Bruhl, Le surnaturel et la nature dans la mentalité primitive, PUF, Paris, 1931.
316 Lucien Lévy-Bruhl, Carnets, op. cit., p. 3.
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identifications aux héros ou divinités convoqués sur [’aire sacrale, mais aussi lors des
expériences mystiques, provoquées par des techniques spirituelles, ou les extases spontanées.

Car la, dans la sorte d’ensorcellement de I’esprit au sein de I'univers du langage
symbolique, celui-ci finit par céder : les dénominations et les formes si savamment constituées
pour montrer I’ordre du monde, et qui sont des guides pour toute culture, s’évanouissent au
profit de la pure expérience de 1’énergie premiere. : « Au lieu de plonger dans la diversité
infinie des proprictés et des noms propres, dans le chatoiement coloré des phénomenes, le
divin s’en sépare, parce qu’il est un 