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Yoga est un terme équivoque. Sa significa-
tion a change d'un siécle al'autre, d'une tradi-
tion a l'autre. En effet, s'il y a un Yoga “clas-
sique”, systématidue, il y a également un Yoga
populaire, “baroque’’ ; s’il y a, ensuite, un Yoga
ascétique, un autre, érotique, lui fait pendant.
Si, dans certaines traditions ou sectes, le Yoga
est en tout premier lieu un systéme de pra-
tigues ““magiques’’, dans d’'autres traditions,
au contraire, le Yoga est surtout un moyen
servant a obtenjir I'union de I'ame humaine a
I'ame divine. Cette diversité extréme de signi-
fications et de valeurs est révélatrice du fait
méme de la fonction qu'a le Yoga dans I'his-
toire de la spiritualité indienne.

Trois années d'études a |'Université de Cal-
cutta et un séjour de six mois a l'ashram
de Rishikesh, dans I'Himalaya, ont permis a
'auteur d'appliquer sa propre expérience a

us ces problemes.
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Philosophie, gnoses, « tscknpiques mystiques », la
pensée orientale occupe depuis assez longtemps la
cariosité de I'Occident pour qu'on puisse souhatter
de voir écrite quelque jour Dhistoire de ce succés.
Le livre vaudrait la peine. En attendant, ce n'est
point iémérité de prédire que le Yoga y tiendra une
place privilégiée. Son importance inirinséque suffi-
rait & la lui garantir, a défaut méme de Uinséparable
auréole de mystére qui en a toujours accompagné la
diffusion hors de I'Inde. « Mystére » réel, d’ailleurs.
Aucune technique orientale, peut-éire, ne comporte
une initiaiion aussi dure et aussi prolongée. Dans
Uélite méme qui fait retraite dans les ashram hima-
layens, seule une minorité parvient & forcer les
secrets du Yoga. Cet ésotérisme foncier et naturel
8'est trouvé, en outre, compliqué du fait d’une suren-
chére peu scrupuleuse. Le Yoga a été, & Uusage de
POccident, aggravé de mystéres d'un aloi suspect,
qui ne Uont rendu plus sensationnel que parce qu'ils
. en altéraient la signification et la valeur. Sur ce
. point, Pabondance des exemples nous embarrasse
- plutdt, tant on a vu pulluler, dans les deux mondes,
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de « Yoga & la portée de tous ». Chaque fois ou
presque, les auteurs s’engagent @ « révéler » au cha-
land les « secrets » millénaires de la sagesse kindoue.
Nous ne voudrions pas meltre en cause leur ba_nne
foi, mais le malheur veut que toutes les révélations
annoncées en matiére de techniques yogiques sou-
lévent auiant de nouveaux problémes, le plus souvent
insolubles.

Si bien qu'on se trouve acculé, en fin de compte,
& la question préalable : que peul-on, utilement, dire
du Yoga sans abuser d’une curiosité désarmée ni
décevoir les esprits soucieux d’une information per-
tinente ? Laissons de cdté les études qui s'adressent
exclusivement & DPindianiste. Seuls deux genres de
liores nous paraissent justifier d'une vraie utilité :

10 Un traité pratique des techniques du Yoga.

20 Un exposé d’ensemble, embrassant, d’une part,
les doctrines et les pratigues duw Yoga, de Uautre,
leur histoire et celle de leur influence dans le champ
st vaste de la spiritualité indienne.

A notre avis, le traité pratique se heurte & des
difficultés considérables, et présente, & maints égards,
de sérieux dangers pour le lecteur. En effet, les élé-
ments esseniiels des pratiques yogiques sont loin
déire toujours communicables par voie d'écriture,
non plus, du reste, que par simple enseignement
oral. Leur transmission ne se congoit guére sans une
démonstration — disons — gymnique ou physiolo-
gique, concréte et directe. Il entre dans ces pratiques
nombre de gestes — des aititudes corporelles par
exemple — que 'on ne saurait apprendre que d’aprés
des modéles ; et aussi nombre d’ « expériences phy-
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stologiques » (entre autres, 'augmentation volontaire
de la chaleur du corps) qui réclament Uassistance
et la direction d’un maitre. Aussi, voué d’avance
étre incomplet, un tel iraité serait, par-dessus le
marché, périlleux. Méme divment averiis, il se ren-
contrerait encore des lecteurs pour s'obstiner @ exé-
cuter sans coniréle tels ou lels exercices, quiite & ris-
quer de graves accidents. La pratique non survetllée
de la rythmigque respiratoire (pranayama) s’est fré-
quemment soldée par des affections pulmonaires
caractérisées. Faut-il mentionner aussi les troubles
nerveux auxquels exposent I'amateur imprudent cer-
laines techniques taniriques, nous pensons suriout @
celles de I’ « érotique mystique » ?

La pratique yogique peut, dans son. détail, rester
fermée & un sujet occidental. Le phénoméne n'en
garde pas moins pour lui un extréme intérét. Il
n'est que de le traiter & sa juste valeur, c'est-a-dire
a la fois comme doctrine sotériologique, comme tech-
nigue mystique et comme ure authentique histoire
de la spiritualité de U'Inde. En effet, Uhistoire du
Yoga coincide @ peu prés avec celle de la spiritualité
indienne. Loin de former Papanage d'une école phi-
losophique ou d’une secte magico-religicuse, ses
techniques ont été adoptées et utilisées par toutes les
gnoses et sotériologies. J'ai eu Voccasion d'insister
sur ce caractére pan-indien du Yoga dans mon Yoga.
Essai sur les origines de la mystique indienne
(Paris-Bucarest, 1936) * dont la présente étude

1. Une nouvelle édition, revue et considérablement augmentée,

fut publiée sous le titre Le Yoga. Immortalité et Liberté (1956 ;
derniére réimpression mise au jour, 1972). :
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exploite, il va sans dire, la documentation et les
conclusions. D'autre part, ceriaines particularités fiu
Yoga metteni en relief un aspect souvent négligé
de la mystique indienne, & savoir la volonté de con-
quéte du réel. Le professeur M asson-Oursel a depuis
longtemps souligné que I'Inde ne connait pas seule-
ment, comme cela avait paru longtemps un dogme,
une libération négative, mais encore une liberté de
signe positif. Nous aurons & voir comment tel Yoga
met en ceuvre ceite liberté pour s'approprier la mal-
trise absolue de la vie et la conquéte totale du réel.
A cet égard, les problémes soulevés par le Ifaga
présentent des analogies avec certains problémes
de la philosophie occidentale moderne. Nous nous
sommes scrupuleusement abstenus de hasarder dans
notre exposé le moindre rapprochement enire ces
diverses traditions philosophiques. Cetle discrétion
n'implique pas que nous rejetions le bien-fondé ou
la possibilité de tels rapprochemenis. C’est ainsi que
nous pensons d ce que Pon pourrait dénommer les
préliminaires existeniialistes de tant de gnoses et
de techniques indiennes. Notons toutefois que, pour
PInde, U « existentialisme » — et _avec lui bien
d’autres solutions philosophiques occideniales — ne
saurait constituer que les préliminaires d’'une doc-
trine ou d'une technique. Jamais un Indien n'ad-
melira de réduire Phomme a la condition humaine.
Pour lui, une telle condiiion, si désespérée qu'on la
suppose, nest, en aucune kypothése, définitive. Elie
peut, & tout moment et par n’importe qui, ére
dépassée, dist ce dépassement consister dans Panéan-
tissement pur et simple de cette méme condition.
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Le probléme du Yoga n'intéresse pas seulement
Vindianiste on Uhistorien de la pensée orientale. Il
attend pareillement une réponse de Uethnologue, du
médecin, du psychologue et du philosophe. En écri-
vant cetle étude, nous avions em vue, avani tout,
ces derniéres catégories de lecteurs. Aussi n’avons-
nous jamats reculé devant les parenthéses ou les
gloses capables d’alerter leur attention et de les encou-
rager & attaquer les inconnues du Yoga, @ partir de
lear méthode propre et des exigences de leur objet.
Nous ne nous sommes jamais cru autorisé, du fait
que nrous nous adressions & un lecteur non indianiste,
& escamoter les difficuliés ouw & simplifier de parti
Pris notre exposé en évitant les secteurs trop arides on
en ne retenant que le texte « noble » et édifiant.

Le lecteur soupgonnera atsément les applications
pratigues que les lechnigues yogiques peuvent sug-
gérer ou prometire & la psychologie et & la médecine.

- Si nous ne nous y sommes pas arrélé davantage,

c’est que nous ne nous reconnaissons pas la compé-
tence requise pour une discussion profitable.

Les vues exposées ici touchant les théories et les
techniques du Yoga doivent leur substance d trois
anndes d’études poursuivies @ I Université de Cal-
cutta sous la direction du professeur Surendranath
Dasgupta et & un séjour de six mois ¢ l'ashram de
Rishikesh, dans I Himalaya.

Un cours professé & I'Université de Bucarest, en
1934-1935, nous avait permis de jeter les bases d’une
étude comparée des technigues contemplatives asia-
tigues. L'année suivante, nous avons repris la ques-
tion dans le cadre, cette fois, de Uhistoire générale
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des religions. Sur Uinvitation de M M. P. Masson-
Oursel et L. Renou, nous avons exposé, dans deuw
communications & UInstitut de civilisation indienne
de la Sorbonne, une partie des conclusions de ce
livre. Les discussions auxquelles ces communications
ont donné liew nous ont été des plus précieuses.
Mue Adrienne Cofflard a revu une premiére rédac-
tion frangaise de ce peiit livre, et notre ami M ihail
Sora a traduit du roumain les importantes additions
qui donnent au présent texle sa physionomie propre.
Enfin, notre savant ami et collégue, M. Georges
Dumézil, a bien voulu réviser, avec un soin minu-
tieux, tout Pouvrage. Nous sommes heureux de leur
dire ici notre gratitude.

Paris, octobre 1946.

Nous avons profité de cette nouvelle édition pour
corriger et amplifier le texte.

Paris, octobre 1974.

TRANSCRIPTION

.a@)=fr.4;i=Iri;u=1Ir.ou;ia=1frou
long_; e = fr. é long fermé; ai (4i) = ei de all.
Brei; o= fr. §; au (4u) = au de all. Baum;c,ch =
fr. tch; j, jh = fr. dj; y = i cons. de fr. yeuz;
¢ = fr. ch; sh = fr. ch sans arrondissement des
lévres ; s = fr. 88 ; 2 = all. h mais sonore.-

Des caractéres italiqgues dans un mot écrit en
caractéres romains, et vice versa, marquent des
phonémes particuliers : r =r 4 itrés bref ; » =n
de all. Anker; m = fr. n (m) nasalisé; i = n
mouillé (gn) du fran¢ais ; ¢, th = angl. t; d, dh =
angl. d ; & = (visarga), arrét brusque dans I'émis-
sion de la voyelle qui précéde.



CHAPITRE PREMIER

Les doctrines

1. YOGA ET SAMKHYA

«Yogan est un terme équivoque. Trés fréquent
. dans la littérature et la tradition orale indiennes,
. sa signification a changé d'un siécle & Dautre,

- d’une tradition & l’autre. Parler avec profit du

Yoga, on ne le peut avant d’avoir précisé de quel

-« Yoga » il est question. En effet, comme nous le
~ verrons tout & ’heure, 8'il y a un Yoga « classique »,
~  systématique, il y a également un Yoga populaire,
~ «baroque »; §'il y a, ensuite, un Yoga ascétique,
© un autre, érotique, lui fait pendant. Si, dans cer-

" taines traditions ou sectes, le Yoga est en tout

| ©  premier lieu un systéme de pratiques « magiques »

- (Paccent y étant mis sur la volonté et ’autodisci-
. pline du pratiquant), dans d’autres traditions, au

' contraire, le Yoga est surtout un moyen servant
| obtenir 'unio mystica, I'union de I'dme humaine &
' Tlame divine. Que cette diversité extréme de signi-
*  fications et de valeurs soit révélatrice du fait méme
\ de la fonction qu’a le Yoga dans Ihistoire de la

:‘_ spiritualité indienne, c’est ce que nous ticherons
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de prouver dans le présent essai. Mais, avant de
chercher dans quelle mesure toutes ces significa-
tions trés diverses, voire contradictoires, se cor-
respondent, il est de mise de les examiner, chacune
a part.

Yoga, dont la racine est yuj (« lier ensemble »,
« tenir serré », « mettre sous le joug»), est un terme
servant, en général, & désigner une technique d'as-
cése, une méthode de contemplation. Toute autre
définition renverrait 4 la définition de telle ou telle
espéce particuliére de Yoga. Si, en effet, I'on disait :
une technique d’ascése et une méthode de contem-
plation ayant pour but de libérer le Soi dont
’homme est la prison — on définirait le Yoga
« classique » par excellence, la « philosophie » du
Yoga, exposé par Pataiijali dans son célébre traité
Yoga-Sitra. Et si Pon précisait le but que pour-
suivent cette technique d’ascése et cette méthode
de contemplation en disant, par exemple, qu’il est
d’obtenir "union mystique des « &mes » humaine
et divine, on donnerait du Yoga une définition qui
ne s'appliquerait qu’au Yoga de la Bhagavad-Gita
ou d’autres traditions mystiques. Au fond, c’est le
terme méme de yoga qui a permis cette grande
variété de significations : si, en effet, étymologi-
quement, yuj veut dire « lier », il est cependant
évident que le « lien » auquel cette action de lier
doit aboutir présuppose, comme sa condition préa-
lable, la rupture des liens qui unissent 'esprit au
monde. En d’autres termes : I'unio mystica ne
peut avoir lieu si 'on ne s'est pas préalablement
« détaché » du monde, si 'on n’a pas commenceé
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par se soustraire au circuit cosmique, faute de
quoi on n’arriverait jamais a4 se retrouver, ni 3
8’ « automaifriser »; méme dans son acception
« mystique », ¢’est-a-dire méme en tant que signi-
fiant I'union, le Yoga implique le « détachement »
préalable de la matiére, I'émancipation par rapport
au « monde » L’accent est mis alors sur I'effort de
I'homme (« mettre sous le joug »), sur son auto-
discipline, gréce a laquelle il peut obtenir la « con-
gentration » de 'esprit, avant méme qu’il demande
— comme dans les variétés mystiques du Yoga —
Paide de la divinité., « Lier ensemble », « tenir
serré », « mettre sous le joug », tout cela a pour but
d’unifier Pesprit, d’abolir la dispersion et les auto-
matismes qui caractérisent la conscience profane.
Pour les écoles du Yoga « dévotionnel » (mystique),
cette « unification » ne fait évidemment que précé-
der la véritable union, celle notamment de I'dme
humaine & Dieu. :
De toutes les significations qu’a le mot yoga
dans la littérature indienne, celle qui est le mieux
précisée, c’est celle qui a trait & la « philosophie »
Yoga (yoga-dar¢ana) telle notamment qu’elle est
exposée dans le traité de Pataiijali, Yoga-Sitra,
ainsi que dans ses commentaires. Un dar¢ana?!
n’est évidemment pas un systéme de philosophie,
au sens occidental. Mais il n’en est pas moins un
systéme d’affirmations cohérentes, coextensif a
Pexpérience humaine, qu’il tiche d’interpréter
dans son ensemble, et ayant pour fin de « délivrer

_1. Dargana = vue, vision, compréhension, point de vue, doc-
trine, efc. (de la racine drg = voir, contempler, comprendre, etc.).
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I'homme de l'ignorance » (quelque variées, par
ailleurs, que soient les acceptions dont le mot
« ignorance » est susceptible d’étre le véhicule).
Le Yoga est I'un des six « systémes de philosophie »
indiens orthodoxes (orthodoxe voulant dire en
Poccurrence : tolérés par le brahmanisme, & la
différence des « systémes » hérétiques, comme, par
exemple, le bouddhisme ou le jainisme). Et ce
Yoga «classique », tel qu’il a été formulé par Patai-
jali et interprété par ses commentateurs, est aussi
le plus connu dans I'Occident. Cela est di, trés
probablement, au fait qu'il fait partie des six
dar¢anas orthodoxes et qu’ainsi il est trés riche
en documents écrits, etc. Mais, comme nous le
verrons dans le présent essai, le privilége dont a
joui le Yoga-Sitra de Pataiijali est, du moins en
partie, exagéré. A coté de ce Yoga « classique », il
y a eu, et il y a encore de nos jours, d'innombrables
autres formes de Yoga, non moins intéressants
que le premier, tant au point de vue théorique que
technique.

Nous commencerons nos recherches par une
revue des théories et des pratiques Yoga, telles
que les a formulées Patafijali. Nous avons plu-
sieurs motifs de procéder ainsi : premiérement,
parce que I'exposé de Patafijali est un « systéme
de philosophie» (Yoga-dar¢ana); en deuxiéme lieu,
parce qu’un nombre considérable d’indications
pratiques relatives a la technique ascétique et a la
méthode contemplative y sont condensées, indi-
cations que les autres variétés de Yoga (les varié-
‘tés asystématiques) « déforment », ou plutdt colo-
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rient, conformément & leurs propres points de vue ;
enfin parce que le Yoge-Sitra de Patafijali est
le résultat d’un énorme effort non seulement pour
rassembler et classer une série de pratiques ascé-
tiques et de receftes contemplatives, que I'Inde
connaissait depuis des temps immémoriaux, mais
aussi pour les mettre en valeur d’un point de vue
théorique, en les fondant, en les justifiant et en les
intégrant dans une philosophie.

Mais Patafijali n’est pas le créateur de la « philo-
sophie » Yoga, de méme qu’il n’est pas — ni ne
pouvait étre — I'inventeur des techniques yogiques.
Il avoue lui-méme (Yoga-Siiira, I, 2) qu'il ne fait,
en somme, qu’éditer ¢t corriger (atha yoganushésa-
nam) les traditions doctrinaires et techniques du
Yoga. Les milieux fermés d’ascétes et de mys-
tiques indiens connaissaient, en effet, bien avant
lui, les pratiques yogiques. En ce qui concerne les
cadres théoriques et le fondement métaphysique
que Pataiijali donne & ces pratiques, son apport
personnel est minime. Il ne fait que reprendre,
dans ses grandes lignes, la dialectique Samkhya
qu’il fait aboutir a un théisme, assez superficiel au
demeurant, et ol il exalte la valeur pratique de la
méditation. Les systémes philosophiques Yoga et
Samkhya se ressemblent & tel point que la plupart
des affirmations de I'un gont valables pour I'autre
aussi. Les différences essenticlles entre eux sont
peu nombreuses : 1. Tandis que le Samkhya est
athée, le Yoga est théiste, puisqu’il postule I'exis-
tence d’'un Dieu supréme (Igearg); 2. Alors que,
selon le Samkhya, la seule voie de salut est celle
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de la connaissance métaphysique, le Yoga accorde
une plus grande importance & la technique de la
concentration.

Ainsi, Pataiijali s’est borné & rédiger un petit
manuel, ou plutét un aide-mémoire, & I'usage des
ascétes qui s’adonnaient & la méditation Yoga;
manuel qui, d’ailleurs, est presque incompréhen-
sible sans les explications des commentateurs.
Parmi toutes les recettds techniques conservées
par la tradition ascétique, Pataiijali a choisi celles
qu'une expérience séculaire avait suffisamment
vérifiées. En les formulant et en les systémati-
sant, il les a intégrées dans un dar¢ana, une ¢ phi-
losophie » j il explique leur valeur pragmatique et
essaie de justifier leur réle pour obtenir la déli-
vrance. L'effort proprement dit de Patafijali s’est
dirigé notamment vers la coordination du matériel
philosophique — emprunté au Samkhya — autour
de ces recettes techniques de la concentration, de
la méditation et de 'extase. Gréce a Patafijali, le
Yoga, d'une tradition « mystique » qu'il était, est
devenu un darcana, c'est-a-dire un « systéme de
philosophie ».

La tradition indienne considére le Samkhya
comme le plus ancien dargana. Le nom samkhye a
été interprété de différentes manidres ; le sens de
« discrimination » parait le plus probable, le but
principal de cette philosophie étant de dissocier
Pesprit (purusha) de la matiére (prakrti). Le plus
ancien traité est le Samkhya-Karika de Igvara
Krishna ; la date n’en est pas encore définitive-
‘ment établie, mais en aucun cas elle ne peut étre
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postérieure au ve siécle aprés Jésus-Christ (voir la
note A & la fin du volume). Parmi les commen-
taires de Samkhya-Karika le plus utile est Sam-
khya-tattva- Kawmudi de Vachaspati Migra (1x© sié-
cle). Parmi les principaux textes de la philosophie
Samkhya, citons également Samkhya-pravacana-
sitra (probablement du x1ve siécle), avec les com-
mentaires d’Aniradha (xve siécle) et de Vijiia-
nabhikshu (xvie siécle).

Il ne faut certes pas exagérer 'importance de la
chronologie des textes Samkhya. En général, tout
traité philosophique indien comprend des concep-
tions antérieures 4 la date de sa rédaction, concep-
tions souvent fort anciennes. Si I’on rencontre dans
un texte philosophique une interprétation « nou-
velle », on n’est pas tenu de croire qu’elle n’ait pas
été envisagée auparavant. Ce qui parait « nouveau»
dans les Samkhya-Saira peut avoir, souvent, une
fancienneté indéniable. On a donné une trop grande
importance aux allusions et aux polémiques que
I'on peut éventuellement identifier dans ces textes
philosophiques. Il n’est pas du tout exclu que ces
références aient comme objet des opinions beau-
coup plus anciennes que celles auxquelles apparem-
ment elles font allusion, Si 'on peut fixer, dans
I'Inde — et encore, plus difficilement qu’ailleurs
— la date de la rédaction des différents textes, il
est beaucoup plus difficile de fixer la chronologie
des idées philosophiques elles-mémes.

Une longue controverse, qui n’a pas encore pris
fin, a pour objet Pataiijali, I'auteur des Yoga-Sutra.
Quelques commentateurs indiens (le roi Bhoja,
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Cakrapanidatta, le commentateur de Caraka,
xr® sidcle et deux autres du xvime siécle) I'ont
identifi¢ & Pataiijali, lauteur du Mahabhdshye,
« grand commentaire » de la grammaire de Panini.
L’identification a été acceptée par Liebich, Garbe
et Dasgupta, et contestée par Woods, Jacobi et
A. B. Keith. Dasgupta croit que les trois premiers
chapitres des Yoga-Sitra ont été composés par
Pataifijali le grammairien, au 1€ siécle avant Jésus-
Christ, le quatriéme chapitre étant une addition
tardive. Mais cette hypothése n'a pas été accepteée,
et comme dans ce dernier chapitre Jacobi et Keith
ont découvert des traces évidentes de polémique
anti-bouddhiste (Yoga-Sitra, IV, 16, se référe &
Pécole Vijianavada),’ouvrage de Patafijali ne pour-
rait étre antérieur au ve siécle. Jvala Prasad essaye
de prouver que le Satra, IV, 16, n’appartient pas
au texte de Patafjali, ne faisant que reprendre une
ligne du commentaire de Vydsa (vi-viue® siécle),
ou celui-ci polémiquait avee les Vijidnavadins.
Bien avant, Raja Bhoja avait observé que ce siitra
était une interpolation de Vyasa, ce qui I'a amené
a4 ne pas le commenter. D’ailleurs, Dasgupta et
Jvala Prasad relévent que méme si les auteurs &
qui se rapporte Yoga-Satra, IV, 16, sont les Vijfia-
pavadins, nous n'avons aucune raison de croire
qu'il s’y agisse de Vasubandhu ou d’Asanga,
comme laffirment Keith et Hauer. Le texte pour-
rait tout aussi bien se rapporter a une école idéa-
liste beaucoup plus ancienne, ainsi qu’on en trouve
dans les premiers Upanishads.

Quelle que soit, la-dessus, la vérité — et, pour
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notre part, nous nous tenons du cdté de Dasgupta
et de Jvala Prasad —, ces controverses autour de
Péage des Yoga-Satra sont d'une assez faible portée,
car il est stir que les techniques exposées par Patafi-
jali ont une ancienneté considérable. Et 'on ne
peut non plus contester 'ancienneté des spécula-
tions sur le Brahman, ou sur la « conscience uni-
verselle », qui ont donné naissance aux doctrines
Samkhya. Les techniques de I'ascése et de la médi-
tation ¥ésumées par Patafijali ne sont pas ses
découvertes, ni celles de son temps ; elles avaient
ét¢é mises & ’épreuve bien des siécles avant lui. Les
auteurs indiens présentent rarement d’ailleurs un
systéme personnel ; dans la grande majorité des
cas, ils se contentent de formuler, en des termes
contemporains, des doctrines traditionnelles. Cecise
vérifie d’'une maniére encore davantage exemplaire
dansle cas de Pataiijali, dont le seul but est de compi-
ler un manuel pratique de trés anciennes techniques.

Vyasa (viie-vine siécle) en a donné un commen-
taire, Yoga-bhashya, et Vachaspatimicra (rxe sié-
cle) une glose, Taltvavai¢aradi, qui sont parmi les
plus importantes contributions & I'intelligence des
Yoga-Sitra. Le roi Bhoja (commencement du
x1© siécle) est 'auteur du commentaire Rajamadr-
tanda et Ramananda Sarasvati (xvi® siécle) de
Meaniprabhd. Enfin, Vijfianabhikshu a annoté la
Yoga-bhdshya de Vyasa dans son traité Yogavdr-
ttika, remarquable & tous points de vue®.

1. Sur les éditions et les traductions de ces textes, voir & la

fin, note A, ol se trouve également une bibliographie des ouvrages
critiques européens les plus importants,
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9. L’HOMME DANS LE COSMOS

Pour la pensée indienne, I'ignorance est « créa-
trice ». En se servant de la terminologie des deux
principales écoles védantines, on pourrait dire que
le monde est une création subjective de I'incons-
cient humain, de la « nescience » (ajiidna ; cf. Gau-
dapddiya, 11, 12; Vedﬁn!asidhdntamafctdoali, 9, 10),
ou bien alors la projection cosmologique de Brah-
man, la « grande illusion » (mdya), _& laquelle B.eule
notre ignorance confére de la réalité ontologlgue
et de la validité logique (cf. Cankaracharya, Cdrira-
kabhashya, 1, 2, 22).

Méme si I'on ne tombe pas toujours sur des for-
mules aussi précises que celles que nous venons de
relever, on peut cependant affirmer que c’est Iigno-
rance ou Villusion qui sont considérées par la pen-
sée indienne comme étant la source intarissable
des formes cosmiques et du devenir universel. Le
monde, tel notamment qu’il se présente dans I'ex-
périence humaine, est une multiplicité en devenir
incessant ; il est créateur de formes infiniment
nombreuses. Mais ce monde-ci, c¢'est-a-dire le
Cosmos tout entier, ne peut étre, pour la méf,a-
physique védantine, qu'une « illusion » & moins
qu'il ne soit la projection d’une « magie » lelPe :
— car la seule réalité qui soit susceptible 'd’etra
pensée est 1'étre (sat) : 1'Un, égal & soi-méme, immo-
bile, autonome, sans « expérience », sans dev.emr.

Samkhya et Yoga, en philosophl.es r(-‘:‘ahst;es,
rejettent, aprés Pavoir critiquée, la dialectique de
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I'idéalisme, quel qu’il soit : aussi bien védantin que
bouddhiste. Le monde, pour ces écoles, est réel.
Mais — et ici nous retrouvons une unité de vues
que l'on pourrait appeler pan-indienne — bien
qu’il soit réel, le monde est toujours une création
de I' « ignorance » humaine ; autrement dit : si le
monde, avec ses innombrables formes, trouve un
fondement et s’il dure, il doit cela & I’ « ignorance »
de I’esprit. Pour le Samkhya et le Yoga, les innom-
brables « formes » du Cosmos, ainsi que leur pro-
cessus de manifestation et de développement,
n'existent que dans la mesure ou lesprit, le Soi
(purusha), s’ignore et, du fait de cette « ignorance »
d’ordre métaphysique, « souffre » et est « asservi 1 »,
Au moment précis ou tous les « esprits » (purushas)
auront retrouvé leur liberté, leur parfaite autono-
mie, & ce moment-la les formes cosmiques, la créa-
tion dans son ensemble, se résorberont dans la
substance primordiale (prakrti). -

(C’est dans cette affirmation fondamentale (plus
ou moins explicitement formulée) selon laquelle
I'ignorance est créatrice, que nous sommes encling
a voir le motif de la dépréciation de la Vie et du
Cosmos ; dépréciation qu’aucune des grandes cons-
tructions de la penséeindienne n’a essayé de camou-

1. Au risque méme d’en abuser, nous nous voyons obligé de
nous servir des guillemels en transcrivant les expressions ci-
dessus, afin de ne pas trahir au-deld du permis, en les traduisant,
les doctrines indiennes que nous nous sommes donné pour tiche
de formuler. Nous verrons incessamment dans quel sens on peut
affirmer du Soi, de I' « dme », qu’ils « souffrent » ou qu'ils sont
 asservis »,
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fler. Non seulement aucun penseur indien de taille,
ni aucun systéme philosophique, _n’ont reconnu
une valeur quelconque & la vie ni n’ont montré
beaucoup d’intérét pour le Cosmos dans t.ou'r:.e sa
magnificence — mais, qui plus est : jamais l’ldée
de « création » n’a été vue, par eux, comme étant
Pattribut exclusif de la divinité. Aux Indes, tout
dieu et tout démon sont « créateurs » — gréce a
Jeur « magie » et & I’ «ignorance »,de ceux qui sup-
portent leur création, « Créer » n e§t. pas un privi-
lége exclusif de la divinité (la ol P’on peut parlelr
vraiment de divinité). Un yogin peut étre, Tui
aussi, « créateur », et cela grace 4 sa «magie» : créa-
teur dans tous les sens du mot, y compris le sens
smologique. _
GOLes t.g:{ga indiens répétent jusqu’a la satiété
cotte these, selon laquelle la cause de I cesclavage»
. de I’Ame et, par voie de conséquence, la source des
souffrances sans fin qui transforment la condition
humaine en un drame permanent, réside dans la
solidarisation de 'homme avec le Cosmos, dan_s sa
participation, active ou passive, directe ou ’md_:-
recte, & la Création, & la Nature. Neti/ Ne!;! 8 écf'le
le sage des Upanishads : « Tu n’es pas ceci! tu n'es
pas non plus cela / » En d’autres terr:nes: tu n’ap-
partiens pas au Cosmos, tu n’es pas necessalren,lent
entrainé dans la Création ; nécessairement, c’est-
a-dire en vertu de la loi propre de ton étre. La pré-
gence de 'homme dans le Cosmos est, pour l_a
pensée indienne, soit un malheureux hasard, soit
une illusion. Cette position négative, presque « polé-
“mique », de la spiritualité indienne a I'égard du
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Cosmos, est la mienx formulée dans les systémes
ou 'accent est mis sur Pontologie. Si I'on affirme,
en effet, la réalité absolue de ’esprit — de quelque
maniére, par ailleurs, qu’on le congoive : soit,
comme dans le monisme védantin, comme Un seul
esprit ; soit, comme dans le pluralisme Samkhya-
Yoga, qu’on le voie 8’éparpiller en une multitude
d’esprits sans possibilité aucune de communiquer
entre eux — on est obligatoirement amené 4 déva-
loriser la création et & dénoncer toute attache de
P « &me » au Cosmos. L'Etre ne peut soutenir
aucune relation avec le non-étre ; or, la Nature ne
posséde pas de véritable réalité ontologique : elle
est, en effet, devenir universel. Car, ainsi que nous
le verrons plus bas — et les systémes Samkhya et
Yoga eux-mémes, bien que réalistes, sont sur ce
point du méme avis que les philosophies idéalistes
— les formes cosmiques n’ont pas de réalité abso-
lue : elles finissent méme par se résorber, a la suite
d’une « grande dissolution » (mahdpraldya) dans la
substance primordiale (prakrti).

Nous devons préciser, dés le début, que cette
dépréciation du Cosmos et de la Vie, que le déta-
chement des « formes » et méme leur mépris est une
attitude propre & la philosophie et, pour une bonne
part, & la mystique indiennes post-upanishadiques ;
qu’elle n’est aucunement I’attitude des plus anciens
textes védiques. Et méme, ce qui nous semble étre
le plus intéressant, ce n’est pas absolument 1'atti-
tude de I’ « Inde » en général. Les auteurs des
hymnes védiques croyaient, en tout premier lieu,
a leur vie et & celle de leurs enfants, ils croyaient &
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la vigueur, & la prospérité et & la fécondité. Clest
Indra, en effet, 'archétype du héros, du méle par
excellence, du fécondateur sur de multiples niveaux
(car ¢’est lui qui, en fendant les nuages, fertilisait
les terres, lui qui assurait la fécondité des bétes et
des femmes), c¢'est Indra qui était le plus popu-
laire des dieux védiques : rien que dans le Rig
Veda, 250 hymnes lui sont adressés, alors que 10
seulement sont adressés & Varuna et 35 a Mitra,
Varuna et Adityas ensemble. L’économie de ce
petit livre ne permet pas de rechercher les multi-
ples causes (A supposer, bien entendu, qu’elles
soient susceptibles d’étre connues) qui ont été a
Porigine de ce mouvement d’'idées qui, partant de
la vision mythologique des Védas, a abouti & la
philosophie « pessimiste » post-upanishadique. Il
est erroné du reste — et nous justifierons tout a
. 'heure cette affirmation — d’appliquer & I’ensem-
ble de cette philosophie le qualificatif de « pessi-
miste ». Cependant, il ne faut pas nier que la philo-
sophie, ainsi que — du moins pour une bonne part
— la mystique indiennes ont presque toujours, a
P’égard de la « Création », des « formes », de la « Vie »,
une attitude de dépréciation, sinon résolument
négative. De 13 le peu d'intérét dont fait preuvela
philosophie indienne & I'égard des « lois » cosmi-
ques. Le Cosmos dans sa totalité étant un produit
de I’ « ignorance », ce qui importe en tout premier
¢’est la connaissance exacte des modalités de cette
«ignorance ». Méme les rares et modestes essais de
déchiffrer les lois de I'évolution cosmique, c’est
— comme nous le verrons tout & I’heure — dans
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la méme dialectique de I’ « ignorance » qu’ils trou-
vent leur justification.

Il n’y a d’ailleurs pas que les Védas & ne pas
déprécier le Cosmos et la Vie; ainsi que nous le
notions plus haut, 'exemple d’une attitude posi-
tive & I'égard de la création nous est fourni
également par d’autres secteurs de la spiritualité
indienne, en particulier par ce qu’'on pourrait ap-
peler la « spiritualité populaire » indienne. Il suffit
de rappeler, & cet effet, par exemple, le nombre
considérable des symboles de la fertilité, extréme-
ment abondants dans I'art et dans 'iconographie
indiens. A vrai dire, les origines de cette spiritua-
lité « populaire » archaique sont extra-aryennes ;
elles peuvent étre retrouvées aussi bien dans les
cosmologies aquatiques sud-asiatiques, que dans
les cultes préhistoriques des diverses Grandes
Déesses de la fécondité. Mais, ce qui nous intéresse
le plus pour le moment, ¢’est le fait que, tant dans
I'Inde pré-aryenne, que dans I'Inde archaique
médiévale ou moderne, il a existé et continue encore
d’exister — & c0té d’une « philosophie » et d’une
mystique qui se désintéressent des « formes », de
la Création, ou plutdt qui s’efforcent activement
de s’en détacher — une spiritualité « populaire »,
pour laquelle ce qui fait justement le prix de la
vie, c¢’est sa capacité de créer des « formes » ; spi-
ritualité ol la divinité est adorée précisément parce
qu’elle est « créatrice » (et « destructrice ») d’innom-
brables Univers. Evidemment, cette conception
« populaire » qui trouve son expression dans les
symboles, les mythes et Iiconographie, a été quel-

3
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ques fois « interprétée » par I'une quelconque des
innombrables gloses et mystiques qui pullulent
dans P’histoire de I'Inde ; Papologie de la vie et de
la plénitude d’étre, ’hommage extatique & la créa-
tion intarissable, Padmiration frénétique de la
multiplicité des formes, ont été aussi « interprétées»
comme étant un moment du devenir universel,
un mirage de I’ « illusion » cosmique. Une bonne
part de Phistoire de la spéculation philosophique
indienne est faite de pareilles « interprétations »
et « re-valorisations » des traditions védiques ou
extra-védiques. Le méme processus d’ « assimila-
tion » et de « ré-interprétation », on le retrouvera
en étudiant Ihistoire des techniques yogiques.
Mais, & arriére-plan de toutes ces interprétations
et re-valorisations, reste le fait, d’'une importance
capitale pour le présent essai, que, parallélement
a la philosophie et & une bonne partie de la mys-
tique indiennes post-upanishadiques — dont le
caractére le plus saillant est ’attitude négative a
I’égard du Cosmos et de la Vie — I'Inde a connu
aussi, et cela depuis les temps les plus anciens,
Pattitude contraire, qui consistait & conférer de la
valeur aux « formes », & la Vie, au Cosmos, et d'y
adhérer totalement. Ces distinctions, ainsi que les
compléments et les rectifications auxquelles —
nous l'espérons — aboutira la discussion des tech-
niques Yoga, révéleront leur véritable importance
dans les derniers chapitres du présent ouvrage.
Pour le moment, remarquons seulement que,
pour quelques-uns des systémes de la philosophie
indienne, le Cosmos, la Création — dont la source
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est I’ « ignorance » humaine — ont pourtant une
fonction ambivalente. D’une part, ils font parcou-
rir & ’homme, grice 4 des jeux d’illusions sans
fin, d’innombrables cycles d’existence; d’autre
part, ils I'aident, indirectement, & chercher et a
trouver le « salut » de I'dme, 'autonomie, la liberté
absolue (moksha, mukti). Plus I’homme souffre,
en effet, ¢’est-d-dire plus il est solidaire du Cosmos,
plus le désir de P'affranchissement monte en lui,
plus Ia soif du « salut » le travaille. Les « illusions »

et les « formes » se mettent done ainsi — et cela

en vertu et non pas en dépit de leur magie propre,
et grdce & la souffrance que sans cesse leur infati-
gable devenir alimente — au service de ’homme,
dont le but supréme est : I'affranchissement, le
salut. « Depuis Brahman jusqu’au brin d’herbe,
la Création (srshti) est pour le bien de I’4me, jus-
qu'a ce que I'on aboutisse & la connaissance su-
préme » (Samkhya-pravacava-sitra, 111, 47). La
connaissance supréme, c’est-d-dire P'affranchisse-
ment non seulement de I’ « ignorance », mais aussi,
et méme en tout premier lieu, de la « douleur », de
la « souffrance »,

3. L’EQUATION DOULEUR-EXISTENCE

« Tout est souffrance pour le sage » (duhkameva
sarva givekinah), écrit Pataiijali (Yoga-Satra, 1I,
15). Mais Pataiijali n’est ni le premier ni le dernier
a constater cette universelle souffrance. Bien avant
lui, Bouddha avait dit : « Tout est douleur, tout
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est passager » (sar¢am duhkham, sarvam anityam).
Cela est un leitmotiv de toute la spéculation
indienne post-upanishadique. Les techniques soté-
riologiques, aussi bien que les doctrines métaphy-
siques trouvent leur justification dans cette soui-
france universelle ; car elles ne sont valables que
pour autant qu’elles délivrent I’homme de la « dou-
leur ». L’expérience humaine, quelle que soit sa
nature, engendre la souffrance. « Le corps est dou-
leur, parce qu’il est le lieu de la douleur ; les sens,
les objets, les perceptions sont souffrance, parce
qu'ils ménent & la souffrance ; le plaisir méme est
souffrance, parce qu’il est suivi de souffrance »
(Aniruddha, commentant Samkhya-Sutra, 11, 1).
Et Igvara Krishna, 'auteur du plus ancien traité
Samkhya, affirme qu’a la base de cette philoso-
phie, il y a le désir de 'homme d’échapper & la
torture des trois souffrances: de la misére céleste
(provoquée par les dieux), de la misére terresire
(causée par la nature), et de la misére intérieure
ou organique (Samkhya-Karika, 1).

Et pourtant, cette douleur universelle ne débou-
che pas sur une « philosophie pessimiste ». Aucune
philosophie, ni aucune gnose indiennes n’échouent
dans le désespoir. La révélation de la « douleur »
comme loi de l'existence peut, au contraire, éfre
considérée comme la conditio sine qua non de I'af-
franchissement ; cette universelle souffrance a
done, de par elle-méme, une valeur positive, sti-
mulante. Elle rappelle sans reldche au sage et &
Pascéte que le seul moyen qui leur reste de parve-
nir & la liberté et a la béatitude, c’est de se retirer
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du monde, de se détacher des biens et des ambi-
tions, de s’isoler radicalement. D’ailleurs, ’homme
n’est pas seul & soufirir; la douleur est une nécessité
cosmique, une modalité ontologique a laquelle
toute « forme » qui se manifeste comme telle est
vouée. Que I'on soit dieu, ou bien un minuscule
insecte, le simple fait d’exister dans le temps,
d’avoir une durée, implique la douleur. A la diffé-
rence des dieux et des autres étres vivants, 'homme
a la possibilité de dépasser elfectivement sa condi-
tion et d’abolir ainsi la souffrance. L certitude
qu’il existe un moyen de mettre fin & la douleur —
certitude que les philosophies et mystiques
indiennes partagent unanimement ~— ne peut
conduire au « désespoir », ni au « pessimisme » La
soufirance est, il est vrai, universelle ; mais, si 'on
sait comment s’y prendre pour s’en affranchir, elle
#’avére ne pas étre définitive. En effet, si la condi-
tion humaine est vouée a la douleur pourl’éternité
— puisque déterminée, comme toute condition,
par le karman' — chacun, & part, des hommes
individuels que cetfe condition intégre peut Ia
dépasser, chacun d’eux pouvant annuler les forces
karmiques qui la dirigent.

S’ « affranchir » de la souffrance, tel est le but
de toutes les philosophies et de toutes les mysti-
ques indiennes. Que 1’on obtienne cette délivrance
directement par la « connaissance » comme 1'affir-
ment, par exemple, Vedanta et Samkhya — ou

1. Rappelons les significations de ce terme : ceuvre, action ;
destinde (conséquence inéluctable d’actes accomplis dans une
existence antérieure) ; produit, efet, etc.



38 Techniques du Yoga

bien qu’elle se réalise au moyen de techniques con-
templatives — ainsi que le croient, avec le Yoga,
la majorité des écoles bouddhistes — le fait est la
que nulle science n’a de valeur si elle ne poursuit
pas le « salut » de 'homme. « En dehors de cela,
rien ne mérite d’étre connu », dit la Cvetdceatara
Upanishad (1, 12). Et Bhoja, commentant un texte
de Yoga-Sitra (IV, 22), affirme que la science qui
n’a pas pour objet la délivrance est dépourvue de
toute valeur. Dans I'Inde, la connaissance méta-
physique a toujours un but sotériologique. Aussi,
seule est appréciée et recherchée la connaissance
métaphysique (vidyd, jrdna, prajid), c¢'est-a-dire
la connaissance des réalités ultimes; car ce n’est
que par elle que I'on peut obtenir la délivrance.
C’est, en effet, par la « connaissance » que, se déga-
geant des illusions du monde des phénoménes,
Phomme « se réveille ». « Par la connaissance »,
cela veut, dire : par la pratique de la retraite — ce
qui aura pour effet de lui faire retrouver son propre

centre, de le faire coincider avec son « esprit véri-

table » (purusha, atmar). La pensée se transforme
de la sorte en méditation mystique et la métaphy-
sique devient sotériologie. Il n’y a pas jusqu’a la
« logique » indienne, qui n’ait pas eu, & ses débuts,
une fonction sotériologique. Manu se sert du terme
dneikshiki (« science de la controverse », des débats)
comme d’'un équivalent de dtmavidyd (« science de
Pédme », de I'aiman), de la métaphysique (Manu-
smrti, VII, 43). L'argumentation juste — c’est-
d-dire, conforme aux normes — libére I'dme : voila
le point de départ de I'école Nyaya. D’ailleurs, les
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premiéres controverses logiques, dont est né plus
tard le darcana Nyaya, ont porté précisément sur
les textes sacrés, sur les différentes interprétations
dont était susceptible telle indication des Védas;
toutes ces controverses avaient pour but de rendre
possible T'accomplissement exact d’un rite, en
conformité avec la tradition. Or, cette tradition
sacrée, dont les Védas sont 'expression, est révélée.
Dans ces conditions, chercher le sens des mots,
c’est rester en permanent contact avec le Logos,
avec la réalité spirituelle absolue, surhumaine et
supra-historique. De méme que la prononciation
exacte des textes védiques a pour effet de rendre
le rituel efficace au maximum, de méme la com-
préhension exacte d’'une sentence védique a pour
effet la purification de I'intelligence et contribue
ainsi 4 la libération de I'esprit. Toute « ignorance »
partielle abolie rapproche ’homme d’un pas de la
liberté et de la béatitude.

L’'importance considérable que toutes les méta-
physiques indiennes, et jusqu'a cette technique
de I'ascése et méthode de la contemplation qu’est
le Yoga, accordent 4 la « connaissance », s’explique
trés facilement si 'on tient compte des causes de
la souffrance humaine. La misére de la vie humaine
n'est pas due & une punition divine, ni au péché
originel, mais & I'ignorance. Non pas 4 n’importe
quelle ignorance, mais seulement & I'ignorance de
la vraie nature de I'esprit, & Vignorance qui nous
fait confondre I’ « esprit », avec les phénoménes
psycho-mentaux, qui nous fait attribuer des « qua-
lités » et des prédicats & ce principe éternel et auto-
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nome qu’est Pesprit ; bref, & une ignorance d"ordre
métaphysique. Il est done naturel que ce soit une
connaissance métaphysique qui vienne supprimer
cette « ignorance ». Cette connaissance d‘ordr_e
métaphysique conduit le disciple jusqu’au'seuﬂ
de Pillumination, c’est-a-dire jusqu’au véritable
« soi-méme ». Et ¢’est cette « connaissance de soi-
méme » — non pas dans le sens profane, mais
dans le sens ascétique et spirituel de I'expression —
qu’est le but poursuivi par une bonne partie des
spéculations indiennes, encore que chacune d’entre
elles indique une autre voie pour y aboutir.
Pour le Samkhya et le Yoga, le probléme est
précis. La souffrance ayant pour source I’fgno-
rance de I' « esprit » — Cest-3-dire le fait de
confondre I’ « esprit » avec les états psycho-
mentaux — l'affranchissement ne peut s’obt.n_amr
que si 'on supprime cette « confusion ». Lt_zs diffé-
rences que, sur ce point, il y a entre Sarfzkhya
et Yoga sont insignifiantes. Seule la méthode
en est différente ; le Samkhya cherche & obtem_r
la délivrance par la gnose exclusivement, tandis
que le Yoga affirme qu’une ascése et une technique
méditative y sont indispensables. Pour les deux
darganas la souflrance humaine a ses racines dar}s
une illusion ; 'homme croit, en effet, que sa vie
psycho-mentale — activité de ses sens, .sentl‘-
ments, pensées et volitions — e_st 1den‘b:f1u:e a
Pesprit, au Soi. Il confond ainsi deux réalités
entiérement autonomes et opposées, entre les-
quelles il n’existe aucune vraie conuexion, }rlais
seulement des relations illusoires, car I'expérience
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psycho-mentale n’appartient pas & I’ « esprit »,
elle appartient & la « nature » (prakrii) ; les états
de conscience sont les produits raffinés de la méme
substance qui crée le monde physique et bio-
logique. Entre les états psychiques et les objets
inanimés ou les étres vivants, il n’y a que des
différences de degrés. Mais entre les états psy-
chiques et I'Esprit, il y a une différence d’ordre
ontologique : ils appartiennent & deux modes dis-
tincts de 1’étre. La « délivrance » s’obtient lors-
qu’on a compris cette vérité, et lorsque I’ «esprit»
recouvre sa liberté initiale. Ainsi le Samkhya croit
que celui qui veut obtenir I'affranchissement doit
commencer par connaitre a fond 1'essence et les
formes de la Nature (prakrii) et les lois qui
régissent son évolution. Le Yoga, de son coté,
acceple lui aussi cette analyse de la Nature,
mais n’accorde de valeur qu’a la pratique contem-
plative, qui seule est capable de révéler expéri-
mentalement l'autonomie et la toute-puissance
de I'esprit. Il y a done lieu, avant d’exposer les
méthodes et les techniques Yoga, de voir quelle
est I'idée que le darcana Samkhya se fait de la
Nature et de I'Esprit, ainsi que de la cause de
leur fausse solidarité; de voir, enfin, en quoi
consiste au juste la voie gnostique que préconise
cette « philosophie ». Il est nécessaire également
de vérifier jusqu’a quel point les doctrines des
traités Samkhya et Yoga coincident, et quelles
sont les affirmations théoriques de ce dernier
darcana qui partent d’expériences « mystiques »,
absentes dans le Samkhya.
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4, LE so1

L'esprit (' « &me ») — en tant que principe
transcendant et autonome — est accepté par
toutes les philosophies indiennes, & l'exception
des bouddhistes et des matérialistes (les lokaya-
tas). Mais c’est par des voies toutes différentes
que les différentes darganas cherchent & en prouver
Pexistence et & en expliquer essence. Pour I'école
Nyaya, 4me-esprit est une entité sans qualités,
absolue, inconsciente. Le Vedanta, au contraire,
définit I'dtman comme étant saccidananda (sat
= I'étre ; cit = conscience ; ananda = béatitude)
et considére I'esprit comme une réalité unique,
universelle et éternelle, engagée dramatiquement
dans Pillusion temporelle de la Création (mdya).
Le Samkhya et le Yoga refusent & Desprit
(purusha) tout attribut et toute relation; tout
ce que, selon ces deux « philosophies », on peut
affirmer au sujet du purusha, c’est qu’il est et
quil connait (il s'agit, bien entendu, de cette
connaissance métaphysique qui résulte de la
contemplation de son propre mode d’étre).

Tout comme 1’atman des Upanishads, le purusha
est inexprimable (Pexpression neti, neti : « Pas
ainsil pas ainsil » de Brhaddranyake Upanishad,
111, 9, 26, se retrouve dans les Sdmkhya-Sitra,
111, 75). Ses « attributs » sont négatifs. « L’esprit
est celui qui voit (sdkshin = « témoin »), il est
isolé (katvalyam), indifférent, simple spectateur
inactif », écrit Igvara Krishna (Samkhya-Karika,
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19), et Gaudapada, dans son commentaire, insiste
sur la passivité éternelle du purusha. Etant irré-
ductible, dépourvu de qualités (nirgunateat), le
purushe n’a pas d’ « intelligence » (ciddharma;
Samkhya-Satra, 1, 146), car il est sans désirs.
Les désirs ne sont pas éternels, ils n’appartiennent
donc pas & l'esprit. L’esprit est éternellement
libre (Samkhya-Siira, I, 162), les « états de

- conscience », le flux de la vie psycho-mentale lui

étant étrangers. Si maintenant le purusha nous
apparait tout de méme comme « agent » (kariri),
cela est di tant a I'illusion humaine qu’a ce
rapprochement sui generis qui s’appelle yogyata,
et qui désigne une sorte d’harmonie préétablie
entre ces deux réalités essentiellement distinctes
que sont le Soi (purusha) et I'intelligence (buddhi;
cette derniére n’étant, comme nous le verrons plus
loin, qu'un « produit plus raffiné » de la matiére
ou substance primordiale).

Méme position chez Patafijali : dans le Yoga-
Sutra 11, 5, il rappelle que I'ignorance consiste
a4 considérer ce qui est éphémeére, impur, doulou-
reux et non-esprit comme étant éternel, pur,
béatitude et esprit. Vyasa (ad Yoga-Sitra, 11, 18)
précise une fois de plus que la perception, la
mémoire, le raisonnement, etc., appartiennent
de fait & Pintelligence (buddhi) et que c’est unique-
ment par l'effet d’une illusion qu’on attribue ces
facultés au purusha.

Or, cette conception du purushe souléve des
le début des difficultés. Si, en effet, I'esprit est
éternellement pur, impassible, autonome et irré-



A Techniques du Yoga

ductible, comment peut-il accepter de se laisser
accompagner par I’ « expérience psycho-mentale » ?
Et comment une pareille relation est-elle possible ?
Nous examinerons avec davantage de profit la
golution que le Samkhya et le Yoga essaient
d’apporter & ce probléme lorsque nous connaitrons
mieux les rapports que peuvent entretenir Ie Soi
et la Nature. Nous verrons alors que 1'effort des
deux darcanas porte surfout sur le probléme
de la nature véritable de cet étrange « rapport »
qui lie le purushe & la prakrti. Mais, ni origine
ni la cquse de cette situation paradoxalen’ont fait
I'objet d’un débat en régle dans le Samkhya-
Yoga. Pourguoi le Soi a-t-il, en effet, accepté
de se laisser entrainer dans une orbite étrangére,
celle notamment de la Vie — et d’engendrer
ainsi ’homme en tant que tel, ’homme concret,
historique, voué & tous les drames, macéré par
toutes les souffrances ? Quand, et & 'occasion de
quoi, existence de 'homme (cette tragédie) a-t-elle
commencé, 8'il est vrai que la modalité ontolo-
gique de D'esprit est, comme nous I'avons déja
vu, exactement & 'opposé de la condition humaine,
le Soi étant éternel, libre et passif ?

La cause et Vorigine de cette association de
I'esprit et de I'expérience, ce sont 14 deux aspects
d’un probléme que le Samkhya et le Yoga tiennent
pour insoluble, parce que dépassant la capacité
actuelle de la compréhension humaine. En effet,
I’homme « connait » et « comprend » par le moyen
de ce que le Samkhya-Yoga appelle I’ « intellect »,
buddhi. Mais cet « intellect » lui~méme n’est qu'un
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produit — extrémement raffiné, il est vrai — de
la matiére, de la substanece primordiale (prakrti).
Etant un produit de la Nature, un « phénoméne »,
le buddhi ne peut entretenir de relations de connais-
sance qu’avec d’autres « phénoménes » (faisant
partie, comme lui, de la série infinie des créations
de la substance primordiale); en aucun cas, il
ne saurait connaitre le Soi : car il ne saurait
entretenir de relations d’aucune sorte avec une
réalité transcendantale. La cause, ainsi que
Porigine de cette association paradoxale du Soi
et de la Vie (i. e., de la « matiére »), seul un instru-
ment de connaissance autre que le buddhi et qui
n’implique aucunement la matiére, pourrait par-
venir & leur intelligence. Or, une telle connaissance
est impossible dans I'actuelle condition humaine,
Elle ne se « révéle » qu’a celui qui, en ayant brisé
ses chaines, a dépassé la condition humaine;
I' «intellect » n’a aucune part & cetle révélation,
qui est plutét la connaissance de soi-méme, du
Soi lui~-méme,

Le Samkhya sait que la cause de la « servitude »
— c'est-a-dire : de la condition humaine, de la
souffrance — est Dignorance métaphysique, qui,
moyennant la loi karmique, se transmet d’une
génération a 'autre ; mais le moment historique
ou cette ignorance a fait son apparition, ne peut
étre établi, de méme qu’il est impossible de fixer
la date de la création. La liaison du Soi et de la
vie, ainsi que la « servitude » qui en découle
(pour le Soi), n’ont pas d’histoire; elles sont au-
dela du temps, elles sont éternelles. Vouloir trouver
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une solution & ces problémes est, non seulement
une chose vaine, c’est aussi un enfantillage. Ce
sont 1a des problémes mal posés, et selon un vieil
usage brahmanique (Cankara, Vedanie-Sutra, 111,
2, 17), observé par Bouddha lui-méme & plusieurs
reprises, & un probléme mal posé, on répond par
le silence. L’unique certitude que I'on puisse
avoir & ce sujet, c’est que I'homme se trouve
dans cette condition depuis les temps les plus
reculés, et que le but de la connaissance n’est
pas la vaine recherche de la cause premiére et
des origines historiques de cette condition, mais
la délivrance.

5. LA SUBSTANCE

Patafijali se réfere en passant & la prakrii
(Yoga-Sitra, IV, 2, 3) et 4 ses modalités, les
gunas(Yﬂga—Sutra,I 16 ; I1, 15, 19; IV, 13, 32,
34), et umquement pour préciser leurs rapports
avec la vie psycho-mentale et avec les tech-
niques de la délivrance. Il suppose comme ’ana-
lyse de la Substance, laborieusement poursuivie
par les auteurs Samkhya

La prakrti est aussi réelle et aussi éternelle que
le purushe. Quoique parfaitement homogéne et

inerte cette substance primordiale posséde, pour

ainsi dire, trois « aspects », qui lui permettent de
se manifester de trois mani¢res différentes et
qui s’appellent gunas : 1. sattva (modalité de la
luminosité et de P'intelligence) ; 2. rgjas (modalité
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de D’énergie motrice et de P’activité mentale)
3. tamas (modalité de I'inertie statique et del’opa-
cité psychique). Toutefois, ces gunas ne doivent
pas étre considérés comme étant différents de la
prakrti, car ils ne sont jamais donnés A part
I'un de l'autre ; dans tout phénoméne physique,
biologique ou psycho-mental ils existent tous les
trois & Ia fois, quoique en proportions inégales
(c’est justement cette inégalité qui permet 'appa-
rition d’un « phénoméne » de quelque nature qu’il
soit ; sinon, I’équilibre et 'homogénéité primor-
diale grace auxquels les gunas se trouvaient dans
un équilibre parfait, persisteraient éternellement).
On voit que les gunas ont un double caractére :
objectif d’une part, puisqu’ils constituent les phé-
noménes du monde extérieur et, d’autre part,
subjectif, puisqu’ils supportent, alimentent et
conditionnent la vie psycho-mentale.

Dés qu’elle sort de son état initial d’équilibre
parfait (alinge, avyakta) et prend des spécifica-
tions conditionnées par son «instinct téléologique»
(sur lequel nous reviendrons), la prakrti se pré-
sente sous la forme d’une masse énergétique
appelée mahat (« le grand »). Entrainée par I'im-
pulsion de Pévolution (parindma, « développe-
ment »), la prekrti passe de 1'état de makat &
celui d’ahamkdra, qui veut dire : masse unitaire
aperceptive, dépourvue encore d’expérience « per-
sonnelle », mais ayant la conscience obscure d’étre
un ego (de 1d Yexpression de akamkdra; aham
= ego). En partant de cette masse aperceptive,
le processus de I' « évolution » bifurque en deux
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directions opposées, dont I'une conduit au monde
des phénomeénes objectifs, 'autre & celul des phé-
noménes subjectifs (sensibles et psyecho-mentaux).
L’ahamkdra a la faculté de se transformer gquali-
tativement suivant que I'un ou l'autre des trois
gunas y a la prédominance. Lorsque c’est le saiiva
(la modalité de la luminosité, de la pureté et de
la compréhension) qui prend le dessus & 'intérieur
de I'ahamkara, ce sont les cinq sens cognoscitifs
(jiidnendrye) et le manas, « le sens interne », qui
y font leur apparition ; ce dernier sert de centre
de liaison entre l'activité perceptive et 'aclivité
biomotrice (Aniruddha, commentaire & Samkhya-
Siitra, 11, 40); base et réceptacle de toutes les
impressions (ibid., II, 42), il coordonne les acti-
vités biologique et psychique, en particulier celle
du subconscient. Quand, au contraire, I'équilibre
est dominé par le rajas (I'énergie motrice qui
rend possible toute expérience physique ou cognos-
citive) — ce sont les cing sens conatifs (karmen-
drya) qui 8’y font jour. Enfin, lorsque c’est le
tamas (Uinertie de la matiére, I'obscurité de la
conscience, le barrage des passions) qui y domine,
ce sont les cinq tanmdtras, les cinq éléments
« subtils » (potentiels), les noyaux génétiques
du monde physique qui y font leur apparition.
De ces tanmdtras dérivent, par un processus de
condensation qui tend & produire des structures
de plus en plus grossiéres, les atomes (paramanu)
et les molécules (sthiilabhitani, littéralement :
« particule matérielle épaisse »), qui & leur tour
donnent naissance aux organismes végétaux (erik-
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sha) et animaux (garira). De la sorte, le corps de
'homme, ainsi que ses « états de conscience »
et méme son « intelligence » sont, tous, des
créations d’une seule et méme substance.

On remarquera que, d’aprés le Samkhya et
le Yoga, I'Univers — objectif ou subjectif — n’est
que le développement d’une étape initiale de la
nature, akamkdra, celle oli, pour la premiére fois,
de la masse homogéne et énergétique, a surgi la
conscience de Iindividualité, d’une aperception
éclairée par I'ego. Comme presque tous les sys-
temes indiens, le Samkhya-Yoga accorde une
importance capitale au principe de U'individuation
par la « conscience de Soi ». On observe que la
genése du monde est un acte psychique et que,
de cette « conscience de Soi » (qui, bien entendu,
est absolument différente du « réveil » du puru-
sha), dérive I'évolution du monde physique. Les
phénoménes objectifs et psycho-physiologiques
ont une matrice commune, la seule différence
qui les sépare étant la formule des gunas, le
saltva prédominant dans les phénoménes psycho-
mentaux, le rajas dans les phénoménes psycho-
physiologiques, tandis que les structures de la
« matiére » sont constituées par les produits de
plus en plus inertes et denses du Zamas.

Gréce au parindgma, la matiére a produit des
formes infinies (vikdras), de plus en plus compo-
sées, de plus en plus variées. Le Samkhya croit
qu'une création aussi vaste, un échafaudage de
formes et d’organismes & tel point compliqué,
exige qu'on lui trouve une justification et une

4
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signification en dehors de lui-méme. Une prakrii
primordiale, informe et éternelle, peut avoir un
sens ; mais le monde, tel que nous le voyons,
n’est pas une substance homogéne : il présente
au contraire un nombre considérable de structures
et de formes distinctes. La complexité du Cosmos,
le nombre infiniment grand de ses « formes »,
Samkhya les éléve au rang d’arguments méta-
physiques. La « Création » est, sans doute, le pro-
duit de notre ignorance métaphysique ; 'existence
de I'Univers et la polymorphie de la Vie sont dues
4 la fausse opinion que ’homme a de soi-méme,
4 ce fait qu’il confond le Soi véritable avec les
états psycho-mentaux. Mais, comme nous Iob-
servions plus haut, on ne peut savoir quelle est
Porigine et quelle est la cause de cette fausse
opinion. Ce que I'on sait, ce que I'on voit, ¢’est
que la prakrii a une « évolution » des plus compli-
quées et qu’elle n’est pas simple, mais « composée »
Or, le bon sens nous apprend que tout composé
existe en vue d'un autre. Ainsi, par exemple, le
lit est un ensemble composé de plusieurs parties,
mais cette collaboration provisoire entre les parties
n’est pas en vue d’elle-méme, elle est en vue de
P'homme (Kdrikd, 17, avec les commentaires, etc.).
Le Samkhya met ainsi & jour le caractére té-
léologique de la Création; si, en effet, la Créa-
tion n’avait pas pour mission de servir I'esprit,
" elle serait absurde, dénuée de sens. Tout dans la
Nature est composé; tout doit donc avoir un
« surintendant » (adhyakshah), quelqu’un qui
puisse se servir de ces composés. Ce « surintendant »
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ne saurait étre I'activité mentale, ni les états
de conscience (eux-mémes des produits extré-
mement complexes de la prakrti). I1 doit done
Yy avoir une entité qui dépasse les catégories de
la substance (gunas) et qui soit en vue d’elle-
méme (Vachaspati Migra, 122, a Kadrika, 17).

C’est 14 la premiére preuve de ’existence de es-
prit que découvre Samkhya : samhatapararthatvat
purushasya, c'est-d-dire : « la connaissance de
Pexistence de I'esprit par la combinaison pour le
profit d’autrui », adage copieusement répété dans
la littérature indienne (Samkhya-Satra, 1, 66;
Viachaspati & Kadrika, 17; Yoga-Sitra, 1V, 24;
Brhaddranyaka, 11, 4, 5). Vachaspati ajoute : si
quelqu’un objecte que I'évolution et I'hétérogénéité
de la substance ont pour but de servir & d’autres
« composés » (comme ¢’est le cas, par exemple, pour
la chaise, ce « composé » étant créé en vue de cet
autre « composé » gu’est le corps humain), on peut
lui répondre que ces composés doivent exister, eux
aussi, & leur tour pour que d’autres « composés »
en fassent usage : la série des interdépendances
nous conduirait fatalement & un regressus ad infi-
nitum. « Et puisque nous pouvons éviter ce regres-
sus, continue Vachaspati, en postulant I'existence
d’un Principe rationnel, cela n’a évidemment pas
de sens de multiplier inutilement la série des rela-
tions entre les composés » (Tattva Kaumudi, 121).
Conformément & ce postulat, I'esprit, le Soi, est
un principe simple et irréductible, autonome, sta-
tique, non productif, non impliqué dans 'activité
mentale ou sensorielle, ete.



52 Techniques du Yoga

Bien que le Soi (purusha) soit voilé par les illu-
sions et les confusions de la Création cosmique,
la prakrti est dynamisée par cet « instinct téléolo-
gique » tout tendu & « délivrer » le purusha. Rap-
pelons-nous que « depuis Brahman jusqu’au der-
nier brin d’herbe, la Création est pour le bénéfice
de Pesprit, jusqu’a ce qu’il ait atteint la connais-
sance supréme » (Samkhya-Siatra, 111, 47).

6. LA RELATION
®« ESPRIT »-¢« SUBSTANCE »

Si la philosophie Samkhya n’explique pas la rai-
son ni P'origine de I'étrange association qui 8’est
établie entre l'esprit et I'expérience, elle essaye
néanmoins d’expliquer la nature de cette asso-
ciation, de définir le genre de leurs relations
mutuelles. Ce n’est point 13 une relation réelle,
dans le vrai sens du mot, comme il en existe par
exemple entre les objets extérieurs et les percep-
tions. Les relations réelles impliquent, en effet, le
changement et la pluralité; or, ce sont la moda-
lités essentiellement opposées & la nature de
Pesprit.

Les « états de conscience » ne sont que les pro-
duits de la prakrti, et ne peuvent entretenir aucune
espéce de rapports avec I'esprit ou le Soi, celui-ci
se trouvant de par son essence méme, au-dessus de
toute expérience. Mais — et c’est 14, pour le Sam-
khya, la clef de cette situation paradoxale — la
partie la plus subtile, la plus fluide, la plus purifiée

) |
||
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de la vie mentale, c’est-a-dire I'intelligence, formée
de « luminosité » (sattee), a une qualité spécifique :
celle de pouvoir se refléter dans I'esprit. La com-
préhension du monde extérieur n’est possible que
grice & la réflexion de I'intelligence dans le purusha.
Mais le Soi n’est pas altéré par cette réflexion de
Pintelligence en lui, et ne perd pas pour autant
ses modalités ontologiques (impassibilité, éter-
nité, ete.). Ainsi qu’une fleur (japd, larose de Chine,
I'exemple classique de la philosophie indienne) se
refléte dans un cristal, I'intelligence se refléte dans
le purusha (Yoga-Saira, 1, 41). Mais seul un igno-
rant peut attribuer au cristal les qualités de la fleur
(forme, dimensions, couleurs). Quand 'objet (la
fleur) se meut, son image se meut dans le cristal,
bien que celui-ci reste immobile. C’est une illusion
de croire que esprit est dynamique parce que
Pexpérience mentale I'est. En réalité, il ne s’agit
la que d’une relation illusoire (upadhi) due & une
« correspondance sympathétique » (yogyata) entre
le Soi et l'intelligence.

De toute éternité, I'esprit se trouve entrainé
dans cette relation illusoire avec la vie psycho-
mentale (i. e. avec la « matiére »). Et aussi long-

‘temps que l'ignorance (avidyd) se maintient —

cette illusion qui consiste a attribuer & 'esprit des
qualités qui ne lui appartiennent point — l'exis-
tence est la, en vertu du karma, et avec elle la dou-
leur. Insistons un peu sur ce point. L’illusion ou
Iignorance consiste dans la confusion que I'on fait
entre I'immobile et éternel purusha et le flux de
la vie psycho-mentale (Samkihya-Siira, 111, 41).
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Dire : « je souffre », « je veux », « je hais », « je con-
nais », et penser que ce « je » se référe & I'esprit, c’est
vivre dans P'illusion et la prolonger ; car tous nos
actes ou intentions, par le simple fait qu’ils sont
justifiables de la prakrti, de la « matiére », sont
conditionnés et dirigés par le karma. Cela signifie
que toute action qui prend son départ dans Pillu-
sion (c’est-a-dire qui a a sa base l'ignorance, la
confusion entre Tesprit et le non-esprit) est, ou
bien la consommation d’une virtualité créée par un
acte antérieur, ou bien alors la projection d’une
autre puissance qui réclame & son tour I'actualisa-
tion, la consommation dans I'existence présente
ou dans une existence & venir. Lorsque I'on établit
I'équation suivante : « Je Veux » = « Pesprit veut »,
une certaine force est par 13 méme déclenchée, ou
bien, une autre a é6té ensemencée. Car la confusion
dont cette équation est I'expression est un « mo-
ment » du circuit éternel des énergies cosmiques.

C’est 14 la loi de Dexistence ; elle est transsub-
jective comme toute loi, mais sa validité et son
universalité sont & Porigine de la douleur dont est
affectée existence. 1l n’y a qu’une seule voie pour
obtenir le salut, d’aprés le Samkhya : c’est de con-
naitre adéquatement ’esprit (nous verrons tout de
suite qu’elle est la « voie » du Yoga). Et la premiére
étape de la conquéte de cette « connaissance »
consiste en ceci : nier que esprit ait des attributs;
ce qui revient & nier la souffrance en tant que
nous concernant, & la considérer comme un fait
objectif, extérieur & I'esprit, ¢’est-a-dire dénué de
valeur, de sens (puisque toutes les « valeurs » et
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tous les « sens » sont créés par l'intelligence en
tant qu’elle se reflete dans le purusha). La « dou-
leur » existe dans la seule mesure ou I'expérience
se rapporte & la personnalité humaine considérée
comme identique au purusha, au Soi. Mais cette
relation étant illusoire, elle peut étre aisément
supprimée. Lorsque le puruska est connu, les
valeurs sont annulées ; la douleur n’est plus alors
douleur, ni non-douleur, mais un simple fait;
« fait » qui, tout en conservant la structure senso-
rielle, perd sa valeur, son sens. Il faut bien com-
prendre ce point, capital pour les doctrines Sam-
khya et Yoga, et sur lequel on n’a pas, & notre sens,
assez insisté. Afin de se délivrer de la douleur,
Samkhya et Yoga nient la douleur comme telle, en
supprimant ainsi toute relation entre la souffrance
et le Soi. Dés le moment ol nous comprenons que
le Soi est libre, éternel et inactif, tout ce qui
nous arrive : douleurs, sentiments, volitions, pen-
sées, ete., ne nous appartient plus. Tout cela consti-
tue un ensemble de faits cosmiques, conditionnés
par des lois, qui sont certes réelles, mais d'une réa-
lité qui n’a rien de commun avec notre purusha. La
douleur est un fait cosmique, et ’'homme subit ce
fait ou contribue & sa perpétuation uniquement
dans la mesure ol il accepte de se laisser entrainer
par une illusion.

La connaissance est un simple « réveil » qui
dévoile 'essence du Soi, de « I’esprit ». La connais-
sance ne « produit » rien — elle révéle immédiate-
ment, la réalité. Cette connaissance véritable et
absolue — qui ne doit pas étre confondue avec
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Pactivité intellectuelle, d’essence psychologique
— n’est pas obtenue par 'ezpérience, mais par une
révélation. Rien de divin n’intervient ici, car Sam-
khya nie I'existence de Dieu (Yoga I'accepte, mais
nous verrons que Pataiijali ne lui accorde pas une
trop grande importance). La révélation se fonde
sur la connaissance de la réalité ultime, ¢’est-a-dire
sur ce « réveil » dans lequel 1'objet s’identifie com-
plétement avec le sujet. (Le Soi se « contemple »
lui-méme ; il ne se « pense » pas, puisque la pensée
est elle-méme une expérience et comme telle appar-
tient a la prakrti.) )

Pour le Samkhya, il n’existe pas d’autre voie
que celle-ci. L’espoir prolonge et aggrave méme
la misére humaine ; seul est heureux qui a perdu
tout espoir (Sdmkhyae-Sitra, IV, 11) « car I'espoir
est la plus grande torture qu'il y ait et le désespoir
le plus grand bonheur » (texte du Mahabhdrata, cité
par le commentateur Mahadeva Vedéntin a Sam-
khya-Sitra, IV, 11). Les rites et les pratiques reli-
gieuses n’ont aucune valeur (Samkhya-Sitra, I11,
26), puisque fondés sur des désirs et des cruautés.
La morale méme ne méne & rien de décisif. L’in-
différence (vairdgya = renoncement), 'orthodoxie
(gruti) et 1a méditation ne sont que des instruments
indirects du salut. Le seul moyen parfait et défini-
tif est, pour le Samkhya, la connaissance métaphy-
sique (Samkhya-Sitra, 111, 23).

Le processus cognitif est naturellement réalisé
par Pintellect ; mais celui-ci est une forme haute-
ment évoluée de la « matiére ». Comment, dés lors,
est-il possible que la délivrance (mukti) soit réalisée
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par la collaboration de la prakrti? Le Simkhya
répond par I'argument téléologique : la matiére
(prakrii) agit par instinct en vue de Paffranchisse-
ment de I’ « esprit » (purusha). L'intellect (buddhi),
eétant la manifestation la plus parfaite de la prakrii,
facilite, grace & ses possibilités dynamiques, le
processus de la délivrance, en servant d’échelon
préliminaire 4 la révélation. L’intelligence méne
'homme jusqu’au seuil du « réveil ». Dés que cette
autorévélation est réalisée, I'intellect, ainsi que
tous les autres éléments psycho-mentaux (done
matériels) qu'injustement on attribue au purusha,
se retirent, se détachent de I'esprit pour se résor-
ber dans la prakrii, semblables en cela & une
« danseuse qui s’en va aprés avoir satisfait le désir
du maitre » (cette comparaison est trés fréquente
aussi bien dans le Mahabharata que dans les trai-
tés Samkhya; cf. Karika, 59). Pataiijali a exac-
tement la méme position (cf. Yogae-Sitra, 11,
18, etc.) : la prakrii rend possible 'expérience et,
du méme coup, poursuit la délivrance du Soi.

7. COMMENT LA DELIVRANCE
EST-ELLE POSSIBLE ?

En fait, le Samkhya-Yoga a compris que’ « esprit
(purusha) ne peut ni naitre ni étre détruit, qu’il
n’est ni asservi ni actif (recherchant activement
la délivrance) ; qu'il n’est ni assoiffé de liberté ni
délivré » (Gaudapada, Mandiakhya-Karikd, 11, 32).
« Son mode est tel que ces deux possibilités sont
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exclues » (Samkhya-Sitra, 1, 160). Le Soi est pur,
éternel et libre; il ne saurait étre asservi, parce
qu’il ne saurait avoir de relations avec autre chose
que lui-méme. Mais 'homme croit que le purusha
est asservi et pense qu’il peut étre délivré. Ce sont
Ia illusions de notre vie psycho-mentale. Car, de
fait, I’esprit « asservi » est libre depuis I’éternité.
Si le drame de sa délivrance nous apparait comme
tel, c’est que nous nous plagons & un point de vue
humain ; Pesprit n’est que « spectateur » (sakshin),
de méme que la « délivrance » (mukti) n’est qu’une
prise de conscience de sa liberté éternelle. Je crois
souflrir, je crois 8tre asservi, je désire la délivrance.
Au moment ol je comprends — m’étant « réveillé »
— que ce « moi » (asmita) est un produit de la
matitre (prakrti), je comprends du méme coup
que toute l'existence n'a été qu'une chaine de
moments douloureux et que le véritable esprit
« contemplait impassiblement » le drame de la
« personnalité » Ainsi, la personnalité humaine
n'existe pas comme 6élément ultime, elle n’est
qu'une synthése des expériences psycho-mentales,
ot elle se détruit, autrement dit elle cesse d’agir,
dés que la révélation est fait accompli. Semblable
en cela & toutes les créations de la matiére
(prakrti), la personnalité humaine (asmita) agissait,
elle aussi, en vue du «réveil »; ¢’est pourquoi, une
fois la délivrance réalisée, elle devient inutile.
La situation de Desprit (purusha), telle que la
concoivent le Samkhya et le Yoga, est quelque peu
paradoxale ; bien que pur, éternel et intangible,
Jesprit se préte pourtant & s’associer, ne serait-ce
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qu’illusoirement, avec la matiére ; et méme pour
pre:flglre connaissance de son mode d'étre et de se
« délivrer », il est encore obligé de se servir d’un
1Estru1penb créé par la prakrii (en 1occurrence
Vintelligence). Sans doute, si nous regardons ainsi
les c_:hoses, Pexistence humaine nous apparait dra-
matique et méme dénuée de sens. Si I'esprit est
libre, lpourquoi les hommes sont-ils condamnés a
souffrir dans I'ignorance ou & lutter pour une liberté
que déja ils possédent ? Si le purusha est parfaite-
J:Eent pur et statique, pourquoi rend-il possible
llrppu‘reté, le devenir, 'expérience, la douleur et
Thistoire ? Les questions peuvent se multiplier.
Mais la philosophie indienne nous rappelle qu’il
ne faut pas juger le Soi d’un point de vue logique
ou historique, ¢’est-a-dire en recherchant les causes
qui ont déterminé I’état de choses actuel. Il faut
accepter la réalité telle qu’elle est.

Il n’en est pas moins vrai que la position du
Samlfhya est, sur ce point, difficile & maintenir.
Aussi, afin d’éviter le paradoxe de ce Soi absolu-
ment privé de contact avec la Nature et cepen-
da{lt auteur, malgré lui, du drame humain, le boud-
dhisme a-t-il supprimé entitrement I’ « &me-esprit »,
e’ntendue comme unité spirituelle irréductible, et
I'a remplacée par les « états de conscience » Le
Vedéanta, au contraire, afin d’éviter la difficulté
concernant les relations entre I’dme et 'univers,
nie la réalité de I'univers en le considérant comme
maya, illusion. Samkhya et Yoga n’ont voulu
nier la réalité ontologique ni de I'Esprit ni de la
Substance. Aussi, le Samkhya a-t-il été attaqus,
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surtout & cause de cette doctrine, tant par le
Vedanta que par le bouddhisme. -

Le Vedanta critique également la conception de
la pluralité des Soi ( purushas), telle que I'ont for-
mulée le Samkhya et le Yoga. Il existe, en effet,
affirment ces deux derniéres darganas, autant de
purushas qu'il y a d’hommes. Et chaque purusha
est une monade, il est complétement isolé; car le
Soi ne peut avoir aucun contact, ni avec le monde
environnant (dérivé de la prakrti) ni avec les autres
esprits. Le cosmos est peuplé de ces purushas
éternels, libres, immobiles ; monades entre les-
quelles aucune communication n’est possible. Selon
le Vedanta, cette conception n’est pas fondée et
la pluralité des Soi est une illusion. Cest la en
tout cas une conception tragique et paradoxale de
Pesprit, qui est ainsi coupé non seulement du monde
des phénoménes, mais aussi des autres Soi déli-
vrés. Néanmoins, le Samkhya et le Yoga étaient
obligés de postuler la multiplicité Eies purushas ;
car 8'il n’y avait eu qu’un seul Esprit, le salut ettt
été un probléme infiniment plus slmple,_ le premier
homme délivré aurait entrainé la délivrance de
tout le genre humain. §'il n’y avait eu qu’un seul
Esprit universel, l'existence concomitante d:as «es-
prits délivrés » et des « esprits asservis » n'aurait
pas été possible. I1 y a plus : ni la mort, n1 la Vie,
ni la diversité des sexes et des actions, efc., n'au-
raient pu, en ce cas, exister en méme temps
(Karika, 18). Le paradoxe est évident : cette doc-
trine réduit Iinfinie variété des phénoménes & un
seul principe, la matiére (prakrti) ; elle fait dériver
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d’une seule matrice 'Univers physique, la Vie et
la conscience — et affirme cependant la pluralité
des esprits, bien que de par leur nature ceux-ci
soient, essentiellement identiques. Elle unit ainsi
ce qui en apparence semble si différent — le
physique, le vital et le mental — et isole ee qui,
surtout dans I'Inde, semble tellement unique et
universel : Pesprit.

Examinons de plus prés la conception de la déli-
vrance (moksha) dans les doctrines Samkhya et
Yoga. Comme pour la majorité des écoles philo-
sophiques indiennes — & Dexception, naturelle-
ment, de celles qui sont influencées par la dévotion
mystique (bhakti) — la délivrance est, en fait, une
libération de I'idée du mal et de la douleur. Elle n’est
que la prise de conscience d’une situation qui
existait déja antérieurement, mais sur laquelle
Pignorance jetait ses voiles. La souffrance s’anéan-
tit d’elle-méme dés que nous comprenons qu’elle
est extérieure a Uesprit, qu’elle ne concerne que la
« personnalité » humaine (asmita). Imaginons,
en effet, la vie d'un « délivré ». Celui-ci continuera
4 agir, parce que les potentiels des existences anté-
rieures, et ceux aussi de sa propre existence d’avant
le « réveil », demandent a étre actualisés et
consommés, conformément & la loi karmique. Mais
cette activité n’est plus la sienne; elle est objective,
mécanique, désintérossée, bref, elle n’est pas en
vue de son « fruit ». Quand le « délivré » agit, il n’a
pas la conscience du « j’agis », mais du « on agit »;
en d’autres termes, il n’entraine pas le Soi dans un
processus psycho-physique. Ainsi done, I'existence
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du délivré dure anssi longtemps qu’il est nécessaire
pour que les potentiels déja germinés soient actua-
lisés et consommeés. La force de I'ignorance n’agis-
sant plus, de nouveaux noyaux karmiques ne sont
plus créés. Lorsque tous lesdits « potentiels » sont
détruits, la délivrance est absolue, définitive. On
pourrait méme dire que le délivré n’a pas I’ cexpé-
rience » de la délivrance. Apres le « réveil » il agit
avec indiflérence et lorsque la derniére molécule
psychique se détache de lui, il réalise un mode
d’étre inconnu aux mortels, parce que absolu : une
sorte de nirvana bouddhique.

La «liberté », que I'Indien acquiert par le moyen
de la connaissance métaphysique ou par le Yoga,
est cependant réelle, concréte. Paul Masson-Oursel
a remarqué A juste titre qu’il n'est pas vrai que
IInde ait seulement cherché négativement la
délivrance ; car elle veut réaliser, positivement,
la liberté. En effet, « le délivré en vie » peut
étendre aussi loin qu'il veut la sphére de son
action; il n’a rien & craindre, car ses actes n’ont
plus de conséguences pour lui et, partant, plus de
limites. Rien ne pouvant plus I'asservir, le « déli-
vré » peut tout se permettre, dans n’importe quel
domaine d’activité; car celui qui agit, n’est plus
{ui en tant que « soi-méme », mais un simple ins-
trument impersonnel.

Quant & la conception sotériologique du Sam-
khya, elle nous parait audacieuse. Partant de la
donnée initiale de toute philosophie indienne : g
douleur, et promettant de délivrer 'homme de la
douleur, le Samkhya et le Yoga sont forcés, au
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terme de leur itinéraire, de nier la douleur comme
telle, la douleur humaine. Ce chemin, considéré
du point de vue du salut, ne méne a rien, puisqu’il
part de laxiome que Iesprit est absclument
libre — c’est-&-dire non souillé par la douleur — et
arrive au méme axiome, & savoir que le Soi n’est
entrainé qu’illusoirement dans le drame de P'exis-
tence. Le terme qui seul intéresse dans cette équa-
tion, la douleur, est laissé de coté ; le Samkhya ne
supprime pas la souffrance humaine, il la nie en
tant que réalité, en niant qu’elle ait la possibilité
d’entretenir un rapport réel avec le Soi. La souf-
france demeure, parce qu’elle est un fait cosmique,
mais elle perd sa signification. On supprime la
souflrance en [lignorant en tant que souffrance.
Certes, cetfe suppression n’est pas empirique
(stupéfiants, suicide), car, d'un point de vue indien,
toute solution empirique est illusoire, étant elle-
méme une force karmique. Mais la solution du
Samkhya rejette ’homme hors de I'’humanité,
car elle n’est réalisable que par la destruction de
la personnalité humaine. Les pratiques Yoga
proposées par Patafijali ont le méme but.

Ces solutions sotériologiques peuvent paraitre
« pessimistes » & la conscience occidentale, pour qui
la personnalité reste malgré tout le pilier de toute
morale et de toute mystique. Mais, pour I'Inde,
ce qui importe le plus, ce n’est pas tant le salut de
la personnalité, que Iacquisition de la liberté
absolue. Du moment que cette liberté ne peut étre
acquise dans I'actuelle condition humaine et que
la personnalité charrie la souffrance et le drame,
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— il est clair que c’est la condition humaine et la
« personnalité » qui doivent étre sacrifiées. Ce
sacrifice est d’ailleurs largement compensé par la
conquéte — rendue ainsi possible — de la liberté
absolue.

On pourrait, évidemment, rétorquer & cela que
le sacrifice demandé est trop grand pour que ses
fruits puissent encore présenter un intérét quel-
conque. La condition humaine, dont on exige la
disparition, n’est-elle pas, en effet, et malgré tout,
le seul titre de noblesse qu’ait 'homme? A cette
éventuelle observation de I'Occidental, le Samkhya
et le Yoga répondent par avance, lorsqu’ils affir-
ment : qu'aussi longtemps qu’il n’aura pas dépassé
le niveau de la vie psycho-mentale, 'homme ne
pourra que pré-juger des « états » transcendantaux
qui seront le prix de la disparition de la conscience
normale ; que tout jugement de valeur concernant
ces « états » est invalidé automatiquement du seul
fait que celui qui I'émet est défini par sa propre
condition, qui est d’un ordre tout différent de
celui sur lequel le jugement de valeur est censé
porter.

CHAPITRE II

Les techniques

1. POINT DE DEPART

Le Yoga classique commence 13 ol finit le
Samkhya. Patafijali s’approprie presque entié-
rement la philosophie Samkhya, mais il ne croit
pas que la connaissance métaphysique puisse, &
elle seule, conduire I'nomme & la libération su-
préme. La gnose ne fait en effet que préparer, le
terrain en vue de I’acquisition de la liberté (mukti).
L’affranchissement doit étre, pour ainsi dire,
conquis de haute lutte, moyennant notamment une
technique ascétique et une méthode de contem-
plation, qui ne sont autres que le Yogadarcana.
Le but du Yoga, de méme que celui du Samkhya,
est de supprimer la conscience normale au profit
d’une conscience qualitativement autre, qui puisse
comprendre exhaustivement la vérité métaphy-
sique. Or, la suppression de la conscience normale
n’est pas, pour le Yoga, si facile & obtenir. Qutre
la gnose, le dar¢ana, elle implique encore une
« pratique » (abhydsa), une ascése (tapas), bref :
une technique physiologique, par rapport a la-

5
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quelle la technique strictement psychologique est
subsidiaire.

Pataiijali définit ainsi le Yoga : « la suppression
des états de conscience » ( Yogah cittacrttinirodhah,
Yoga-Sitra, 1, 2). La technique yogique présup-
pose, par conséquent, la connaissance expéri-
mentale de tous les « états 1 » qui « agitent » une
« conscience » normale, profane, non-illuminée.
Ces « états de conscience » sont en nombre illimité.
Mais ils entrent tous dans trois catégories, corres-
pondant respectivement a trois possibilités d’ « ex-
périence » : 1° les erreurs et les illusions (réves,
hallucinations ; erreurs de perception, confu-
gions, etc.) ; 2° la totalité des expériences psycho-
logiques normales (tout ce que sent, pergoit ou
pense le profane, celui qui ne pratique pas le
Yoga) ; 3° les expériences para-psychologiques dé-
clenchées par la technique yogique, et accessibles,
bien entendu, aux seuls initiés.

Pour Pataifijali, & chacune de ces « classes » (ou
catégories) d’ « expériences » correspond une
science ou un groupe de sciences, sur lesquelles
Iexpérience se régle et qui rameéne l'expérience
entre des limites assignées lorsque celle-ci les
déborde. La théorie de la connaissance, par exem-
ple, ainsi que la logique, ont pour tdche d’éviter

1. Co terme ftrahit le sens indien ; commea le remarque aussi
Paul Masson-Oursel, « I'Inde ne connait pas d’ « états » de cons-
cience. Le phénoméne objectil ou subjectif est ertti, « tourbillon »
(L'Inde antique et la civilisation indienne, p. 249). Nous sommes
cependant forcés de conserver la terminologie courante, afin de
ne pas compliquer davantage I'intelligence des systémes indiens.
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les erreurs des sens et les confusions conceptuelles.
La « psychologie », le droit, la morale ont pour
objet la totalité des « états de conscience » d'un
homme « normal », états qu’en méme temps elles
évaluent, et classifient. Comme, pour le Yoga et le
Samkhya, toute expérience psychologique est pro-
duite par l'ignorance de la vraie nature du Soi
(purusha), il résulte que les faits psychiques
« normaux », bien que réels d’un point de vue
strictement psychologique et validés-d’un point
de vue logique (n’étant pas illusoires, comme le
réve ou I'hallucination), sont tout de méme faux
du point de vue métaphysique. La métaphysique,
en effet, ne reconnait comme valides qu’une troi-
sieme catégorie d’ « états », ceux notamment qui
précédent 'en-stasis (samddhi) et préparent la
délivrance.

~ Le but du Yoga de Pataiijali est donc d’abolir
les deux premiéres catégories d’expériences (issues
respectivement de 'erreur logique et de I'erreur
métaphysique) et de les remplacer par une
« expérience » enstatique, supra-sensorielle et
extra-rationnelle. Grace au samddhi, on dépasse
définitivement la condition humaine — qui est
dramatique, issue de la souffrance et consommée
dans la souffrance — et I'on obtient enfin cette
liberté totale, & laquelle I'dme indienne aspire avec

-tant d’ardeur.
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2. LA STRUCTURE
DE LA VIE PSYCHIQUE NORMALE

Vyasa (ad Yoga-Sitrae, 1, 1) classifie comme
suit les modalités de la conscience (ou « plans
mentaux », citta bhiimt) : 1. instable (kshipta);
2. confuse, obscure (miidha); 3. stable et instable
(vikshipta); 4. fixée sur un seul point (ekdagra);
5. complétement freinée (niruddha). Les deux
premiéres de ces modalités sont communes & tous
les hommes, car, du point de vue indien, la vie
psycho-mentale et dynamique est d’ordinaire
confuse. La troisiéme modalité de la conscience,
vikshipta, on I'obtient en fixant « occasionnellement
et provisoirement » I'esprit, moyennant I'exercice
de lattention (par exemple dans un effort de
mémoire, ou & I'occasion d’un probléme mathéma-
tique, ete.); mais elle est passagére et n'est
d’aucune aide pour la délivrance (mukti), puisque
n’ayant pas été obtenue au moyen du Yoga.
Seules les deux derniéres des modalités ci-dessus
énumérées sont des « états » yogiques, c’est-a-dire
provoqués par Pascése et la méditation.

C’est toujours Vydgsa (ad Yoga-Siire, 1, 2) qui
fait état du fait suivant, que toute conscience
normale est susceptible de se manifester de trois
maniéres différentes, selon gue c’est I'un ou I'autre
des trois gunas qui y prédomine. Car 'homme, sa
vie et sa conscience — ainsi que le Cosmos dans sa
totalité — sont des émanations d’'une seule et
méme prekrii, émanations qui ne différent quant

Les techniques 69

a leur qualification que par la prédominance en
elles de I'une des trois modalités constitutives de
la substance, 4 savoir les gunas. En effet : 10 lorsque
c'est le saltea (pureté, illumination par le truche-
ment de la compréhension) qui prédomine dans la
conscience, celle-ci se manifeste comme prakhyd
(vivacité, illumination ; de toute fagon : état de
clarté mentale et de sérénité) ; 2° lorsque c’est le
rajas (énergie) qui y est prédominant, la cons-
cience est pravriti, elle est active et pleine d’énergie,
tendue et volontaire; 3° lorsque c’est le tamas
(opacité, lourdeur) qui y prédomine, la conscience
est sthiti, elle est inerte, plongée dans un état de
repos et de torpeur. A ce que I'on voit, le Pataiijala
Yoga conserve intacte I'immémoriale tradition
indienne selon laquelle ’homme (le microcosme)
est homologue au macrocosme. Elle ne la modifie
qu’en ceci, qu'elle transpose cette homologation
dans le vocabulaire de sa propre « physique »,
selon laquelle les trois gunas se retrouvent identi-
quement tant dans la Nature et la Vie, que dans
les « états de conscience ».

Evidemment, cette classification des modalités
et des « dispositions » de la conscience n’est pas
faite en vue de la simple connaissance. D’un c6té,
elle réintégre la « psychologie » Yoga dans la
tradition cecuménique indienne, ol les classifica-
tions et les homologations sont de régle. D’un
autre cdté — et c’est cela qui nous importe le
plus —, I'échelonnement des « états de conscience »
selon un ordre hiérarchique est, de par lui-méme, un
moyen de les dominer et d’en disposer & son gré.
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Car, 4 la différence du Samkhya, le Yoga se donne
pour tiche de « détruire », I'un aprés I'autre, les
différents groupes, espéces et variétés d’ « ctats
de conscience » (cittaeriti). Or, cette « destruction »
ne peut étre obtenue, si I'on ne commence pas par
connaitre, pour ainsi dire expérimentalement, la
structure, 'origine et I'intensité de ce qui est voué
& la « destruction ».

« Connaissance expérimentale » veut dire ici :
méthode, technique, pratique. On ne peut rien
acquérir sans agir (kriya) et sans pratiquer I'ascése
(tapas) : c’est 1a un leitmotiv de la littérature
yogique. Les livres II et III des Yoga-Sitra sont
consacrés plus particuliérement a cette activité
yogique (purifications, attitudes du corps, techni-
ques respiratoires, ete. 1), C’est pourquoi la prati-
que Yoga est indispensable. Ce n’est, en effet,
qu’aprés que les premiers résultats de cette techni-
que ont été éprouvés par l'expérience que l'on
peut obtenir la foi (¢raddha) en Defficacité de la
méthode (Vyésa, ad Yoga-Siitra, I, 34). La pratique
Yoga comporte certes une longue série d’exercices
qui demandent & &tre réalisés successivement,
sans héte, sans impatience, sans que Fon soit mi

1. « Action » ne veut cependant pas dire : agitation, effort
a tout prix. Vachaspati Migra (ad Yoga-Siitra, II, 1 ; cf. Vijiiana
Bhikshu, Yogastra-samgraha, 1I, 42) insiste particuliérement
sur les deux points suivants : a) que l'action (kriyayoga) ne doit
pas étre exagérée, afin que I'équilibre physiologique n’en soit
pas troublé ; &) guelle ne doit pas étre faite en vue des « fruits »
{antrement dit : avec « soil », avec « passion s) : elle doit résulter
non pas du désir « humain », de satisfaction des appétits et des
ambitions, mais du désir — calme — de sortir de I « humain »,
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par le « désir individuel » d’obtenir au plus vite la
« conjonction » (samadhi). Vyasa (ad Yoga-Siira,
II1, 6) rappelle & ce propos que ce n’est qu’aprés
que I'on a conquis déja un certain « plan » (bhami),
c’est-a-dire aprés que 'on a déja éprouvé expéri-
mentalement toutes les modalités d’un certain
exercice yogique (méditation, contemplation, ete.),
que I'on peut passer & un « plan » supérieur (sauf,
bien entendu, les rares cas ol le Yogi, méprisant
certains exercices inférieurs — lecture de la pensée
de personnes étrangéres, etc. — concentre sa pen-
sée sur Dieu, Igvara) : « En ce qui concerne la
nature du plan immédiatement suivant (supérieur),
poursuit Vyasa, seule la pratique Yoga peut nous
la révéler. Pourquoi? Parce qu’il est dit (dans les
écritures) : ““ Le Yoga doit étre connu au moyen
du Yoga ; le Yoga se manifeste par le Yoga, ete. ” »

La négation de la réalité de I’expérience yogique
ou la critique de certains de ses aspects, est non
avenue de la part d’un homme 3 qui la connais-
sance immédiate de la pratique est étrangére;
car les états yogiques dépassent la condition qui,
lorsque nous les critiquons, nous circonserit.

« C’est chose de femme que de s’efforcer d’établir
la supériorité d’une vérité au moyen d’arguments
discursifs, mais c¢’est chose d’homme de conquérir
le monde par ta propre puissance », dit un texte
(Tantratattva) qui, bien que tardif, exprime toute-
fois une attitude caractéristique des écoles yogi-
ques et tantriques. Le terme abhydsa (« pratique,
exercice, application ») est trés souvent employé
dans les traités hathayogiques. « Par 1'abhydsa
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on obtient le succes, par la pratique on gagne la
délivrance. La conscience parfaite s’acquiert par
Pacte. Le Yoga s’obtient en agissant (abhydsa)...
On peut duper la mort au moyen de I'ablydsa...
Par la pratique on gagne la force de prophétiser
(vak) et la faculté d’aller n’importe ou par le
simple exercice de la volonté... » (Civa Sambhita,
IV, 9-11). On pourrait citer indéfiniment des
textes de ce genre ; tous appuient sur la nécessité
de Pexpérience directe, de la « réalisation » de la
pratique. Pataiijali, et aprés lui une infinité de
maitres yogiques et tantriques, sait que les citta
vriti, les « tourbillons de conscience » ne peuvent
étre controlés et, finalement, abolis, s'ils ne sont
pas « expérimentés » auparavant. En d’autres
termes, on ne peut se délivrer de Pexistence
(samsadra) silon ne connait pas la vie d’'une maniére
concréte. De fait, la condition humaine, bien que
dramatique, n’est point désespérée, puisque les
expériences elles-mémes tendent & délivrer I'esprit
(en engendrant notamment le dégoit du semsdara
et la nostalgie du renoncement). Il y a plus : ce
n'est que par les expériences qu'on obtient la
liberté. Aussi les dieux (videha, « désincarnés »)
— qui n'ont pas d’ « expériences », parce qu'ils
n’ont pas de corps — ont-ils une condition d’exis-
tence inférieure & la condition humaine et ne peu-
vent atteindre & la délivrance compléte.

La fonction ambivalente des « expériences »
— qui, & la fois, « asservissent » 'homme et I'inci-
tent a se « délivrer » — est quelque chose de parti-
culier & I'esprit indien. Elle nous révélera davan-
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tage ses implications métaphysiques lorsque nous
passerons 4 I'examen des variétés « baroques »
du Yoga (le tantrisme, P'érotique mystique, etec.).
Dés maintenant, on peut cependant déceler dans le
Yoga une tendance qui lui est spécifique, et que,
de ce fait, on n’a pas rencontrée dans le darcana
Samkhya. C'est la tendance vers le concret, vers
I'acte, vers I'épreuve expérimentale. Méme le
Yoga « classique » de Patafijali, en effet (et d’autant
plus les autres espéces de Yoga), accorde une
importance des plus grandes & I'expérience, c¢’est-
é-dire & la connaissance des différents « états de
conscience » Et cela n’a rien d’étonnant, étant
donné le but que le Yoga en général poursuit, et
qui est de raréfier, de disloquer et, finalement,
d’abolir lesdits « états de conscience » Cette ten-
dance de connaitre concrétement, « expérimen-
talement » en vue de la « maitrise » finale de ce
dont on a déja pris en quelque sorte possession
par la connaissance, sera portée & ses limites
extrémes par le tantrisme.

3. LE SUBCONSCIENT

Ainsi, le yogin doit « travailler » et « manier »
ces « tourbillons » (¢riti) qui constituent le fleuve
psycho-mental de ’homme. Leur cause ontologique
est, bien entendu, Iignorance (Yoga-Siutra, I, 8).
Mais, & la différence du Samkhya, le Yoga affirme
que la seule abolition de I'ignorance métaphysique
ne suffit pas pour obtenir la destruction totale des
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« états de conscience » (cittavriti). Et cela parce
que, alors méme que les « tourbillons » actuels
geraient anéantis, d’autres viendraient sans tarder
les remplacer, qui sortiraient des considérables
réserves de latences gisant dans le subeconscient.
Le concept de vdsand qui désigne ces latences est
d’une importance capitale dans la psychologie
Yoga; dans le texte de Pataiijali, il a le sens de
« sensations spécifiques subconscientes » Les
obstacles que ces forces subliminales dressent sur
la voie qui méne a la libération sont de deux
sortes : d’une part, les ¢dsands alimentent sans
cesse le fleuve psycho-mental, la série infinie des
cittavriti ; d’autre part, et cela en vertu méme de
leur modalité spécifique (subliminale, « germi-
nale »), les vdsands forment un obstacle énorme :
car elles sont insaisissables, difficiles & controler et
& maitriser. Du fait méme que leur statut ontolo-
gique est celui de la « potentialité », leur propre
dynamisme oblige les ¢dsands a se manifester, &
8’ « actualiser » sous forme d’actes de conscience.
Ainsi le yogin — méme §’il a & son actif une prati-
que prolongée et s’il a parcouru plusieurs étapes
de son itinéraire ascétique — risque de se voir
dérouté par linvasion d'un puissant fleuve de
« tourbillons » psycho-mentaux précipités par les
pdsandas.

-« Les ¢dsands ont leur origine dans la mémoire »,
éerit Vydsa (ad Yoga-Siira, IV, 9), en soulignant
par la leur caractére subliminal. La vie est une
décharge continuelle de vdsands qui se mani-
festent par les ¢ritis. En termes psychologiques,
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I'existence humaine est une actualisation sang

. arrét du subconscient au moyen des « expériences »,

Les vdsands conditionnent le caractére spécifique
de chaque individu; et ce conditionnement est
conforme tant & I'hérédité qu’a la situation kar-
mique de l'individu. En effet, tout ce qui définit
la spécificité intransmissible de I'individu, ainsi
que la structure des instincts humains, est pro-
duit par les edsands, par le subconscient. Celui-ci
se transmet soit d’une maniére « impersonnelle »,
de génération en génération (au moyen du langage,
des moeurs, de la civilisation : transmission ethnique
et historique) ; soit directement (au moyen de la
transmigration karmique ; rappelons a ce propos
que les potentiels karmiques se transmettent  tra-
vers un «corps animique», linga, litt. « corps subtil »),
Une bonne partie de I’expérience humaine est due
a cet héritage racial et intellectuel, & ces formes
d’action et de pensée créées par le jeu des vdsa-
nas. Ces forces subconscientes déterminent la vie
de la plupart des hommes. Ce n’est que par le
Yoga qu’elles peuvent étre connues, controlées et
« brilées ».

Tous les « états de conscience » sont « doulou-
reux » (klega). Cette modalité « douloureuse » des
états de conscience explique d’ailleurs leur dyna-
mique frénétique ; on dirait que les « états de cons-
cience » essaient, par leur apparition fulgurante,
polymorphe, vibratile, de compenser leur « impu-
reté » (klicta peut étre traduit également par «étab
de péché, « souillure »), leur manque de « réalité »
ontologique (car, comme nous l'avons déja vu,
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elles ne sont que la manifestation provisoire de la
matiére cosmique). La rapidité avec laquelle les
« tourbillons » se remplacent les uns les autres dans
la « conscience » d’un homme profane est consola-
trice. La destinée de la matiére est d’étre en trans-
formation continuelle ; et si cette transformation
gans tréve et sans repos est « douloureuse » (kleca),
elle permet (et méme, en exacerbant la douleur,
elle y invite) la sortie du eircuit cosmique.

Car ce qui caractérise la conscience humaine —
ainsi que le Cosmos dans sa totalité — c’est le
circuit ininterrompu qui s'établit entre les diffé-
rents niveaux bio-mentaux. Les actes de 'homme
(karma), suscités par les états psycho-mentaux
(ctttavriti), suscitent en effet, & leur tour, d’autres
cittaerttis. Mais ces « états de conscience » sont eux-
mémes des résultats de I’actualisation des latences
subliminales, des ¢dsands. De la sorte le circuit
latences-conscience-actes-latences, ete. (vdsand-
priti-karma-vdsand, etc.) ne présente point de solu-
tion de continuité. Et comme elles sont les manifes-
tations de la matiére cosmique (prakrti), toutes ces
modalités de la « subtance psychique » sont réelles
et, comme telles, ne sauraient étre détruites en
vertu d'un simple acte de connaissance (ainsi que,
dans I'exemple classique de la philosophie indienne,
est « détruite » I'illusion de se trouver devant un
serpent, lorsque, en regardant de plus prés, I'on se
rend compte que le « serpent » était en réalité un

baton). La combustion de ces états subliminaux,-

dont parle le Yoga, veut dire, en fait, que le Soi
(purusha) se détache du flux de la vie psychique.
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Dans ce cas, I'énergie mentale — qui, étant déter-
minée par la loi karmique et projetée par l'igno-
rance, occupait jusque-la I'horizon de la conscience,
qu’elle obscureissait — sort (elle aussi!) de 'orbite
« individuelle » & I'intérieur de laquelle elle se mou-
vait (asmita, personnalité) et, laissée & elle-méme,
finit par se réintégrer dans la prakrii, dans la ma-
trice primordiale. La libération de ’homme «libére »
en méme temps un fragment de la matiére, en
permettant & celle-ci de faire retour & I'unité pri-
mordiale dont elle a procédé. Le « circuit de la
matiére psychique » prend fin grice & la technique
yogique. En ce sens, on peut dire que le yogin
contribue directement et personnellement au repos
de la matiére, a ’abolition d’au moins un fragment
du Cosmos. On verra plus tard le sens profondé-
ment indien qu’a cette collaboration du yogin au
repos de la matiére et a la restauration de l'unité
primordiale. .

Précisons que, selon Patafijali, il ne peut y avoir,
dans une conscience remplie d’états « douloureux »
(klicta, « impurs ») d’autres états, qui soient
« purs » (aklicta). D’ailleurs, y existeraient-ils,
qu’ils ne sauraient se manifester, bloqués comme
ils le sont par les états Aligta. C'est ainsi que les
auteurs des traités Yoga expliquent la solidarité de
I’humanité dans le mal, dans la douleur — et la
résistance que la condition humaine elle-méme
oppose au message du renoncement. La douleur
est une donnée universelle, mais peu nombreux
sont ceux qui ont le courage du renoncement et la
force de parcourir jusqu'au bout 'itinéraire de la
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délivrance, car, aussi longtemps que la vie est
dominée par les klictas, toute vertu, qui les dépasse
est immédiatement bloquée, vouée & I'avortement.
De cette nostalgie pour les états purs isolés
(akligtas, « purs» non au sens moral, mais métaphy-
sique) s’éléve le désir de la connaissance, et c’est
par la connaissance que la nature de I'expérience
se révéle et que les Klictas peuvent éire écartés &
la suite d’un processus cognitif supérieur (viveka,
discrimination métaphysique). Comme nous le
verrons plus loin, le role du subconscient (vdsana)
est considérable pour la psychologie et la technique
yogiques, car c¢’est Iui qui conditionne non seule-
ment 'expérience actuelle de 'homme, mais aussi
ses prédispositions natives, de méme que ses déci-
sions volontaires & venir. Deés lors, il devient inu-
tile d’essayer de modifier les états de conscience
(ctttavrtii), aussi longtemps que les latences psycho-
mentales (les ¢dsands) n’ont pas été, elles aussi,
contrdlées et maitrisées. Si I'on veut que la « des-
truction » des citlaeritis réussisse, il est indispen-
sable que le circuit subconscient-conscience soit
coupé. C’est ce que le Yoga essaie d’obtenir par la
mise en ceuvre d’un ensemble de techniques qui,
toutes, ont, en gros, pour but d’annihiler le flux
psycho-mental, de promouvoir I’ « arrét » de celui-
ci.

Avant de considérer ces diverses techniques,
remarquons au passage la profondeur des analyses
psychologiques de Patafijali et de ses commenta-
teurs. Bien avant la psychanalyse, le Yoga a
montré 'importance du réle joué par le subcons-

o nie T
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cient. C’est, en effet, dans le dynamisme propre
de I'inconscient qu’il voit 'obstacle le plus sérieux
que le yogin a & franchir. Cela parce que les la-
tences — comme si une étrange impulsion les pous-
sait & I'auto-extinction — veulent sortir au grand
jour, devenir, en s’actualisant, états de conscience.
La résistance que le subconscient oppose a tout acte
de renoncement, et d’ascése, a tout acte qui pourrait
avoir pour effet I'affranchissement du Soi, est
comme le signe de la peur que ressent le subcons-
cient & la seule idée que la masse des latences
encore non manifestées pourrait manquer sa des-
tinée, pourrait étre anéantie avant que 'd’avoir eu
le temps de se manifester et de s’actualiser. Cette
soif d’actualisation des ¢dsands est cependant péné-
trée de part en part par la soif d’extinction, de
« repos », que 1'on retrouve & tous les niveaux du
Cosmos. Quoique P’extinction des latences psycho-
mentales qui s’ensuit de leur actualisation ne
marque qu'un changement dans le mode d’étre
de la Nature, il n’en est pas moins vrai que chacune
pour sa part des ¢dsands manifestées comme
« états de conscience » périt comme telle ; certes,
d’autres ydsands prendront sa place ; mais quant &
elle-méme, en s’actualisant elle a tout simplement
cessé d’étre. L’intensité du circuit bio-mental
procede justement de ce que les « latences » et les
« formes » tendent toujours & s’annuler elles-mé&mes.
Toute « apparition » et toute « disparition » dans
I'horizon vital ainsi que dans I'horizon psycho-
mental trahit, cependant, le refus de soi-méme, la
soif de cesser d’8tre ce que 'on est. Vus sous cet
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angle, toute « forme », toute « apparition », et tout
« état », quels qu’ils soient, qui peuplent I'Univers,
sont poussés par le méme instinct de libération
qui pousse 'homme. Le Cosmos tout entier a la
méme tendance que 'homme de se réintégrer dans
I'Unité primordiale. Lorsque certaines formes du
bouddhisme mahayanique parlent du salut du
Cosmos tout entier, c’est & cette réintégration et
a ce repos finaux des « choses », des « étres » et des
« formes » qu’elles se référent.

Nous parlions plus haut de la ressemblance qu’il
y a entre le Yoga et la psychanalyse. La compa-
raison peut étre faite, en effet, & quelques réserves
prés, toutes d’ailleurs en faveur du Yoga. A la
différence de la psychanalyse, le Yoga ne voit pas
dans I'inconscient la seule libido. Il met, en effet, &
jour le circuit qui relie conscience et subconscient,
ce qui le méne & voir le subconscient & la fois comme
matrice et comme réceptacle de tous les actes,
gestes et intentions égotistes, ¢’est-a-dire dominées
par la « soif du fruit » (phalatrshna), par le désir
d’auto-satisfaction, de rassasiement, de multipli-
cation. C’est du subconscient que vient, c’est dans
le subconscient que retourne (grice aux « ensemen-
cements » karmiques) tout ce qui veut se manifester,
c'est-a-dire avoir une « forme », montrer sa « puis-
sance », préciser son « individualité ». Méme si cette
tendance & la « forme » équivaut, au fond, a la
tendance d’auto-extinction qu’ont les latences,
(car, comme nous le disions tout  heure, 'actua-
lisation des latences est en méme temps leur
«suicide »), il n’en est pas moins vrai que, du point
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de vue de 'esprit pur (purusha), cette tendance &
la forme est une tendance égotiste ; le but ql.l‘el.le
vise étant le « fruit », autrement dit : un gain.

Toujours & la différence de la psychanalyse, le
Yoga croit que le subconscient peut étre dominé
par 'ascése et méme « conquis », moyennant la
technique d’unification des états de conscience,
dont nous ne tarderons pas & parler. L’expérience
psychologique et para-psychologique de_ I’Orient
en général et du Yoga en particulier étant incontes-
tablement plus étendue et plus organisée quel’expé-
rience sur laquelle ont été édifiées les sciences occi-
dentales de D'esprit, il est probable que, sur ce
point aussi, le Yoga a raison, et que le subconscient
— si paradoxal que cela puisse paraitre — peut
tre connu, maitrisé, et conquis.

4. LA TECHNIQUE YOGIQUE

Le point de départ de la méditation yoga est la
concentration sur un seul objet, lequel peut étre,
indifféremment, un objet physique (le milieu des
sourcils, le bout du nez, un objet lumineux, etc.),
une pensée (une vérité métaphysique) ou Dieu
(Igvara). Cette concentration ferme et continue
g’appelle ekdgrata (« en un seul point ») et §’obtient
par la désintégration du flux psycho-mental
(sarvarthata, attention multilatérale, discontln}ue
et diffuse, Yoga-Sitra, 111, 11). C’est 1a 1a définition
méme de la technique yogique : yogah cittavriti-
nirodhah (Yoga-Satra, 1, 2).

6
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L’ekagratd, la concentration en un seul point, a
pour résultat immédiat la censure prompte et
lucide de toutes les distractions et de tous les auto-
matismes mentaux qui dominent, qui & vrai dire
foni la conscience profane. Abandonné an gré des
associations (produites elles-mémes par les sensa-
tions et les vasands), le profane passe sa journée en
se laissant envahir par une infinité de moments
disparates et comme extérieurs & lui-méme. Les
sens ou le subconscient aménent continuellement
dans la conscience des objets qui la dominent et la
modifient, suivant leur forme et leur intensité. Les
associations dispersent la conscience, les passionsla
violentent, la « soif de vie » la trahit en la projetant
au-dehors. Méme dans ses efforts intellectuels
I’homme est passif; car le destin de la pensée
profane (freinée non pas par 1'ekdgratd, mais seule-
ment par des concentrations occasionnelles, kship-
tavikshipta) est d’étre pensée par des objets. Sous
les apparences de la « pensée » se cache en réalité
un scintillement indéfini et désordonné, alimenté
par les sensations, les paroles et la mémoire. Le
premier devoir du yogin est de penser, ¢’est-a-dire
de ne pas se laisser penser. C’est pourquoi la pra-
tique Yoga commence par 'ekdgratd, qui barre le
fleuve mental et constitue ainsi un «bloc psychiquen,
un continuum ferme et unitaire. L’exercice ekd-
gratd tend & contrdler les deux génératrices de la
fluidité mentale : l'activité sensorielle (indriya)
et celle du subconscient (semskara). Le contrble,
¢’est la capacité d’intervenir & volonté et de fagon
immédiate dans le fonctionnement de ces deux
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sources de « tourbillons » mentaux (cittaeriti). Un
yogin peut obtenir & son gré la discontinuité de la
conscience, autrement dit, il peut provoquer &
n’importe quel moment et & n’importe quel en-
droit la concentration de son attention en un « seul
point » et devenir insensible & tout autre stimulus
sensoriel ou mnémonique. Par I'ekdgrata on obtient
une véritable volonté, c'est-d-dire le pouvoir de
régir librement un important secteur de 'activité
bio-mentale.

I1 va de soi que I'ekdgratd ne peut étre réalisée
autrement que par la mise en ceuvre de nombreux
exercices et techniques, ou la physiologie joue un
réle capital. On ne saurait obtenir I'ekdgratd si,
par exemple, le corps est dans une posture fati-
gante ou simplement difficile, ni si la respiration
est désorganisée, arythmique. C'est pourquoi la
technique yogique implique plusieurs catégories
de pratiques physiologiques et d’exercices spiri-
tuels (appelés anga, « membres ») que I'on doit
avoir appris si 'on veut obtenir I'ekdgratd et, & la
limite, la concentration supréme, samddhi. Ces
« membres » du Yoga peuvent étre considérés a la
fois comme formant un groupe de techniques et
comme étant des étapes de Iitinéraire ascé-
tique et spirituel dont le terme dernier est la libé-
ration définitive. Ils sont : 1° les refrénements
(yama) ; 2° les disciplines (niyama); 3° les atti-
tudes et positions du corps (dsana); 4° le rythme
de la respiration (prandydma); 5° 1'émancipation
de D'activité sensorielle de I'emprise des objets
extérieurs (pralyahdra); 6° la concentration
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(dharand); 7° la méditation yogique (dhya-
na); 8° samddhi (Yoga-Satra, 11, 29; c’est par
cette siatra que Patafijali commence Iexposé
de la technique Yoga, qui se continue dans
le I1I® livre).

Les deux premiers groupes de pratiques, yama
et ‘niyama, constituent, évidemment, les prélimi-
naires inévitables de n’importe quelle ascése : ils
ne présentent, par conséquent, aucune particu-
larité spécifiquement yogique. Les « refrénements »
(yama) purifient de quelques péchés que n’importe
quelle morale dénonce, mais que la vie sociale
tolere. Or, les commandements moraux ne peuvent
plus étre enfreints ici — ainsi que cela se passe,
vraisemblablement, dans la vie civile — sans
qu’un risque immédiat ne s’ensuive pour celui qui
est 4 la recherche de la délivrance. Toute faute
fait immédiatement voir, dans le Yoga, ses consé-
quences. Vyasa (ad. Yoga-Satra, II, 30) nous
donne quelques éclaircissements, qui ne manquent,
pas d’intérét, au sujet de ces cinq « refrénements »
(ahimsa, « ne pas tuer »; satya « ne pas mentir »;
asteya, « ne pas voler »; brahmacharya, « absti-
nence sexuelle » ; aparigraha, « ne pas étre avare »).
« Ahimsa signifie ne causer de douleur & aucune
créature, par aucun moyen et jamais. Les refréne-
ments (yama) ef les disciplines (niyama) qui
suivent, ont leurs racines dans I'akimsa et tendent

a parfaire 'akimsa... La véracité (salya) consiste

a accorder sa parole et sa pensée avee ses actes. La
parole et la pensée correspondent & ce qu’on a vu,
entendu ou déduit. On prononce la parole afin de
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communiquer la connaissance. On peut dire qu’on
s’en est servi pour le bien d’autrui et non pour son -
préjudice, seulement si elle n’a pas été trompeuse,
confuse ou stérile. Si pourtant elle s’avére avoir
été préjudiciable aux créatures, méme en étant
prononcée comme telle (c’est-a-dire sans trom-
perie, sans confusion et sans stérilité) ce n’est pas
la vérité : ce n’est qu'un péché... Ainsi, chacun
doit réfléchir avec beaucoup d’attention, et ensuite
seulement proférer la vérité, pour le bien de tous
les étres... Le vol (steya) c’est le fait de s’emparer
illégalement de choses appartenant & autrui. L’ab-
stention du vol (asteya) consiste dans la destruc-
tion du désir de voler. Le brahmacharya, c’est le
refrénement des forces secrétes (c’est-d-dire la
force génératrice : brakmacharyam guptendriyasyo-
pasthasya samyamah ). L’absence d’avarice (apa-
rigraha) c’est la non-appropriation des choses
étrangeres, et c’est une conséquence de la compré-
hension qu’on a du péché consistant & s’attacher
aux biens et du préjudice produit par 'accumu-

1. Le Yoga accorde une importance capitale & ces « forces
secrétes de la faculté génératrice » qui, lorsqu’elles sont consom-
mées, dispersent la plus précieuse énergie, débilitent la capacité
cérébrale et rendent difficile la concentralion ; si, au contraire,
elles sont maitrisées et « freindes », elles facilitent 1’ascension
contemplative. Il faut cependant ajouter que s'abstenir sexuells-
ment (brahmacharya) c’est non seulement se priver d’actes sexuels,
mais « briler » la tentation charnelle elle-méme. L’instinct ne doit
pas demeurer souterrain, diffus dans le subconscient, ni étre
« sublimé » comme chez les mystiques, mais tout simplement
détruit, « déraciné » de la conscience et des sens, On verra plua
bas en quel sens lo Tantra et autres sectes mettent en valeur
I'énergie sexuelle ot I’ « érotique mystique » Patafijali, évidemment,
représente la tradition ascétique par excellence.
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lation, la conservation ou la destruction des biens. »

Parallélement & ces refrénements, le yogin doit
pratiquer les niyamas, c'est-a-dire une série de
« disciplines » corporelles et psychiques. « La pro-
preté, la sérénité (samfosha) I’ascése (tapas), I'étude
de la métaphysique yoga et I'effort pour faire de
Dieu (I¢vara) le motif de toutes ses actions consti-
tuent les disciplines » (Yoga-Siira, 11, 32). Pro-
preté (cauca) signifie purification intérieure des
organes ; ainsi, les résidus alimentaires et les toxi-
nes sont promptement éliminés. (Cela s’obtient
par une série de « purgations » artificielles, sur
lesquelles insiste surtout le Hathayoga, 1. e. le
Yoga qui s’occupe presque exclusivement de la
physiologie et de la physiologie subtile.) Vyasa
précise que gauca implique aussi I'éloignement
des impuretés de l'esprit. « L’absence du désir
d’amplifier les nécessités de l'existence », telle
est la définition de la sérénité (samiosha). « Le
tapas (ascése) consiste 4 supporter les contraires,
comme par exemple le désir de manger et le désir
de boire ; le chaud et le froid ; le désir de rester
debout et celui de rester assis ; ’absence de paroles
(kastha mauna) et I'absence de mimique pouvant
révéler le sentiment ou les pensées (dkdra mauna;
Vachaspati Migra précise que “ I'absence des indi-
cations faciales, par lesquelles se trahit le secret
intime de l'esprit, constitue le contrdle sur soi-

méme, en sorte que la pensée ne se communique
pas au hasard et & n’importe qui ”)... L’étude est -

la connaissance des sciences relatives A la déli-
vrance de l'existence (moksha) ou la répétition
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de la syllabe oM %, ete. » (Vyasa, ad Yoga-Suira,
11, 32). ) )

Evidemment, méme pendant ces exercices (qui
sont plutét d’ordre moral et, somme toute, dépour-
vus de structure yogique), des difficultés surgissent,

. qui pour la plupart sont produites par le subcons-

cient. Le trouble provoqué par le doute est le plus
dangereux des obstacles dressés sur la voie de la
concentration. Patafijali recommande, en vue de
le surmonter, 'implantation de la pensée coniraire;
« pour (éviter ou éloigner le) trouble par le doute,
instauration des contraires » (II, 33 : vitarka-
badhane pratipakshabhdvanam. Certains traduc-
teurs entendent par vifarka « pensées coupables »
et traduisent : « Afin d’éviter le trouble provoqué
par les pensées coupables. » De fait, vitarka
signifie « doute, incertitude » et Pataiijali se référe
évidemment & la ¢ tentation par le doute » que
connaissent et combattent tous les traités ascé-
tiques). Dans son commentaire, Vyasa suggére
quelques pensées qui doivent étre actualisées eb
fructifies au moment de Dincertitude. Dans le
siitra suivant (II, 34) Patafijali explique la nature
de ces « doutes » ou « vices ». Il est intéressant de
remarquer dés maintenant que la lutte du yogin
contre n’importe lequel de ces « obstacles » a un

1. La syllabe mystique o incarne I'essence du Cosmos tout
entier. Elle n’est rien d’autre quo la théophanie elle-méme, réduite
& I'stat do phonéme. Les spéculations concernant la syllabe om
n'ont pas de limites. Il est cependant curieux de constater que
Vyasa homologue la- connaissance des sciences du salut a une
technigue mystique, vu qu'il n’est ici question que de répéter la
syllabe om, nullement de se livrer & des spéculations & son sujet,
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caractére magique. Toute tentation qu’il vaine
équivaut & une force que par la il s’approprie. De
telles forces ne sont évidemment pas morales ;
ce sont des forces magiques. Renoncer a une tenta-
tion n’est pas seulement se « purifier » au sens
négatif de ce mot, c’est aussi réaliser un gain réel,
positif : le yogin étend par la sa puissance sur ce a
quoi il avait commencé par renoncer. Il y a plus :
il arrive & maitriser non seulement les objets
auxquels il avait renoncé, mais aussi une force
magique infiniment plus précieuse que tous les
objets comme tels. Par exemple, celui qui réalise
le refrénement asteya (ne pas voler) « voit s’appro-
cher de Iui tous les joyaux » (Yoga-Siatra, 11, 37).
Nous aurons 'occasion de revenir sur ce « pouvoir
magique » (siddhi) que le yogin acquiert par sa
discipline. Il est, certes, incité & renoncer méme a
ce « pouvoir magique », de méme qu’il a renoncé
aux passions humaines en échange desquelles ce
pouvoir lui a été accordé. La conception de cet
"équilibre, presque physique, entre le renoncement
el les fruits magiques du renoncement, est remar-
quable. ;

B. LES POSTURES ET LA DISCIPLINE
DE LA RESPIRATION

Ce n’est qu'avec le troisiéme « membre du .
Yoga » (yoginga) que commence la technique

yogique proprement dite. Ce troisiéme « membre »
est I'dsana, mot qui désigne la posture yogique
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bien connue que le Yoga-Sutra (II, 46) définit
comme suit : sthirasukham, « stable et agréable ». On
trouve la description de I'asena dans de nombreux
traités Hatha-yoga ; dans celui de Patafjali, cette
description n’est qu’ébauchée, puisque 1'dsana
s’apprend d'un guru et non par des descriptions,
Ce qui est important, c’est le fait que lasang
donne une stabilité rigide au corps et en méme
temps réduit P'effort physique au minimum. On
évite ainsi la sensation irritante de la fatigue, de
Iénervement de certaines parties du corps, on
régle les processus physiologiques et I'on permet
ainsi & Pattention de s’occuper exclusivement de
la partie fluide de la conscience. Au début, I'dsana
est incommode et méme insupportable. Mais
aprés un certain entrainement, 1'eflort de main-
tenir le corps dans la méme position devient
minime. Or, et cela est d’une importance capitale,
I'effort doit disparaitre, la position méditative
doit devenir naturelle ; ¢’est alors seulement qu’elle
facilite la concentration. « La posture devient
parfaite lorsque 'effort pour la réaliser disparait,
de maniére qu'il n’y ait plus de mouvements dans
le corps. De méme, sa perfection s’accomplit,
lorsque I'esprit se transforme en infini (anantasa-
mapattibkyam), c’est-a-dire lorsqu’il fait de I'idée
de l'infini son propre contenu » (Vyadse, ad Yoga-
Satra, 11, 47). Et Vachaspati, en commentant
I'interprétation de Vyasa, écrit : « Celui qui prati-
que Pasana devra user d’un effort qui consiste &
supprimer des efforts corporels naturels. Autre-
ment la posture ascétique dont il est parlé ici, ne
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pourra étre réalisée. » En ce qui concerne « I'esprit
transformsé en infini» cela signifie une suspension to-
tale de I'attention & la présence de son propre corps.

Lasana est I'une des techniques caractéristi-
ques de I’ascése indienne. On la retrouve dans les
Upanishads et méme dans la littérature védique,
mais les allusions la concernant sont plus abon-
dantes dans 'Epopée et dans les Purinas. Clest,
évidemment, dans la littérature hathayogique que
les dsaras jouent un rdle de plus en plus impor-
tant ; le traité Gheranda-Sambitd en décrit trente-
deux variétés. Voici, par exemple, comment on
obtient I'une des positions méditatives les plus
faciles et les plus communes, le padmdsana :
« Posez le pied droit sur le mollet gauche et pareil-
lement le pied gauche sur le mollet droit ; croisez
les mains au dos et saisissez les talons des pieds
(la main droite sur le talon droit et la main
gauche sur le talon gauche). Appuyez le menton

sur la poitrine et fixez vos regards sur le bout -

du nez » (Gheranda Samhita, 11, 8). On trouve des
listes et descriptions d’dsena dans la plupart des
traités tantriques et hathayogiques (voir note B &
la fin du volume). Le but de ces positions médita-
tives est toujours le méme : « La cessation absolue
du trouble de la part des contraires » (Yoga-
Siatra, I1, 48). On réalise ainsi une certaine ¢ neu-
tralité » des sens ; la conscience n’est plus troublée
par Ia « présence du corps ». On réalise la premiére
étape vers I'isolement de la conscience ; les ponts
permettant la communication avec I'activité sen-
sorielle commencent & étre levés.
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L’dsana marque nettement le transcendement
de la condition humaine. Si cet « arrét », cette
invulnérabilité par rapport aux contraires, au
monde extérieur, représente une régression vers la
condition végétale on un transcendement vers
Parchétype divin, iconographiquement formulé,
¢’est 12 une guestion que nous n’examinerons que
plus tard si nous voulons le faire avec profit.
Pour le moment, contentons-nous de remarquer
que I'dsana est le premier pas concret fait en vue
de I'abolition des modalités d’existence humaines.
Ce qui est sir, c’est que la position du corps
— immobile, hiératique, — imite en tout cas une
autre condition que la condition humaine : le
yogin & I'état d’dsana peut éire homologué & une
plante ou & une statue divine : en aucun cas il ne
saurait étre homologué & 'homme tout court, qui
par définition est mobile, agité, arythmique. Au
niveau du « corps, » I'dsana est une ekdgrata, une
concenfration en un seul pointj le corps est
« tendu », « concentré » en une seule position. De
méme que I'ekdgratd met fin aux fluctuations et &
la dispersion des « états de conscience », de méme
Pdsana met fin & la mobilité et & la disponibilité
du corps, en réduisant Tinfinité des positions
possibles de 'homme & une seule posture, arché-
typale, iconographique. Nous verrons sans tarder
que la tendance vers I’ « unification » et la « totali-
sation » est particuliére & toutes les techniques
yogiques. Le sens profond de ces « unifications »
se livrera & nous un peu plus tard. Mais leur but

. immédiat saute dés maintenant aux yeux et c'est
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Iabolition (ou le dépassement) de la condition
humaine, résultant du refus de se conformer aux
plus élémentaires inclinations humaines. Le refus
de bouger (gsana), de se laisser porter par le
fleuve impétueux des états de conscience (ekd-
grald) sera continué par toute une série de « refus »
de toutes sortes.

Le plus important — et, de toute fagon, le plus
spécifiquement yogique — de ces refus divers est
la discipline de la respiration (prdndydma), autre-
ment dit le « refus » de respirer comme le commun
des hommes, c’est-a-dire d’une manisére aryth-
mique. Voila comment Pataiijali définit ce refus :
« Le prandydma est I'arrét des mouvements inspi-
ratoires et expiratoires et il s'obtient aprés que
I'dsana a été réalisée » (Yoga-Siitra, 11, 49). Pataii-
jali parle de I’ « arrét », de la suspension de la
respiration ; cependant, le prandydma commence
par rythmer aussi lentement que possible la respi-
ration ; et c’est 1& son but initial. Il existe un
nombre considérable de textes au sujet de cette
technique ascétique indienne; mais la plupart
d’entre eux ne font que répéter les formules tradi-
tionnelles. Bien que le prandydma soit un exercice
yogique spécifique et de grande importance, Pa-
tafijali ne lui consacre que trois siifras. Ce qui le
préoccupe en premier lieu ce sont les fondements
théoriques des pratiques ascétiques; on trouve
des détails techniques dans les commentaires de
Vyéasa, de Bhoja et de Vachaspati Migra, mais
surtout dans les traités hathayogiques. .

Une allusion de Bhoja (ad Yoga-Satra, I, 34)
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nous révéle le sens profond du prdndydma

« Toutes les fonctions des organes étant précédées
par celle de la respiration — une liaison existant
toujours entre la respiration et la conscience dans
leurs fonctions respectives — la respiration, lors-
que toutes les fonctions des organes sont suspen-
dues, réalise la concentration de la conscience sur
un seul objet. » L’affirmation nous parait impor-
tante, selon laquelle « il existe toujours une liaison
entre la respiration et les états mentaux ». Il est
question ici d’une observation qui dépasse le
simple enregistrement du fait nu que, par exemple,
la respiration d’un homme furieux est agitée, alors
que la respiration de celui qui se concentre (méme
si c’est provisoirement et sans aucun but propre-
ment yogique) se rythme et se ralentit d’elle-
méme, etc. La liaison qui unit le rythme de la
respiration aux états de conscience auxquels se
référe Bhoja, liaison qui a sans doute été observée
et éprouvée expérimentalement par les yogins dés
les temps les plus reculés, cette liaison leur a servi
d’instrument d' « unification » de la conscience.
L’ « unification » dont il 8’agit ici doit étre entendue
en ce sens que, en rythmant sa respiration et en
la ralentissant progressivement, le yogin peut
« pénétrer », ¢’est-a-dire éprouver expérimentale-
ment et en toute lucidité certains états de cons-
cience qui, & I’état de veille, sont inaccessibles, et
notamment les états de conscience qui caractéri-
sent le sommeil 1. 11 est certain, en effet, que le

1. C’est pourquoi, le plus souvent, le novice du prdndydma
s’endort aussilot qu’il a réussi A ramener le rythme de la respi-
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rythme respiratoire d’'un homme qui dort est plus
lent que celui d’'un homme éveillé. En réalisant,
grice au prandydma, ce rythme ‘du sommeil, le
yogin peut pénétrer, sans pour autant renoncer
a sa lucidité, les « états de conscience » propres au
sommeil.

La psychologie indienne connait quatre moda-
lités de la conscience (& part I’ « état » enstatique) :
la conscience diurne, celle du sommeil avec réves,
celle du sommeil sans réves et la « conscience cata-
leptique ». Chacune de ces modalités de conscience
est en relation avec un rythme respiratoire spéci-
fique. Au moyen du prandgyama, ¢’est-a-dire en pro-
longeant de plus en plus I'expiration et I'inspira-
tion (le but de cette pratique étant de laisser passer
un intervalle aussi long que possible entre ces deux
moments de la respiration), le yogin peut done
pénétrer toutes les modalités de la conscience.
Pour le commun des mortels, il existe une discon-
tinuité entre ces diverses modalités; on passe
ainsi de I'état de veille & celui de sommeil d’une
maniére inconsciente. Le yogin doit conserver la
continuité de la conscience, ¢’est-a-dire pénétrer,
ferme et lucide, dans chacun de ces « états? »

ration au rythme respiratoire qui est caractéristique de 'état de
sommeil.

1. Dans les ashrams himalayens de Hardwar, Rishikesh, Svar-
gashram, ol nous avons habité entre septembre 1930 et mars 1931,
de nombreux sannyasi nous ont avoué que le but du prdndydma
était de faire pénétrer le pratiquant dansl’état tiriya, « catalep-
tique ». Nous en avons nous-mémes observé quelques-uns qui
passaient une bonne partie du jour et de la nuit dans une pro-
fonde « transe » yogique, ol la respiration pouvait 4 peine se
remarquer. Il est hors de doute que les états « cataleptiques »

=
1l
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Mais P'expérimentation des quatre modalités
de la conscience — auxquelles correspond naturel-
lement un certain rythme respiratoire — ainsi
que Punification de la « conscience » (résultant du
fait que le yogin supprime la discontinuité entre ces
quatre modalités), ne peuvent étre réalisées qu’a-
prés une longue pratique. Le but immédiat dua
pranayama est plus modeste. Par cet exercice on
acquiert tout d’abord une « conscience continue »,
qui seule peut rendre possible la méditation yogi-
que. La respiration de ’homme profane est en
général arythmique; elle varie soit d’aprés les
circonstances extérieures soit d’aprés la tension
mentale. Cette irrégularité produit une dangereuse
fluidité psychique et par comséquent I'instabilité
et la dispersion de Pattention. On peut devenir

peuvent &tre provoqués volontairement par des yogins expéri-
mentés, La mission Dr Thérése Bosse aux Indes (voir Ch. Laubry
et Thérése Bosse, Documents recucillis auz Indes sur les « yoging »
par Denregistrement simultané du pouls, de la respiration et de
Pélectrocardiogramme, « Presse Médicale », no 83, du 14 octobre
1936) a démoniré que la réduction de la respiration et de la
contraction cardiaque & une limite qu’on n’observe, d’ordinaire,
qu’au seuil d’une mort inévitable est un phénoméne physiolo-
gique authentique, que les yogins peuvent réaliser grace & leur
volonté et nullement & la suite d'une autosuggestion. Bvi-
demment, un tel yogin peut &tre enterré sans qu’aucun danger
ne s'en suive pour lui. « La restriction de la respiration est parfois
telle que certains peuvent sans dommage se faire enterrer vivants
pour un temps donné, gardant un cubage d’air qui serait totale-
ment insuffisant pour assurer leur survie. Ceile petite réserve
d'air est, selon eux, destinée & leur permettre, au cas ol un acei-
dent les ferait sortir en cours d’expérience de leur état de yoga
et les mettrait en danger, de faire quelques inspirations pour se
replacer en cet état » (Dr J. Filliozat, Magie et Médecine, Paris,
1943, p. 115-116).
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attentif en s’y effor¢ant. Mais Ieffort, pour le
Yoga, est une « extériorisation ». La respiration
doit étre rythmée, sinon de maniére & pouvoir
étre « oubliée » tout A fait, du moins de maniére
4 ne pas nous incommoder par sa discontinuité.
On essaie donc au moyen du prdndydma de sup-
primer I’effort respiratoire ; rythmer la respiration
doit devenir une chose automatique afin que le
yogin puisse I'oublier.

Par le pranaydma, le yogin essaie de connaitre
de fagon immédiate la pulsation de sa propre vie,
I'énergie organique déchargée par I'inspiration et
Pexpiration. Le prandyama est, dirions-nous, une
attention dirigée sur la vie organique, une connais-
sance par l'acte, entrée calme et lucide dans
P’essence méme de la vie. Le Yoga recommande &
ses fidéles de vivre, mais non pas de s’abandonner
a la vie. Les activités sensorielles possédent
I’homme, I'altérent et lo désagrégent. La concen-
tration sur cette fonction vitale qu’est la respira-
tion a pour effet dans les premiers jours de pratique
une inexprimable sensation d’harmonie, une pléni-
tude rythmique, mélodique, un nivellement de
toutes les aspérités physiologiques. Ensuite elle
fait voir un sentiment obscur de présence dans le
corps, une calme conscience de sa propre grandeur.

Ce sont la évidemment des données simples, acces-’

sibles & tout le monde, vérifiées par tous ceux qui
essaient cette discipline préliminaire de la respi-
ration. Théodore Stcherbatzky (Nirvana, p. 15,
note 2) rappelait que, d’ aprés O. Rosenberg, qui
avait essayé certains exercices yoga dans un cou-
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vent japonais, on pourrait comparer cette sensa-
tion agréable « & la musique, surtout lorsqu’elle
est exécutée personnellement »,

Le rythme de la respiration s’obtient par une
harmonisation des trois « moments » : I'inspiration
(piiraka), I'expiration (recaka) et la conservation
de V'air (kumbhaka). Ces trois moments doivent
occuper chacun une durée égale. Par la pratique,
le yogin arrive & les prolonger assez longtemps, car
le but du prandyama est, comme le déclare Patafi-
jali, une suspension aussi longue que possible de la
respiration, & quoi P'on arrive en en ralentissant
progressivement le rythme,

La durée de la respiration a pour unité de mesure
un madtrapramana. Selon Skande Purdna, un
madtrd est égal au temps nécessaire & une respira-
tion. Le Yoga-ciniamani précise que cette respi-
ration se référe a celle du sommeil, qui est égale &
2 1/2 palas (un pala désignant le temps d’un cligne-

* ment d’ceil). Dans la pratique du prandyama,

on se sert du madlrdpremana, comme unité de
mesure, ¢'est--dire qu’on ralentit progressive-
ment chaque « moment » de la respiration, jusqu’a
ce que l'on arrive de un & vingt-quatre madirds.
Le yogin mesure ces madtrds, soit en répétant
mentalement la syllabe mystique om autant de
fois qu'il est nécessaire, soit en remuant tour &
tour les doigts delamain gauche. (Surles techniques
respiratoires dans le tacisme, chez les hésychastes
et dans la mystique islamique, voir note C, 4 la
fin du volume.)
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6. LA « CONCENTRATION »

1’asand, le pranayama et lekdgratasont parvenus
a abolir — ne fit-ce que pendant le peu de temps
que dure lexercice considéré — la condition
humaine. Immobile, rythmant sa respiration,
fixant ses regards et son attention sur un seul point,
le yogin dépasse concrétement, expérimentalement,
la modalité profane d’exister. Il commence a de-
venir autonome par rapport au Cosmos ; les ten-
sions extérieures ne le troublent plus (ayant, en
effet, dépassé les « contraires », il est insensible
aussi bien au froid qu'a la chaleur, 4 la lumiére
qu’a Pobscurité, ete.); P'activité sensorielle ne le
projette plus dehors, vers les objets des sens;
le fleuve psycho-mental n’est plus violenté ni dirigé
par les distractions, les automatismes et lamémoire :
il est « concentré », « unifié ». Cette retraite hors
du Cosmos est accompagnée d’'une plongée en soi-
méme dont les progrés sont solidaires de ceux de
la retraite. Le yogin retourne a soi, se prend pour
ainsi dire en possession, s’entoure de « défenses »
de plus en plus puissantes pour se préserver d'une
invasion par le dehors, devient en un mot invul-
nérable.

11 va de soi qu'une pareille concentration,
éprouvée & tous les niveaux (dsana, prandyama,
ekdgrata) est accompagnée d'une attention plus
grande concernant sa propre vie organique. (C'est
tout autrement que ne le sent un profane que le
yogin sent son corps pendant la durée de I’exercice.
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La stabilité corporelle, le ralentissement du rythme
de la respiration, le rétrécissement du champ de la
conscience jusqu’a le faire coincider avec un point,
ainsi que la résonance qu’a, de ce fait, en lui, la
moindre pulsation de la vie du dedans, tout cela
assimile apparemment le yogin & une plante.
Cette homologation d’ailleurs n’impliquerait au-
cune détermination péjorative, alors méme qu’elle
correspondrait & la réalité. La modalité végétale
n’est pas, pour la conscience indienne, un appau-
vrissement, mais tout au contraire : un enrichisse-
ment de la vie. Dans la mythologie pouranique
ainsi que dans l'iconographie, le rhizome et le
lotus deviennent des symboles des manifestations
cosmiques. La création y est symbolisée par un
lotus flottant au-dessus des eaux primordiales.
La végétation signifie toujours le trop-plein, la
fertilité, I'éclosion de tous les germes. Quant a la
peinture indienne (celle par exemple d’Ajanta), la
béatitude des personnages y est rendue manifeste
par leurs gestes mous, ondoyants, pareils & des
lianes aquatiques; on a méme I'impression que
dans les veines de ces figures mythiques ¢’est de la
séve végétale et non point du sang qui coule.

A priori, done, cette homologation 4 une plante
du yogin & I'état de concentration n’est pas tout &
fait invraisemblable. La nostalgie que ressent
I'Indien en songeant au circuit fermé et continu
de la vie organique — circuit dépourvu et d’aspé-
rités et de moments explosifs (tel, en un mot, qu’il
est réalisé au niveau végétatif de la vie) — cette
nostalgie est un fait réel. Nous ne croyons cepen-
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dant pas que l'abolition, par I'immobilité, de la
condition humaine, le rythme imposé & la respi-
ration, Ia concentration en un seul point, aient
pour dernier but de faire ce pas en arriére que signi-
fierait I'intégration dans la modalité végétale de la
vie. Tout ce que I'on poursuit, dansles Yoga-Siitra
de Patafijali et surtout tout ce que I'on poursuit
dans les autres espéces, « baroques », du Yoga, tout
cela infirme nettement pareille hypothése. Il nous
parait que les symétries végétales que I'on retrouve
dans la posture, la respiration et la concentration
yogiques peuvent parfaitement étre expliquées
par le symbolisme archaique de la « renaissance »
(conservé aux Indes avec toute sa cohérence ori-
ginelle). Morphologiquement, on pourrait homo-
loguer l'dsana et le prandydma & la « respiration
embryonnaire » si populaire dans le taoisme, et a
certaines cérémonies d’'initiation et de régénéra-
tion ayant lieu dans un espace fermé, symbole de
la matrice. On ne peut insister ici davantage sur
ces cérémonies ; ce qui est sr, c’est qu’elles pré-
supposent toutes la projection magique dun prati-
quant dans un temps auroral, Incipit vita nova
(et toute régénération est une « nouvelle nais-
sance »), cela n’est possible que si le temps écoulé
est aboli, et I’ « histoire » aussi, que si le moment
actuel coincide avec le moment mythique des
commencements, c¢’est-a-dire de la Création des
mondes, de la cosmogonie. En ce sens, la position
du corps et la « respiration embryonnaire ! » du

1. Le but de celte respiration est, d’aprés des sources taoistes,
d’imiter la respiralion du fectus dans le venire maternel. « En
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yogin, bien que poursuivant (du moins dans les
Yoga-Siitra, mais aussi dans d’autres formes de
Yoga) un tout autre but, peuvent étre considérées
comme étant des modalités ontologiques embryon-
naires, végétatives.

D’autre part, 'dsana et V'ekdgrata imitent un
archétype divin ; la position yogique a une valeur
religieuse en elle-méme. Il est vrai que le yogin
n’imite pas les « gestes » et les « passions » de la
divinité, — et pour cause! Car le Dieu des Yoga-
Sitra, Igvara, est un pur esprit qui non seulement
n'a pas créé le monde, mais qui n'intervient méme
pas dans Ihistoire, ni directement ni indirecte-
ment. Ce qu’imite le yogin, c’est done — & défaut
de ses gestes — du moins le mode d’étre qui est
propre a ce pur esprit. Le transcendement dela
condition humaine, la « délivrance », la parfaite
autonomie du purusha — tout cela a son modéle
archétypal dans Igoara. Le renoncement a la condi-
tion humaine, ¢’est-a-dire la pratique Yoga, a une
valeur religieuse en ce sens que le yogin imite le
mode d’étre d’Z¢vara : 'immobilité, la concentra-
tion sur soi-méme. Dans d’autres variétés de Yoga,
Yasana et Vekagrata peuvent évidemment acquérir
des valences religieuses par le simple fait que le

revenant & la base, en retournant & l'origine, on chasse la vieillesse,
on retourne & I'état de feetus », est-il dit dans la préface a T'ai-si
K’eou Kiue (Formules orales de la respiration embryonnaire),
cit. d’aprés Maspéro, Les procédés de « Nourrir le Principe vital »
dans la religion taoiste ancienne (« Journal Asiatique », avril-
juin 1937, p. 198). Nous examinerons cette formule du temps
réversible, que I'on retrouve également dans les mythologies et
les rites archaiques.
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yogin devient gréce & elles une statue vivante,
imitant ainsi le modéle iconographique.

Le fait de rythmer et, & la limite, de suspendre
la respiration, facilite grandement la concentra:
tion (dhdreng). Car, nous dit Patafijali (Yoga-
Satra, 11, 52, 53), grice au prandyama le voile
des ténébres se déchire et I'intellect devient capable
(yogyata) de concentration (dkdrand, 11, 53). Le
yogin peut vérifier la qualité de sa concentration
par le pratydhdra (terme qui se traduit générale-
ment par « rétraction des sens » ou « abstraction »,
mais que nous préférons traduire par « faculté de
délivrer 1activité sensorielle de I'emprise des
objets extérieurs »). Patafijali 'explique ainsi :
« le pratyahara est la faculté par laquelle I'intellect
(citta) posséde les sensations comme si le contact
était réel » (1I, 54).

En commentant cette sutra, Bhoja dit que les
sens, au lieu de se diriger vers ’objet « demeurent
en eux-mémes » (svariipamdtre svasthanam). Bien
que les sens ne se dirigent plus vers les objets exté-
rieurs, et que leur activité cesse, l'intellect (citta)
ne perd pas pour autant sa propriété d’avoir des
représentations sensorielles. Lorsque le citta désire
connaitre un objet extérieur, il ne se sert pas d’une
activité sensorielle : ¢’est par les puissances dont il
dispose qu’il peut connaitre cet objet. Etant obtenue
directement par la contemplation, cette « connais-
sance » est, du point de vue yogique, plus effective
que Ia connaissance normale. « Alors, écrit Vyasa,
la sagesse (prajfid) du yogin connait toutes choses,
telles qu’elles sont » (Yoga bhdshya, 11, 45).

——
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Cette soustraction de 'activité sensorielle a la
domination des objets extérieurs (pratyahdra) est
I'étape ultime-de l'ascése psycho-physiologique.
Désormais le yogin ne sera plus « distrait » ou
« troublé » par les sens, par Pactivité sensorielle,
par la mémoire, ete. Toute activité est suspendue.
Le citta — étant la masse psychique qui ordonne
et éclaire les sensations venues du dehors — peut
servir de miroir aux objets, sans que les sens s’en-
treposent enfre lui et son objet. Le profene est
incapable d’acquérir cette liberté, parce que son
esprit, au lieu d’étre stable, est au contraire vio-
lenté sans cesse par P'activité des sens, par le sub-
conscient et par la « soif de vivre ». En réalisant le
citta ortti nirodhah (i. e. la suppression des états
psycho-mentaux), le ciita demeure en lui-méme (sva-
riipamdtre). Mais cette « autonomie » de I'intellect
n’entraine pas la suppression des « phénoménes »,
Tout en étant détaché des phénomenes, le yogin
confinue & les contempler. Au lieu de connaitre,
comme jusque-la, au moyen des formes (rapa) et
des états mentaux (cittaeriti), le yogin contemple
directement I'essence (tattva) de tous les objets.

L’autonomie & I'égard des stimuli du monde
extérieur et & I'égard du dynamisme subconscient,
autonomie qu’il réalise par I'intermédiaire du
pratyéhdra, permet au yogin d’expérimenter une
triple technique, que les textes appellent samyama.
Ce terme désigne les derniéres étapes de la médita-

- tion yogique, les derniers trois « membres du yoga »

(yoganga), & savoir : la concentration (dhdrand),
la « méditation » proprement dite (dhydna) et la
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« stase » (samddhi). Ces exercices spirituels ne sont
possibles qu’aprés que tous les autres exercices
physiologiques ont été répétés jusqu’a ce que le
yogin soit parvenu & maitriser parfaitement son
corps, son subconscient et son flux psycho-men-
tal. Ces exercices, on les appelle « subtils » pour
bien signifier qu'ils n’impliquent aucune nouvelle
technique physiologique. Ils se ressemblent a tel
point que — en s’attaquant & I'un d’eux (mettons
3 la concentration) — le yogin ne peut 8’y main-
tenir sans difficulté et méme il lui arrive de glisser
bien malgré lui dans la « méditation » ou dans
I’ « enstase » C’est pourquoi ces trois derniers
exercices yogiques s’appellent d'un nom commun
& tous les trois : samyama (Vachaspati Migra, ad
Vyasa, III, 1).

La « concentration » (dhdrand, de la racine dhr,
« tenir serré ») est en fait une ekdgrdta, une « fixation
en un seul point », mais dont le contenu est stric-

tement notionnel. Autrement dit, la dhgrand —

et c'est par 13 qu'elle se distingue de I'ekdgrdta,
dont le seul but est d’arrdter le flux psycho-
mental et de le « fixer en un seul point » — la
dharang réalise cette « fixation » afin de com-
prendre. Voici la définition qu’en donne Patafi-
jali : « fixation de la pensée en un seul point »
(decabandhagcittasya dhdrana; Yoga-Sitra, 111, 1).
Vyasa précise que la concentration se fait ordinai-
rement sur « le centre du nombril, dans le lotus
du cceur, dans la lumiére de la téte (expression
courante dans la physiologie mystique indienne),
sur la pointe du nez, dans le palais ou dans n'im-
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porte quel endroit on objet extéricur ». Vijfia-
nabhl]fcshu propose au yogin la concentration sur
un objet spirituel, et en premier lieu sur son propre
purusha. D’autres textes élargissent encore les
Possihilités de fixer la pensée en un seul point :
ils désignent comme points susceptibles de fixer
13: pensée soit une « artére » (sushumnd), soit un
dlelil (Indra, Prajapati, Hiranyagarbha). Mais c¢’est
toujours grace a une pareille fixation de la pensée
(dhajmna') qu’on prépare la méditation (dhydna) sur
I'objet que I'on a en vue. Le dhydna est défini dans
ces termes par Patafijali : « Un courant de pensée
unifiée » (Yoga-Sutra, I11, 2) et Vyisa ajoute &
cette définition la glose suivante : « Continuum de
Veffort mental (pratyayasyaikatanatd) pour assi-
miler I'objet de la méditation, libre de tout autre
effort d’assimiler d’autres objets (pratyayanta-
renaparamrishto). »

Il est inutile de préciser que cette « méditation »
yogique différe du tout au tout de la méditation
profane. Tout d’abord, aucun « continuum » men-
tal ne peut acquérir, dans le cadre de I’expérience
psycho-mentale normale, la densité et la pureté
auxquelles les procédés yogiques nous permettent
d’atteindre. En deuxiéme lieu, la méditation pro-
fane s’arréte soit & la forme extérieure des objets
sur lesquels on médite, soit & leur valeur, alors que
le dhyana permet de « pénétrer » les objets, de les
« assimiler » magiquement. Voici, 4 titre d’exemple,
la méditation yogique au sujet du « feu » (débutant
par la concentration, la dharana, sur quelques char-
bons ardents se trouvant devant le yogin); non
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seulement elle révéle au yogin le phénoméne de la
combustion et son sens profond, mais elle lui per-
met en outre : 1 © d’identifier le processus physico-
chimique qui a lieu dans la braise au processus de
combustion qui a lieu au-dedans du corps humain ;
90 d’identifier ce feu-ci au feu du soleil, ete.;
30 Q’unifier les contenus de tous ces feux, afin
d’obtenir une vision de l'existence en tant que
« feu » ; 40 de pénétrer & I'intérieur de ce processus
cosmique, tantdt jusqu’au niveau astral (le soleil),
tantét jusqu'au niveau physiologique (le corps de
Phomme), tantot enfin jusqu’au niveau infinitési-
mal (« la graine de feu »); 5° de réduire tous ces
niveaux a une modalité commune a tous, a savolr
la prakrti en tant que « feu »; 6° de « maitriser »
le feu intérieur, grice au prandydma, & la suspen-
sion de la respiration (respiration = feu vital) ;
70 d’étendre enfin, grice & une nouvelle « pénétra-
tion », cette « maitrise » & la braise méme quil a
présentement devant lui (car, si le processus de la
combustion est identiquement le méme d’une
limite & Pautre de I'Univers, toute maitrise par-
tielle de ce processus conduit infailliblement & sa
« maitrise » totale), ete.

En donnant cette description, assez approxima-
tive au demeurant, de quelques-uns des exercices
ayant trait & la « méditation concernant le feu »,
nous n’avons guére eu la prétention de mettre &
nu le mécanisme du dhydna : nous nous sommes
contentés d’en évoquer quelques échantillons. Les
exercices qui lui sont les plus spécifiques sont
d’ailleurs — et cela n'a rien pour nous étonner —

g
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indescriptibles. Ce qui est particuliérement diffi-
cile & expliquer, c’est I'acte de « pénétration »
dans 1’ « essence du feu » : cet acte, il ne faut le
concevoir ni sous les espéces de I'imagination poé-
tique ni sous celle d’une intuition de type bergso-
nien. Ce qui distingue nettement de ces deux élans
irrationnels la « méditation » yogique, ¢’est sa cohé-
rence, I'état de lucidité qui I'accompagne et qui
continuellement I'oriente. Le « continuum mental » .
n’échappe en eflet jamais & la volonté dp yogin,
A aucun moment, ce continuum ne s’enrichit laté-
ralement, par des associations non contrdlées, des
analogies, des symboles, etc. La méditation ne
cesse 4 aucun moment d’étre un instrument de
pénétration dans I'essence des choses, ¢’est-a-dire
finalement, un instrument de prise en possession,
d’ « assimilation » du réel %

7. LE ROLE DU « DIEU »

A la différence du Samkhya, le Yoga affirme
existence d'un Dieu, Igvara (litt. « Seigneur »).
Ce Dieu n’est, bien entendu, pas créateur (le
Cosmos, la vie et 'homme ayant été, comme nous
Pavons déja vu, « eréés » par la prakrti, car tous
procédent de la substance primordiale). Mais

* Igvara peut hater, chez certains hommes, le pro-

cessus de délivrance ; il aide & parvenir plus vite

_ 1. Comme nous le verrons plus loin, la méditation yogique
joue un réle des plus importants dans les techniques bouddhiques.



108 Techniques du Yoga

au samadhi. Le Seigneur dont fait mention ‘Pa-
tanjali est plutét un Dieu des yogins. Ce n'est

qu’a un yogin qu'il peut venir en aide, c’est-a-dire

4 un homme qui a déja choisi le Yoga. Le role
d’I¢vara est, d’ailleurs, assez modeste. 11 peut, par
exemple, faire que le yogin qui le prend pour objet
de sa concentration obtienne le samadhi. Selon
Patafijali (Yoga-Satra, 11, 45), ce secours divin
n’est pas 'effet d’un « désir » ou d’un « sentiment »
— car Dieu ne peut avoir ni désirs ni émotions —
mais celui d’une « sympathie métaphysique »
entre I¢vara et purusha, sympathie qu’explique
la correspondance de leurs structures. Ipvar_a
est un purusha libre depuis I'éternité, jamas
atteint par les douleurs et les impuretés de Pexis-
tence (Yoga-Sitra, 1, 24). Vyasa, commentant ce
texte, précise que la différence entre I« esp_nt
affranchi » et Igeare est la suivante : le premier
gest trouvé jadis en relation (méme illusoire)
avec I'expérience psycho-mentale, tandis qu’ Igoara
a toujours été libre. Dieu ne se laisse attirer ni par
les rituels, ni par la dévotion, ni par la foi en sa
« grice » ; Mais SON « essence » collabore instincti-
vement pour ainsi dire avec le Soi qui veut g'af-
franchir par le Yoga.

(Vest 14 plutdt une sympathie d’ordre métaphy-
sique, reliant 'une & 'autre deux entités parentes.
On dirait que cette sympathie qu'il montre a
égard de quelques yogins — c’est-a-dire & I'égard
de ces quelques hommes qui cherchent leur déli-
vrance moyennant les techniques yogiques — a
épuisé la capacité qu'avait Igoara de s'intéresser
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au sort des humains. C’est pourquoi ni Pataii-
jali ni Vyasa ne réussissent a expliquer d’une
maniére précise l'intervention de Dien dans la
Nature. On se rend compte qu’lgvara est entré
dans la dialectique Samkhya-Yoga en quelque
sorte du dehors.. Car, on se rappelle que le Sam-
khya affirme (et le Yoga s’approprie cette affir-
mation) que la substance (prakrii) collabore,
par son « instinet téléologique », & la délivrance de
I'homme. Ce qui fait que le réle que joue Dieu
dans l'acquisition de cette liberté est dépourvu
d’importance, la substance cosmique se chargeant
elle-méme de délivrer les nombreux Soi (purushas)
pris dans le rets illusoire de Dexistence.
Pataiijali, bien qu’ayant introduit dans la dia-
lectique de la doctrine sotériologique Samkhya
cet élément nouveau et (tout compte fait) parfai-
tement inutile qu’est I¢vara, ne lui accorde cepen-
dant pas l'importance que lui accorderont les
commentateurs tardifs. Ce qui importe en tout
premier lien dans les Yoga-Siitra, c’est la tech-
nique ; autrement dit : la volonté et la capacité
d’auto-maitrise et de concentration du yogin.
Pourquoi Pataijali a-t-il cependant ressenti le
besoin d'y introduire I¢vara ? Parce que Igvara
correspondait 4 une réalité d’ordre expérimental :
I¢vara peut en effet provoquer le samddhi, a
condition que le yogin pratique I’exercice nommé
igvarapranidhana, ¢'est-a-dire la dévotion a Igvara
(Yoga-Sitra, 11, 45). En se proposant de recueillir
et de classifier toutes les techniques yogiques,
validées par la « tradition classique », Patafijali
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ne pouvait pas négliger foute une série d’expé-
riences que seule la concentration en Igpara avait
rendu possibles. En d’autres termes : 4 coté d’'une

tradition d’un Yoga purement magique, c’est-a-

dire ne faisant appel qu’a la volonté et aux forces
personnelles de lascete, il existait une autre
tradition, « mystique », dans laquelle les étapes
finales de la pratique Yoga étaient au moins
rendues plus faciles grice & une dévotion — méme
trés raréfiée, trés « intellectuelle » — envers un
Dieu. D’ailleurs, tel du moins quil se présente
chez Pataiijali et chez Vyasa, Igvara est dépourvu
et de la grandeur du Dieu créateur et tout-puis-
sant, et du pathos propre au Dieu dynamique
et compassé des diverses mystiques. I¢vara n’est
en somme qu'un archétype du yogin : un Macro-
yogin ; trés probablement, un patron de certaines
sectes yogiques. En eflet, Patafijali précise qu’l¢-
gara a ¢té le guru des sages des époques immé-
moriales ; car, ajoute-t-il, Jgvara n’est pas lié par
le Temps (Yoga-Saira, I, 26).

Retenons cependant dés maintenant un détail .

dont la signification ne se précisera que plus tard :
dans une dialectique de la délivrance ol il n’était
pas nécessaire quil figurdt, Patafijali introduit
un « Dieu » auquel il n’accorde il est vrai qu’un
role assez modeste : Igoara peut faciliter, a quile
prend pour objet de sa concentration, 1'obtention
du samadhi. Mais le samadhi — comme nOus le
verrons — peut étre obtenu méme sans cette
« concentration en Igvara ». Le Yoga que pra-
tiquent Bouddha et ses contemporains pourra
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fD?‘t bien se dispenser de cette « concentration en
Dieu ». On peut trés facilement imaginer, en effet
un Yoga qui accepterait en tout la dialectiqué
Samkhya et nous n’avons aucun motif de croire
qu'un .te]. Yoga, magique et athée, n’ait pas existé
Pataiijali a cependant dii introduire I¢vara da_m;
le Y?ga; car I¢oara était pour ainsi dire une
donnée expérimentale : les yogins faisaient en
effet appelaé Igvara, bien qu'ils eussent pu se déli-
;r{;e;a.par I'observance exclusive de la technique
On a affaire ici & la polarité magie-mystique
que nous apprendrons & micux connaitre, un peu
plus tard, sous toutes ses formes, qui sont innom-
brables. Ce qui est remarquable, c’est le rdle de
plus en plus actif qu’Z¢vara parvient & jouer chez
Ie-swc_ornmeutateurs tardifs. Vachaspati Micra et
Vijfiana Bhikshu, par exemple, accordent a I¢eara
une grande importance. Il est vrai que ces deux
?ommentateurs interprétent Patafijali et Vyasa
4 la lumiére de la spiritualité qui leur est contem-
poraine. Or, ils vivent & un moment ol I'Inde
tout entiére était imbibée de courants mystiques
et dévotionnels. Mais c’est justement cette vie-
toire quasi universelle de la « mystique » qui est
des plus gsignificatives lorsqu’il s’agit du Yoga
« clasmq-ue », qui par 1a s’est éloigné de ce qui le
ca.raf.ztérlsait A son origine, 4 savoir de la « magie ».
f&lflﬂ], sous les influences conjointes de certaines
1:.:lees védantiques et de la bhakti (dévotion mys-
tique), Vijiana Bhikshu s’attarde longuement
sur « la spéciale grice de Dieu » (Yoga-sdra-sam-
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graha, texte sanscrit, p. 9, 18-19, 45-46). kUn
autre commentateur, Nilakantha, affirme que Dieu,
bien quinactif, aide les yogins a la fagon d’'un
aimant (cf. Dasgupta, Yoga as Philosophy and
Religion, p. 89). Le méme auteur acc_nrde a
I¢goara une « volonté » capable de prédestiner les
vies des hommes ; car « il force ceux quil veut
glever & faire de bonnes actions, et ceux qu'il
veut anéantir & faire de mauvaises actions »
(ibid., p. 88). Que mnous sommes loin du role
modeste que Pataiijali assignait a Igvara...

8. SAMADHI

On se rappelle que les derniers trois « membres
du Yoga » (yogenga) représentent des « expé-
riences » et des « états » si étroitement liés I'un
P’autre qu’on les a appelés d’un seul nom : samyana.
Reéaliser dés lors le samyana sur un certain « plan »
(bhumi), cela veut dire : y réaliser a la fois la
« concentration » (dkdrand), la « méditation »
(dhydna) et la « stase » (samadhi) : ce « plan »
ou niveau peut étre, par exemple, celui de la
matiére inerte (la terre, etc.), ou bien celui de la
matidre incandescente (le « feu », ete.). Le passage
de la « concentration » & la « méditation » ne requiert
la mise en ceuvre d’aucune nouvelle technique.
De méme, il n’est besoin d’aucun exercice yogique
supplémentaire pour réaliser le samadhi & partir
du moment ou e yogin a réussi & se « concentrer »
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et & « méditer ». Le samadhil, I' « en-stasis »
yogique, est le résultat final et le couronnement
de tous les efforts et exercices spirituels de 1'ascéte.
Innombrables sont les difficultés qu’il faut sur-
monter si I'on veut bien comprendre en quol
exactement consiste cette « stase » yogique. Méme
en laissant de cOté les significations latérales que’
prend le concept samadhi dans la littérature boud-
dhiste, ainsi que dans les espéces « baroques » du
Yoga, et qu’on ne prend en considération que le
sens et la valeur que lui ont accordés Patafijali
et ses commentateurs, les difficultés subsistent.
Car, d’une part, le samddhi exprime une « ex-
périence » & tous points de vue indescriptible ;
d’autre part, cette « expérience enstatique » n’est
pas monovalente : ses modalités sont trés nom-
breuses. Essayons, en nous approchant par étapes,
de voir & quoi se réfere le samddhi. Le mot est
employé d’abord dans une acception gnoséolo-
gique ; samddhi est cet état contemplatif dans
lequel la pensée saisit immédiatement la forme
de l'objet, sans 'aide des catégories et de I'ima-
gination (kalpand) ; état ou I'objet se révéle « en
lui-méme » (svariipa), dans ce qu’il a d’essentiel,
et comme s'il « était vide de lui-méme» (arthamatra-
nirbhasam svaripag¢inyamiva ; Yoga-Sitra, 111,
3). Vichaspatil Migra, commentant ce texte, cite
un passage de Vishnu Purane (VI, 7, 90) ol il
est dit que le yogin qui a cessé de faire usage

1. Les significations du terme samddhi sont : union, totalité ;
absorption dans, concentration totale de Iesprit; conjunction.
Nous l'avons traduit par en-stasis, stase, conjonction.

8
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de I« imagination », ne considére plus l'acte et
Pobjet de la méditation comme distincts 'un de
Pautre. Il existe une coincidence réelle entre la
connaissance de I'objet et I'objet de la connaissance ;
cet objet ne se présente plus & la conscience dans
les relations qui le délimitent et le définissent en
tant que phénoméne, mais « comme 8’1l était vide
de lui-méme » L’illusion et imagination (kal-
pand) sont ainsi définitivernent supprimées par le
samadhi.

1l ne faut cependant pas considérer cet état
yogique comme étant une simple transe hypno-
tique. La « psychologie » indienne connait I'hyp-
nose, et elle 'attribue & un état mental de concen-
tration occasionnelle et provisoire (eikshipia).
Quelques textes du Mahabharata révélent la
conception populaire indienne concernant Ia
transe hypnotique; cette transe n’est, d’apres
cette conception, qu'un barrage automatique du
« fleuve de la conscience » et non un ekdgraia
yogique. Le fait que les Indiens ne confondaient
pas toujours I'hypnose avec les transes yogiques
ressort nettement, par exemple, d’un passage
de Mahabharata (XIII, 40, 46, 47, 50-51; 41,
13, 18). Devagarman, devant partir en pélerinage
pour P'accomplissement d’un sacrifice, prie son
disciple, Vipula, de protéger sa femme, Ruci,
contre le charme d’Indra. Vipuld la regarde alors
dans les yeux et Ruci est inconsciente de I'in-
fluence magnétique des regards. L’ceil de I'opé-
rateur une fois « fixé », son esprit passe dans le
corps de Ruecl et celle-ci est « pétrifiée comme une
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peinture ». Lorsque Indra entre dans la chambre
Ruci voudrait se lever et remplir son devoh:
d’hétesse, mais, « ayant été immobilisée et sub-
juguée » par Vipuld, « il lui fut impossible de faire
un, mouvement » Indra parla : « Exhortée par
Ananda, dieu de I’Amour, je suis venu pour ton
amour, 6 toi (femme) au gai sourire! » Mais Rueci
qui voulait Ini répondre « se sentit incapable de se
lever et de parler » parce que Vipula « avait subju-
gué ses sens au moyen des chaines du yoga »
(babandha yogabandhdic ca tasyah sarvendriya-
niseh) et il lui était devenu impossible de se dépla-
cer (nireikdra, « inaltérable », 41, 3-12). Le pro-
cessus hypnotique est résumé ainsi : « en joignant
(samyojya) les rayons de ses yeux & lui aux rayons
de ses yeux a elle, il pénéira dans son corps, de
méme que le vent pénétre A travers les airs »
(40, 56-57) . D’autre part, Bhatta Kallata, dans

1. La transe hypnotique est exécutée, certes, avec des moyens
yogiques, mais elle n’est pas, en elle-méme, une expérience yogique.
L’épisode de Vipula prouve que méme dans la littérature popu-
laire, non technique, 'hypnose était connue et décrite avec assez
de précision. L’hypnose est expliquée par « la pénétration dans
le corps d’autrui », croyance extrémement archaique ef qui a
donné lien a d’innombrables contes et légendes, Dans le Maha-
bharata, XII, 290, 12, le rishi Uganas, maitre en yoga, se projette
dans le dieu de la richesse, Kubera, et devient ainsi maitre de
tous les trésors de celui-ci. Un autre épisode (XV, 26, 26-29) nous
raconte comment l'ascéte Vidura abandonne en mourant son
corps appuyé au trone d'un arbre et pénéire dans le corps de
Yudhistira qui assimile ainsi toutes les vertus de I'ascéte {cf.
Maurice Bloomfield, On the art of entering another’s body, a kindu
fiction motif, p. 9, dans « Proceedings of the American Philoso-
phical Society », Philadelphia, vol. 56, 1914, pp. 1-43). Mais beau-
coup plus communs sont les épisodes relatifs a4 ’entrée dans les
cadavres, gui sont, de ce fait, ranimés ; cf. indications dans
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son traité Spanda Karikd, décrit les diflérences
qu’il y a entre la transe hypnotigue et somnam-
bulique, et le samddhi. L’état vikcipta n’est qu’une
paralysie, d’origine émotive ou volitive, du flux
mental ; ce barrage ne doit pas étre confondu
avec le samddhi, qui s’obtient exclusivement par
Vekagrata, c’est-a-dire aprés que la pluralité des
états mentaux a été supprimée (sarvdrthatd;
Yoga-Sutra, 111, 11).

Mais plutét que « connaissance », le semadhi
est un « état », une modalité enstatique spéci-
fique au Yoga. On verra tout & I'heure que cet
« état » rend possible 'auto-révélation du Soi
(purusha), grice & un acte qui n’est pas consti-
tutif d’une « expérience ». Mais pas n’importe
quel samddhi vévéle le Soi, pas n'importe quelle
« stase » rend réelle la délivrance finale, Patafijali
et ses commentateurs distinguent plusieurs espéces
ou étapes de la concentration supréme. Lorsque
le samddhi est obtenu & 'aide d’un objet ou d’'une
idée (c’est-a-dire en fixant la pensée en un point
spatial ou dans un idée), la « stase » s’appelle
samprajriata samddhi. Lorsque, au contraire, le
samadhi est obtenu en dehors de toute « relation »
(soit d’ordre extérieur, soit d'ordre mental), ¢’est-
a-dire lorsqu’on obtient une « conjonetion » dans
laquelle n’intervient aucune « altérité », mais qui
est simplement une pleine compréhension de I'étre,
c'est Vasamprajnata samadhi (¢« stase non diffé-
renciée ») que I'on réalise. On a donc aflaire &

Penzer-Tawney, The Ocean of stories, 1, 37 ; cf. Le Yoga. Immor-

talité et liberté, pp. 156 ss.
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deux classes d’ « états » nettement différentes :
la premiére série d’états est acquise moyennant
la technique yogique de la concentration (dha-
rand) et de la méditation (dhyana); la deuxiéme
classe comprend en fait un seul « état », & savoir
P’en-stasis non provoquée, le « rapt ». Sans doute,
méme cet asamprajriata samddhi est toujours di
aux efforts prolongés du yogin. Il n’est pas un
don, ni un état de grace. On ne peut guére y par-
venir avant que les espéces de samddhi contenues
dans la premiére classe aient été suffisamment
éprouvées, Il est le couronnement des innom-
brables « concentrations » et « méditations » qui
Pont précédé. Mais il vient sans qu’on Pappelle,
sans qu’'on le provoque, sans que ’on s’y prépare
expressément : c¢’est pourquoi on peut lappeler
un « rapt ». .

Evidemment, I’ « enstase diflérenciée », sampraj-
nald, comprend plusieurs étapes. Cela est di au
fait qu’elle est perfectible et qu’elle ne réalise pas
un « état » absolu et irréductible. Dans la premiére
étape, la pensée s'identifie & P'objet médité dans
« sa totalité essentielle » ; car un objet se compose
d'une chose, d’'une notion et d’un mot, et ces trois
« aspects » de sa réalité se trouvent, pendant la
méditation, en parfaite coincidence avec la pensée
(citta). Cette « identification » s’appelle savitarkd
(Yoga-Siitra, I, 42), étape imparfaite qu’on doit
dépasser si I'on veut réaliser le nirvitarka samadhi
(étape « non argumentative »). Vyasa explique
comme suit cette deuxiéme étape (ad Yoga-Siutra,
I, 43) : « Citta devient nireitarkd aprés que la
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mémoire cesse de fonctionner, c¢’est-a-dire apreés
que les associations verbales ou lagiques cessent ;
au moment ou Pobjet est vide de nom et de
sens ; ou la pensée se réfléchit de fagon immédiate
en épousant la forme de Pobjet et en brillant
exclusivement avec cet objet en lui-méme (sva-
ripa). » Dans cette méditation, la pensée est
délivrée de la présence du « moi » car l'acte
cognitif (« je connais cet objet » ou « cet objet
est & moi ») ne se produit plus ; ¢c’est la pensée qui
est (devient) cet objet (Vachaspati Migra, I, 43).
L’objet n'’est plus connu par les associations —
— c’est-a-dire intégré dans la série des représen-
tations antérieures, localisé par des relations
extrinséques (nom, dimension, usage, classe) et
pour ainsi dire appauvri par le processus habituel
d’abstraction de Ia pensée profane — il est saisi
directement, dans sa nudité existentielle, comme
une donnée concréte et irréductible.

Observons que, dans ces étapes, le samprajidta
samadhi se révéle étre un « état » obtenu grice
4 une certaine « connaissance » La contempla-
tion rend possible I'enstase ; ’enstase, & son tour,
permet de pénétrer plus profondément dans la
réalité, en provoquant (ou en facilitant) une nou-
velle contemplation, un nouvel « état » yogique.
Il faut avoir sans cesse présent a la mémoire ce
passage de la « connaissance » & I’ « état » car, &
notre avis, ¢’est le trait caractéristique du sema-
dhi (comme, d’ailleurs, de toute la « méditation »
indienne). Dans le semadhi a lieu la « rupture de
niveau » que I'Inde vise & réaliser, et qui est le
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passage paradoxal de I'étre au comnaitre. Cette
« expérience » supra-rationnelle, en laquelle la
réalité¢ est dominée et assimilée par la connais-
sance, conduit finalement & la fusion de toutes les
modalités de I'étre. Que ce soient 14 le sens pro-
fond et la fonction principale du samaddhi, c’est
ce que nous verrons un peu plus loin. Ce sur quoi
nous voulons insister pour le moment, c’est que,
tant le savitarkd que le nirvitarka samdadhi sont
les « états-connaissances » obtenus par la concen-
tration sur I'unité formelle des « objets ».

Mais cette étape elle-méme doit étre dépassée si
Pon veut pénétrer dans I'essence méme des choses.
Cest ainsi que le yogin commence la méditation
savicara (« réflexive »); la pensée ne s’arréte plus a
I'aspect extérieur des objets matériels (objets qui
sont formés des agrégats d’atomes, de particules
physiques, etc.) ; elle connait, au contraire, direc-
tement ces noyaux énergétiques infinitésimaux
que les traités Samkhya et Yoga appellent tanmd-
tras. Lorsque la pensée 'identifie aux lanmdatras,
sans expérimenter en méme temps les « senti-
ments » que, de par leur nature énergétique, ces
tanmadiras produisent, c'est-a-dire lorsque le yogin
les « assimile d’une fagon idéale », sans qu’il en
résulte un sentiment de souffrance, ou de plaisir,
ou de violence, ou de 'inertie, etc., on obtient la
méditation nireicdra. La pensée se confond alors
avec ces noyaux infinitésimaux d’énergie qui cons-
tituent le véritable fondement de I'univers physi-
que. C’est 1a une plongée réelle dans I'essence méme
du monde physique, et non seulement dans les
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phénoménes qualifids et individués (Vyasa et
Vachaspati-Micra discutent ces étapes dans leurs
commentaires & Yoga-Sitra, 1, 44, 45).

Les étapes savitarkd, nirottarka et savicara s’ap-
pellent bijasamadhi (¢« samadhi avec semence »,
avec support), tandis que le nireicdra samadhi 8’ap-
pelle nirbija samadht (« sans semence », sans sup-
port). Cet « état » est une « concentration incons-
ciente de V'objet » (Vyasa, ad Yoga-Satra, 1, 2).
C’est de ce moment-la que se manifeste « la faculté
de la connaissance absolue » (rtambhardprajiia;
Yoga-Sitra, 1, 48). On aurait tort de considérer
cette « concentration inconsciente de 1'objet » —
alors que « rien ne devient objet réel de la con-
naissance » — comme étant une simple transe ou la
conscience serait vidée de son contenu. Le nirbija
samddhi n’est pas en effet le «vide absolu». L «état»
et la « connaissance » que ce terme exprime & la
fois se référent & 1'absence totale des objets de la
conscience, nullement & une conscience vidée d’une
maniére absolue. Car la conscience est, au contraire,
remplie, & ce moment-13, jusqu’a la saturation par
une intuition directe et totale de I’étre. La « faculté
de connaitre absolument » n’est rien d’autre en
eflet que cette découverte de la plénitude ontolo-
gique, ou1 I'étre et le connaitre ne se sont pas encore
disjoints I'un de I'autre. Fixée dans le samadhi, la
conscience (¢it) peut avoir maintenant la révéla-
tion immédiate du Soi (purusha). Du seul fait que
cette contemplation (qui est en fait une « partici-
pation ») est 13, la douleur de I’existence est abolie
(Vijfidna Bhikshu, Yoga-sdra-samgrdha, éd. G. Jha,
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p- 5). 11 existe encore deux stades supérieurs :
10 Vanandanugata, obtenu en méditant sur le bon-
heur dont I'éternelle luminosité et autoconscience
du sattva est la manifestation, et 2° I'dsmitanugata,
4 quoi I'on parvient au moment ou 'intellect (bud-
dhi), complétement isolé du monde extérieur, ne
refléte que le purusha. On verra tout & I’heure
quelles sont les implications de cette « réflexion »
du Soi; elles ne sont pas d’ordre exclusivement
enstatique, car elles mettent en cause le régime
ontologique de I'homme, dans sa totalité.
Mais, avant de nous attaquer aux problémes
que pose l'asamprajiigta samadhi, regardons de
plus prés les résultats des autres espéces de samd-
dhi. Les seuls résultats qui peuvent intéresser le
yogin en sont, évidemment, les résultats d’ordre
pratique, & savoir : la pénétration dans les régions
qui sont inaccessibles a I'expérience normale, la
prise en possession des zones de la conscience et des
secteurs de la réalité qui jusque-la sont restés pour
ainsi dire invulnérables. C’est lorsqu’il est arrivé
a ce stade précis de sa discipline méditative, que
le yogin acquiert ces « pouvoirs miraculeux » (sid-
dhi) auxquels est dédié le livre 111 des Yoga-Sitra,
a partir de la sitra 16. En se « concentrant », en
« méditant » et en réalisant le sanddhi a I'égard
d’un certain objet ou de toute une classe d’objets,
autrement dit : en pratiquant le semyama?, le

1. Rappelons que samyama désigne les derniéres étapes de la
technique yogique, & savoir : la concentration (dhdrand), la « médi-
tation » (dhydna) et samadhi.
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yogin acquiert certains « pouvoirs » occultes concer- -

nant le ou les « objets » expérimentés.

Ainsi, par exemple, en exergant le samyama sur
la distinction de I’ « objet » et de I’ «idée », le yogin
connait les « sons » de toutes les créatures (Yoga-
Sitra, 111, 19). En pratiquant le samyama 4 I’égard
des résidus subconscients (samskdras), i connait
ses existences précédentes (111, 18). Par le semyama
exercé a I'égard des « notions » (pratyaya), le yogin
connait les « états mentaux » des autres hommes
(I1I, 19). « Mais cette connaissance des états men-
taux n’implique pas la connaissance des objets qui
les ont produits, ces derniers n’étant pas en liaison
directe avec la pensée du yogin. Il connait I'émo-
tion mentale de I'amour, mais il ne connait pas
I'objet de 'amour » (Vyasa, ibid.). Le samyama
désigne — nous venons de le rappeler — les der-
niers trois « membres du yoga » : le dhdrand, le
dhyana et le samadhi. Le yogin commence par se
concentrer sur un « objet », sur une « idée » ; soit,
par exemple, sur les résidus subconscients (semsk4-
ras). Lorsqu’il a réussi & obtenir 1'ekdgrata concer-
nant ces résidus, il commence a les « méditer »,
c’est-a-dire a se les assimiler magiquement, & se
les approprier. Le dhydna, la méditation, rend
possible le samprajridgta samadhi, en lespéce le
bija samadhi, le samddhi avec support (dans le
cas présent, les supports sont, évidemment, les
résidus subconscients eux-mémes). Par enstase
yogique réalisée & partir de ces résidus, on obtient
non seulement de comprendre et d’assimiler magi-
quement ces résidus (ce.que le dihdrand et le dhydna
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avaient déja permis d’obtenir), mais aussi de trans-
muer la « connaissance » elle-méme en « possession »,
Le samddhi a pour résultat d’identifier sans cesse
celui qui médite & ce qu’il médite. Il va de soi qu’en
comprenant ces résidus subconscients au point de
devenir ces résidus eux-mémes, le yogin les con-
nait, non seulement en tant que résidus, mais en
les replagant dans I'ensemble dont ils s’étaient
détachés ; bref, il peut revivre idéalement (c’est-
a-dire sans en avoir 1" « expérience ») ses existences
antérieures.

Ou, pour rappeler I’autre exemple ( Yoga-Sitra,
III, 19) : gréce au samyama concernant les « no-
tions », le yogin réalise l'infinie série tout entiére
des « états psycho-mentaux » des autres hom-
mes ; car, dés lors qu’il « maitrise du dedans » une
notion, le yogin voit comme sur un écran tous les
« états de conscience » que cette notion est suscep-
tible d’éveiller dans ’dme des autres hommes, I1
voit une infinité de situations que cette notion peut
engendrer, car non seulement il s’est assimilé Ie
contenu de la « notion », mais il a pénétré en outre,
dans son dynamisme intérieur, il a fait sienne la
destinée humaine de la notion, ete. Certains de ces
pouvoirs sont encore plus miraculeux. Patafijali-
fait mention, dans sa liste des siddhi, de tous les
« pouvoirs » légendaires qui obsédent, avec une
intensité égale, la mythologie, le folklore et la méta-
physique de I'Inde. A la différence des textes fol-
kloriques, Pataiijali nous donne & leurs sujets
quelques — trés sommaires — éclaircissements.
Ainsi, par exemple, en voulant expliquer pour-
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quoi le samyama concernant la forme du corps

peut rendre invisible celui qui le pratique, Pataii--

jali dit que le semyama rend le corps impercep-
tible aux autres hommes, et « un contact direct
avec la lumiére dés yeux n’existant plus, le corps
disparait » (Yoga-Satra, 111, 20). C’est la 'explica-
tion que donne Pataiijali des disparitions et des
apparitions des yogins, miracle mentionné par
une infinité de textes religieux, alchimiques et
folkloriques indiens. Voici le commentaire de
Vachaspati-Migra (¢bid.) : « Le corps est formé de
eing essences (faftva). I1 devient un objet percep-
tible par I'eeil grice au fait qu’il posséde une forme
(r@ipa, qui signifie aussi « couleur »). G’est par cette
ripa que le corps et sa forme deviennent les objets
de la perception. Lorsque le yogin exerce le sam-
yama sur la forme du corps, il détruit la percepti-
bilité de la eouleur (répa) qui est la cause de la
pereeption du corps. Aussi, lorsque la possibilité
de la perception est suspendue, le yogin devient
invisible. La lumiére engendrée dans I'ceil d'une
autre personne, ne vient plus en contact avec le
corps qui a disparn. En d’autres termes, le corps
dn yogin n’est objet de connaissance pour aucun
autre homme. Le yogin disparait lorsqu’il désire
n’étre vu par personne. » Ce texte de Vachaspati-
Migra essaie d’expliquer un phénoméne yogique
par la théorie de la perception, sans avoir recours
au miracle. Du reste, la tendance générale des
textes yogiques d'une certaine importance est
d’expliquer tout phénoméne métapsychique et
occulte a travers les « pouvoirs » acquis par le
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pratiquant et d’exclure toute intervention sur-
naturelle.

Pataiijali mentionne aussi les autres « pouvoirs »
qu’'on obtient par le samyama, tels le pouvoir
de connaitre le moment de la mort (Yoga-Sitra,
ITI, 21), ou des pouvoirs physiques extraor-
dinaires (III, 23), ou la connaissance des choses
«subtiles» (III, 24), etc. En pratiquant le samyama
a I'égard de la lune on obtient la connaissance du
systéme solaire (III, 26) ; a I’égard du plexus du
nombril (ndbhicakra), la connaissance du systéme
du corps (III, 28), & I’égard de la cavité du cou
(kanthakupe), la disparition de la faim et de la
soif (III, 29), & I'égard du coceur, la connaissance
de P'esprit (III, 33). « Quoi que le yogin désire
connaitre, il doit accomplir le samyama par rap-
port & cet objet » (Vachaspati-Micra, ad Yoga-
Satra, 111, 30). Cette « connaissance » obtenue au
moyen des techniques samyama est de fait une
possession, une assimilation des réalités sur lesquel-
les le yogin médite. Tout ce qui est « médité », est
— de par la vertu magique de la méditation — assi-
milé, possédé . Il n’est pas difficile de comprendre
que les profanes aient depuis tout temps confondu

1. Bhoja (9d Yoga-Siitra, 111, 44) donne la liste suivante des
huit « grands pouvoirs » (mahdsiddhi) du yogin : 1. animan (rape-
tissement), c’est-a-dire le pouvoir de devenir infime comme les
atomes ; 2. laghiman (légéreté), pouvoir de devenir aussi léger
que la laine ; 3. gariman (poids); & mahiman (illimitabilité),
pouvoir de toucher n’importe quel objet 4 n’importe quelle
distance (par exemple de toucher la lune, ete.); 5. prdkdmya
(volonté irrésistible) ; 6. igitva (suprématie sur le corps et le
manes) ; 7. vagitva (domination sur les éléments) ; 8. kdmdea-
sdyitva (accomplissement des désirs).
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ces « pouvoirs » (siddht) avec la vocation du yoga.

Un yogin a toujours été considéré dans I'Inde.

comme un mahdsiddha, un possesseur de « pouvoirs
occultes », un « magicien » Que cette opinion pro-
fane ne sml’. pas cor.plétement erronée, c’est ce que
nous fait voir toute ’histoire spirituelle de I'Inde,
ol le « magicien » a toujours joué un réle impor-
tant. I’Inde n’a jamais pu oublier que 'homme
peut devenir, dans certaines circonstances, chomme-
dieu ». Elle n’a jamais pu accepter 'actuelle condi-
tion humaine, faite de souffrance, d’impuissance
et de précarité. Elle a toujours eru qu’il y avait
des « hommes-dieux », des « magiciens », car elle
a toujours eu devant elle 'exemple des yogins.
Que tous ces « hommes-dieux » et « magiciens »
aient voulu dépasser la condition humaine, cela
était 'évidence méme. Mais trés peu-d’entre eux
réussissaient a dépasser la condition du siddha, la
condition du « magicien ». Autrement dit : trés peu
nombreux étaient ceux qui réussissaient & résister
a la deuxiéme tentation, a la tentation de la magie.
On se rappelle en effet que dans la conception
de I'Inde, le renoncement a une valeur positive.
Celui qui renonce se sent par la non pas amoindri,
mais au contraire enrichi : car la force qu’il obtient
en renon¢ant a un quelconque plaisic dépasse de
loin le plaisir auquel il avait renoncé. Grice au
renoncement, 4 l'ascése (lapas), les hommes, les
démons, ou les dieux peuvent devenir puissants au
point de devenir menagants pour I’économie de
P'univers tout entier. Dans les mythes, les légendes
et les contes, les épisodes sont trés nombreux ou
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le personnage principal est un homme ou un démon
qui, grice au pouvoir magique qu’ils ont obtenu
moyennant leur « renoncement », troublent jus-
qu’au repos d’un Brahma ou d’un Vishnu. Mais,
évidemment, aussitdt que 'ascéte accepte de faire
usage des forces magiques acquises au moyen de
ses refrénements, aussitot la possibilité qu’il avait
d’acquérir de nouvelles forces disparait. Celui qui
renonce a la vie profane finit par se trouver riche
en forces magiques ; mais celui qui succombe & la
tentation de faire usage de ces forces magiques
reste finalement un simple « magicien » auquel
le pouvoir de se dépasser fait défaut. Seuls un
nouveau renoncement et une lutte victorieuse
contre la tentation de la magie, aménent avec
eux un nouvel enrichissement spirituel de I'ascéte.
Selon Pataiijali, et selon toute la tradition du Yoga
classique — pour ne rien dire de la métaphquue
védantine, qui méprise tout « pouvoir » — le yogin
se sert des innombrables siddhi en vue de recou-
vrer la liberté supréme, I'asamprajiigta samadhi,
nullement pour obtenir la maitrise, — fragmen-
taire et provisoire, au demeurant — des éléments.
Car, selon Pataiijali, c’est le samddhi et non pas
les « pouvoirs occultes » qui représente la vraie
« maitrise ».

Entre les divers « stades » du samprajiiate samd-
dhi, il y a une continuelle ogcillation, due non pas a
I'instabilité de la pensée, mais & la liaison intime,
organique qui existe entre ces « stades ». Le yogin
passe de I'un & 'autre, sa conscience disciplinée et
purifiée s’exergant tour & tour dans diverses varié-
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tés de contemplation. Lorsque la pensée devient.

définitivement immobile, lorsque I’oscillation méme
entre les modalités de la méditation ne trouble

plus le citta; on réalise 'asamprajfiidte samadhi,. .

Ienstase de la vacuité totale, sans contenu sen-
soriel et sans structure intellectuelle, état incondi-
tionné qui n’est plus « expérience » (car il n’existe
plus 1a de relation entre la conscience et le
monde) mais « révélation ». L’intellect (buddhi)
ayant accompli sa mission, se retire, en se déta-
chant du purusha, et se réintégre dans la prakrti.
Le Soi demeure libre, autonome, en se contem-
plant lui-méme. La conscience est supprimée;

c’est-a-dire qu’elle ne fonctionne plus, ses éléments.

constituants se résorbant dans la substance primor-

diale. Le yogin atteint & la délivrance : tel un

mort, il n’a plus aucune relation avec le monde;
, ¢'est un « mort dans la vie »,

Voila quelle serait la situation du yogin dans
I'asamprajiiata samadhi, aussi longtemps qu’on le
regarderait de dehors, en le jugeant du point de vue
de la dialectique de la délivrance et des rapports
du Soi a la substance, telle que cette dialectique
a été élaborée par le Samkhya. En réalité, sil'on
tient compte de I’ « expérience » des divers samd-
dhis, la situation du yogin est plus paradoxale et
infiniment plus grandiose que cela. Regardons en
effet de plus prés ce que cela veut dire : « réflexion »

du purusha. En cet acte de concentration supréme, .

la « connaissance » équivaut & une « appropria-
tion » Car la révélation sans intermédiaire du
purusha est en méme temps la découverte expéri-

N

o

e

P

=,

-

e ot g S

Y

}"ﬁf‘.."“" S

o

Les techniques 129

mentale d’une modalité ontologique inaccessible
au profane. Ce moment, on ne peut que difficile-
ment le concevoir autrement que comme un para-
doxe ; car on ne saurait plus, une fois arrivé 13,
préciser de quelque maniére que ce fat, dans quelle
mesure on peut encore parler de la contemplation
du Soi ou d'une transformation ontologique de
I’homme. La simple « réflexion » du purusha est
davantage qu'un acte de connaissance mystique,
puisqu’elle permet au purusha d’avoir la « mai-
trise » de soi-méme. Le yogin prend possession de
soi-méme moyennant une « stase non différenciée »,
dont P'unique contenu est I'étre. Nous trahirions
le paradoxe indien si nous réduisions cette « prise
en possession » & une simple « connaissance de
soi-méme », quelque profonde et absolue que fiit
cette derniére., Lia « prise en possession de soi-
méme » modifie en effet radicalement le régime
ontologique de 'homme. La « découverte de soi-
méme », 'auto-réflexion du purushae entraine une
« rupture de niveau » a 'échelle cosmique : & la
suite de son surgissement, les modalités du réel
sont abolies, I'étre (purusha) coincide avec le non-
étre (« 'homme » proprement dit), la connaissance
se voit transformée en « maitrise » magique, grace A
I’absorption intégrale du connu par le connaissant.
Et comme, cette fois-ci, ’objet de la connaissance
est I’Etre pur, dépouillé de toute forme et de tout
attribut, c’est & D'assimilation de I'Etre pur que
conduit le samddhi. L'autorévélation du purusha
équivaut ainsi & une prise de possession de I'Etre
dans toute sa plénitude. Dans l'asamprajiidla

9
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samadhi, le yogin est effectivement I'Etre tout
entier,

Evidemment, sa situation est paradoxale : car
il est en vie, et pourtant délivré; il a un corps et
cependant il se connait et de ce fait est le purusha;
il vit dans la durée, et participe en méme temps &
I'immortalité ; coincide enfin avec I'Etre tout
entier, bien qu’il n’en soit qu’'un fragment, etc.
Mais c’est & réaliser cette situation paradoxale que
tend la spiritualité indienne, dés ses débuts. Que
sont-ils d’autre ces « hommes-dieux » dont nous
parlions plus haut, sinon le « lieu géométrique »
ot le divin et Phumain viennent coincider, ainsi
que I'étre et le non-étre, I'éternité et la mort, le
Tout et la partie? Et, davantage peut-étre que
d’autres civilisations, 'Inde a toujours vécu sous
le signe des « hommes-dieux »

9. QUELQUES REMARQUES

Récapitulons les étapes de ce long et difficile
itinéraire proposé par Patafijali. Son but est, dés
le premier abord, bien précis : affranchir ’homme
de sa condition humaine, conquérir la lLiberté
absolue, réaliser I'inconditionné. La méthode com-
porte des techniques multiples (physiologiques,
mentales, mystiques), mais elles ont toutes un
trait commun : leur caractére anti-profane, disons
plutét : anti-humain. Le profane vit en société,
se marie, fonde une famille; le Yoga preserit la

solitude et la chasteté absolues. Le profane est

f*'.-: 7
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a possé'dé » par sa propre vie; le yogin refuse de
se « laisser vivre »; au mouvement continuel il
oppose sa position statique, I'immobilité de I'@sena;
& la respiration agitée, arythmique, multiforme, il
oppose le pranayama et songe méme A aboutir & la
rétention totale du souffle; au flux chaotique de
la vie psysho-mentale, il répond par la « fixation
de la pensée en un seul point », premier pas vers
la rétraction définitive du monde phénoménal
qu’obtiendra le pratydhdra. Toutes les techniques
yogiques invitent au méme geste : faire exactement
le contraire de ce que la nature humaine vous
force a faire. De l'isolement et la chasteté au
samyama, il n'y a pas de solution de continuité.
L’orientation reste toujours la méme : réagir
contre I'inclination « normale », « profane », en
dernier lieu, « humaine ».

Cette opposition totale a la vie n’est pas nou-
velle, ni dans I'Inde ni ailleurs ; on y reconnait
aisément la polarité archaique et universelle entre
le sacré et le profane. Depuis toujours, le sacré a
été quelque chose de « totalement autre » que le
profane. Et, jugé d’aprés ce critére, le Yoga de
Pataiijali, comme tous les autres Yogas, garde
une valeur religieuse. L’homme qui refuse sa pro-
pre condition et réagit sciemment contre elle, en
s’efforcant de I’abolir, est un homme assoiffé d’in-
conditionné, de liberté, de « pouvoir » ; en un mot,
d’une des innombrables modalités du sacré. Ce
« renversement de toutes les veleurs humaines »,
que poursuit le yogin, est validé d’ailleurs par une
longue tradition indienne ; car, dans la perspec-
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tive védique, le monde des dieux est exactement le
contraire du nétre (la main droite du dieu corres-
pond & la main gauche de ’homme, un objet cassé
ici-bas reste un objet intact dans I'au-deld, etec.).
Par le refus qu’il oppose a la vie le yogin imite
un modéle transcendant : Igvara. Et, méme si le
rle que joue ce Dieu dans la lutte pour I'affran-
chissement s’'avére assez médiocre, cette imita-
tion d’une modalité transcendante garde sa valeur
religieuse.

Remarquons que c’est par étapes que le yogin
se désolidarise de la vie. Il commence par suppri-
mer les habitudes vitales les moins essentielles : les
commodités, les distractions, la vaine perte de
temps, la dispersion de ses forces mentales, ete. II
cherche ensuite & unifier les plus importantes
fonctions de la vie : la respiration, la conscience.
Discipliner son souffle, le rythmer, le réduire a une
seule modalité — celle du sommeil profond — équi-
vaut & I'unification de toutes les variétés respira-
toires. L'ekdgrata poursuit, sur le plan de la vie
psycho-mentale, le méme but : fixer le flux de la
conscience, réaliser un continuum psychique sans
aucune fissure, « unifier » la pensée. Méme la plus
élémentaire des techniques yogiques, dsana, pro-
pose une fin similaire : car si jamais on arrive a
prendre conscience de la « totalité » de son corps,
senti comme « unité », on ne peut le faire qu’en
expérimentant une de ces postures hiératiques, La
simplification extréme de la vie, le calme, la séré-
nité, la position corporelle statique, la rythmisa-

tion de la respiration, la concentration en un seul -
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point, ete., tous ces exercices poursuivent le
méme but, qui est d’abolir la multiplicité et la
fragmentation, de réintégrer, d’'unifier, de tota-
liser.

C’est dire combien le yogin, se retirant de la vie
humaine profane, en retrouve une autre, plus pro-
fonde, plus vraie — parce que « rythmée » —, la vie
méme du Cosmos. En effet, on peut parler des pre-
miéres étapes yogiques comme d’un effort vers la
« cosmisation » de I'homme. Transformer le chaos
de la vie bio-mentale profane en un Cosmos, on
devine cette ambition dans toutes les techniques
psycho-physiologiques, de I'dsana jusqu'a I'ekd-
grata. Nous avons montré ailleurs (Cosmical homo-
logy and Yoga, « Journal of the Indian Society of
Oriental Art », juin-décembre 1937, p. 188-203),
qu’une bonne quantité de pratiques yogiques et
tantriques s’explique par le but d’homologuer le
corps et la vie de 'homme avec les astres et les
rythmes cosmiques, en premier lieu avec la lune et
le soleil. On ne peut pas obtenir la libération finale
sans connaitre une étape préalable de « cosmi-
sation »; on ne peut pas passer directement du
chaos a la Liberté. La phase intermédiaire est le
«Cosmos», ¢’est-a-dire la réalisation du rythme sur
tous les plans de la vie bio-mentale. Or ce rythme
nous est indiqué dans la structure de I'Univers
méme, par le role « unifiant » qu’y jouent les astres,
et spécialement la lune. (Car c’est la lune qui
mesure le temps et intégre dans le méme ensemble
une infinité de réalités hétérogénes.) Une bonne
partie de la physiologie mystique indienne est
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fondée sur l'identification des « soleils » et des
« lunes » dans le corps humain.

Certes, cette « cosmisation » n’est gqu'une phase-
’ p

intermédiaire, que Pataiijali indique & peine, mais
qui est d'une exceptionnelle importance dans les
autres écoles mystiques indiennes. Obtenue aprés
1 « unification », la « cosmisation » continue le
méme processus : refaire 'homme en d’autres
proportions, gigantesques, lui garantir des expé-
riences macranthropiques. Mais ce macranthropos
ne peut avoir lui non plus, qu'une existence provi-
soire. Car le but ultime ne sera atteint que lorsque
le yogin réussira a se « retirer » vers son propre
centre et & se désolidariser complétement du Cos-
mos, devenant imperméable aux expériences, incon-
ditionné et autonome. Ce « retirement » final équi-
vaut & une rupture de niveau, & un acte de réelle
transcendance. Le samddhi, avee toutes ses équi-
valences tantriques, est par sa nature méme un
« état » paradoxal, car il vide et en méme temps
remplit & satiété I'étre et la pensée.

Remarquons que les plusimportantes expériences
yogiques et tantriques réalisent un paradoxe sem-
blable. Dans le prandyama, la vie coexiste avec la
rétention du souflle (qui est, en effet, la contradic-
tion flagrante de la vie) ; dans I'expérience tantri-
que fondamentale (I’ « arrét du semen ») la « vie »
coincide avec la « mort », I’ « acte » redevient « vir-
tualité ». Evidemment, le paradoxe s’avére impli-
qué dans la fonction méme du rituel indien
(comme, du reste, dans tout autre rituel); car,
par la magie du cérémonial, un objet quelconque

G

B e
O A

b S s

wor e g )

Les techniques 135

incorpore la divinité, un « fragment » (dans le cas
du sacrifice védique, la brique de 1'autel) coincide
avec le « Tout » (le Dieu Prajapati), 16 Non-Etre
avec I'Etre. Considéré de ce point de vue (de la
phénomeénologie du paradoxe), le samadhi se situe
sur une ligne bien connue dans I'histoire des reli-
gions et des mystiques : celle de la coincidence des
contraires, 11 est vrai que ceite fois la coincidence
n’est pas seulement symbolique, mais concréte,
expérimentale. Par le samddhi, le yogin transcende
les contraires et réunit, dans une expérience uni-
que le vide et le trop-plein, la vie et la mort, 1'étre
et le non-étre. Il y a plus : le samddhi, comme tous
les états paradoxaux, équivaut a une réintégration
des différentes modalités du réel en une seule
modalité : la plénitude non différenciée d’avant la
Création, I'unité primordiale. Le yogin qui atteint
a Vasamprajiidte samddhi, réalise également un
réve, qui obséde P'esprit humain dés les débuts de
son « histoire » : coincider avec le Tout, recouvrer
I'Unité, refaire la non-dualité initiale, abolir le
Temps et la Création (i. e. la multiplicité ef I'hété-
rogénéité cosmiques); abolir en particulier la
bipartition du réel en objet-sujet.

On se tromperait grossiérement en considérant
cette supréme réintégration comme une simple
régression dans l'indistinet primordial. Le Yoga
débouche sur le plan du paradoxe et non pas sur
une banale et facile extinction de la conscience.
L'Inde connaissait depuis des temps immémoriaux
les multiples « transes » et « extases », obtenues par

les narcotiques et tous les autres moyens de vidage
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de la conscience. On n’a pas le droit d'intégrer le
samadhi parmi ces innombrables espéces d’éva-
sion spirituelle. La délivrance n’est pas assimilable
au « sommeil profond » de l'existence prénatale,
méme si, apparemment, le recouvrement de la
totalité obtenue par 'enstase indifférenciée ressem-
ble a la béatitude de la préconscience foetale de
Pétre humain. Il faut toujours tenir compte de ce
fait, qui est capital : le yogin travaille sur tous les
niveaux de la conscience et du subconscient en
vue de s’ouvrir la voie vers le transconscient (la
connaissance-possession du Soi, du purusha). 11
pénétre dans le « sommeil profond » et dans le
« quatriéme état » (turiya, I'état cataleptique) avec
une extréme lucidité, il ne sombre pas dans I'auto-
hypnose. L’'importance accordée par tousles auteurs
aux états yogiques de surconscience nous indique
que la réintégration finale se fait en cette direction,
et non pas dans une « transe » plus ou moins pro-
fonde. Autrement dit, le recouvrement par le sa-
madht de la non-dualité initiale apporte cet élé-
ment nouveau par rapport a la situation primor-

diale (celle qui existait avant la bipartition du réel

en objet-sujet) : la connaissance de I'unité et de la
béatitude. Il y a « retour a 1’origine », mais avec
cette différence que le « délivré dans la vie »
recouvre la situation originaire enrichie des dimen-
sions de la liberté et de la conscience. En d’autres
termes, il ne récupére pas, automatiquement, une
situation « donnée », mais réintégre la plénitude
originaire aprés avoir instauré ce mode d’étre
inédit et paradoxal : la conscience de la liberté, qui
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n’existe nulle part dans le Cosmos, ni aux niveaux
de la vie, ni aux niveaux de la « divinité mytholo-
gique » (les dieux, deva), qui n’existe que chez
r ]%tre supréme.

C’est ici qu'on apprécie mieux le caractére ini-
tiatique du Yoga; car dans l'initiation aussi on
« meurt » pour « renaitre » mais cette nouvelle
naissance ne répéte pas la « naissance naturelle »;
le néophyte ne retrouve pas le monde profane
auquel il venait de mourir durant I'initiation, mais
un monde sacré, qui correspond & un nouveau
mode d’étre, inaccessible au niveau « naturel » (pro-
fane) de Uextstence.
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CHAPITRE IIL

Le Yoga et Phindouisme

1. L’ INTERIORISATION RITUELLE

Dans les chapitres précédents, nous avons exposé
les doctrines et les techniques yogiques, telles
qu'on les trouve coordonnées et formulées dans
les Yoga-Sutra de Pataiijali et de ses commenta-
teurs. Mais, pour délimiter exactement la place
que Patafijali occupe dans ce que I'on pourrait
appeler « l'histoire des techniques méditatives
indiennes » nous avons a chaque pas été obligé
de faire allusion & d’autres espéces — « baroques »,
populaires — de Yoga, faisant face au Yoga
« classique » de notre auteur. Mieux : il nous est
méme arrivé plusieurs fois de faire entrer l'en-
semble des pratiques Yoga dans la problématique
générale de la spiritualité indienne. A l’encontre
des autres darg¢aras, le yogadargana n’est pas
exclusivement un « systéme .de philosophie » :
transgressant les limites que les exigences de
rigueur strictement philosophique lui auraient assi-
gnées s'il avait été un « systéme » au sens strict
du mot, le yogadar¢ana déteint, si I'on peut dire,
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sur un trés grand nombre de pratiques, de croyances
et d’aspirations pan-indiennes. Le Yoga est par-
tout présent, tant dans la tradition orale indienne,

ue dans la littérature sanscrite et vernaculaire.
Evidemment, ce Yoga « partout présent » — le
plus souvent sous forme de clichés traditionnels
— n’est pas, d’ordinaire, le Yoga classique, systé-
matique, de Pataifijali, mais presque toujours un
Yoga populaire et protéique. On peut dire que le
Yoga est une dimension spécifique de la spiritua-
lité indienne. Le fait que — sous des aspects infini-
ment variés — il soit partout présent, prouve &
lui seul que cette technique mystique est une
création autochtone de I'Inde.

Nous nous proposons d’exposer, dans les cha-
pitres qui suivent, quelques-unes — les plus impor-
tantes — des variétés populaires du Yoga, pour
voir justement si et dans quelle mesure elles se
correspondent réciproquement ou se distinguent
du yogadarcana de Patafijali et de ses commen-
tateurs. Il n’est certes pas question de donner
ici un exposé historique des idées et pratiques
yogiques. Cet exposé historique, nous avons essayé
de Pécrire dans notre livre Le Yoga, Immortalité et
Liberté (1954). Nous nous contenterons d’en tra-
cer ici les grandes lignes et de faire mention de
quelques-uns des documents importants, relatifs
a la polyvalence des techniques yogiques.

Dés 'abord, un probléme : queile est la position
du Yoga par rapport  'hindouisme ? On rencontre
un peu partout dans I'histoire (et surtout dans
I'histoire récente) de la spiritualité indienne, les
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pratiques et les philosophomena yogiques. Mais il
suffit de jeter un rapide coup d’ceil sur la religion
védique pour se rendre compte que le Yoga, 8'il
n’en est pas tout & fait absent, n’y est présent que
sous une forme rudimentaire et d’intérét médio-
cre. Evidemment, ce que 1'on nomme hindonisme
est davantage qu'une forme évoluée de la religio-
gité védique. Dans la grande synthése hindouiste
peuvent étre identifiés d'innombrables éléments
extra-brahmaniques et extra-aryens, qui ont fini
par éclipser, en méme temps que le panthéon
védique, les formes védiques de la religiosité.
Mais, tout au long de son histoire millénaire,
Ihindouisme n’entend point renoncer & cette
méthode, qui lui est spécifique, et qui consiste &
homologuer & des schémas ou & des valeurs brah-
maniques tout élément extra-brahmanique qu'il
veut assimiler. Rien d’étranger ne saurait y péné-
trer, avant qu’il ne se soit acquis (ou qu’on ne lui
ait accordé) une signification brahmanique, quel-
que artificielle et impropre qu’elle soit. Un dieu
local n’est intégré au panthéon indien qu'au
moment ot il se trouve (ou bien qu’on lui trouve),
pour ancétre mythique, un des grands dieux védi-
ques. Un rituel extra-brahmanique n’est validé
qu’a partir du moment ou il est homologué au
« sacrifice » védique. Rien n’est accepté au sein de
P'hindouisme (que ce soit un endroit de culte, une
coutume, un mythe, etc.) avant qu’on ne lui ait
trouvé une ressemblance quelconque avec les formes
de la religiosité brahmanique. N’est accepté dans

- Thindouisme que ce qui peut étre absorbé, assimilé
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par 'hindouisme. Insensiblement, d’homologation
en homologation et d’assimilation en assimila-
tion, la religion de I’Inde ryenne arrive & changer
complétement de figure : le védisme se transforme
en’ brahmanisme ; celui-ci se transforme, & son
tour, au moyen &ge, en ce qu’on a pris I’habitude de
nommer — d’un terme trés approximatif — « hin-
douisme », et ou se donnent rendez-vous tous les
courants mystiques sectaires, ainsi que tous les
cultes populaires. Mais c’est sous le signe de I’or-
thodoxie que la synthése de ces éléments hétéro-
génes y a été obtenue. Aucune assimilation n’y a eu
lieu qui n’ai été préalablement validée, dont I'objet
n’ait été d’abord homologué, de bien des maniéres,
aux valeurs traditionnelles. Que cette « victoire» de
Porthodoxie sert en réalité & camoufler une impres-

sionnante série de batailles perdues, & la suite de’

quoi la tradition védique-brahmanique réussit a
conserver son prestige et ses formules mais perd
son contenu — ¢’est ce que nous verrons un peu
plus loin. Ce qui nous importe le plus pour le
moment, ¢'est cette constante qu’est I'homologa-
tion des valeurs hétérodoxes aux valeurs ortho-
doxes, homologation qui représente, pour une
forme religieuse extra-brahmanique, le seul moyen
d’obtenir droit de cité dans le brahmanisme et,
plus tard, dans I’hindouisme.

Les pratiques yogiques devaient, & leur tour, se
gervir du méme moyen, emprunter le méme itiné-
raire. Introuvables dans les textes védiques?, on

1. Introuvables, bien entendu, en tant que discipline médi-
tative élaborée, bien coordonnée. Car on peut trouver dans
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les trouve cependant dans ’hindouisme. Et elles
y ont un prestige que seuls ont encore les philoso-
phomena dont le sujet est I'identité d’aiman et de
Brahman. Ce prestige, elles ne pouvaient Pacqué-
rir si elles n’avaient pas été, préalablement, accep-
tées par le brahmanisme, par orthodexie. Cette
acceptation ne pouvait avoir lieu, comme nous
venons de le voir, qu'a la suite d’'une homologa-
tion de « I'objet & accepter » & I'une des valeurs
fondamentales de l'orthodoxie. Dang le cas du
Yoga — qui est, en tout premier lieu, pratigue
ascétique — la seule valeur orthodoxe & laquelle
le Yoga (c’est-a-dire I'ensemble des disciplines
physiologiques et méditatives qui le composaient)
pouvait étre homologué était le sacrifice. D’une
part, parce que le sacrifice était un acte aboutissant
4 la conquéte de la réalité, un acte magique;
d’autre part, parce que dans I’économie méme du
sacrifice védique, un ¢élément nouveau était inter-
venu, a savoir I’ « infériorisation rituelle », ’expé-
rience mystique de certains gestes et actes qui
auparavant avaient été des simples gestes et actes
concrets. La technique yogique acquiert droit de

_ cité dans le brahmanisme par une interprétation

proprio modo du sacrifice védique; c’est-a-dire
en décrétant que certaines pratiques spécifiques
(comme, par exemple, la discipline de la respira-
tion) sont une « intériorisation rituelle ». II reste
& voir si cefte « intériorisation » n’est pas elle-

certains textes védiques des rudiments d’ascése et méme certains
pressentiments des techniques yogiques ; of. Hauer, Die Anfinge
der Yogaprazis.
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méme due & Paction des éléments non-brahmani-
ques ; autrement dit, si — vers la fin de la période
védique — on ne peut déceler une tendance vers
I' « expérience mystique » du sacrifice, tendance
qui nous conduira aux Upanishads et & la dévo-
tion religieuse ayant pour objet une divinité per-
sonnelle (bhaktt).

Rappelons-nous I'extréme importance du sacri-
fice dans la religion védique. Il y est tout-puis-
sant. Les dieux eux-mémes subsistent grice aux.
offrandes rituelles. « C’est le sacrifice, 6 Indra,
qui t’a rendu si puissant... C’est le culte qui a
aidé ta foudre lorsque tu pourfendis le dragon »
(Rig Veda, II1, 32, 12). C’est le sacrifice qui
est le principe de la vie et I'dme de tous les dieux
et de tous les étres (Catapatha Brahmana, VIII,
VI, I, 10; etc.). Au début, les dieux étaient
mortels (Taittiriya Sambhita, VIII, IV, 2, 1; etc.);
ils devinrent divins et immortels par le sacrifice
(¢bid., VI, III, 4, 7; VI, III, 10, 2; etc.); ils
vivent des présents de la terre, comme les hom-
mes vivent des présents du ciel (ibid., III, II,
9, 7; ete.).

Avec le temps, le sacrifice védique prend une
grande ampleur et une signification encore plus
profonde. Il devient lui-méme un dieu, plus puissant
que les autres, puisque c’est lui qui, par sa magie,
les supporte tous. La valeur magique du sacrifice,
on la trouve mentionnée dans un grand nombre
d’hymnes védiques, mais la véritable élaboration
du rituel est due aux Brdhmanas. Cet « ensemble
rituel le plus vaste et le plus compliqué que les
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hommes aient jamais élaboré » (A. Barth), invente
toute une symbolique du sacrifice et des piéces
gacrificielles. Par 1efficacité du rite, I'officiant
devient lui-méme dieu (devatma) et gagne 'immor-
talité. Car un sacrifice équivaut & une « nouvelle
naissance »; par la force sacrificielle, ce qui est
humain et éphémeére devient divin et éternel
« Les prétres transforment en embryon celui a

- qui ils donnent la consécration (dikshd) », affirme

I’Aitareya Brahmana (1, 3).

Cette conception du sacrifice comme instrument
de « divinisation » et d’immortalité s’élargit avec le
temps; et nous trouvons dans certains Brah-
manas l'affirmation que seuls « ceux qui savent

. sont immortels ». La science a laquelle ces textes

font allusion signifie, au début, le parfait accom-
plissement des sacrifices ; science pleine de secrets,
et méme de secrets bizarres (par ex. Ailareya
Brahmana, 111, 33, 6 ; etc.). Mais, avec le temps,
cette science des sacrifices et de la technique litur-
gique perd de sa valeur, et une nouvelle science,
celle de la connaissance de Brahman, vient prendre
ga place. Du ritualisme magique on passe ainsi
a la gnose, et cette évolution sera parachevée dans
les Upanishads, qui lui donneront une ampleur

. jusque-la inconnue.

Mais les Brahmanas nous intéressent ici d’un
autre point de vue aussi : a cause notamment
de la notion de substitution du sacrifice, ainsi
que de certaines pratiques yoga rudimentaires
qu'on P'on y trouve. On y substitue, en effet,
au sacrifice concret un « sacrifice intérieur» ;

10
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autrement dit : on y identifie les piéces rituelles
et les actes du cérémonial avec certains organes
et fonetions du corps humain. Et ce que l'on
obtient au moyen du sacrifice concret — a savoir
I'immortalité, la participation a la condition divine
(devatma) — on le gagne tout aussi bien par I’ascése
et le Yoga.

Dés I'époque védique, la valeur magico-sacrée
du sacrifice s’identifie, de fagon timide et confuse
sans doute, avec la valeur magique de I'ascés
tisme (tapas). Le Rig Veda (X, 167, 1) affirme
qu’lndra a gagné le ciel par le fapas, etcette
idée est poussée trés loin par les Brdghmanas:
« les dieux ont gagné leur rang divin par I'aus-
térité » (tapas; cf. Taiitiryia Br., 111, 12, 3, 1).
Au fait, le tapas est aussi un « sacrifice », et c’est
bien ainsi que I'entendent les auteurs des Brdhma-
nas et des Upanishads. Si dans un sacrifice
védique I'on offre aux dieux le soma, du beurre
fondu et le feu sacré, dans la pratique ascétique
(tapas) on leur offre un « sacrifice intérieur »,
dans lequel les fonctions physiologiques se subs-
tituent aux libations et aux objets rituels. La res-
piration est souvent identifiée & une « libation
ininterrompue ». Vaikhdndsasmarta sitra, 11, 18,
parle du prandgnihoira, c’est-a-dire du « sacri-
fice quotidien dans la respiration ». La conception
de ce « sacrifice intérieur » est une conception
féconde, qui permettra de garder au sein du
brahmanisme, et plus tard de ’hindouisme, méme
les plus autonomes ascétes et mystiques.

Voici un texte brahmanique ou le prdndyama

b *It'ﬂ
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est homologué & P'une des plus illustres variétés
de sacrifice védique, 'agnihotra (oblation au feu,
que chaque maitre de maison devait pratiquer
quotidiennement) : « ils le nomment ‘‘ agnihotra
intérieur . Tant qu’il parle, 'homme ne peut pas
respirer, et alors il ofire sa respiration a la parole ;

tant qu’il respire, il ne peut pas parler, et alors i~

offre sa parole & la respiration. Ce sont 1a les
deux oblations continues et immortelles ; dans la
veille et dans le sommeil, 'homme les offre sans
interruption. Toutes les autres oblations ont une
fin et participent a la nature de Pacte (karma).
Les anciens, connaissant ce vrai sacrifice, n’of-
fraient pas Pagnikotra » (Kaushitaki-Brdhmana
Upanishad, 11, 5).

Cette forme de sacrifice est généralement dési-
gnée du nom de « sacrifice mental ». Nous I'appel-
lerions de préférence « intériorisation rituelle »,
car elle implique non seulement une oraison men-
tale, mais aussi une profonde assimilation des
fonctions physiologiques & la vie cosmique. Cette
homologation des organes et des fonctions phy-
siologiques aux régions et aux rythmes cosmiques
est une donnée pan-indienne. On en trouve déja
la trace dans les Védas, mais ce n’est, & vral
dire, que dans le tantrisme (et cela est di, pour
une bonne part, & lapport expérimental des
techniques yogiques) qu’elle acquerra la cohé-
rence d’un « systéme ».

Le texte que nous venons de citer se réfere,
sans doute, & certains ascétes qui pratiquaient le
Pprandyama, homologué par eux au sacrifice coneret

L~
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appelé agnihotra. Cette homologation leur épar-
gnait I’épreuve concréte de I'agnihotra. Ce n’est
1A qu’un exemple de validation, par la tradition
orthodoxe, d’un exercice qui, de par soi-méme,
est totalement dépourvu d’attaches avec cette
tradition. Or, I'homologation a pour conséquence
pratique la substitution (qu’elle justifie). L'ascése
se transforme ainsi en un équivalent du sacrifice,
du rituel védique. On comprend dés lors faci-
lement comment les autres pratiques yogiques
ont pénétré dans la tradition brahmanique, et
comment elles y ont été acceptées.

2. TECHNIQUE YOGIQUE
DANS LES UPANISHADS

I1 ne faut d’ailleurs pas nous imaginer que cette
homologation se soit faite dans une seule direction.
Ce n’est pas toujours les fervents eux-mémes des.
pratiques yogiques qui essayaient d’obtenir la
validation, de la part du brahmanisme, de leurs
attitude et méthode. C'est au contraire I'ortho-
doxie elle-méme qui, assez souvent, prenait I'ini-
tiative en ce sens. Le nombre infime des « hérésies »
qui ont marqué les trois mille ans de vie religieuse
indienne est dii, en méme temps qu’aux efforts
incessants qu’ont faits les innombrables sectes et
courants en vue de se valider au sein de la tradi-
tion, & lincessante action assimilatrice et « hin-
douisante » de l'orthodoxie. Orthodoxie veut
dire, aux Indes, avant tout ceci : domination spi-

 deux éléments fondamentaux :
 sont considérées comme formant un corpus scrip-
. turaire inaltérable ; 20 le sacrifice y a de loin la

- plus grande importance. Les deux éléments sont
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" rituelle d'une caste, celle des brahmanes. Son «sys-

téme » théologique et rituel peut étre réduit a
10 les Védas y

« statiques » par excellence. Et, cependant, I'his-
toire religieuse de I'Inde indo-aryenne se révéle
4 nous comme étant essentiellement dynamique,
en transformation perpétuelle. Une double action
explique ce phénomeéne, action amorcée et sou-

‘tenue jusqu'a ces tout derniers temps par I'or-

thodoxie brahmanique : 1° gréce & 'herméneu-
tique, les Védas ont été sans cesse réinterprétées ;

- 20 grace aux homologations mythiques, rituelles
~ ou religieuses, toute la complexité cultuelle et
| mystique extra-orthodoxe a été réduite, pour

ainsi dire, & un dénominateur commun et, fina-

~ lement, absorbée par I'orthodoxie.

57

Evidemment, Porthodoxie ne pratiquait cette
absorption qu’aux moments de crise, c¢’est-a-dire
lorsque ses anciens schémas rituels et doctrinaux
ne contentaient plus ses propres élites et que,
exira muros, avaient lieu d'importantes « expé-
riences religieuses » ou prédications ascético-
mystiques. On peut distinguer, tout au long
de Thistoire, une réaction contre le schématisme
rituel brahmanique, contre aussi I'excés d’ « abs-
tractions », réaction dont le point de départ se
trouve au sein méme de la société indienne.
Cette réaction augmentera en volume, au fur
et a mesure que I'Inde sera davantage « brahma-
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nisée » et « hindouisée », c¢’est-a-dire an fur et a
mesure que Iabsorption des éléments extra-
brahmaniques et extra-aryens sera plus intense.
Une fois assimilés par le hrahmanisme, les éléments
non brahmaniques imposent en retour aux pre-
miers leurs propres nécessités religieuses et leur
horizon doctrinal. Nous n’avons pas & entrer
ici dans les détails de ce trés complexe phénomeéne
spirituel. Ce qui est certain, c’est que, depuis
longtemps déja, le sacrifice védique ne satisfaisaif
plus certaines élites, désireuses d’atteindre & une
expérience religieuse concréte eb d’acquérir une
technique méditative réelle.

Les Upanishads réagissent, elles aussi, &'l leur
maniére, contre le ritualisme. Elles sont l‘expres-
sion d‘expériences et méditations faites en marge
de I'orthodoxie brahmanique. Elles satisfaisaient
au besoin d’absolu que les schémas abstraits du
ritualisme étaient loin de pouvoir combler. La
position des rishis upanishadiques était, a cet
égard, pareille a Ia position des yogins : les uns,
comme les autres, abandonnent ’orthodoxie (le
sacrifice, la vie civile, la famille) et, en toute sim-
plicité, se mettent & chercher I'absolu. Il est
vrai que les Upanishads se maintiennent sur la
ligne de la métaphysique et de la contemplation,
alors que le Yoga se sert de I’ascése et de la tech-
nique méditative. Mais 'osmose entre les milieux
upanishadiques et yogiques n’est jamais inter-
rompue pour autant. Certaines méthodes yogiques
sont méme acceptées par les Upanishads, a titre
d’exercices préliminaires de purification et de
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. contemplation. La doctrine yogique acquiert avee

le temps le plein droit de cité dans le brahmanisme,

-Cette symbiose a pour effet 'apparition d’une

classe entiére d’Upanishads, que 'on appelle les
Upanishads yogiques. Les yogins profitent de
l’auréole des anciennes Upanishads et affublent
Jeurs écrits de ’épithéte d’ « upanishadiques »;
les rishis upanishadiques détournent, & leur tour,
vers eux-mémes la fraiche mais grande renommée
de yogins, de ceux qui peuvent acquérir & la fois
et la délivrance et la maitrise magique du monde.

 (Pest pourquoi une rapide revue des éléments

yogiques présents dans les Upanishads ne peut
étre qu'instructive : elle nous aiderait & entrevoir

~ le progrés par étapes de ’acception du Yoga par

le brahmanisme, ainsi que la prodigieuse poly-
morphie du premier, Car — ne I'oublions pas —
c’est & la riche et, parfois, étrange morphologie
du Yoga « baroque » que nous aurons dorénavant
affaire.

Le mot yoga, dans son acception technique, se
rencontre pour la premiére fois dans la Taittiriya
Upanishad, 11, 4 (yoge atma), la Katha Upa-
nishad, 11, 6, 11 (le texte le plus rapproché du
sens classique), etc. Mais on décéle la présence
de la pratique yogique dans les autres Upa-
nishads aussi, méme dans les plus anciennes.
Ainsi, par exemple, d’'un passage de la Chan-
dogya Upaniskad (VIII1, 15), on peut inférer Pexis-
tence du pratydhdra; de méme, on rencontre
souvent le prdndydma dans la Brhadaranyake
Upanishad (par ex. 1, 5, 23). Mais il faut attendre
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une Upanishad de nuance sectaire accentuée,
comme la Cvetdgvatara, pour rencontrer des indi-
cations précises et élaborées concernant la tech-
mque yogique. En effet, on y évoque le sage
qui « maintient immobile son corps avec ses
trois parties supérleures » (la pmtrme, la nuque,
la téte), sage qui « ayant cnmprlme les souffles
dans le corps », respire par les narines aveec un
gouflle réduit » (Cpet I1, 8-9). Ce rishi doit prati-
quer le Yoga « dans un lieu uni et pur, privé de
cailloux, de feu et de sable, agréable au sens
- interne par des sons, de l'eau, ete., qui ne déplaise
pas & D'ceil, protégé du vent par une dépression
(du sol). Le brouillard, 1a fumée, le soleil, le feu,
le vent, les insectes phosphorescents, les éclairs,
le cristal, la lune sont les aspects préliminaires qui
produisent, dans le Yoga, la manifestation du
brahman. Quand la quintuple qualité du Yoga
a été produite en surgissant de la terre, de l'eau,
du feu, du vent et de I'espace, il n’y a plus ni
maladie, ni vieillesse, ni mort pour celui qui a
obtenu un corps fait du feu du Yoga. Légéreté,
santé, absence des désirs, clarté de teint, excel-
lence de voix, agréable odeur, diminution des
excrétions, on .dit que c’est la le premier effet
du Yoga » (ibid. II, 9-13; trad. L. Silburn).
Ce texte, par ses précisions, qui trahissent une
longue familiarité avec la « physiologie mystique »,
par ses allusions aux phénoménes acoustiques et
lumineux, annonce un groupe entier d’Upanishads
ultérieures & la Maitrayani Upanishad et connues
précisément sous le nom d’ « Upanishads yogiques».
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D’un contenu théorique moins riche et d’un élan
spéculatif assez médiocre, certaines de ces Upa-
nishads sont précieuses i cause justement de leurs
gaucheries et de leurs indiscrétions. On entrevoit
la possibilité, & travers ces textes, de connaitre,
d’un peu plus prés, I'entrainement ascétique des
rishis et des yogins sectaires du moyen 4ge indien.
Car chacun de ces traités révéle un « secret » qui
lui est propre : physiologie mystique ou technique
de la méditation auditive, détails de liturgie et
d’iconographie « intériorisées », allusions assez
claires aux pratiques tantriques. Il ne faut pas
oublier que toutes les Upanishads yogiques tirent
profit de multiples traditions : ascése pré-védique
et brahmanique, mystique bouddhiste, vish-
nouiste et civaiste, tantrisme, etc. Nous les men-
tionnong ici exclusivement pour des raisons de
commodité, car, historiquement parlant, nous
aurions di en parler aprés le bouddhisme,

La Maitrayant Upanishad — que I'on peut
considérer comme le point de départ de tout ce
groupe d’Upanishads moyennes et tardives —
semble avoir été écrite & peu prés & la méme
époque, sinon plus tard, que la Bhagavad-Gitd
(donc entre le e siécle avant et le 11 siécle aprés
J.-C. ; en tout cas, avant les morceaux didactiques
du Mahabharata). La technique yogique propre-
ment dite y est exposée dans le VIe chapitre
(§ 18-29) mais, comme dans toutes les autres
Upanishads, on y trouve un peu partout d’in-
nombrables références (p. ex. la répugnance du
eorps, I, 3 ; tout est périssable, I, 4 ; I'origine du
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corps humain, III, 4; les passions provoquées
par tamas et rajas, III 5, ete.). La Maitrayant
Upanishad ne connait que cing des huit angas du
Yoga classique (cf. Yoga-Satra, II, 29); 1l y
manque le yama, le niyama et l‘dmna, mais on
y trouve le tarka, «réflexion », « force du jugement ».
Intéressante par sa crudité physiologique est
Pexplication de la dhdrand : « Celui qui presse le
bout de sa langue contre son palais et maitrise
sa voix, son esprit et sa respiration, celui-la
voit Brahman au moyen du tarke » (VI, 20). On
devine d’aprés ce texte, l'importance de la
méditation auditive. En effet, la Maitrdyans
mentionne souvent la valeur métaphysique de
la syllabe mystique om et les résultats exception-
nels auxquels conduit sa méditation (on réussit
par ce moyen A voir Brahman et & gagner 'immor-
talité ; om est identique & Vishnu, & tous les dieux,
A tous les souflles, prand, & tous les sacrifices, ete.,
VI, 5, 23). :

Cette suprématie de la méditation au sujet de la
syllabe mystique om, on pourrait peut-étre I'expli-
quer, en méme temps que par P'esprit de synthése
et de syncrétisme spécifique a cette classe d’Upa-
nishads, par le succés expérimental d’une tech-
nique de la méditation auditive, que I'Inde con-
naissait dans le passé, comme elle le connait
de nos jours (voir note D). Un trés obscur essai
d’expliquer la méditation concernant la « parole »
et la « non-parole » (essai que I'on peut considérer
comme un document de la préhistoire des théories
sur le son physique, ¢abda) se trouve dans le cha-
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pitre VI, 22. On y indique également une autre
méthode d’expérience mystique auditive : « Ceux-
la écoutent le son de I’éther de leur ceeur, pendant
qu’ils se bouchent leurs oreilles avec leurs doigts.
Ils comparent (ce son) a sept bruits : a ecelui
des riviéres, a celui d’une clochette, & celui d’un
vase en cuivre, a celui des roues d’un carrosse,
au coassement des grenouilles, au bruit que falt
la pluie, & la voix d’un homme parlant dans une
caverne. (L’ascéte) passant outre ce son diverse-
ment expérimenté, et s’établissant dens le Brah-
man, non manifesté, dans le Son supréme (les
sons) deviennent indistincts et indistinguibles, de
méme que les parfums variés des f'eurs se perdent
dans le gotit du miel. »

Ces détails sur les « sons myst’ ques » trahissent
une expérience méditative précise, car plusieurs
de ces sons (par exemple, cel:ai des cloches) sont
confirmés aussi par d’autres documents indiens
et extra-indiens. (Voir la note D.) Méme linter-
prétation que la Mailrayant Upanishad nous
donne de la pratique yoga est fondée sur les audi-
tions mystiques. « C’est parce qu'il (le yogin)
unit de cette maniére le prana, la syllabe om
et cet Univers aveec toutes ses innombrables
formes... que ce (processus) s’appelle Yoga.
L’Unité de la respiration, de la conscience et
des sens — suivie de I'annihilation de tous les
concepts — voila ce quest le Yoga » (VI, 25).
Celui qui travaille correctement, pendant six
mois, réalise la parfaite union (VI, 28). Mais
cette « trés secréte science » ne doit étre commu-
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niquée qu’aux fils et aux disciples, et a cette seule
condition que ceux-ci soient aptes & la recevoir
(VI, 29).

Des neuf Upanishads yogiques, trois seulement
présentent une certaine importance : la Yogaiativa,
la Dhydnabindu et la Nadabindu Upanishad. La
Yogatattva semble connaitre le plus minutieuse-
ment les pratiques yogiques : elle mentionne les
huit angas et distingue les quatre sortes de Yoga
(Mantrayoga, Lagayoga, Hathayoga et Rajayoga).
Sur le prandyama on y trouve un large exposé
(36 sq.) avec des détails de physiologie mystique
assez importants. (La kevale kumbhaka, par exem-
ple, ¢’est-a-dire la suspension compléte de la respi-
ration, s’y vérifie aussi par des symptomes physio-
logiques : au début de la pratique, la respiration
devient abondante, puis le flegme augmente dans
une proportion inaccoutumée.) Une longue liste
de siddhis, de pouvoirs occultes, trahit le milieu
magique ou cette Upanishad a été élaborée ; car
on y parle de « clairvoyance, de clairaudience, de la
possibilité de se transporter en un instant a de
grandes distances, de la faculté de bien parler, de
prendre n’importe quelle forme, de devenir invi-
sible, et de la possibilité de transmuer le fer en or,
en 'enduisant d’excréments (73 s¢.) » Cette der-
niére siddhi indique clairement les rapports réels
entre une certaine forme de Yoga et I'alchimie,
rapports sur lesquels nous aurons A revenir.

La Yogatattva Upanishad fait état d’une physio-
logie mystique plus riche que celle des Yoga-
Siitra. Les « cing parties » du corps correspondent
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aux cinq éléments cosmiques (la terre, I'eau, le
feu, le vent, et I'éther), et & chaque élément cor-
respond une lettre mystique spéciale et une
dharand spéciale, gouvernée par un dieu ; en réali-
sant la méditation qui lui est propre, le yogin
devient maitre de 1’élément correspondant. Voici
de quelle maniére on doit s’y prendre pour y arri-
ver : « Des chevilles aux genoux, on dit que ¢’est
la région de la prthivi (la terre) ; ('image iconogra-
phique de cet élément) est de forme carrée, de
couleur jaune et a (pour manira) la letire le. En
portant le souffle, en méme temps que la lettre la,
le long de la région du sol (prthist, c’est-a-dire des
chevilles jusqu’aux genoux) et en contemplant

. . Brahma (qui a) quatre visages et quatre bouches de

couleur jaune (le yogin) doit pratiquer la dharand
4 cet endroit pendant deux heures. Il gagne ainsi le
pouvoir de dominer le sol. La mort n’a plus de
menaces pour lui 8'il a acquis ce pouvoir de domi-
ner le sol. » A I’élément apas (’eau) correspond la
lettre mystique va et la dhdrand doit étre concentrée
dans la région qui va des genoux au rectum. S’il
réalise cette dhdrand, le yogin n’a plus a craindre la
mort par I'eau. A I'élément agni (le feu) corres-
pond la lettre ra et la région qui va du rectum au
cceur ; en réalisant la dhdrang & cet endroit, le
yogin devient incombustible. La région comprise
entre le coeur et le milieu des soureils est celle du
oayu ('air), 4 laquelle correspond la lettre ya ; celui
qui réussit cette dhdrand, n’a plus & craindre I'atmo-
sphére. Du milieu des sourcils au sommet de la
téte s'étend la région de I'akdga (I'éther, I'espace
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cosmique) a laquelle correspond la lettre ka ; au
moyen de la dharand, on acquiert le pouvoir de
traverser des airs. Toutes ces siddhis sont fami-
lieres tant aux traditions mystico-ascétiques
indiennes qu’au folklore concernant les yogins.

Le samddhi v est décrit comme réalisant cette
situation paradoxale ol se trouvent le jivdatma
(Pame individuelle) et le paramatma (I'Esprit
Universel) dés lors qu'ils ne se distinguent plus
Pun de 'autre. Le yogin peut alors faire tout ce
qui lui plait ; 8’il le veut, il peut étre absorbé dans
le parabrahman ; si, au contraire, il veut garder
son corps, il peut rester sur la ferre et posséder
toutes les siddhis. 11 peut aussi devenir dieu, vivre
entouré d’honneurs, dans les cieux, prendre toutes
les formes désirées. « Le yogin devenu Dieu, peut
vivre autant qu’il lui plait. »

On a donc affaire, dans cette Yogatativa Upa-
nishad, & une technique yogique re-valorisée a la
lumiére de la dialectique védantine; le jivdima
et le paramatma y viennent remplacer le purusha et
I¢vara, le Soi et « Dieu ». Mais ce qui y est le plus
significatif encore que cette teinte védantine, c’est
P'accent expérimental qui caractérise cette Upa-
nishad tout entiére. Le texte y garde le caractére
d’un manuel technique, avec des indications trés
précises a I'usage des ascétes. Les « pouvoirs » aux-
quels il y est fait allusion sont les bien connues
suddhis yogiques. Le but que toute cette discipline
poursuit y est dit en toutes lettres : ¢’est Pobten-
tion de la condition d’ « homme-dieu », de la longé-
vité illimitée et de la liberté absolue. Clest la-le
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leitmotiv de toutes les variétés baroques du Yoga,
auxquelles le tantrisme donnera la plus grande
ampleur.

La Nadabindu Upanishad est précieuse grice
surtout 4 la description qu’elle nous donne des
« sons mystiques ». Elle commence par personnifier
iconographiquement la syllabe mystique om —
qu'elle imagine sous forme d’oiseau, dont Paile
droite serait la lettre a, etc. — et décrit ensuite sa
valeur cosmique (les différents « mondes » qui lui
correspondent, ete.). Suit une série de détails inté-
ressants sur les phénomenes auditifs qui accom-
pagnent certains exercices yogiques. Par le son
entendu dans la posture siddhdsana et qui le rend
sourd & tout bruit venant du monde extérieur, le
yogin obtient en quinze jours I'état turiye (i.e.
I’état « cataleptique »). Au début, les sons per¢us
sont violents (pareils & ceux de’océan, du tonnerre,
des cascades), puis ils prennent une structure
musicale (de mardala, de cloche et de cor), pour
que, finalement, I’audition devienne trés fine (sons
de violon, de ving, de flite, d’abeille). Le yogin doit
s’efforcer d’obtenir des sons aussi subtils que pos-
sibles, car ce n’est qu’ainsi qu’il progressera dans
sa méditation, En dernier lieu, le yogin éprouvera
expérimentalement I'union avec le parabrahman
qui n’a pas de son (agabda). Cet état méditatif
ressemble probablement & un état cataleptique,
puisque le texte affirme que « le yogin demeure
comme mort ; ¢’est un délivré (mukia) ». Son corps,
dans cet état unmani (réalisé au moment o le
yogin a dépassé aussi I'audition mystique) est
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« comme un morceau de bois ; il ne sent ni chaleur

ni froid, ni joie ni douleur » Il n’entend plus aucun
son.

Cette Upanishad trahit, elle aussi, son origine
« expérimentale ». Les spéculations et la contempla-
tion pure, métaphysique, en honneur dans les
premiéres Upanishads, y font place a de trés pré-
cises indications de physiologie « subtile ». La

Nadabinda Upanishad a sans doute été élaborée -

dans un milieu yogique spécialisé dans les « audi-
tions mystiques », c'est-a-dire dans I'obtention
de I’ « extase » par le moyen de la concentration
concernant les sons. Mais il ne faut pas oublier

que pareille « concentration » ne s’obtient que par

la mise en ceuvre d'une technique yogique (dsana,
pranayama, ete.) et que le but dernier & quoi elle
tend est de transformer le Cosmos tout entier en
une vaste théophanie sonore.

La plus riche en indications techniques et révéla- -

tions « mystiques » de toutes les Upanishads tar-

dives est sans doute la Dhyanabindu. Son carac- .

tére magique et anfi-dévotionnel se révéle dés la

premiére ligne, ot il est dit qu’aussi graves que
soient les péchés d’'un homme, ils sont détruits -

par le dhydna-yoga. C'est exactement le point de
vue du tantrisme extrémiste : 1'émancipation
totale du pratiquant par rapport & toutes les lois
morales et sociales. La Dhydanabindu, tout comme
la Nddabindu, commence par une description ico-
nographique de la syllabe oM, laquelle doit étre
« contemplée » comme étant identique & Brahman.
Chacune des lettres de cette syllabe (¢ 4 & + m)a
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une couleur « mystique » et est homologuée & un
dieu. Du reste, I'assimilation aux dieux (dépour-
vus ici de toute valeur religieuse, puisque simples
gymboles iconographiques) ne concerne pas que
la syllabe oM. Le prdndydma lul aussi, est identifié
aux trois dieux principaux du panthéon védique:
« Brahma est dit étre 'aspiration, Vishnu la sus-
pension (du soufile), Rudra I’expiration. » Cepen-
dant, on conseille d’obtenir le prandygma par la
—.concentration sur la syllabe om.

La physiologie « subtile » y est particuliérement
développée. 11 y est précisé que le « lotus du coeur »
a huit pétales et trente-deux filaments. Le prdnd-
yama y prend une valeur spéciale ; I'inspiration
doit étre faite par les trois « veines mystiques »,
susumnd, ida et pingala, et absorbée « entre les
soureils », endroit qui est & la fois « la racine du nez
ot la demeure du nestar ». On y mentionne quatre
dsanas, trois cakras (« centres ») et dix noms de

; nadi (les « veines » de la physiologie mystique in-

dienne). 11 y est fait également mention du «réveil »
de Paramegvari, ¢’est-a-dire de Kundalini, proces-
sus spécifiquement tantrique et sur lequel nous
i aurons & revenir. On y découvre également un
élément de magie érotique, une technique ayant
certaines analogies avec les gestes « orgiastiques »
des vamachari (tantra « de la main gauche ») et de
la secte mystique Sahajiya. Il ne &’y agit, évidem-
ment, que d’indications, non d’instructions pré-
cises et développées. Ainsi on agsure, par exemple,
que celui qui réalise la khecharimudrd « ne perd
jamais sa virilité, méme s’il est embrassé par une
1

!
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femme ». (Il s’agit donc d'un arrét de I’émission N

séminale, & la maniére tantrique). Plus loin : « Le
bindu (qui dans le langage secret signifie le semen
eirile) ne sort pas du corps tant que I'on pratique
la khecharimudrd. Lorsque le bindu arrive dans le
périnée, il rebrousse chemin, y étant forcé par un
violent effort de la yonimudrd. Ce bindu est de

deux sortes : blanc et rouge... Le bindu (i. e. semen

virile) se trouve dans les organes génitaux... Le
rajas, qui habite dans la yoni, est pareil & la cou-
leur du corail (le rajas, dans ce contexte, signifie
la séerétion des organes génitaux féminins). Leur
union est trés rare. Le bindu est Civa, et le rajas

est Cakti... » Dans le lexique de I'érotique mys-.

tique indienne, tous ces termes ont des sens trés
précis. Il s'agit notamment de la « rupture du

niveau », de l'unification des deux principes

polaires (Civa et Cakti), de la transcendance de
tous les contraires, obtenue au moyen d’une tres
secréte pratique érotique, sur laquelle nous revien-

drons. Mais il faut noter dés maintenant le carac-

tére expérimental et tantrique de cette Upanishad.

Constatons done que ce courant de magie érotique,

qui s'épanouira plus tard dans les Tantras, n’était
pas & ses débuts étranger aux pratiques yogiques ;
que, dés le commencement, ces pratiques avaient
plusieurs valeurs, et pouvaient 8tre acceptées et
utilisées pour des « voies » multiples.

Le caractére technique, expérimental, des Upa-
nishads du groupe yogique mérite d’étre signalé.
Nous n’y rencontrons plus le primat de la connais-
sance pure, la dialectique de I’Absolu comme
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Punique instrument de la délivrance. L’identité
atman-Brahman ne 8’y acquiert plus par la contem-
plation pure et simple, elle s’y réalise au contraire
expérimentalement, an moyen d’une technique
ascétique et d’une physiologie mystique; autre-
ment dit au moyen d’un processus de transforma-
tion du corps humain en un corps cosmique, ol les
veines, les artéres et les organes réels jouent
un role nettement secondaire par rapport aux
« centres » et aux « veines » dans lesquels peuvent
gtre expérimentées ou « réveillées » des forces
cosmiques ou divines. Cette tendance au concret,
et & Pexpérimental — méme si le « concret » signifie
la localisation presque anatomique de certaines
forces cosmiques — est particuliére & tout le cou-
rant mystique du moyen ége indien. La dévotion,
le culte personnel et la physiologie mystique y
prennent la place du ritualisme fossilisé et de la
spéculation métaphysique. La voie vers la 'déh-
yrance y tend A devenir un itinéraire ascétique,
une technique qui s’apprend moins difficilement
que la métaphysique védantine ou méhayanique.

3. LE YOGA ET L'HINDOUISME

On peut suivre, tant dans la littérature juri-
dico-théologique que dans les morceaux didactiques
et religieux de 'Epopée, la pénétration graduelle
de la pratique Yoga, considérée comme une
excellente voie de salut. 11 serait malaisé de pré-
ciser les étapes de cette pénétration, dont le
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dernier terme est la conquéte presque totale de la .

spiritualité indienne par le Yoga. Il suffit de dire
que nous avons affaire & des ouvrages dont la
rédaction remonte & la période comprise entre le
1 sidcle avant Jésus-Christ et le 1ve siécle aprés
Jésus-Christ. (Pour plus de détails, voir Le Yoga,
p- 149 sq.) Mais un fait autrement plus intéressant
pour notre recherche est la coincidence de ce
triomphe des pratiques yogiques avec la poussée

irrésistible de la dévotion mystique populaire.

En effet, I'installation dans le cceur méme de I’hin-
douisme de la technique Yoga eut lien dans un
moment de crise de 'orthodoxie ; c’est-a-dire au

moment exact ou celle-ci validait en bloc les mou- -

vements mystiques « sectaires ». Dans son expan-
gion, le brahmanisme a d& accepter — comme
toute religion victorieuse d’ailleurs — nombre

d’8léments qui, originairement, lui étaient étran-

gers, sinon hostiles. L’assimilation des formes de
la religiosité autochtone, pré-aryenne, commence

trés tOt, & partir des temps védiques. Mais -

cette fois-ci, c’est-d-dire au commencement du
moyen 8ge indien (dans cette période qui va de
I’épanouissement du bouddhisme jusqu’a la Bhaga-
vad-Gita), 1'assimilation prend des proportions
troublantes. On a parfois 'impression d’une révo-
lution réussie, devant laquelle 'orthodoxie brahma-
nique ne peut faire autre chose que de s’incliner.

Ce que 'on appelle I’ « hindouisme » date de ces -

temps encore mal connus ou I'ancien panthéon
védique se voit éclipsé par la popularité énorme
d’'un Civa, d’'un Vishnou ou d’un Krishna. On ne

%a&.‘-
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gaurait ici étudier utilement les causes de celte
profonde et vaste transformation. I1 suffit de dire,
pour linstant, qu'une des principales causes de
cette transformation fut précisément le besoin
qu’avaient les masses populaires d'une expérignca
religieuse plus concréte, d’une dévotion mystique
aisément accessible, intime, personnelle. Or, les
pratiques yogiques traditionnelles (i. e. populaires,
« baroques » non systématiques) offraient jus-
tement une expérience mystique de ce genre;
car, dédaignant les rituels et la science théolo-
gique, elles s’appuyaient & peu prés exclusivement
sur les données immédiates, concrétes, encore mal
dégagées de leur substrat physiologique.
Evidemment, cette pénétration de plus en plus
profonde des techniques yogiques au sein' de
Porthodoxie n’est pas sans rencontrer certaines
résistanees. Dee veix s’élavent, de temps a autre,
pour protester contre la propagande déployée par

‘les ascétes et les « magiciens », qui prétendaient

qu'on ne pouvait obtenir la délivrance finale
(mukti), ni les « pouvoirs occultes » {s:lddkr.'s) .autre:
ment que par la pratique de leurs disciplines &
eux. I1 va de soi que cette résistance est caracté-
ristique en tout premier lieu des cercles officiels
du brahmanisme orthodoxe, cercle de juristes et
de métaphysiciens védantins. Les uns et les
autres gardaient le « juste milieu » par rapport aux
techniques ascétiques et contemplatives du Yoga,
qu'ils jugeaient tantot excessives, tantdt allant &
Pencontre de I'idéal védantin. Ainsi, par exemple,
Manu écrit : « S’il subjugue tant ses organes que
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sa conscience, il peut atteindre ses fins sans plus
tourmenter son corps par le Yoga » (Smrii, II,
98) 1. Dans le méme sens, Carkara rappelle que le
Yoga « conduit 4 la possession de pouvoirs extra-
ordinaires », mais que « les béatitudes suprémes
ne peuvent étre atteintes par la voie du Yoga »
(commentaire & Vedania-Sitra, trad. Thibault,
vol. I, p. 223, 298). Le vrai védantin porte son
choix sur la connaissance purement métaphysique.

Mais les réactions de ce genre sont sporadiques.
Si, en effet, la tradition védantine continue A ne
voir dans les pratiques Yoga qu'un moyen d’entrer
en possession des pouvoirs magiques ou, au mieux,
une purification faite en vue du salut véritable,
auquel seule la connaissance métaphysique peut
conduire, il n’en est pas moins vrai que la majorité
des traités juridico-théologiques valident de pa-
reilles pratiques et parfois méme les exaltent.
Vasishta Dharma Cdstra, par exemple, assure que :
« Pas méme par la récitation quotidienne des
Védas, pas méme par les sacrifices, le deux-fois-né ne
peut atteindre cette condition qu’on obtient par la
pratique Yoga » (XXV, 7). La valeur magique et
purificatrice de cette pratique est inégalable :
« Si sans se lasser il retient trois fois son souflle
suivant la régle du Yoga, les péchés qu’il a commis
en un jour et en une nuit sont aussitdt anéantis »

1. Ganganath Jha, Manu-Smrti, The laws of Manu with
the Bhasya of Medhduithi, vol. 1, part II, p. 363, Calcutta, 1921,
traduit yogatah, d’aprés Medhatithi, par by carefnl means, Mais
les commentateurs Nardyana et Nandana, suivis par Biihler
(Sacred Books of the East, vol. 45, p. 48) donnent a yogatah le sens
de : « par la pratique Yoga ».
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(XXVI, 1). Et un autre traité théologico-juri-
dique, Vishnusmriti, confirme la valeur prodi-
gieuse de cette technique yogique : « Celui qui mé-
dite, obtient tout ce qu’il médite ; tellement est
grand le pouvoir mystérieux de la méditation. »
il est vrai que, dans le texte immédiatement sui-
vant, il est précisé — et cette précision est signi-
ficative — que le yogin doit avoir pour but
d’atteindre & la délivrance finale, nullement de jouir
des « pouvoirs » que sa méditation le ménera a
acquérir. « Aussi le yogin doit-il écarter de ses
pensées tout ce qui est périssable et méditer seule-
ment au sujet de ce qui est impérissable. Mais rien
n’est impérissable sauf le purushe. En s’unissant
& lui (grice & une continuelle méditation) le yogin
obtient la libération finale » (XCII, 11-14). Clest
exactement ce que conseille le Yoga-Siutra.

Ce n’est que dans les derniéres parties ajoutées
au Mahabharata que I’on peut parler d’une « hin-
douisation » totale des pratiques yogiques; car,
dans cette Epapée, dont le succés dans les milieux
populaires a été considérable, le Yoga tient une
place importante. On sait qu’au cours des deux
premiers siécles de I'ére chréiienne, un nombre
énorme de textes mystico-théologiques, philoso-
phiques et juridiques a été introduit dans le
podme, soit par piéces unitaires (par ex. livres
XII, XIII), soit par épisodes détachés. Ces divers
éléments formaient ainsi une véritable encyclo-
pédie d’une nuance vishnouiste accentuée. L’une
des premiéres portmns qui lui ont été ajoutées
(cela s’est passé, selon toutes vraisemblances,
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avant I'¢ére chrétienne) est la Bhagavad- Gita (dans
le VIe livre) ; la plus importante de ces additions
se trouve dans le livre VII, le Mokshadharma;
et c’est justement dans ceux-ci que I'on rencontre
les plus fréquentes allusions au Yoga et au Samkhya.
Mais, évidemment, aucun de ces deux termes
n'y est employé dans son acception classique.
On y a affaire & une littérature, sinon « populaire »,
du moins remplie d’éléments populaires, s’adres-
sant en touf premier lieu aux masses dévotes.
Les derniers livres rattachés au Mahabharata
sont au fond des livres de propagande vishnouite,
propagande assez confuse, se servant de tout ce
qui lui permettait d’exalter Vishnu et Krishna.
Et il est intéressant de remarquer que le Yoga
a été largement mis & contribution pour mettre
en branle cette exaltation. Mais, dans le Moksha-
dharma, le Yoga ne veut plus dire cittarritini-
rodha, comme chez Patafijali ; il y sert tout sim-
plement & désigner toute discipline pratigue, de
méme que le mot Sémkhya y désigne toute con-
naissance métaphysique. Les différences qui oppo-
saient le systéme classique Samkhya (qui était
athée) au systéme classique Yoga (qui était théiste)
s’y estompent également, au point de disparaitre
tout a fait. '
La fluidité du sens qu’a le terme Yoga dans
I'Epopée a été mise en lumiére par Hopkins
dans une étude exhaustive (Yoga technique in
the Great Epic, dans « Journal of American Orien-
tal Society », XXII, 1901, part II, p. 333-379).
Yoga y signifie quelquefois « méthode » (par
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ex. Gita, 111, 3), d’autres fois « activité » (Mok-
shadharma, v. 11682), ou « force » (tbid., 11675 et
suiv.), ou « méditation » (11691, etc.), ou « renon-
cement » (sannyasa, comme dans Giid, VI, 2),_ ete.
Cette variété de sens correspond & une réelle diver-
sité morphologique. Si le mot Yoga veut dire
beaucoup de choses, c’est que le Yoga est plu-
sieurs choses. Dans I'Epopée se donnent en effet
rendez-vous d’innombrables traditions ascétiques
et populaires, chacune d’elles munie d’un « Yoga »
— ¢est-d-dire d’'une technique « mystique » —
qui lui est propre. Les nombreux mécle::s, au cours
desquels de mnouveaux épisodes 8’y interpolent,
permettent & toutes ces formes de Yoga baroque

"de s'y trouver une place (et une justification),

ce qui a pour résultat de transformer I'Epopée
en une encyclopédie. Cest ainsi que I'on retrouve
dans le Mahabharata de trés anciennes pratiques
« magiques », aidant le yogin & parvenir 4 'extase :
pour faire fléchir Indra, Pardu reste debout sur
un pied une journée entiére et finit de la sorte
par obtenir le samadhi (I, 123, 26). Ailleurs, on
confond Yoga et ascése pure, lapas (P. ex. XII,
153, 36). Yati (ascéle) et yogin devm:nnent des
termes équivalents et finissent par désigner, tous
deux, tout étre «désireux de concentrer son esprit»
(yuyukshat) et dont I'objet d’étude n’est_, pas les
gcritures (Castras), mais la syllabe mystique OM.
On devine facilement que I’ « étude de la sy!labe
oM » y désigne les techniques d’audition mystique,
de répétition et d’ « assimilation » de certaines
formules magiques (dkdrani), d’incantation, etc.
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Mais, quelle qu’y soit la méthode choisie, ces
pratiques sont couronnées par ’acquisition d’une
force que nos textes appellent « force du Yoga »
(yogabalam). A qui affirmerait que cette force
est une « force magique » quelconque, pouvant
étre obtenue par n’importe quel rituel sorcier,
on peut répondre que la yogabalam ne peut étre
acquise avant que la « fixation de la conscience »
(dharand) ne soit réalisée; or, cette « fixation »,
on ne 'obtient que par le ralentissement progressif
du rythme de la respiration (XII, 192, 13-14).
Dans les passages qui y ont été introduits ulté-
ricurement, le Mahabharata abonde en résumés
et schémas mnémotechnigues des pratiques yo-
giques. La plupart d’entre eux reflétent les clichés
traditionnels : « Un yogin qui, dévoué au grand
veeu, fixe adroitement son 4me subtile dans les
lieux suivants : nombril, nuque, téte, coeur, esto-
mac, hanches, ceil, oreille et nez, en brilant en
hite toutes ses bonnes et mauvaises actions,
fussent-elles semblables & une montagne (en gran-
deur) et en s’efforcant d’atteindre le Yoga supréme,
est délivré (des piéges de l'existence) si telle est
sa volonté » (XII, 301, 39 et suiv.).

Un autre texte (V, 52 et 'suiv.) exalte les diffi-
cultés de ces pratiques et attire I'attention sur le
danger qui menace celui qui échoue. « Dure est
la grande voie et peu nombreux sont ceux quij
la parcourent jusqu’au bout, mais grand coupable
est appelé celui qui, aprés s’étre engagé sur la
route du Yoga (renmonce & continuer et) revient
sur ses pas. » G'est le danger bien connu de toutes
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les actions magiques, qui dé&chainent des forceg
capables de tuer le magicien, si celui-ci n’est pag
assez fort pour les subjuguer par sa volonté et leg
canaliser selon son désir. Une force impersonnellg
et sacrée a été déchargée par l'ascése du yogin,
pareille aux énergies libérées par tout autre acte
cérémonial magique ou religieux.

La Bhagavad-Gitd, I'une des premiéres inter-
polations massives dans le VIe livre du Maha-
bharata, accorde au Yoga une importance de
premier ordre. Evidemment, le Yoga qu’expose
et recommande Krishna dans ce chef-d’ccuvre
de la spiritualité indienne, n’est ni le Yoga clas-
sique de Patafijali ni I'ensernble des techniques
« magiques » que nous avons jusqu’ici rencontrées,
mais un Yoga adéquat i I'expérience religieuse
vishnouite : une méthode en vue de I'acquisition
de l'unio mystica. Si 'on tient compte du fait
que la Bhagavad-Giia représente non seulement
le faite de la spiritualité indienne cecuménique,
mais aussi un trés vaste essai de synthése, ol
toutes les « voies » du salut sont validées et inté-

. grées a la dévotion vishnouite, 'importance que

Krishna y accorde au Yoga équivaut & un véritable
triomphe de la tradition yogique. La forte teinte
théiste que lui imprime Krishna nous aide beau-
coup a comprendre la fonction qu’avait le Yoga
dans I’ensemble de la spiritualité indienne. Cela
veut dire, en effet : d’une part, que le Yoga peut
&tre compris en tant que discipline mystique ayant
pour but I'union des 4mes humaine et divine;
d’autre part, que c’est ainst — c¢’est-a-dire en tant
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qu’ « expérience mystique » — que le Yoga a été
compris et appliqué dans les grands courants
dévotionnels populaires, « sectaires », qui trouvent
des résonances dans les interpolations du Maha-
bharata.

Il n’y a pas lieu de procéder ici & une analyse
détaillée de la Bhagavad-Giid. Au sujet de ce qui
nous intéresse ici — & savoir du sens que le
poéme confie aux techniques yogiques — il suffit
de rappeler que le probléme capital de la Bha-
gavad-Gita est de savoir si I'action peut, elle aussi,
conduire & I'acquisition du salut, ou bien si la
méditation mystique est le seul moyen d'y arriver;
autrement dit : le conflit de I' « action » (karma)
et de la « contemplation » (gama). Krishna essaie
de dépasser ce dilemme (qui, depuis 1'époque
immédiatement postérieure aux Védas, a sans
cesse obsédé la spiritualité indienne), en montrant
que les deux méthodes jusqu'a lui opposées sont
valides & titre égal, tout individu pouvant porter
son choix sur la méthode que son actuelle situation
karmique lui permet de pratiquer : soit donc sur
I « action », soit sur la gnose et la contemplation
mystique. C’est ici que Krishna fait appel au
« Yoga »; & un Yoga qui n’était pas encore le
dar¢ana de Pataiijali, mais qui n’était plus le Yoga
« magique » auquel se référent d’autres textes du
Mahabharata. Ce Yoga qu'évoque et que vante
Krishna peut étre « action » et « contemplation »,
indifféremment, car : pour le muni qui veut prati-
quer le Yoga, la méthode est 'action (karma);
pour celui qui a déja atteint le yogaradha (c’est-
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a-dire qui est absorbé dans une profonde médi-
tation et n’a plus & vaincre aucune tentation ou
distraction), la voie recommandée est le cama ou
la contemplation (VI, 3). On comprend dés lors
que, pour la Bhagavad-Gitd, Vaction (karma) soit
nécessaire aussi longtemps que les sens n’auront
pas encore été contraints et que I'activité psycho-
mentale n’aura pas encore &té disciplinée.

11 est de mise de distinguer dés maintenant entre
les deux genres d’ « action » dont parle la Bhegavad-
Gitd, et qu'elle désigne d’un seul mot : karma.

Il y a tout d’abord l'action dont nous venons

justement de parler (VI, 3) et qui s’oppose au
¢ama, & la contemplation : drurukshor muner
yogam karma kdranam ucyate, « pour atteindre le
Yoga, 'action est I'arme du muni » : karma a ici
le sens d’ « effort, » d’ « action » visant & obtenir le
salut. Mais il est assez souvent question dans la
Bhagaved-Gita d’'un karma au sens d’ « action »
en général, c'est-a-dire subsumant tout acte hu-
main (par ex. IV, 14 s¢.). La valeur de la Bhe-
gavad-Gita consiste d’ailleurs en I'essai qu’elle
fait de « sauver » ces actions profanes aussi,
actions dont le but n’est pas — et ne saurait dtre —
la délivrance. Et notamment de les « sauver »
moyennant le Yoga. En effet, Krishna révéle a
Arjuna que I’ « homme d’action » peut se sauver,
autrement dit : se soustraire aux conséquences de
sa participation a la vie du monde, fout en conti-
nuant @ agir. L’ « homme d’action, » ¢’est-a-dire
celui qui ne peut se retirer de la vie civile pour
faire son salut au moyen de la gnose ou de la dévo-
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tion mystique. La seule chose qu’il doit observer
est celle-ci : il doit se détacher de ses actes et de leurs
résultats, autrement dit : « Renoncer aux fruits de
ses actes » (phalatrsnavairagya), bref : agir imper-
sonnellement, sans passion, sans désirs, comme 8'il
agissait par procuration a la place d’un autre que
lui. §’il se conforme strictement & cette régle, ses
actes n’ensemenceront plus de nouvelles poten-
tialités karmiques, ni ne I’asserviront plus au
circuit karmique. « Indifférent au fruit de I'ac-
tion, toujours satisfait, libre de toute attache, si
affairé qu’il puisse étre, en réalité il n’agit pas... »
(IV, 20; trad. Sénart.)

La grande originalité de la Bhagavad-Gitd est
d’avoir insisté sur ce « Yoga de I'action », que I'on
réalise en « renoncant aux fruits de ses actes »
(phalairsnavairagya). Clest 14 également le motif
principal de son succés, sans précédent dans
I'Inde. Car désormais il est permis & tout homme
d’espérer qu’il se sauvera, grice au phalairsnavai-
ragya, alors méme que, pour des motifs d’ordres
trés divers, il sera obligé de continuer & partager
la vie sociale, & avoir une famille, des soucis,
a occuper des fonctions, & commettre méme des
choses « immorales » (tel Arjuna, qui tuait ses
adversaires a la guerre). Agir placidement, auto-
matiquement, sans étre mf par le « désir du fruit »,
¢’est obtenir une auto-maitrise et une sérénité que
le Yoga est sans doute seul & pouvoir conférer.
Comme le dit Krishna : « Tout en agissant sans
restrictions, il reste fidéle au Yoga. » Cette inter-
prétation de la technique Yoga, — en laquelle on
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nous fait voir un instrument permettant de se
détacher du monde tout en continuant d’y vivre et
d’y agir — est caractéristique du grandiose effort de
syntheése de Pauteur de la Bhagavad- Gitd, qui vou-
lait concilier toutes les vocations (ascétique, mys-
tique, active) ; mais elle témoigne en méme temps
Pextrémesouplesse du Yoga, qui prouve ainsi encore
une fois qu’il peut s’adapter a toutes les expé-
riences religieuses et satisfaire tous les besoins.

Pour revenir maintenant & la technique yogique
proprement dite, rappelons-nous que Krishna y
distingue, comme nous I'avons vu tout a I'heure,
plusieurs étapes : I' « action » (c’est-a-dire V'effort,
la discipline) est nécessaire au début, en vue de
I'obtention de I'état de yogdradha; elle n’est pas
indispensable & qui a déja acecés a la « contem-
plation » (¢ama). Examinons de plus prés cette
technique, telle que la comprend et l'expose la
Bhagavad-Gita (V1, 11 sq.). Bien que morpholo-
giquement (postures du corps, fixation du bout
du nez, etc.) cette technique soit similaire & celle
quexpose Patafijali, la méditation dont parle
Krishna est différente de celle des Yoga-Sitras.
D’abord, le prandyama n’est pas mentionné dans
ce contexte. (La Bhagavad- Gita, IV, 29 et V, 27 se
référe au prandyamae; mais plus qu’un exercice
yogique, c’est 1a une méditation de substitution,
un « rituel intériorisé », tel qu’on en rencontre a
I’époque des Brihmanas et des Upanishads.) En
second lieu, la méditation yogique dans la Giid
n’atteint son but supréme que si le yogin se con-
centre dans Krishna.
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« I’4me sereine et sans crainte, constante dans
son veeu de garder la voie de la chasteté (brahma-
cart), 'intellect ferme et sans cesse pensant & Moi,
il doit pratiquer le Yoga en Me prenant pour fin
supréme. Ainsi '8me continuellement vouée a la
méditation et l'intellect subjugué, le yogin obtient
la paix qui habite en Moi et dont la derniére limite
est le nirvana » (VI, 14-15) 1. La dévotion mystique
(bhalti) dont Krishna est I’objet confére a celui-ci
un role infiniment plus grand que celui qu’/¢gvara
jouait dans les Yoga-Sitra. Dans la Gitd, Krishna
est le but unique; c’est lui qui justifie la prati-
que et la méditation yogique; c’est en lui que se
« concentre » le yogin; c’est par sa gréce & lui
(et dans la Bhagavad-Gitd le concept de la Grice
commence déja & prendre forme, en annongant le
luxuriant développement qu’il prendra dans la
littérature vishmouite), que le yogin obtient le
niredna qui n’est ni le niredne du bouddhisme tar
dif ni le samadhi des Yoga-Sitra, mais un état de

parfaite union mystique entre I'dme et son Dieu. -

Un vrai yogin (vigatakalmashah, « délivré de la
corruption » du bien et du mal) atteint aisément
a la béatitude infinie (atyantam sukham) produite
par le contact avec Brahman (brehmasamspargam,
VI, 28). L’invocation de Brahman dans un texte
ot I'on fait I'apologie de Krishna ne doit pas nous

1. E. Sénart traduit ainsi ce dernier vers : « le Yogin.., atteint
le repos, la paix supréme qui a son sidge en moi » (¢dntim niredna-
paramdm matsamsthdm adhigacchati). Nous avons opté pour une
traduction plus labile, mais croyons-nous, plus prés de esprit
du texte. -
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étonner. Dans la Bhagavad-Giid, Krishna est
I'Esprit pur : le « grand Brahman » n'est que sa
« matrice » (yoni, XIV, 3). « J’en suis, moi, le Pére,
celui qui donne la semence » (XIV, 4). Krishna est
« le support de Brahman », tout comme il est de
I'Immortalité, de I'Impérissable, de 'ordre éternel
et du bonheur parfait (XIV, 27). Mais, bien que
le Brahman se trouve placé, dans ce contexte,
dans la condition « féminine » de la prakrti, sa
nature est d’ordre spirituel. Le muni I'atteint par
le Yoga (V, 6). L’ «infinie béatitude » qui résulte de
I'union avec Brahman permet au yogin de voir
« ame (dtman) dans tous les étres et tous les
étres dans I'ame » (VI, 29). Et, dans la strophe
suivante, c’est justement dans l'identification &
Krishna de 'atman des étres que trouve son
fondement le lien mystique entre le yogin et le
Dieu : « Celui qui Me voit partout, et voit toutes
choses en Moi, celui-la je ne 'abandonne jamais,
et jamais il ne m’abandonne. Celui qui, s’étant
fixé dans l'unité, m’adore, Moi qui habite dans
tous les étres, ce yogin-la habite en Moi, quelle
que soit sa maniére de vivre » (VI, 30-31). Dans
I¢a Upanishad (chap. VI) on rencontre le méme
motif que dans la strophe précitée (Gita, VI, 30),
ce qui prouve qu'il y a eu dans les Upanishads
des courants théistes qui ont été légués & la Giid,
ot ils se sont si magnifiquement épanouis, Krishna,
dieu personnel, et source des véritables expériences
mystiques (bhakti) y est identifié au Brahman de
la métaphysique, purement spéculative, des plus
anciens Upanishads.
12



178 Technigues du Yoga

Pourtant, les meilleures louanges y sont prodi-
guées non pas au yogin entiérement détaché de la
douleur et des illusions de ce monde, mais & celui
qui considére la douleur et la joie d’autrui comme
les siennes propres (VI, 32). C’est 1a un leitmotiv
de la mystique indienne, et particuliérement de la
mystique bouddhiste. La sympathie de I'auteur
de la Bhagavad-Gitd va tout entiére a celui qui
pratique un pareil Yoga. S'il échoue dans cette
vie, il renaitra dans une famille de yogins adroits
et réussira & parfaire dans une autre vie ce qu’il n’a
pu mener & bon terme dans celle-ci (VI, 41).
Krishna révéle & Arjuna que seul le fait d’avoir
tenté la voie du Yoga éléve 'homme au-dessus
de celui qui s’est tenu & la pratique des rites
prescrits par les Védas (VI, 44). Enfin, Krishna
n’oublie pas de mentionner que parmi les voies qui
ménent au salut, la. meilleure et la plus recom-
mandable est la voie du Yoga (VI, 46).

C’est le triomphe complet des pratiques yogi-
ques. Non seulement elles sont acceptées par la
Bhagavad- Gita, ce sommet de la spiritualité in-
dienne : elles sont aussi promues, par elle, au
premier rang. Il est vrai que ce Yoga-ci est purifié
de ses restes magiques (I’ascése rigoureuse, etc.)
et que la plus importante de ses anciennes techni-
ques, le prandgyama, n'y joue plus qu'un rdle insi-
gnifiant, I1 est vrai aussi que la méditation et la
concentration deviennent, ici, des instruments de
Punio mystica avec un Dieu qui se révele comme
Personne. Mais, néanmoins, I'acceptation des pra-
tiques yogiques par le courant mystique et dévo-
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tionnel vishnouite prouve la popularité considé-
rable de ces pratiques et aussi leur caractére
cecuménique indien. Le discours de Krishna équi-
vaut & la validation devant I'hindouisme tout
enfier d'un Yoga dévotionnel, de la technique
yoga considérée comme un moyen purement indien
d’obtenir 'union mystique avec le Dieu personnel.
Une immense partie de la littérature yogique
moderne publiée dans I'Inde et ailleurs trouve sa
justification théorique dans la Bhagavad-Gitat,

1. Voir Le Yoga, pp. 151-166.
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CHAPITRE 1V

La technique yoga
dans le bouddhisme
et dans le tantrisme

1. MEDITATION
ET « POUVOIRS MERVEILLEUX »
DANS LE BOUDDHISME PRIMITIF

On ne sait que trés peu de choses précises au
sujet du Bouddha et de son message originel.
L’'llluminé mort, le bouddhisme devient trés vite
ce que, trés probablement, il n’était pas du temps
ol son initiateur était encore en vie, & savoir une
« religion » (culte des reliques, etc.) et une « phi-
losophie ».(interprétation dialectique du message
du Bouddha). Nous n’avons pas & nous occuper ici
du bouddhisme, ni en tant que religion ni en tant
que philosophie. La seule chose qui nous y inté-
resse, c’est la présence des techniques yogiques tout
au long de la pathétique histoire du bouddhisme :
histoire pathétique a cause du grand nombre et de
'intensité des « assimilations », « interprétations »
et « hérésies » auxquelles il a donné naissance,
tant dans I'Inde que dans les autres vastes régions
asiatiques ou le zele des missionnaires I'a fait péné-
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trer. Si peu nombreuses et approximatives que
soient les données que nous avons A notre dispo-
sition, nous pouvons quand méme tracer avec assez
de sfireté, dans ses grandes lignes, la position du
Bouddha & I'égard de la spiritualité qui lui était
contemporaine. Bouddha s’oppose tant au ritua-
lisme brahmanique qu’a l'ascétisme exagéré et
aux spéculations métaphysiques. Il s’oppose, par
conséquent, & 'orthodoxie brahmanique (au « sa-
crifice », aux philosophouménes concernant I'iden-
tité de I’atman & Brahman) et, en méme temps, aux
innombrables « hérésies » mystico-ascétiques déve-
loppées en marge de la société traditionnelle.
Cependant, le probléeme de la douleur et de la
délivrance de la douleur — tel que le Bouddha I’a
ressenti et formulé — est commun & toute la spiri-
tualité post-upanishadique et,  ce titre, correspond
en tout a la philosophie Samkhya-Yoga. Le refrain
bouddhiste sarvam dukham, sarvam anityam, « tout
est douloureux, tout est passager », rien ne s’oppose

& ce que le Samkhya-Yoga et le Védanta sg’en

emparent (c'est ce qui s’est passé, du reste). Le
Bouddha s’oppose done & Iorthodoxie rituelle et
spéculative, ainsi qu’'aux « hérésies » mystico-
ascétiques ; mais en méme temps, il accepte, voire
assume, les principaux leitmotive de la spiritualité
indienne. Comment s’explique cette position para-
doxale?

Le Bouddha repousse le ritualisme brahmanique,
il nie Pefficacité sotériologique du sacrifice védique,
cela parce que le rituel ne peut, d’aprés lui, ré-

soudre le probléme de la douleur. Mais cette atti-
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tude antiritualiste n’est pas nouvelle dans I'Inde,
Les Upanishads avaient depuis quelque temps
déja, et cela au sein méme de la communauté
brahmanique, marqué le moment du dépassement
du ritualisme, pour ne rien dire des innombrables
hérésies extra-brahmaniques. Le ritualisme avait
cédé la place, soit aux spéculations métaphysiques
des Upanishads, soit aux divers Yogas pré-clas-
siques, qui étaient des techmiques ascétiques et
méditatives. A cet égard, le Bouddha peut étre
assimilé aux trés nombreux « réformateurs » upa-
nishadiques et yogiques. Mais une pareille perspec-
tive finit tout de méme par trahir le « message »
historique du Bouddha. En effet, bien que se pla-
¢ant dans la ligne des réformateurs upanishadiques
(i. e. antiritualistes), Bouddha nie et refuse les
résultats auxquels ceux-ci sont arrivés. La spécula-
tion upanishadique était arrivée aux résultats
suivants : le fondement de I'Univers est I’ « esprit
pur », Brahman ; le véritable Soi de I’homme est
Patman, lui aussi « esprit pur », immortel, éternel ;
Pdtman est identique au Brahman et ¢’est en la
découverte, en la réalisatiorn. de cette identité que
consistent la béatitude de 1’homme et son salut.
Bouddha prend le contrepied de cette théorie :
d’une part, il nie I'existence d’un esprit cosmique,
du Brahman ; d’autre part, il nie Pexistence du
Soi, de I’ « &me » (atman, purusha) humaine. On
pourrait dire, en simplifiant, que Bouddha fait
sienne, avant qu’elle soit formulée, la critique que,
plus tard, le Védanta adressera a I'idée de réalité
cosmique, — avec cette correction, cependant,



184 Technigques du Yoga

qu'il repousse & I'avance la thése védantine d'un
esprit pur, d’'un Brahman, censé se tenir derriére
le Cosmos illusoire et tramsitoire. On pourrait
également dire qu'il fait sienne, avant qu’elle soit
formulée, 'analyse impitoyable & laquelle, plus
tard, le Samkhya et le Yoga classique soumettront
P'idée de « personnalité » humaine et de vie psycho-
mentale, — avec cette correction, cependant,
qu’il repousse & I'avance la thése Samkhya-Yoga
d’un Soi (purusha), censé étre pleinement auto-
nome par rapport aux états psycho-mentaux. Pour
le Bouddha, I'Univers, la vie, I’ « &me » sont, au
méme titre, transitoires, en devenir incessant, at,
comme tels, « douloureux » et « illusoires ». La seule
chose que Bouddha accepte sans réserves de I’héri-
tage spirituel pan-indien, orthodoxe, c’est I'idée
de karma (loi de la cause et de P'effet). Tout ce que
Phomme fait est, d’aprés cette loi, I'eflet d’une
action passée et semence pour une action future. Le

karma explique : et I'existence actuelle, et le cycle

des transmigrations, et la douleur. S’affranchir du
karma équivaut & transcender la douleur et a sortir
du cycle des transmigrations. La délivrance défi-
nitive, ¢’est le nirvana.

En méme temps quil s'oppose au ritualisme
védique (le sacrifice, que fait-il d’autre, en effet,
sinon d'enfoncer I'homme encore plus profondé-
ment dans le cycle karmique des causes et des
effets ?) et qu'il repousse les résultats auxquels
avait abouti la spéculation upanishadique et
post-upanishadique, — au sujet notamment de
Pexistence de Brahman et d’un Soi (atman, purusha)
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qu'elle concevait indépendant de la vie psycho-
mentale, — Bouddha repousse également les excés
ascétiques des diverses écoles mystiques-contem-
platives qui lui étaient contemporaines. Cela veut
dire que le Bouddha repousse jusqu’a I'idée d’un
Yoga magique, populaire, ou I'accent serait mis
sur le refrénement (plus ou moins extraordinaire),
sur I'ascése (le plus souvent grotesque). Mais la
critique que Bouddha adresse & ces excés ascé-
tiques, ainsi qu’aux pouvoirs yogiques (siddhis),
ne veut guére dire qu’il invaliderait le Yoga en
tant que tel, qui est la technique méditative par
excellence. Quelle que soit 1'interprétation que I’on
donne du niredna — que 'on y voie I' « extine-
tion » ou, au contraire, la « saturation » ontologique,
— une phose est sire, 4 savoir qu’on ne peut le
concevoir comme étant étranger au Yoga, ou comme
placé & un autre niveau que le niveau yogique.
Que le « Yoga » connu par Bouddha et par lui
promu se soit distingué des pratiques de son temps,
ainsi que des formules du Yoga classique, cela est
fort probable. Bouddha avait « expérimenté »,
dans la période d’ascétisme excessif qui a précédé
lillumination, d’innombrables techniques contem-
platives. La formule & laquelle il s’est arrété est
médiocrement originale si on la considére en elle-
méme, en tant que technique de méditation; elle
est originale dans la seule mesure ol ¢’est & la suite
des expériences yogiques personnelles du Bouddha
quelle a été validée, dans la mesure aussi ou elle
s’est vue intégrer dans un message sotériologique
irréductible.
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Le message du Bouddha s’adressait & 'homme ™~

en tant que tel, & I'nomme pris dans le rets de

la transmigration, & I’homme qui souffre. Pour’

Bouddha, de méme que pour le Yoga (soit classique,
soit baroque, sous toutes ses formes), le salut ne
s’obtient qu’a la suite d’un effort personnel, d’une
expérience. Les vérités révélées par Bouddha n’ont
pour résultat le salut que si elles sont éprouvées
expérimentalement, que si elles sont actualisées,
réalisées. Il est vrai que, plus tard, certaines écoles

bouddhistes aceorderont plus de valeur ala « philo-

sophie » qu’a I’ « expérience méditative » Les deux
tendances — celle des « expérimentateurs » (des
Jhayins), §’il nous est permis de nous exprimer
ainsi, et celle des « spéculatifs » (des dhammayogas)
— sont deux constantes du bouddhisme. De trés
bonne heure, les textes canoniques ont essayé de

les mettre d’accord. Un Siitre de I'Anguttara

(ITT, 355), sur lequel L. de la Vallée-Poussin a
plusieurs fois attiré notre attention (derniérement
dans « Mélanges chinois et bouddhiques », V,
Bruxelles, 1937, p. 191) dit": « Les moines qui
s’adonnent a I'extase (jhdyins) blament les moines
qui s’attachent & la doctrine (les dhammayogas), et
réciproquement. Ils doivent au contraire s’estimer
les uns les autres. Rares en effet les hommes qui
passent leur temps en touchant avee leur corps
(c’est-a-dire : « en réalisant, en expérimentant »)
I'élément immortel (amata dhdtu, c’est-a-dire le
Nirvara). Rares aussi ceux qui voient la profonde
réalité (erthapada) en la pénétrant par la prajiid,
par lintelligence. » Le texte souligne l'extréme
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difficulté des deux « voies » : celle de la gnose, celle
de l'expérience méditative. Rares sont, en effet,
ceux qui ont du Nirvana une expérience; et ils ne
sont pas moins rares, ceux qui « voient » la réalité
telle qu’elle est, et qui — au moyen de cette vision
intellectuelle — conquiérent la délivrance. Avee
le temps, tous les moyens de s’approcher du
Bouddha par voie d’ « expérience » deviendront
équivalents : celui qui apprend et comprend le
Canon assimile le « corps doctrinal » du Bouddha;
le pélerin qui se rend prés d’une st@pe contenant
les reliques de I'Illuminé, a aceés au corps mys-
tique-architectonique du méme Bouddha. Mais,
dans la premiére étape du bouddhisme, le probléme
qui s’y posait était le méme que celui qui s’était
posé dans le Samkhya-Yoga : de I’ « intelligence »
et de I’ « expérience », qui a la primauté?

Il v a assez de preuves & I'appui de ce fait
que Bouddha rattachait toujours étroitement la
connaissance a une expérience méditative de type
yogique. La connaissance ne valait pas grand-chose
pour lui tant qu’elle n’était pas « réalisée » dans
I'expérience personnelle qu'on en avait. Quant &
I « expérience méditative », ce sont les « vérités »
découvertes par Bouddha, qui les validaient. Soit,
& titre d’exemple, l'affirmation : « Le corps est
périssable. » Ce n’est qu’en contemplant un cadavre
que s’assimilerait la vérité de cette affirmation.
Mais cette contemplation du cadavre serait dépour-
vue de toute valeur salutaire si elle ne s’appuyait
pas sur une vérité (ce corps est périssable; tout
corps est périssable ; il n'y a de salut que dans la
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loi du Bouddha, etc.). Toutes les vérités révélées
par Bouddha doivent étre éprouvées & la maniére
yogique, c’est-d-dire méditées et expérimentées.

Cest pourquoi Ananda, le disciple favori du
Maitre, bien que sans pareil en fait d’érudition
(selon les Theragathav. 10241l aurait appris quatre-
vingt-deux mille dhammas du Bouddha lui-méme
et deux mille de ses condisciples), a cependant été
exclu du concile : car il n’était pas Arhat, c’est-a-
dire n’avait pas une « expérience yogique » parfaite.
« Chez le sthavira Ananda qui a écouté, retenu,
récité et médité toutes sortes de siitra, la sagesse
(prajiia) est vaste, tandis que la concentration de
pensée (cittasamgraha) est médiocre. Or, il faut
ces deux qualités & la fois pour pouvoir obtenir
I'état (d’Arhat qui consiste dans) la destruction

des impuretés. » (Mahdprajidparamitacdstra de.

Nagirjuna, trad. E. Lamotte, vol. I, Louvain,
1944, p. 223 ; loriginal sanskrit est perdu, mais
I'ceuvre a été conservée en plusieurs traductions
chinoises et tibétaines.) Un texte célebre du
Samyuita (II, 115) met face a face Musila et
Niarada, chacun d’eux représentant un certain
degré de perfection bouddhique. Les deux possedent
le méme savoir, mais Narada ne se considére point
Arhat, vu qu'il n’a pas réalisé le « contact avec le
Nirvana» expérimentalement. Voici en quels termes
il s’explique & ce sujet : « Comme si un voyageur
tourmenté par la soif trouvait un puits dans le
désert, regardait dans le puits; il aurait bien le
savoir : * Eau ”’, mais ne passerait pas son temps en
le touchant avec son corps. De méme, j’ai bien
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vu : “ Destruction de I'existence, Nirvara ', mais
je ne suis pas un Arhat, exempt de vices »
(cf. d’autres textes, dans Louis de La Vallde-
Poussin, Musila et Narada, « Mélanges chinois
et bouddhiques », V, Bruxelles, 1937, 189-222).

Dans ce que nous appelons, d'un terme assez
approximatif, la technique de la méditation boud-
dhique, la compréhension et I’ « expérience yo-
gique » sont indispensables, a titre égal. Le but
immédiat de la méditation est de « refaire » la
conscience de I'ascéte, — une conscience « purifiée »
et « élargie » reflétant plus distinctement les vérités
du Bouddha. Les premiéres étapes de la médita-
tion se donnent pour tiche de créer une nouvelle
« expérience immédiate » de la propre vie psychique
et méme physiologique. Par tous ses actes —
marche, positions du corps, respiration, etc. —
I’ascéte doit redécouvrir d’une maniére concréte,
expérimentale, les « vérités » révélées par le Maitre :
il doit transformer tous ses mouvements et tous
ses gestes en prétextes de méditations. La Maha
Sattipathana Suttanta (Digha, 11, 291 sq.) précise
que le bhikku, aprés avoir choisi un endroit soli-
taire pour sa méditation, doit prendre conscience
de tous ses actes physiologiques, qu’il accomplis-
sait jusque-l4 automatiquement et inconsciem- -
ment. « En aspirant longuement, il comprend &
fond cette longue inspiration ; en expirant briéve-
ment il comprend, ete. Et il s’exerce & é&tre cons-
cient de toutes ses expirations... de toutes ses ing-
pirations ; et il s’exerce & ralentir ses expirations...
et ses inspirations... »
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Ce processus n’est point un simple exercice
prandyama, mais aussi une méditation sur les
« vérités » bouddhiques, une expérimentation
permanente de lirréalité de la matiére 1. Car tel
est le but de la méditation : assimiler compléte-
ment les « vérités » fondamentales, les transformer
en une « expérience continuelle », les diffuser pour
ainsi dire, dans I'étre entier du moine. Voici, en
effet, ce qu’affirme plus loin le méme texte du
Dighantkaya (I, 292) : « ... Un ascéte, dans sa
marche en avant ou en arriére, a une parfaite
compréhension de ce qu’il fait ; en regardant ou en
regardant fixement (un objet), il comprend parfai-
tement ce qu'il fait ; en levant son bras ou en le
laissant retomber, il comprend parfaitement ce
qu'il fait ; en portant sa pélerine, ses vétements,
ou son pot de nourriture, il comprend parfaitement

ce qu'il fait ; en mangeant, en buvant, en méchant,

en goitant..., en évacuant.., en marchant, en
restant assis, en dormant, en veillant, en parlant
ou en se taisant, il comprend parfaitement ce
qu’il fait. »

1. Voici d’ailleurs comment la texte est expliqué par le com-
mentateur : le yogin doit se demander : « Sur quoi sont fondées
ces expirations et inspirations? Elles sont fondées sur la matiére,
el la matiére c’est le corps matériel, et le corps matériel, ce sont
les quatre éléments, ete. » (Warren, Buddhism in translations,
éd. VIII, 1922, Harvard Oriental Series, p. 355, n. 1). Il s’agit
donc d’une méditation sur le rythme respiratoire qui part de la
compréhension analytique du corps humain; prétexte servant
a faire comprendre la nature composite, « douloureuse », et transi-
toire du corps. Cette « compréhension » soutient et justifie la
méditation, puisqu’elle révéle 4 Pascéte la fragilité de la vie et le
force & persévérer dans la voie du salut. '

W
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Le but vers lequel est tendue cette Iucidité est
facile 4 comprendre. Sans reldche, et quoi qu’il
lasse, le bhikku doit comprendre & la fois son corps
et son ame, cela afin de réaliser continuellement
la friabilité du monde phénoménal et I'irréalité de
I' « 4me ». Le commentaire, Sumangala Vilasini,
tire de la méditation sur les gestes corporels Ia
conclusion suivante : « Ils disent que c’est une
entité vivante qui marche, une entité vivante qui
se repose; mais y a-t-il réellement une entité
vivante qui marche ou qui se repose? Il n’y en a
pas. » (Warren, op. cit., p. 378, note.) En effet,
d’apres le bouddhisme, il n’y a que des « états de
conscience », des « agrégats » psycho-mentaux —
mais point d’ « &me » unitaire et irréductible.

Mais cette attention permanente & sa propre vie
physiologique, cette technique de ’anéantissement
des illusions créées par une fausse conception de
I' « &me », ne sont que des préliminaires. La véri-
table méditation bouddhigque commence avec I'ex-
périmentation des quatre états psychiques appelés.
Jjhana (cf. skr. dhydna). Nous en reparlerons tout &
I'heure. Avant de donner un exposé de la technique
bouddhiste de la méditation, grdce & quoi l'on
« réalise » les vérités et I'on obtient des états de
conscience raréfiés, des états ouvrant 1’ « accés »
au Nirviarna, mettons en lumiére la structure yo-
gique des « pouvoirs miraculeux » (iddhi, skr,
siddhi) qu'une pareille technique de la méditation
permet d’acquérir. Les « pouvoirs miraculeux »
font partie des cing Hautes Sciences (abhijiid:
10 siddhi; 2° I'eeil divin (divyacakgus); 3° l'ounie
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divine (divyagrotra); 4° la connaissance de la
pensée d’autrui (paracitlajiiana) et 5° le souvenir
des anciennes existences (parvanirgdsdnusmrii).
Aucun de ces cing abdhijiid (en pali : abhifind) ne
différe des « pouvoirs » qui sont a la disposition du
yogin non-bouddhiste. Car, pour ne citer qu'un
exemple classique, le bhikku « jouit du Pouvoir
merveilleux (iddhi) sous ses différents modes;
étant un, il devient plusieurs, étant devenu plu-
sieurs, il redevient un ; il devient visible ou invi-
sible ; il traverse, sans éprouver de résistance, un
mur, un rempart, une colline, comme si c¢’était
de I'air; il pénétre de haut en bas a travers la
terre solide, comme & travers 'eau ; il marche sur
I’eau, sans s’y enfoncer, comme sur de la terre
ferme ; il voyage, les jambes croisées et repliées
sous lui, dans le ciel, comme les oiseaux avec leurs
ailes. La Lune méme, et le Soleil, si forts, si puis-
sants qu’ils soient, il les touche, et les sent avec la
main ; il atteint, en restant dans son corps, méme
le Ciel de Brahma... » « Avec cette claire, céleste
oreille surpassant I’oreille des hommes, il entend &
la fois les sons humains et les sons célestes, fussent-
ils loin ou pres... » « Pénétrant avec son propre
ceeur les cceurs des autres étres, des autres
hommes, il les connait... » « Avee son cceur ainsi
serein, etc., il dirige et incline son intelligence vers
la connaissance de la mémoire de ses existences
précédentes. » (Samadna Phalla Sutta, § 87 sg.;
Digha, 1, 78 sq.) Ces listes d’iddhis deviennent des
clichés qu'on retrouve un peu partout dans les
textes ascético-mystiques indiens. (Voir Sigurd

[
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Lindquist, Siddhi und Abhizinia, Upsala, 1935, ainsi
que les bibliographies établies par La Vallge-
Poussin, Abhiddharmakosha, VII, p. 97-126 et par
E. Lamotte, Le Traité de la Grande Vertu de
sagesse, . p. 329, n. 1.) Les contemporains de
Bouddha les connaissaient et Bouddha lui-méme
n’a jamais nié leur réalité. Méme la pratique
yogique de la « suspension de la conscience »
(abhisanifia-nirodha) était expérimentée & I'époque
de sa prédication (cf. Potthapada Sulla, § 6 sq.;
Digha, 1, 180 sq.).

Mais, comme on pouvait s’y attendre, Bouddha
ne pousse pas & l'acquisition de ces « pouvoirs
merveilleux » et, de toute fagon, il en défend
Pexhibition (cf. p. ex. Vinaya, II, 112). Comme,
plus tard, pour Patafijali, les iddhi, ainsi que les
autres abhijiid sont, pour Bouddha, inutiles, sinon
dangereuses : autant d’obstacles, se dressant sur
la voie de la délivrance. Quant & I'impression que
Pexhibition de ces « pouvoirs » yogiques pourrait
laisser aux laiques, Bouddha observe & bon droit
que pareille exhibition ne consacre pas nécessai-
rement la supériorité de la doctrine, ni de la tech-
nique bouddhistes. Les spectateurs pourraient,
en effet, croire qu’il n'est au fond question que
d’'un de ces miracles, fort ordinaires, que l'on
obtient par des moyens magiques. « Si un croyant
(&. e. un bouddhiste) annongait la possession des
pouvoirs mystiques (iddhi), lorsqu’on est un de-
venir multiforme, etc., I'incrédule lui dirait
“ Eh bien, monsicur, il y a un certain charme
appelé le charme gardharva. C'est par sa puissance

13
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qu’il fait tout celal... ” Eh bien, Kevaddha! C’est
justement parce que je vois le danger dans la
pratique des merveilles mystiques (iddhi) que je
les exécre et les abhorre et que j’en ai honte. »
(Kevaddha Sutte, & sq.: Digha, I, 212 sq.). Or, si
Bouddha recommande le jhdna, la méditation
yogique, c’est pour permettre & I'ascéte de péné-
trer au-dela des réalités sensibles, pour comprendre
les réalités supra-sensibles et les réduire, jamais
pour les posséder. Le jhdna est nécessaire comme
véhicule, comme une expérience par laquelle la
conscience peut espérer avoir l'intuition du nir-
vana.

2. LA TECHNIQUE DU JHANA

C’est dans le Potthapada Sutia, § 10 sq. (Digha,
I, 182 s¢.), qu’a été formulée, sinon pour la pre-
miére fois, du moins le plus clairement, la tech-
nique de la méditation bouddhiste. Reproduisons
quelques longs fragments de ce fexte important :
« Quand le bhikku a la perception que les cing
entraves (nivarana)! ont été détruites en lui, il
est content ; content, il est joyeux ; joyeux, il se
sent aise dans toute sa personne ; ayant cette sen-
sation de bien-étre, il est heureux ; heureux, son
coeur est apaisé. Libéré des désirs et de toutes les

1. D’aprés le Digha-Nikdya, les cing nivarana sont la sensualité,
la malice, la paresse de 'esprit el du corps, Pagitation de Pesprit
et du corps, le doute. Les listes différent, Comparer aux « cing
péchés » du Mahabhdrata, XI1, 241, 3 sq.

O —,
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conditions mauvaises, il entre et il demeure dans
le premier jhdna, un état qui est né du détache-
ment (vivekaja: “ né de la solitude ™), dans lequel
subsistent la réflexion et I'entendement, oi I'on
éprouve joie et félicité. Alors, cesse en lui cette
idée des désirs qu’il avait auparavant et surgit
P’idée subtile et réelle de la joie et de la paix qui
naissent du détachement ; et il demeure en cette
idée. »

Puis, « par la suppression de la réflexion et de
I’entendement, le bhikku entre dans le second
jhana qui, né de la concentration (samadhi)?,
est caractérisé par la tranquillisation intérieure,
T'unification de P'esprit, la joie et la félicité. Alors,
s’évanouit en lui la subtile et réelle idée de la joie
et de la félicité nées du détachement (vivekaja)
et surgit 'idée subtile et réelle de la joie et de la
félicité nées -de la concentration ; et il demeure en
cette idée. »

Puis le bhikku « par le renoncement & la joie,
demeure indifférent. Attentif et pleinement cons-
cient, il éprouve en sa personne cette félicité dont
parlent les sages (drya), quand ils disent : “ Celui
qui est indifférent et pensif jouit de la félicité. ”

1. Le samddhi des textes bouddhiques, bien qu'étant une « expé-
rience » similaire 4 celle des Yoga-Siitra, ne joue cependant pas
le méme réle que dans le manuel de Pafafijali. Le samddhi semble
étre un 6tat préliminaire A certaines étapes supérieures dans la
voie du Nirvana. Buddhagosha (Aita Salini, 118) précise que le
samadhi est identique A la cittass’-ekaggatd, « concentration de
la conscience », « fixation du flux mental en un seul point ». Pour
Phistoire du terme saemddhi dans le bouddhisme, cf. Le Yoga,
pp- 386-387, et I’Abkidharmakosa, VIII, p. 183,
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C'est le troisieme jhana. A ce moment s’évanouit
en lui cette subtile et réelle idée de joie et de paix
qu’il avait auparavant et qui était née dela concen-
tration, et surgit une subtile et réelle idée de féli-
cité et d’indifférence. »

« Apreés cela, le bhikku, renongant 3 tout senti-
ment d’aise et de malaise, par la fin de la joie et de
Paffliction qu'il éprouvait auparavant, entre et
demeure dans le quatriéme jkdna, un état de pureté
absolue, d’indifférence et de pensée (sati) sans aise
et sans malaise ... En lui s’évanouit alors cette
subtile et réelle idée qu’il avait auparavant de
félicité et d'indifférence, et surgit une subtile et
réelle idée d’absence d’aise et de malaise, et il
demeure en cette idée » (Digha Nikaya, I,
182 sq., trad. Oltramare, La Théosophie bouddhique,
p- 363-364).

Nous ne multiplierons pas les textes relatifs a
ces quatre jhanas (cf. Majjhimanikaya, 1, p. 454 sq. ;
Abhidharmakosha, IV, p. 107 ; VIII, p. 161). Les
¢tapes y sont assez clairement précisées : 1. puri-
fier des « tentations » I'intelligence et la sensibilité,

c’est-a-dire les isoler des agents extérieurs, bref, -

obtenir une premiére autonomie de la conscience ;
2. supprimer les fonctions dialectiques de l'intelli-
gence, obtenir la concentration, i. e. la parfaite
maitrise d’une conscience raréfiée; 3. suspendre
toute « relation » tant avec le monde sensible

, '1.‘Physiologiquemont, le quatritme jhdna est caractérisé par
Parrét de la respiration, assdsa-passdsa-nirodha (Oltramare,
p. 364, note).
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qu'avec la mémoire, obtenir la placide lucidité
sans autre contenu que la « conscience d’exister »;
4, réintégrer les « contraires », obtenir la béatitude
de la « conscience pure ».

Mais l'itinéraire ne s’arréte pas 1a. Il faut y
ajouter quatre exercices spirituels qui s’appellent
samapatli, « obtentions », et qui préparent 1’ascéte
4 I’ « enstase » finale. Malgré la description rigou-
reuse qu'on nous en donne, ces « états » sont
difficiles & comprendre. Ils correspondent a des
expériences trop éloignées non seulement de celles
de la conscience normale, mais aussi des expé-
riences extra-rationnelles (mystiques ou poétiques)
qui sont compréhensibles aux Occidentaux. Pour-
tant, il serait inexact de les expliquer par des
inhibitions hypnotiques. Au cours de la médita-
tion, on vérifie continuellement, ainsi que nous le
verrons plus loin, la lucidité du moine ; d’ailleurs,
le sommeil et la transe hypnotiques sont des obsta-
cles que les traites indiens de la méditation con-
naissent fort bien, et contre lesquels on met
continuellement en garde le pratiquant. Voieci
comment sont décrites les quatre derniéres samd-
paiti : « Et maintenant, allant au-dela des idées de
formes, mettant fin aux idées de contact (patigha,
le heurt d’otr résulte toute sensation), débarrassant
son esprit, des idées distinctes, pensant : “ D'espace
est infini », le bhikku arrive et demeure dans la
région de V'infinité de Pespace. Passant ensuite par-
dela la région de I'infinité de I'espace et pensant :
‘“ ]a conscience est infinie ”, il arrive et demeure en
la région de V'infinité de la conscience (n. b. la cons-
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cience s’avere infinie, dés qu’elle n’est plus limitée
par les expériences sensorielles et mentales). Puis,
passant par-dela la région de I'infinité de la cons-
cience et pensant : “ il n’est rien ”, il arrive et de-
meure en la région de la non-existence de quoi que
ce soit (akificaiifiagyatana, la *“ nihilité ). Enfin,
passant par-dela la région de la non-existence,
le bhikku arrive et demeure dans un état d’esprit
qui n’est ni l'idée ni Uabsence d’idée » (nevasaninid-
nasaiifia; Digha Nikaya, 1, p. 183 sq.; trad.
Oltramare, p. 365).

I1 serait inutile de commenter chacune de ces
étapes, en utilisant les textes abondants de la litté-
rature bouddhique postérieure, & moins de vouloir
refaire la psychologie et la métaphysique de
I'Ecole. Mais comme ce qui nous intéresse ici c’est
essentiellement la morphologie de la méditation,
venons-en 4 la neuviéme et derniére samdpatti.
« En vérité, dés que le bhikku a eu de Ini-méme ces
idées (se trouvant dans le dhyana, il ne peut pas
avoir des idées de lextérieur; il est sakasaiifii),
il passe d'un degré au degré suivant, et ainsi de

suite, jusqu’a ce qu'il arrive a Iidée supréme. Et -

quand il y est parvenu, il se dit : “ Penser, ¢’est
pire ; ne pas penser, ¢’est mieux. Si je pense, je
fagonne. Il se peut que ces idées disparaissent, et
que prennent naissance d’autres idées qui seraient
grossiéres. C’est pourquoi je ne penserai plus, je ne
fagonnerai plus.  Et il ne pense, ni ne faconne
plus. Bt comme il ne pense ni ne faconne, les idées
qu’il avait s'évanouissent, sans que d’autres, plus
grossieres, prennent naissance. Il a réalisé la
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cessation » (Digha Nikdya, 1, p. 184 ; trad. Oltra-
mare, p. 375). Un autre texte, tardif, résume d’une
maniére encore plus directe I'importance capitale
de cette neuviéme et derniére samadpatii: « Véné-
rables moines, acquérez la samdpatii qui consiste
en la cessation de toute perception consciente. Le
bhikku qui a su faire cette acquisition n’a rien de
plus & faire » (Ciksdsamuccaya, de Cantideva,
éd. Bendall, 1902, p. 48).

I1 existe, dans le bouddhisme tardif, une volu-
mineuse documentation concernant toutes ces
étapes sur le chemin de la libération, documen-
tation sur laquelle nous aurons & revenir. Il ne
s’agit point d’une contemplation mystique, mais
d’une méditation, c'est-a-dire d’une econquéte,
d’une assimilation par ses propres moyens, d’états
supra-sensibles. Contemplation veut dire : subor-
dination de toutes les facultés au profit de I'intelli-
gence pure, seule capable d’approcher les vérités
métaphysiques ou théologales. Quant a la médita-
tion, 'intelligence y joue un réle secondaire, étant
réduite & la « compréhension » des états prélimi-
naires. Les forces spirituelles que la méditation
met en branle sont tout autres que celles que met
en branle la contemplation ; ce sont notamment :
I' « attente », dont parlent les textes palis, la
volonté et Deffort, l'assimilation magique, ete.
Toutes ces forces qui rendent possibles et qui
nourrissent les innombrables formes de la médita-
tion indienne, sont réelles, en ce sens qu’elles abou-
tissent & une expérimentation.

Nous ne savons pas quelle fut exactement la
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technique méditative choisie et expérimentée par
Bouddha. Les mémes formules sont souvent utili-
sées pour exprimer des contenus variés. (Rappe-
lons-nous la diversité troublante des sens du mot
yoga & travers toutes les littératures indiennes.)
I1 est probable, cependant, qu’au moins une partie
de la technique méditative utilisée par Bouddha
a été conservée par ses disciples et transmise par la
tradition ascétique primitive. Un corpus d’exer-
cices spirituels d’une pareille richesse et d’une
pareille cohérence, comment se perdrait-il ou
comment se laisserait-il amputer dans une tradi-
tion o I'enseignement direct du Maitre joue un
rdle si considérable? Mais, d’aprés les textes
réunis par Caroline Rhys Davids (Dhydna in
Early Buddhism, « Indian Historical Quarterly »,
vol. III, 1927, p. 689-715), il est évident que
Bouddha était un fervent jhain et que par le
jhana qu'il pratiquait il ne cherchait ni n’exhortait
les autres a chercher I’'Esprit Cosmique (Brahman)
ou Dieu (I¢vara). Le jhdna était pour lui un moyen
d’expérimentation « mystique » une voie d’accés
aux reéalités supra-sensibles, et non une unio
mystica. Cette expérience yogique préparait le
moine & une « haute science » (abhij7ia) dont la fin
derniére était le Nirvara. Dans I'ascése et dans la
« mystique » bouddhiste, le Nirvana remplace
I’ «immortalité », car avant de devenir la formule
métaphysique sur laquelle a tant travaillé la
scolastique bouddhiste médiévale, le Nirvana était
un « état mystique » qui devait étre « expérimenté »,
« réalisé » au moyen d'une technique méditative
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dé structure yogique!. Et pour tous ceux qui
gagnaient expérimentalement le Nirvina, celui-ci
équivalait a I'immortalité ; car c’était une sortie de
la vie et du cycle de la transmigration, un dépasse-
ment effectif de tout devenir et de toute douleur.

La voie du Bouddha est une via media. D’une
part, il pratique le jhana et reconnait la réalité des
pouvoirs yogiques (iddhis); d’autre part, il ex-
horte ses fidéles & ne pas réduire le jhdna & 'obten-
tion des « pouvoirs ». D’une part, il s’oppose &
I'excés d’ascétisme et d’ « expérience mystique »
(il eritique & ce propos la plupart des ascétes et des
yogins contemporains, les paribbdjaka, les « ascé-
tes errants ») ; d’autre part, il affirme qu’il existe
des choses « plus hautes et plus douces » que les
quatre jhdnas (par ex. dans Makali Sutia, Digha,
VI) en révélant ainsi la possibilité expérimentale
d’un « état mystique » encore plus haut que les
méditations. Sous cet aspect, Bouddha nous appa-
rait comme un réformateur plus que comme un
innovateur; comme un point d’arrivée, plutdt
que comme un point de départ. Il a utilisé et s’est

1. « Nirvana dérive de la racine eca, ** soufller . Il désigne
proprement un état ou le souflle cesse de se mouvoir : cetle no-
tion doit avoir été empruntée 4 la théorie du sommeil profond,
telle qu'elle apparait dans les Upanishads » (J. Przyluski et
B. Lamotte, Bouddhisme et Upanishad, « Bulletin de PTcole
francaise d’'Extréme-Orient », t. 32, 1932, p. 154). Dans le
sommeil profond on expérimentait un « état absolu », parfaitement
autonome, 4 qui il ne manquait que la conscience de soi pour étre
un état béatifique. Mais les yogins essaient justement par le
prandydma de relier en un ensemble les quatre ¢ étals » de
conscience et de « pénétrer », tout en gardant leur lucidité, dans
I' « état cataleptique ».
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assimilé tous les courants spirituels contempo-
rains, et toutes les techniques de I’ascése et de la
méditation indiennes. L’appel que, sans cesse, en
lui préchant I'urgence du salut, il fait & ’homme en
tant qu’homme, & sa douleur, est une preuve de
plus de la réaction de I’esprit « mystique », du désir
de concret, de I’expérience réelle, contre le ritua-
lisme et les constructions spéculatives du brahma-
nisme. Quoique anti-mystique,- Bouddha se rap-
proche du mysticisme indien par la valeur qu’il
attache a I'expérience spirituelle personnelle et par
I'importance qu’il accorde au dhydna.

3. « CONNAISSANCE » ET €« EXPERIENGE »

Il n’y a pas lieu de suivre ici ’acheminement des
trois principales traditions — gnose, méditation,
dévotion — dans I'histoire du bouddhisme, Mais
il est évident que la place toujours grandissante
qu’y occupe la dévotion est due principalement
aux influences populaires. Comme le brahmanisme
et I'hindouisme, le bouddhisme, une fois victo-
rieux, a été forcé d’absorber une quantité considé-
rable de cultes et de traditions religieuses locales.
Les anciens lieux de culte, les génies et les micro-
divinités, les rites, les images, les liturgies, ont
changé, encore une fois, de nom. « Bouddhisée »

— comme auparavant elle avait été « brahmanisée » -

— cette tradition religieuse populaire a sauvegardé
son précieux trésor archaique : I'expérience asia-
tique du sacré, i. e. la foi en la consubstantialité

La technique yoga dans le bouddhisme 203

du sacré et de la matiére (spécialement delamatiére
vivante par excellence, & savoir de I'’homme).

Il sera intéressant d’identifier dans I'immense
littérature bouddhique et tantrique les traces d’au
moins deux courants : la méditation et la dévotion
mystique; car c’est ici qu’apparait avec le plus
d’évidence 1'érosion continuelle du bouddhisme
par les éléments populaires qu'il avait absorbés.
C’est toujours la dévotion mystique (bhakii) qui
reste la méthode favorite des masses; et, quant
aux laics, ¢’est par la dévotion & I'égard de Bouddha
ou de ses innombrables hypostases qu’ils pensent
obtenir le salut, i. e. la délivrance de la douleur
de 'existence. La dévotion est, en tout premier
lieu, expérience personnelle, rapport direct et fami-
lier avec sa divinité. Mais le méme caractére expé-
rimental définit, nous I'avons plusieurs fois cons-
taté, la méditation yogique; expérience, parfois
encore mal dégagée de ses implications physiolo-
giques. La tendance a intégrer sa physiologie elle-
méme dans le sacré, a dépasser la condition
humaine en saturant de sacré le corps et en le
transformant ainsi en un « corps divin », §'avere
étre une tendance « populaire » par excellence.
Populaire, donc archaique (et — dans I'lnde
— pré-aryenne).

Nous reviendrons sur linfluence que la dévo-
tion « populaire » a exercée dans Ihistoire du
bouddhisme, lorsque nous parlerons des techniques
tantriques. Pour le moment, contentons-nous de
quelques indications concernant ces deux tendan-
ces divergentes que représentent, d'une coté les
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« expérimentateurs » (les jhdyins), d’autre c6té les
« spéculatifs » (les dhammayogas). D’aprés I’ Angut-
tara (111, 355), ces deux méthodes sont également
nécessaires pour obtenir le salut, ¢’est-a-dire pour
entrer dans la condition d’Arhat. Car les klecas,
les passions, les « souillures » sont de deux caté-
gories : « 1. les klegas d’ordre intellectuel, les
““vues” (drshti),les*t erreurs”’, I’aberration (moha) ;
la croyance au * je, ” ete.; 2. les klegas d’ordre
émotif, qui sont dans notre langue les * passions ”’,
4 savoir 'aversion et le désir. Détruire les ** erreurs ™
n’est pas détruire les * passions * : pour avoir
reconnu le caractére impermanent et nocif des
choses agréables, I’ascéte continue cependant a les
trouver agréables et & les désirer » (L. de La
Vallée-Poussin, Musila et Narada, 193; ecf.
E. Lamotte, Le Traité de la Grande Vertu de
Sagesse, 213). L’ « expérience » est donc indispen-
sable pour obtenir le salut. Mais, d’autre part,
I’ « expérimentation » des quatre jhdnas et des
quatre samapattis ne conduit pas au Nirvira si
elle n’est pas illuminée par la « sagesse ». Cela pour
le bon motif que les non-bouddhistes peuvent,
eux aussi, avoir 'expérience des différentes étapes
de la méditation, mais que leur expérience yogique
n'aura pas pour résultat le Nirvana aussi long-
temps qu’ils n’auront pas assimilé les vérités fon-
damentales du bouddhisme (4 savoir que toute
existence est douloureuse, non substantielle, ete.).
C’est pourquoi, bien qu’étant capables d’ « expéri-
menter » les huit étapes (jhana et samapaiti),
les infidéles n’auront pas accés 4 une neuviéme
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étape, au nirodhasamdpatti, au « recueillement de
la destruction », qui seule assure 'accés au Nir-
vana et qui est une transe cataleptique de sept
jours (Majjhimanikaya, 1, 296).

La « sagesse » est donc indispensable au salut.
Certaines sources sont méme d’avis que, seule,
elle est & méme d’assurer 1'acquisition du Nirvanra,
sans que, pour cela, il faille demander aide aux
« expériences yogiques ». Harivarman, par exemple,

- croit que seule la « concentration » (samadhi) est

nécessaire, a 'exclusion des autres exercices médi-
tatifs (samapatti). Il y a des Arhats qui sont entrés
dans le Nirvara sans posséder auncun des cing
abhijiias (« pouvoirs merveilleux »), mais on n’y
accéde jamais sans posséder le « savoir de la dispa-
rition des vices » (dsravakshaya), qui seule est &
méme de conférer la sainteté. Mais Harivarman
trahit une tendance « anti-mystique » anti-
extatique (La Vallée-Poussin, op. cit.,, 206), que
d’autres sources trahissent également : par exem-
ple d’aprés la doctrine Abhidharma, le prajiid-
vimukta, le saint sec, le délivré par la sagesse
(prajiia) obtient le Nirvana exactement de la méme
maniére que celui qui a eu I'expérience du nirodha-
samdpatti (ibid., 215). On devine, dans cette
apologie du « saint sec », une résistance que les
« théologiens » et les métaphysiciens opposent aux
excés yogiques. Dans le volumineux traité de
Vasubandhu, Abhidharmakoca, cette résistance
est assez marquée. Méme dans un manuel de médi-
tation, comme le Visuddhimagga de Buddhaghosa
— le plus complet qu'ait produit I'école Hinaydna
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— on entrevoit comme un essai de subordonner
I’ « expérience yogique » & la théorie, a la « compré-
hension ».

Dans tous les cas, on a évidemment affaire &
une réaction des philosophes et des théologiens
contre les excés yogiques. La connaissance elle-
méme est par eux considérée comme étant un
excellent Yoga, ¢’est-a-dire comme étant un excel-

lent moyen de se purifier, de se concentrer, et,

finalement, d’obtenir la délivrance. En effet, si
— comme on le verra quelques siécles aprés la
mort de Bouddha — toute prise de contact avec le
« corps » de I'[lluminé (que ce soit avec son « corps
oral », le Canon ; ou bien avec son « corps physi-
que », le stipa; ou bien enfin avec son « corps
architechtonique », le temple) méne a la conquéte
du Nirvara, cela sera d’autant plus vrai de la
prise de contact avec le « corps théorique » du
Bouddha, qui n’est autre que le dogme bouddhiste.
Les philosophes et les théologiens ne font done
rien d’autre que de chercher a rendre leurs métho-
des propres équivalentes aux méthodes salutaires
de la dévotion populaire et de la méditation yogi-
que. Mais on peut déceler également, dans cette
réaction du « saint sec », du prajravimukia, une

réaction de ce que I’on pourrait appeler I’ « aristo--
cratie spirituelle » bouddhiste contre linvasion .

du bouddhisme par la spiritualité « populaire »,
caractérisée d’une part par les excés yogiques,
d’autre part par la « dévotion mystique » Cette
réaction est comparable, en un certain sens, a la
position qu’occupait le Védanta par rapport au
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Yoga et, par exemple, & la position de Cankara
face aux « expérimentateurs » et aux «extatiques».
Il n’y a pas jusqu’a Patafijali — ce Pataiijali qui
a fait sienne la dialectique Samkhya, afin de
fonder théoriquement la technique yogique et en
faire ainsi un « systéme », un Yogadar¢ana —iln’y
a pas jusqu’a lui qui ne soit un défenseur des droits

'de la « sagesse » contre I'excés des « pratiques »

Au fond, la grande innovation de Patafjali
consiste, en derniére analyse, en ceci qu'il a trouvé
un fondement théorique & la pratique du Yoga.
Cela implique, évidemment, une réaction contre
les « yogins » qui n’étaient que cela, contre les

' « magiciens » qui pratiquaient 1’ascése et Ia médi-

tation pour de tout autres motifs que I'acquisition
de la délivrance (qui se servaient — c’est le mot
exact — de la méditation et de l'ascése pour
acquérir des « pouvoirs merveilleux », pour entrer
en la possession de I’ « immortalité », pour accéder
a la condition d’ « homme-dieu », ete.). Et il est
fort probable que nous ne nous trompons pas si
nous voyons, dans ces réactions des « spéculatifs »,
une résistance qu’ils opposent aux éléments « po-
pulaires », qui imposaient, partout et dans toute
confession, leurs propres modalités d’expérience
du sacré. L'importance que certains auteurs boud-
dhistes ou brahmanies accordent & la « sagesse »
équivaut & un essai, de leur part, de protestation
contre la facilité des expériences populaires. Cette
attitude se vérifie particuliérement lorsqu’il s’agit
des puissants courants de dévotion mystique,
auxquels les couches populaires ont toujours été
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sensibles. « N’importe qui ne peut pas atteindre le
Nirvara, ni acquérir la délivrance », voild ce que
disent en substance ces « spéculatifs ». Car la
science est, selon eux, tout aussi nécessaire que
Pexpérience, et la science est chose difficile, qu'on
ne saurait acquérir sans vocation, sans sacrifice,
sans effort, etc. Que le succés ne soit pas venu
consacrer cette résistance, c’est ce que nous
montre fort bien la victoire du tantrisme. Le
« saint sec » se rapprochera, avec le temps, du
philosophe et du théologien, auxquels il ressem-
blera de plus en plus. Quant a I’ «cexpérimentateur»,
on le retrouvera dans cette impressionnante cons-
truction rituelle qu’est le tantrisme.

Mais, avant de procéder & l'examen des tech-
niques yogiques, telles qu’elles ont été assimilées
par le tantrisme, citons un dernier exemple de
Yoga bouddhiste. I1 s’agit d’un texte connu comme
le Yogavacara’s Manual of Indian Mysticism as
practised by buddhists, édité par T. W. Rhys
Davids sous le titre ci-dessus (London, 1896, Pali

Texts Society) et traduit par Woodward sous le

titre de Manual of a Mystic (London, 1916, Pali
Texts Society). L’état du texte est assez impar-
fait, ce qui rend sa compréhension encore plus

difficile. L'auteur de ce « manuel » est inconnu, -

mais on peut fixer approximativement la date de
sa rédaction entre les xvie et xviie siécles. Il est
éerit en pali et en singhalais, et on a supposé que
son apparition si tardive pourrait étre mise en
liaison avec larrivée des moines bouddhistes du
Siam, appelés par le roi Vimala Dharma Surya
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(1684-1706) & Ceylan pour ranimer la vie spiri-
tuelle des monastéres bouddhistes de I'ile. Tel qu'il
se présente, schématique et obscur, il ressemble &
une liste de recettes techniques plutdt qu’a un
manuel proprement dit. Celui qui pratiquait le
yogavacara recevait sans doute les enseignements
de vive voix ; le texte n’était qu'un aide-mémoire.
I1 est vrai que la plupart des textes méditatifs
indiens se présentent sous cet aspect schématique
de résumé, et que la véritable initiation technique
se transmettait et se conservait oralement ; mais
le « manuel » est fort hermétique. T. W. Rhys
Davids et Caroline Rhys Davids ont essayé de
P’expliquer dans la mesure du possible. Le traduc-
teur, Woodward, mentionne un bhikku, Dorati-
yaveye, qui vivait encore a Ceylan en 1900, et
qui avait regu directement de son guru cette
technique yogavacara. 11 a refusé de la pratiquer,
de crainte d’atteindre directement le Nirvana ;
car, étant un Boddhisattva, il avait encore beau-
coup de vies & vivre sur terre. Mais il initia un de
ses disciples & la pratique yogavacara, et ce dis-
ciple devint fou et mourut. Si bien que, d’aprés
Woodward personne ne connait plus ces prati-
ques & Ceylan, et les obscurités du texte restent
insolubles. La structure de la technique yogava-
cara est compréhensible, mais il est & regretter que
le plus intéressant, & savoir les détails exacts des
diverses méditations, reste inconnu.

La particularité essentielle de cette technique
est une méditation compliquée concernant les
« éléments ». L’ascéte s’assied dans la posture

14
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yogique (dsana) et commence le pranayama, en se
concentrant sur les phases respiratoires, c’est-a-
dire, en comprenant, « en pénétrant » chaque
inspiration et chaque expiration. Puis il dit :
« Avec la conscience de I'ceil je regarde vers le bout
du nez, avec la conscience de la pensée fixée sur
Pinspiration et I'expiration, je fixe la forme de la
pensée dans le coeur et je me prépare avec le mot
Arahan, Arahan. » Le commentaire singhalais
ajoute : « Lorsqu’il a ainsi fixé sa pensée, alerte
et charitable, deux images lui apparaissent ;
d’abord une image trouble, ensuite uneimage claire.
Lorsque 'image trouble a disparu... et que 'image
claire, purifiée de toute impureté, a pénétré dans
tout son étre, & ce moment-la, passant par-dela le
seuil de I’esprit, apparait 'Elément de la Chaleur
(tejodhatu). Dans cet élément, I’Extase a la couleur
de l'étoile du matin, le Préambule est jaune,
PEntrée a la couleur du soleil qui se léve au Levant.
En développant ces trois formes de pensée de
I'Elément de la Chaleur, en les faisant descendre
du bout du nez, il doit les placer dans le cceur,
puis dans le nombril » (Manual of a Mystic, p. 8).

Malgré son apparente obscurité, le texte est
intelligible. L’initié doit méditer tour & tour sur les

« éléments » feu, eau, terre, air. Chaque méditation -

comprend, en dehors des préliminaires, trois éta-
pes : entrée (P’accés), le préambule et extase. A
chacune de ces étapes correspond une « couleur »,
c’est-d-dire que I'ascéte expérimente la sensation
d'une Iumiére spécifique qui vérifie et stimule en
méme temps sa méditation. Mais il a obtenu ces
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« pensées-formes » par la concentration sur le bout

du nez ; il faut maintenant qu’il les fasse passer de
ce « centre » dans les centres correspondants au
coeur et au nombril. Ayant terminé la méditation
concernant 1'élément « chaleur » (lejodhain), il
poursuit — en répétant exactement les phases
préliminaires — la méditation au sujet de I’élément
« eau », plus exactement au sujet de la cohésion
(apodhatu, car la vertu essentielle de 'eau est la
cohésion). Les « couleurs » expérimentées par la
méditation concernant I’élément « eau » sont : la
couleur de la pleine Lune pour I'Extase, la couleur
du Lotus pour le Préambule, la couleur d’une
fleur jaune pour I'Entrée. Dans la méditation
suivante, concernant la vayodhdtu (I'élément « air »,
exprimant la mobilité) la couleur de I'Extase est
celle du soleil de midi, la couleur du Préambule est
orange, celle de I'Entrée, indigo. Et ainsi de suite.
Dans chaque méditation les « couleurs » ainsi
obtenues par la concentration sur le bout du nez,
doivent étre placées dans les deux « centres » sus-
mentionnés. A chaque méditation sur le tejodhadtu,
correspond le khanikapiiii, i. e. « le rapt momen-
tané » ; & la méditation sur I'apodhatu correspond
Vokkantika-pitti, « le rapt envahissant »; & la
méditation sur le eayodhattu, correspond 'ubbega-
pittt « le rapt transportant », ete.

Les méditations au sujet des éléments ayant été
successivement réalisées, on essaie la méditation
au sujet des quatre éléments & la fois, puis la médi-
tation dans 'ordre contraire, etc. Le « Manuel »
comprend des séries entieres de méditations : au
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sujet de la respiration !, au sujet du bonheur, au
sujet des cinq jhdna, au sujet des choses dégod-
tantes, au sujet du kasina, au sujet des parties du
corps, au sujet des quatre états supérieurs (brah-
mavihara), au sujet des dix formes de la connais-
sance, etc. Chacune de ces méditations se divise &
son tour en plusieurs étapes, et chaque étape a
des rapports avec une « couleur » ou se sert d’une
« couleur » appartenant aux méditations sur les
« éléments ».

Ce qui caractérise le « Manuel » yogavacara, c’est
I'importance prépondérante accordée aux sensa-
tions chromatiques ; chaque méditation se réalise
et se vérifie par 'obtention d’une couleur 2. Du
reste I'ascéte continue & travailler méme sur ces
sensations chromatiques; il les éloigne de son
corps a une largeur de main, & une lieue, méme,
« jusqu’au mont Meru » ; il les fixe dans certains
« centres », ete. Le réle que le Manuel attribue aux
«centres» nous fait soupgonner une certaine nuance
tantrique, bien que les éléments érotiques y fassent
complétement défaut. La physiologie mystique se
résume ici aux « centres » et aux expériences vi-
suelles (les expériences auditives y sont beaucoup -
plus réduites). Quoi qu’'il en soit, le caractére
« expérimental » de ces méditations est évident ;

1. La discipline du rythme respiratoire « a été considérée par
Notre Bienheureux comme le but principal de la méditation »
écrit le commenlateur cinghalais (op. cit., p. 67). '

2. Les « couleurs » el les « lumitres » jouent un réle significatif
dans certaines expériences méditatives tantriques (cf., par exemple
Guhyasamdja Tantra et Haulajiidnanirnaya). '
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les dogmes et les vérités sont ici objet d’expéri-
mentations, ils sont « pénétrés », ils créent des
« 6tats » concrets. Le cri mental vers le « bonheur »
(p. ex. p. 96, ete.) y est un leitmotiv. Il 0’y
manque pas non plus la « grdce; » en effet, au
commencement de chaque méditation, on invoque
le Bouddha, on s'abandonne & sa gréce, on invoque
aussi le guru (bhante), ete.

T. W. Rhys Davids a observé que le « Manuel »
comprenait 1 344 méditations (112 états mentaux
exercés chacun de 12 maniéres différentes et
créant un nombre égal d’ « expériences »). La posi-
tion du corps change avec chacune de ces médita-
tions, ce qui exclut la possibilité d'une transe
hypnotique. Dans certaines méditations, on appli-
que & une bougie huit morceaux de bois, & un doigt
d’intervalle 'un de P'autre. Chaque étape de la
méditation dure le temps qu’il faut pour qu’une
portion de la bougie se consume. Lorsque la flamme
touche le bois, celui-ci tombe & terre, et le bruit
réveille I'ascéte de sa méditation, en le forgant a
changer de position. Ces continuels changements
ont probablement pour but d’éviter un éventuel
sommeil hypnotique, oula prolongation d’une étape
méditative au détriment d’une autre. En tout cas,
ils sont pour les moines un moyen permanent de
contréle et les aident grandement & garder leur
lucidite.

Un détail intéressant de technique mystique est
ce que nous pourrions appeler « la création du
milieu nécessaire & la méditation », c’est-a-dire la
valeur concréte que prend limage du kasing
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(uggahanimitta). L’ascdéte projette cette image
devant lui avec tant de force qu'il peut méditer a
gon propos comme s'il se trouvait en face de
I'objet réel qu’elle signifie. Cet exercice de médi-
tation « sans objet » (nirmitta) est trés fréquem-
ment usité dans presque toutes les mystiques
indiennes.

Ce trop bref aper¢gu de quelques formes de la
méditation yogique dans le bouddhisme tardif
nous permettra de comprendre I'énorme succes
du tantrisme. En effet, 'importance donnée aux
« supports » concrets de la méditation (kasina),
aux « éléments » et & leurs «images », aux « centres»
et aux « couleurs », etc., est précieuse & plusieurs
égards. Elle trahit, en premier lieu, 'effort produit
pour ancrer toute expérimentation méditative dans
le « concret », pour garder toujours un contact
direct avec un secteur de la « réalité ». La concen-
tration devient possible grice & une réduction
excessive de la conscience de la réalité du monde ;
mais le fragment ainsi isolé n’est pas moins réel
pour autant, et il est « assimilé » comme tel, en
tant notamment qu’il « concentre » et, dans une
certaine mesure, représente, la réalité du monde
entier. Il est vrai que la fonction de ces « supports »
extérieurs reste toujours secondaire, que I'expé-
rimentation a lieu & Uintérieur méme de la cons-
cience. Mais, dans 'Inde, travailler sur la cons-
cience n’est pas 8’isoler du réel, ni s'égarer dans des
réves ou des hallucinations; c’est au contraire,
prendre directement contact avec la« vie », 8’insérer
dans le concret. Méditer, c’est s’élever a4 des ni-
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veaux de la réalité qui sont inaccessibles & un
profane.

La valeur accordée & Yexpérimentation, qu’elle
goit expérimentation méditative ou mystique,
g'accroit continuellement jusqu’a I’épanouisse-
ment final du tantrisme. Il n’est pas difficile
d’identifier Papport populaire, i. e. celui de I'Inde
autochtone, pré-aryenne, dans toutes ces vastes
synthéses tantriques ; cet apport se révéle surtout
dangs la prédominance du culte (piijd) et de la dévo-
tion mystique (bhakii).

4, LE TANTRISME

Il est malaisé de définir le tantrisme (sur les
premiers textes tantriques, voir la note E & la fin
du volume). Ce n’est pas une religion nouvelle,
comme le fut, par exemple, le bouddhisme, mais
plutdét une étape importante dans I’évolution de
chacune des principales religions indiennes, une
nouvelle modalité d’étre de chacune de ces reli-
gions (car il y a un tantrisme bouddhiste, un autre
hindouiste, et il y a des traces méme d’un tantrisme
jaina). Il serait encore plus exact de parler d’une
pluralité d’écoles et de courants tantriques a I'inté-
rieur de chaque religion. Entre ces « écoles » et
courants tantriques il y a une continuelle osmose ;
et d’une religion a l'autre, ’échange n’est pas
moins important. En effet, le tantrisme devient,
aprés le ve siécle aprés Jésus-Christ, une « mode »
religieuse pan-indienne. On le rencontre partout,
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et sous d’innombrables formes : iconographie,
rituel, méditations, mystique, physiologie et éro-
tique mystiques, etec. Du point de vue formel, le
tantrisme se présente comme une nouvelle mani-
festation triomphante du c¢aktisme, relevant tant
de Thindouisme que du bouddhisme. La force
secréte (¢aktt) qui anime le Cosmos et soutient les
dieux (en premier lieu Civa et Bouddha, dans leurs
innombrables hypostases) est fortement person-
nifie : ¢’est la Déesse, Epouse et Mére. Autant
Civa que Bouddha sont congus comme étant
statiques, incapables de création, en un certain
sens au-deld de la vie. Le dynamisme créateur
revient & la Déesse; et chaque dieu est flanqué
d’une divinité féminine, qui est sa « force » (¢akti).
Le culte se concentre toujours davantage autour
de ce principe cosmique féminin; la méditation
tient compte de ses « pouvoirs », la délivrance
devient possible par la Cakti.

Certes, le tantrisme est un retour a « la religion
de la Meére », religion qui fut jadis prédominante

dans une vaste aire égéano-afrasiatique, et qui n’a -

jamais cessé d’étre la principale maniére de dévo-
tion chez les nombreuses populations autochtones
de I'Inde. En ce sens, I'irrésistible poussée tan-
trique signifie également une nouvelle victoire des
souches populaires, pré-aryennes, qui, encore une
fois, ont réussi & faire valoir leur structure reli-
gieuse, leur besoin de culte, de liturgie, d'icono-
graphie, i. e. d’'une dévotion personnelle, d’expé-
rience mystique. Dans certaines sectes tantriques,
la femme devient en elle-méme une chose sacrée,
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une incarnation de la Mére. L’apothéose religieuse
de la femme est commune d’ailleurs & tous les
courants mystiques du moyen &ge indien. Il y a une
parfaite solidarité entre les manifestations diverses
du méme principe cosmique (Cakti, la Mére uni-
verselle, la femme) et les multiples maniéres de
réaliser ce principe, de I'expérimenter (la dévo-
tion, la « voie humide », lunaire ; ’érotique mysti-
que). Comme il arrive toujours dans I’histoire
religieuse de la Mére, on rencontre maints cas
aberrants (cf. par exemple, pour la secte mystique
des Vallabhachéaryas, Le Yoga, p. 408). Mais la
diversité morphologique de tous ces courants et
de toutes ces sectes n’est pour une bonne part
qu’apparente ; leur structure se révéle étre la
méme partout, et elle consiste en I’ « expérimen-
tation » du sacré dans sa modalité la plus concréte,
voire méme « physiologique » ; en 1'enracinement
dans le réel le plus vivant, en I'incorporation directe
du dieu.

La voie que préche le tantrisme est, du moins
en apparence, une « voie facile ». L’un des premiers
traités tantriques bouddhistes, le Guhyasamdja
Tantra, affirme péremptoirement que : « personne
ne réussit a obtenir la perfection moyennant des
opérations difficiles et ennuyeuses; mais que la
perfection peut facilement étre acquise moyen-
nant la satisfaction de tous les désirs » (¢d. Bhatta-
charyya, Gaekwad’s Oriental Series, vol. 53,
Baroda, 1931, p. 27). Le méme texte précise que
la luxure est permise (par ex. le fait de manger
n’importe quelle viande, y compris la chair hu-
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maine : p. 26, ete.), que le tantrique peunt tuer
n’importe quel animal, qu’il peut mentir, voler,
commettre Padultére, ete. (p. 120). N’oublions pas
que le Guhyasamdja Tantra a pour but d’obtenir
rapidement la condition de Bouddha! Et lorsqu’il
réveéle & I’Assemblée des innombrables Boddhi-
saitvas cette étrange vérité et que ceux-ci protes-
tent, Bouddha attire leur attention sur ce fait que
ce quil leur apprend n’est rien d’autre que la
boddhisaltvacaryi, le « comportement du Boddhi-
sattva ». Car, ajoute-t-il (ibid. p. 37), « la conduite
des passions et des attachements (ragacaryad) est
la méme que la conduite d'un Boddhisattva
(boddhisattvacaryd), celle-ci étant la conduite la
meilleure (agracaryd) ». Autrement dit : tous les
contraires sont illusoires, I’extréme mal coincide
avec P'extréme bien, la condition de Bouddha peut
— entre les limites de cette mer des apparences —
coincider avec la supréme immoralité ; tout cela
pour le bon motif que seul le Vide universel est,
tout le reste étant dépourvu de réalité ontologique.
Quiconque a compris cette vérité — qui est, en
premier lieu, la vérité des bouddhistes Madhya-
maka, mais qui, du moins en partie, est partagé
par d’autres « écoles » indiennes aussi — se sauve,
¢’est-a-dire devient Bouddha.

En ce sens, on peut parler de tantrisme comme
d'une « école facile » : les restrictions ascétiques y

étant abolies, les efforts philosophiques réduits au -

minimum, le culte extérieur ignoré, la morale sup-
primée. Mais cela ne veut point dire que quiconque
aura compris tout cela — & savoir que les restrie-

La technique yoga dans le bouddhisme 219

tions sont inutiles, sinon nocives, — aura de ce seul
fait obtenu le salut, c’est-a-dire réalisé I'état
nirvanique. Le tantrisme est par excellence une
technique, bien que — fondamentalement — il
soit une métaphysique et une « mystique »,
parfois méme extrémement compliquées. L’ «intel-
ligence » de la coincidence des contraires, par
exemple, n’est pas d'une trés grande aide lorsqu’il
s’agit d’obtenir le salut ; il en va de méme de la
conduite immorale de la vie. Manger n’importe
quelle espéce de viande, mentir, voler, pratiquer
I'adultére, etc., aucune de ces actions ne méne au
salut ; au contraire : toutes ces mauvaises aetions
asservissent davantage celui qui les pratique, et
Penfoncent davantage dans le cycle karmique, de
ce seul fait qu’elles sont des actions. Le salut, la
condition de Bouddha s’acquiert par un rituel et
par une série de méditations, moyennant quoi le
tantrique réalise expérimentalement la vérité du
Vide universel.

- Le tantrisme a élaboré un vaste panthéon, en
prenant pour point de départ les divinités boud-
dhistes et hindouistes qu’ils flanquaient d'une
¢akti, d'une « compagne » mais ce panthéon est
plutdt un corps de symboles et d’icones & méditer
et & assimiler, bref : un corps de « supports » Les
divinités tantriques sont des « supports » pour le
rituel, de méme que les formules magiques (man-
tra, dhdrant), les cercles magiques (yanira, man
dala), les icones et les gestes (nyasa), les litur-
gies, etc. Cette technique d’ « expérimentation »
du sacré est sans doute archaique : elle existait, en
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effet, du moins en partie, dans I’Atharvaveda
(formules, charmes, etc.). Mais le tantrisme orga-
nise tout ce matériel traditionnel en un corpus
cohérent, poussant a leur fin derniére la technique
des « supports ». Et c’est justement en cette
technique des « supports » que les disciplines yogi-
ques jouent le réle principal. Le cérémonial tan-
trique tout en restant ce qu'il y a de plus « concret »,

aboutit & un scénario fantastique, ou le role prin-

cipal est joué par les « corps mystiques ». La médi-
tation « éveille » certaines forces occultes qui dor-
ment en chaque homme et qui, une fois éveillées,
transforment le corps humain en un « corps mysti-
que », le projetant, pour ainsi dire, sur des plans
cosmiques. La divinisation de ’homme se fait par
élapes, mais chacune de ces étapes implique un
cérémonial, des « supports » iconographiques ou
liturgiques qui doivent étre « animés ». L’espace
profane disparait, et on pénétre dans un espace
sacré, ol I'on peut aisément expérimenter les dis-
tances cosmiques. Les formes sont « dynamisées »
et retrouvent un mouvement secret qui leur per-
met d’étre homologuées a des réalités hétérogeénes
(sons, états de conscience, dieux, ete.). L'expé-
rience élémentaire de la vie profane est abolie, et
on pénétre dans un univers de « pouvoirs » qui
révéle les plus secrétes modalités de I'étre. Le
cérémonial tantrique — comme la discipline de
Pataiijali — transcende, en la détruisant, la condi-

.

tion' humaine. Le but final, ici comme 13, est la
réalisation du paradoxe : tout en continuant &

vivre sur cette terre, le tantrique cesse d’appartenir
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a la contingence ; tout en restant « fragment »,
il réalise le Tout. Son état est ineffable car il n’est
ni étre ni non-étre.

Les fondements des pratiques tantriques sont :
le culte, dans le sens le plus large du mot, et la
méditation ; 7. e. les « supports » et le Yoga. La
technique yogique est indispensable, car c’est en
premier lieu a travers le prandyama et la concen-
tration qu’on anime les scénarios iconographiques,
en les intériorisant et les dynamisant.

La répétition des formules sacrées, mantra ou
dharani, acquiert dans le tantrisme une impor-
tance capitale. Ce n’est pas seulement leur struc-
ture archaique qui nous intéresse, mais en premier
lieu, leur fonction yogique. Car ces formules mysti-
ques, ces liturgies orales ou mentales, formées
parfois d’'onomatopées, ou de mots inintelligibles,
y deviennent un véhicule de la concentration. Les
dhdranis, par exemple, sont de courtes formules
ou des suites de mots mutilés (amale, vimale, hime,
vame, kale, ete., qui expriment la notion de pureté,
de la neige, etc.; cchinde, qui suggére l'acte de
déchirer, de tailler, ete.) ou méme des mots sans
aucun sens, qui servent de « support » & une cer-
taine méditation. Elles doivent étre murmurées
continuellement et bien rythmées, et il est fort
probable que I'altération phonétique et la création
des « mots libres » est due au fait que la pronon-
ciation avait lieu pendant le prangyama. Les
dhdranis étaient connues aux temps pré-bouddhis-
tes, et leur caractére magique originel est transpa-
rent ; on les utilisait comme moyens de protection
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contre les mauvais esprits, les maladies, les char-
mes et la magie noire. C’est pourquoi le synonyme
de dharant est raksd (ou kaevaca) c’est-a-dire « pro-
tection », « cuirasse » Pour les profanes les dhd-
ranis jouent le role de talismans; mais pour les
ascétes et les mystiques, elles sont un instrument
de concentration, étant soit rythmées par le moyen
du prandydma, soit répétées mentalement pendant
les phases de la respiration. Comme le dhikr isla-
mique, la dhdrani est dans une large mesure une
liturgie intériorisée (cf. Le Yoga, p. 214 sq.).
Encore plus significative — et infiniment plus
riche en conséquences théoriques et pratiques —
est la valeur que 'on y accorde aux maniras. Un
texte de premier ordre comme Sadhanamalan’hésite
pas a exalter le pouvoir vraiment illimité de ces

« mots mystiques » : « Qu’y a-t-il que ’on ne puisse.

pas réaliser par les mantras, si on les applique
conformément aux régles? » (édition B. Bhat-
tacharyya, 1928, Baroda, Gaekwad’s Oriental
Series, p. 575). Gréce a leur magie on peut acquérir
la condition de Bouddha (ibid., p. 270). Le mantra
lokandtha, par exemple, peut absoudre des plus
grands péchés (p. 131) et le mantra ekajatd est si
puissant que, au moment méme ou il le prononce,
Phomme est sauf de tout danger et atteint la
sainteté de Bouddha (ibid., p. 262). Toutes les
siddhis, de n’importe quelle sorte — depuis le
succés dans ’amour jusqu’a la réalisation du salut
— sont obtenues par de telles formules mysti-
ques. La science supréme elle-méme peut 8’obtenir
directement, sans études, par la prononciation
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adéquate de certains mantras. Mais la technique
de cette prononciation est difficile ; sa réalisation
est précédée d’une purification de la pensée; le
pratiquant doit se concentrer sur chacune des
lettres dont est composé le manira, et éviter la
fatigue, ete. (ibid. p. 10).

L’efficience illimitée des mantras est due au
fait qu’ils sont (ou du moins qu’ils peuvent devenir,
moyennant une récitation correcte) les « objets »
qu’ils représentent. Chaque dieu, par exemple, et
chaque degré de sainteté possédent un bije-
mantra, un « son-mystique » qui est leur « semence »,
leur « support », i, e. leur ére méme. En répétant,
conformément aux régles, ce bija-manira le prati-
quant s'approprie son essence ontologique, s’assi-
mile d’une maniére concréte et immédiate le dieu,
Iétat de sainteté, etc. Le Cosmos entier, avec
tous ses plans et ses modes d’étre, se manifeste en
un certain nombre de maniras; I'Univers est
sonore, au méme titre ot il est chromatique, formel,
substantiel, ete. Un manira est un « symbole »
dans le sens archaique du terme ; autrement dit,
il est en méme temps la « réalité » symbolisée et
« signe » symbolisant. Entre la mantra-yana et
'iconographie, il y a une parfaite correspondance ;
car, & chaque état mystique et & chaque degré de
sainteté correspondent une image, une couleur
et une lettre spéciales. C’est en méditant sur la
couleur ou le son « mystique » qui le représente
que I'on pénétre dans une certaine modalité surhu-
maine, que I'on absorbe ou I'on s’incorpore un
état yogique, un dieu, etc. Les « supports » sont
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homologables ; on peut partir de n’importe quel
support, en employant n’importe quel « véhicule »
(images, mantra-yara, etc.) pour s’assimiler la
modalité ontologique ou la manifestation divine
que 'on désire acquérir. Entre les plans multiples
de I’étre, il y a continuité, mais une continuité
mystique, 7. e. que I'on ne peut réaliser que dans
certaing « centres ». Le Cosmos, tel qu'il se révéle
dans la conception tantrique, est un vaste tissu

des forces magiques ; et les mémes forces peuvent

étre réveillées ou organisées dans le corps humain,
par les techniques de la physiologie mystique.
C’est ainsi que le Kaulajiana-nirnaya (chap. X)
nous apprend comment il faut situer les différents
maniras dans les ¢akras, dans les « centres » que la
physiologie mystique indienne croit trouver a
Pintérieur du corps humain, et sur lesquels nous
reviendrons. Parfois, les maniras sont fixés dans
certaines parties du corps. Pour ne citer qu'un seul
exemple, il y a, dans le petit traité Hastapaja-
vidhi, qu’a édité et traduit L. Finot (Manuscrits
sanskrits de Sadhanas, « Journal asiatique »,
juillet-septembre 1934, p. 54-56, 69-71), une médi-

tation grace a laquelle les doigts de la main *

gauche sont identifiés aux cinq éléments et aux
cing divinités, en méme temps que cinqg syllabes
mystiques (om bah namah, etc.), « de couleur
respectivement blanche, jaune, rouge, noire et
verte » sont « imposées » sur les ongles. Ces syllabes
représentent Vairocana, Amitabha, Aksobhya,
Ratnasambhava, Amoghasiddhi, c’est-a-dire les
cinq Dhyana-Bouddha. Dans un autre texte (Finot,
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56 sg:, 71 sq.), officiant suscite devant lui, moyen-
nant certains maniras, certains mandalas (cercles
de méditation), apres quoi il place dans ces man-
dalas des lotus et dans ces lotus des « aliments
provenant des syllabes mystiques », ete.

Une conception similaire explique I'importance
accordée par le tantrisme & l'iconographie. Les
images deviennent des « supports » & la méditation.
Une image doit étre « éveillée », i. e. dynamisée et
finalement assimilée par le sddkana, par la concen-
tration. Et ¢’est la discipline yogique qui assure en
premier lieu la réussite du sadhana, c'est-a-dire la
capacité de transformer un « objet » et un « signe »
en une expérience mystique. C'est seulement
lorsque le souffle est bien rythmé, la conscience
purifiée et concentrée en un seul point (sur I'image),
que le dévot peut approcher le « dieu », s’intégrer
sa modalité d’étre. Entre I'iconographie, la liturgie
(orale ou mentale) et la méditation yogique il
existe une relation organique. L’image, comme le
« son mystique » (mantra) n'est qu'un véhicule
pour la concentration. Mais, & la différence d’une
kasina quelconque (¢ support » matériel), I'image
sainte peut déclencher aussi une expérience reli-
gieuse, expérience que le fantrisme considére
profitable. Une image dirige la volonté de salut
du dévot vers un dieu concret (le plus souvent la
divinité personnelle, istaderatd) ; par]’ «animation »
et I’ « assimilation » de ce « dieu », le pratiquant
expérimente d’une maniére réelle un état surhu-
main, qui le prépare & une révélation encore plus
haute. Le sddhana tantrique devient dés lors, pour

15
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la majorité des pratiquants, une expérience reli-
gieuse concréte, quoique le tantrisme bouddhiste
ne considére pas les divinités comme des réalités
ontologiques, mais plutdt comme des manifesta-
tions du vide universel (¢inya).

L’iconographie est parfois un simple point de
départ pour ce que I'on appelle le dhydna, terme
yogique qui gagne un nouveau sens dans le tan-
trisme. Iei, dhydna signifie 'opération par laquelle
on construit une image mentale de la divinité et
le processus de dynamisation de cette image, son
« animation », la transformation du symbole en
expérience. La méditation gnostique des Yoga-
Sitra de Patafijali est maintenant devenue une
vaste dramaturgie mentale. Le dhydna doit créer
dans la conscience du dévot une scéne fantasti-
que sur laquelle les images puissent évoluer & leur
guise. Les images divines ne sont pas seules & étre
intériorisées ; le sont également le culte lui-méme,
les endroits du culte, ete. Le Kaulajiana nirnaya,
par exemple, donne des prescriptions concernant
Peffectuation du culte dédié au symbole icono-
graphique de Civa, le lingam : la premiére fleur que
Yon offre & celui-ci est P'ahimsa, ¢’est-a-dire la non-
oceision ; ensuite, on lui offre la maltrise de soi-
méme, la douceur, I'idéalisme, etc. (III, 30, 31),
i. e. une série de vertus indispensables & la concen-
tration mentale et & la pratique Yoga. Dans le
méme texte, on prescrit d’intérioriser les lieux de
pélerinages célébres ; les intérioriser, c’est-a-dire
les localiser dans le corps, les mettre en connexion
avec les différents « veines » et « nerfs » (n4di) de la
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physiologie mystique. Les divinités, leurs images,
les syllabes mystiques qui les eréent ou les repré-
sentent, les gestes et les signes, les objets extérieurs
de culte, et jusqu’a une certaine géographie mysti-
que (comprenant les fleuves sacrés, les lieux de
pélerinage, les temples, etc.), tout cela est inté-
riorisé, réduit aux proportions d’un microcosme
mental, au milieu duquel se trouve et domine le
yogin.

Un rituel et une méditation spécifique & I'initia-
tion tantrique est la construction d’un mandala.
Ce terme veut dire « cercle » ; les traductions tibé-
taines le rendent tantét par « centre », tantét par
« ce qui entoure » (cf. Marcelle Lalou, Trois aspects
de la peinture bouddhique, « Annuaire de I'Insti-
tut de Philologie et d’Histoire orientales », III,
Bruxelles, 1935, p. 256). En fait, un mandala repré-
sente toute une série de cercles, concentriques ou
non, inscrits dans un carré ; dans ce diagramme,
dessiné sur la terre au moyen de fils de couleur ou
de poudre de riz coloriée, viennent trouver place
les différentes divinités du panthéon tantrique. Le
mandala représente ainsi une imago mundi et, en
méme temps, un panthéon symbolique. L’initia-
tion consiste entre autres en la pénétration du
néophyte dans les différentes zones et en son
accés aux différents niveaux du mandeala. Ce rite
de pénétration peut étre considéré comme étant
Péquivalent du rite bien connu de la marche
(pradakshina) antour d’un temple ou d’un monu-
ment sacré (stiipa), circumambulation qui donne
accés au néophyte a des niveaux de plus en plus
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élevés. On sait qu'une pradakshina autour d’un
temple (celui de Barabudur, par ex.) équivaut a
une véritable ascension extatique du fidéle vers
les « terres pures », la terrasse supérieure du temple
symbolisant justement la région transcendante,
I’espace paradisiaque, « plan ». D’autre part, I'in-
sertion du néophyte dans un mandala peut étre
homologuée a P'initiation par pénétration dans un
labyrinthe ; certains mandalas ont, du reste, un
caractére nettement labyrinthique. Il n’y a pas
lien d’analyser ici le symbolisme du labyrinthe.
Ce qui est siir, c’est que sa fonction a été, dés les
temps les plus reculés, double : d’une part, il
symbolisait I'au-deld, et quiconque y pénétrait,
grice & linitiation, réalisait effectivement un
descensus ad inferos (c’est précisément en cette
« mort » suivie de « résurrection » que consiste le
rituel de toute initiation) ; d’autre part, il repré-
sentait un « systéme de défense », tant spirituelle
(contre les mauvais esprits, contre les forces du
chaos) que matérielle (contre les ennemis). Une
cité instituant, tout comme un temple, un « Centre
du Monde », ¢’est au moyen de labyrinthes ou de
murs qu'on la défendait, tant contre les envahis:
seurs que contre les forces malignes, contre les
« esprits du désert », qui essayent de réduire les
« formes » & 'é¢tat d’amorphisme d’olt elles procé-
daient. La fonction de mendale peut donc étre
considérée comme étant pour le moins double,
tout comme celle du labyrinthe. D’une part, I'in-
sertion dans un mandala dessiné sur le sol équivaut
a un rituel d'initiation ; d’autre part, le mandala
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« défend » le néophyte de toute force extérieure
nocive, et 'aide en méme temps & se concentrer, &
trouver son propre « centre ».

En effet, & cdté du mandala extérieur, le tan-
trisme connait un mendale mental (c’est-a-dire une
construction intériorisée) tout aussi valable que le
premier. La méditation ‘qui prend pour sujet un
pareil mandale (mental) a la valeur d’un rituel
concret. En ce cas, le mandala joue le réle de « sup-
port » de la méditation ; en fait, le yogin qui 8’in-
troduit mentalement & 'intérieur du mendala, réa-
lise par 14 un acte de concentration et en méme
temps de « défense » contre les distractions et les
tentations (distractions et tentations étant I’équi-
valent psychologique des « adversaires » ou des
« mauvais esprits » dont, sur le plan physico-
magique, vous préservent les labyrinthes). Dans
un maendala — physique ou mental — le yogin se
sent ferme, concentré, invulnérable. Le mandala
«concentre » ; il préserve de la dispersion, de la dis-
traction.

Si I'on tient compte de cette fonction du man-
dala, on comprend pourquoi certains malades du
Dr Jung, qui jamais de leur vie n’avaient vu de
mandala ni n’avaient lu quoi que ce fat a leur sujet,
ont dessiné et ont méme « dansé » des figures laby-
rinthiques, qui ressemblaient d’une fagon surpre-
nante aux idéogrammes orientaux (mandala, pate,
yanira). De telles figures géométriques les aidaient
4 se « concentrer », et en méme temps les « défen-
daient » contrel’invasion desforces dusubconscient,
forces qui, en rompant I'équilibre psycho-mental,
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ont déclenché leurs états pathogénes. Le fait qu’une
semblable invention — par rien provoquée — de
figures labyrinthiques et florales ait eu d’habitude
pour conséquence I'amélioration de la condition
du malade, prouve que ces figures parvenaient &
« concentrer » celui-ci, c’est-a-dire & faire rentrer
dans Péquilibre ses états psycho-mentaux anar-
chiques. De méme que le labyrinthe vous défend
contre les « esprits » et les « adversaires », de méme
que le mandala préserve le yogin de la «distraction »,
en le rendant invulnérable aux stimuli externes —
de méme le pata et le mandale que découvrent ins-
tinctivement les malades du DT Jung : ils aident
ceux-ci & mettre des barriéres aux forces du sub-
conscient qui autrement risqueraient de les sub-
merger, ils les aident & se concentrer, & se retrouver.
Dans tous ces cas, on a affaire aux mémes fonctions
et au méme symbolisme : au symbolisme du « Cen-
tre », que nous retrouvons dans d'innombrables
mythologies, rituels et {raditions.

Sans doute, le but supréme du Yoga, tout comme
celui du tantrisme, est la réintégration finale, I'abo-
lition de la dualité objet-sujet. Or, nous avons vu
qu’il est absolument nécessaire, pour que cetfe
réintégration soit réalisée, que I’on passe préala-
blement par une étape de « cosmisation » et de
« concentration » On ne peut acquérir la liberté
autrement que par une discipline extraordinaire.
Les pathogénies représentent donc des états si-
miesques, dégradés ; le « chaos » psycho-mental ne
peut étre comparé aux « unifications » progressives
qui sont & la base des techniques du Yoga, et que
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P'on réalise par une surprenante maitrise de la vie
psycho-mentale. Qu'un malade mental se sente
mieux aprés avoir dessiné et contemplé un mendala,
cela prouve tout au plus que pareilles figures géo-
métriques exercent une influence bienfaisante et
stimulante sur sa psyché. En aucun cas, cela ne
prouve qu’il y aurait une équivalence quelconque
entre les états mentaux pathogénes et ceux que
déclenchent les techniques yogiques.

La plupart des traités tantriques font sans cesse
appel au Yoga, le décrivent, I’expliquent, montrent
les « pouvoirs miraculeux » (siddhis) que I'on peut
acquérir par ses pratiques, etc. Parfois (p. ex. le
Guhyasamdja tanira, p. 162 s¢.) on 8’y sert méme de
la terminologie des Yoga-Siitra. Pourtant ce n’est
pas en cette incorporation du Yoga classique que
réside I'intérét du tantrisme, mais plutdt en Pappli-
cation de la technique yogique a ses propres fins,
asavoir : & Pacquisition dusalut et, en méme temps,
des pouvoirs (siddhis), & la conquéte de la liberté
(mukti) et, en méme temps, de I’éternelle jeunesse
et de 'immortalité ; bref: 4 ’acquisition dela condi-
tion de Bouddha et d’ « homme-dieu ». Le tantrisme
représente en un certain sens la dilatation maxima
du concept de « délivré en vie » (jivanmukia) que
connaissait également le Yoga classique. Le tan-
trique, comme le « délivré en vie » ne peut plus étre
« asservi », quoi qu’il fasse. Car il a réalisé la condi-
tion paradoxale de la coincidence des contraires :
en lui, le Bouddha et 'homme coincident, ainsi
que le rien et le tout.

En effet, les textes tantriques parlent toujours
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d’un dépassement paradoxal de la dualité, d’une
« stase » ol le sujet coincide avec I'objet, le yogin
avec PUnivers tout entier. Ce que I’on y appelle
maukti, délivrance, c’est justement cette supréme
unification du réel, que I'on obtient grace au Yoga.
« C’est lui (le yogin) qui est la déesse, lui qui est le
dieu ; lui le disciple, lui le précepteur ; lui la médi-
tation, le méditant et le médité » affirme 1’ Akula-
vinatantra (A., 24-25, éd. P. C. Bagehi, Kaulajiiana-
nirnaya and some minor texts, Calcutta, 1934, p- 86).
Pendant cette «stase » (sakaja), I'Univers, ’homme,
la divinité et la connaissance fondent I'une dans
I'autre et parviennent & former une Unité. Ou bien,
comme le dit le Kaulajhidana-nirnaya, 11,6-7: « Cakti
(la « force », la Déesse) fond dans Civa (la divinité,
manifestée, dieu, forme), Civa dans kriyd (’action,
la manifestation), kriyd dans jiidna (la connaissance)
par l'icchd (la volonté). Quant a V'iccha-gakti, il
fond dans Civa lui-méme » (éd. Bagchi, p. 2). Le
paradoxe yogique réalise ainsi une réintégration de
U Univers physique et mental tout entier dans la moda-
lité primordiale de I’ Etre, telle qu’elle était avant
que le Réel ne fiit fragmenté, a la suite de Pacte
créateur, en objets et sujets. Non seulement le yogin
abolit en ce qui la concerne lui-méme la dualité
objet-sujet, il refait en outre I'unité primordiale
sur le plan macro-cosmique.

Toutes les coincidentiae oppositorum qui abon-
dent dans le bouddhisme tardif — coincidence du
Vide avec le Nirvdna, du Bouddha avec ’homme
pécheur, d’un objet ou symbole avec I'Univers tout
entier — toutes ces coincidences ne sont que des
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modalités différentes d’un seul et méme désir, du
désir de réintégrer I'unité. En découvrant le vide
(¢iinya) derriére toute existence, la philosophie
mahayanique découvre en méme temps l'instru-
ment qui lui permettra de convertir I'existence
(samsdra) en niredna; 'une autant que l'autre
étant dépourvue de réalité ontologique. « Quand on
a produit le savoir (qui connait), I'identité du Sam-
sira et du Nirvana, alors et pour cette raison, le
Samsara devient le Nirvana » ( Mahayanasamgraha,
IX, 3, d’Asanga ; I'original sanskrit en étant perdu,
on ne dispose que des versions chinoise et tibétaine,
éditées et traduites par E. Lamotte, La Somme du
Grand Véhicule, Louvain, 1938-1939, t. II, p. 265).
Mais I'équation samsdra-nirvdna n’est qu'une des
formules que I’esprit indien a élaborées dans son
désir d’atteindre I'unité. Nous rencontrerons des
formules similaires sur d’autres plans aussi que le
plan métaphysique : dans la physiologie mystique,
par exemple, et dans I’érotique mystique,

b. TANTRISME ET HATHAYOGA

La technique yogique étant devenue un bien
commun & I’Inde entiére, on comprend aisément
I'adoption en bloc par le tantrisme de ses exercices
spécifiques (dsara, prangydma, etc.). Certainement,
le processus se vérifie aussi dans le sens inverse ;
une catégorie au moins des pratiques yogiques
subit une forte influence tantrique. Le Hathayoga,
par exemple, peut étre considéré comme une
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synthése de Yoga et de Tantra. Car c’est ici que
trouve son épanouissement la physiologie mystique,
nuancée méme parfois d'une teinte érotique;
et c’est ici que la pratique yogique se révéle comme
un instrument capable de conquérir la maitrise
absolue du corps, de ce méme corps que le tantrisme
redécouvre et revalorise. Certes, tout n'est pas
tantrique dans le Hathayoga, en ce sens que tout
n’y est pas si récent. L’¢loge du corps sain et fort,
Pintérét pour une physiologie homologable au Cos-
mos, et implicitement sanctifiée, est pour le moins
pré-upanishadique, sinon pré-védique. Le Hatha-
yoga revivifie la conception archaique du corps
humain qui peut étre divinisé. Le pessimisme et
Pascétisme upanishadique et post-upanishadique
sont abolis. Le corps n’est plus « la source des dou-
leurs », mais Pinstrument le plus siir et le plus
accompli que 'homme ait & sa disposition pour
« conquérir la mort ». Et puisqu’on peut obtenir la
délivrance dés cette vie méme, le corps doit étre
conservé le plus longtemps possible, et dans un
parfait état, justement pour faciliter la méditation
(cf. Gheranda-Samkhita, 1, 8). La fonetion desinnom-
brables « purifications » internes et externes, des
nettoyages compliqués mais efficaces, des multiples
postures corporelles, des exercices respiratoires, ete.,
est en premier lieu de garantir la sanié, le bien-
&tre, la force. Certes, il ne faut pas confondre le
Hathayoga avec une simple technique gymnique
et profane, ear si ses fondements sent fermement
ancrés dans la physiologie, ses véritables résultats
gobtiennent exclusivement par une ¢ physiologie
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mystique ». Méme les notions élémentaires de santé,
de force, de bien-étre, doivent étre comprises avec
leurs valences sacrées. La force pronée par le Hatha-
yoga n’est pas celle d’un athléte, mais la force d’un
magicien, d'un « homme-dieu ».

Le Hathayoga redécouvre la valeur concréte du
corps et de la vie humaine, et s’efforce d’obtenir Ie
« salut » & sa maniére, & partir de ce corps méme
dont il transforme la physiologie en une physiologie
mystique. C’est justement cet intérét pour les
réalités vitales et I'ambition d’expérimenter directe-
ment sur le corps vivant qui révélent sa ressem-
blance avec le tantrisme, aingi que I'influence exer-
cée sur lui par la réforme tantrique. Le Hathayoga,
encore plus que les autres variétés de Yoga, répon-
dait aux exigences de la spiritualité indienne, assoif-
fée de concret et d’expérience. Le succés historique
du mouvement tantrique entraine le succés, c’est-
a-dire la validation et la popularisation des techni-
ques hathayogiques. Il n’est pas inutile d’ajouter
que ce succes équivalait & une restauration partielle
d’un héritage pré-upanishadique et méme pré-
aryen. Le « magicien » aryen ou non aryen qui, de-
puis des siécles, expérimentait le sacré 4 sa maniére
asiatique et « primitive », gagne par cette voie aussi
le droit de cité dans I'hindouisme.

A T'apparition historique du Hathayoga est rat-
taché le nom d’un ascéte célébre, Gorakhnath, fon-
dateur de la secte Kanphata, qui serait également
Pauteur d'un traité, Hathayoga, perdu aujourd’hui,
et du livre Gorakhagataka. Il se peut que ce «saint »,
ou quelqu’un de ses successeurs, ait synthétisé
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‘dans un manuel les pratiques physiologico-yogiques
— depuis longtemps connues dans I'Inde et deve-
nues encore plus populaires pendant le moyen 4ge
— en leur donnant une teinte tantrique. Tout ce
que nous savons sur Gorakhnath est défiguré par
les légendes ; mais le fait qu'il est toujours cité
dans les listes des quatre-vingt-quatre « magiciens »
(siddhas) nous permet de supposer que le person-
nage historique qui se cache sous ce nom, était en
rapport avec ’école tantrique Vajrayana. Du reste,
certains textes hathayogiques se référent précisé-
ment aux pratiques érotiques promues avec tant
d’emphase par le Vajrayana. (Sur la littérature
hathayogique, voir note F a la fin du volume.)
Les ftraités hathayogiques, on le prévoyait,
accordent leur plus grande attention aux prélimi-
naires physiologiques (purifications, postures cor-
porelles, etc.) et aux résultats magiques de ces pra-
tiques. On affirme, par exemple, que le prandydma
détruit tous les péchés ; et, de plus, on offre au pra-
tiquant les quatre-vingt-quatre siddhis, les « pou-
voirs magiques » bien connus (Civa-Samhitd, 111,
51, 52 ; 111, 22-26 ; Gheranda-Sambhitd, V, 1-2, ete.).
Mais on révéle aussi quelques signes extérieurs qui
marquent les différentes étapes du rythme respi-
ratoire. Ainsi, par exemple, le corps de celui qui
pratique le prandyama « sent bon » (Civa-Sambhita,
111, 29); la durée du sommmeil, les excrétions et
I'urine diminuent (III, 43); pendant la premiére
étape du prandydma le corps du yogin commence &
transpirer (III, 40) ; pendant la seconde étape, &
trembler ; pendant la troisitme, « il se met & sauter

"
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comme une grenouille » et pendant la quatriéme,
il s'éléve dans I'air (IV, 41).

On note avec une certaine exactitude les six
classes de « purification » avec leurs sous-classes
(«nettoyage interne », « nettoyage des dents », ete.),
ayant soin de préciser leur role dans la préservation
de la santé (les uns sont efficaces pour prévenir les
maladies de estomac, les autres pour le foie, ete. ;
cf. Gheranda-Sambhita, 1, 15 sq.). La diéte est tou-
jours indiquée (Hathayoga-pradipika, 1, 58, 59,
62 ; Civa-Sambhita, V, 17, ete.) et on recommande
d’éviter les voyages, les bains du matin, les jetnes
exagérés, la présence des mauvais hommes et des
femmes (Hathayoga-pradipikd, 1, 62, 66, ete.). Et
surtout, on prone la toute-puissance de la « prati-
que», de 'abbydsa (par ex. Civa-Samhita, IV, 9-10).

Mais, & une lecture attentive des textes hathayo-
giques, on comprend que cette physiologie et cette
pratique ne constituent que les préliminaires de la
méthode. Certes, la connaissance et la maitrise du
corps sont choses nécessaires, car le corps est le seul
instrument efficace pourl’obtention du salut. (Ajou-
tons d’ailleurs que cette maitrise est réelle: que le
hathayogin contrdle son corps & un degré qui nous
parait improbable, en commandant a volonté &
son systéme végétatif par exemple, etc.) Mais le
véritable Hathayoga implique une connaissance et
une expérience de « physiologie mystique », . e.,
le controle des « veines », « artéres », « centres » et
« nerfs » non identifiables anatomiquement, et qui
constituent un « corps mystique » superposé au
corps physique. Les pratiques tantriques et hatha-
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yogiques ont justement pour but de fortifier ces
organes occultes, d’ « éveiller » les centres mystiques
(cakras) afin de préparer I’ « éveil » de la mystérieuse
kundalini (cf. Gheranda-Samhita, 111, 51) but final
de la technique tantrique et hathayogique. On a
essayé plusieurs fois de localiser anatomiquement
ces « veines » et « centres * ». Walter, par exemple
eroit que nddi signifie dans le Hathayoga «veines»;
il identifie ¢dd et pingald avec la carotide (lceva et
dextra) et brahmarandhra avec sutura frontalis (cf.
Svatmarana’s Hathayoga-pradipika, p. 1v, vi et
1x). Pour les cakra et kanda, il ne trouve aucune
localisation anatomique et les considére comme
étant des créations arbitraires, fantastiques, des
yogins. L'identification des « centres » (cakra) avee
les plexus est devenue toutefois courante ; mitla-
dhdra cakra serait le plexus sacré : spadhisthana,
le plexus prostatique ; manipiira, le plexus épigas-
trique ; andghata, le plexus pharyngien ; ajiid cakra,
le plexus caverneux (voir aussi R. Roesel, Die
psychologischen Grundlagen der Yoga-praxis, Stut-
tgart, 1928, p. 39 s¢.). .

Bien que les connaissances anatomiques des In-
diens soient assez poussées et cohérentes %, nous ne

1. Entre autres, le major Basu, dans son Hindu System of
Medicine [étude publite dans « Guy’s Hospital Gazette », 1889,
reproduit partiellement dans I'introduction & Shivasambhitd, Alla-
habad). Un des derniers A essayer Pinterprétation en termes
strictement médicaux de toute I'anatomie et la physiologie tan-
;rgig;:]es a été le D* V. Rele, The mysterious Kundalini (Bombay,

2. Sur la médecine indienne, of. Surendranath Dasgupta, 4
Ristory of Indian Philosophy, vol. 11, et les études du Dr J. Fillio-
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croyons pas que ces identifications soient toujours
justifiées. Méme &i les « organes » de la physiologie
mystique indienne peuvent étre localisés en des
organes anatomiquement vérifiables, ils ont une
structure et une fonction autonomes, car ils répon-
dent & des expériences trans-physiologiques et ils
ont été découverts et décrits & cause de ces expé-
riences, en dehors de toute préoccupation objective.
Les yogins expérimentaient sur un corps qui, & la
suite des mortifications et des disciplines spéciales
auxquelles il avait été préalablement soumis, était
déja un «corps mystique», prét & devenir un macran-
thropos ou un « homme-dieu ». La majorité de ces
« veines » et « centres » sont des « élats yogiques »,
c’est-a-dire identifiables exclusivement & travers
une expérimentation d’ordre mystique. Le vif in-
térét que montre le Hathayoga pour le concret
s’explique par son espoir que le corps humain pourra
se transformer en un corps divin, que la divinisa-
tion aura lieu dans la chair méme. Mais ce concret
du Hathayoga se référe aux expériences mystiques
concrétes, il ne se réduit jamais complétement &
la physiologie. Parallélement & I'anatomie, & la
physiologie, et & la médecine scientifique, 'Inde a
connu une anatomie et une physiologie yogiques,
découvertes non par observation et I’expérience
objectives, mais 4 la suite des expériences mysti-
ques. Les « veines » et les « centres » dont parlent les
textes tantriques et hathayogiques sont une décou-
verte d’ascétes, des rishis, des yogins : en un mot,

zat sur la médecine bouddhiste ; cf. P. Demiéville, art. Byo dans
Hobogirin, 111, 225-265,
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c¢’est une découverte rendue possible grice a I'ex-
périmentation des « hommes-dieux » qui travail-
laient sur un autre « corps » que oelui d’un profane.
Le « physiologie mystique » a vu le jour dans un
milieu d’ascétes et de contemplatifs, et g’est trans-
mise oralement dans des cercles fermés ol ces « cen-
tres » et les « veines » devenaient vérifiables par une
expérience dirigée.

Certes, ces expériences yogiques ont été de bonne
heure interprétées par les théories cosmologiques
traditionnelles. L’ «homme-dieu », créé par les tech-
niques yogiques, était formulé et validé en termes
cosmologiques, védiques ou pré-védiques. La théan-
drie tantrique et hathayogique n’était qu’une
variante nouvelle de la macranthropie védique. Le
point de départ de toutes ces formules était naturel-
lement la transformation du corps humain en un
microcosmos — théorie et pratique archaiques,
gu’on rencontre un peu partout et qui sont déja
élaborées dés les temps védiques. Les « souffles »
ont été depuis longtemps identifiés aux vents cos-
miques (cf. Atharva Veda, XI, 4, 15), aux points
cardinaux (Chdndogya Upanishad, 111, 13, 1-5).
L’air « tisse » 'Univers (Brhaddrenyaka Upanishad,
III, 7, 2) et le souffle « tisse » ’homme (Atkarva
Veda, X, 2, 13). La colonne vertébrale est identi-
fiée & la montagne Méru, a I'Axis Mundi *. Et c’est

1. L’anthropocosmos se réalise par la méditation yogique.
Voici comment on doit procéder : « Imagine la partie centrale
(colonne vertébrale) de ton corps comme étant le mont Méru, les
qualre membres principaux étant les quatre continents, les qua-
tre membres mineurs éiant les sous-continents, la téte étant les
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pourquoi, d’aprés le symbolisme bouddhique, le
Bouddha ne pouvait pas tourner la téte, mais était
obligé de tourner son corps entier « & la maniére de
I’éléphant » ; sa colonne vertébrale était fixe, telle
’Axe de I'Univers. Le sacrifice védique prépare
I’homologation mystique du corps humain aux
pieces sacrificielles, et, implicitement, du corps au
Cosmos. Lorsque le sacrifice s’ cintériorise», le corps
devient un « microcosmos » (cf. par exemple Vaik-
hanasasmartasiira, 11, 18 ; Le Yoga, 143 sq.).
L’expérimentation hathayogique et tantrique
utilise comme points d’appui cette cosmo-physio-
logie archaique, d’origine, elle aussi, « magique »
(en dernier lieu, formule stéréotypée des « magi-
ciens » et « maitres du sacrifice », des « hommes-
dieux »). Comme points d’appui et, en méme temps,
comme expressions intelligibles, validées par une
tradition millénaire, Mais, toutes ces formules
cosmo-physiologiques et tous ces schémas théo-
riques étaient précédés par l’expérimentation,
i. e. par la théandrie, par la sanctification
de 'homme au moyen des pratiques yogiques.
La condition physiologique et psychologique de
I'homme profane y était dépassée, sinon abolie;
les activités sensorielles y étaient dilatées dansune
proportion hallucinante, a la suite d’innombrables
identifications d’organes et de fonctions physio-
logiques aux régions cosmiques, aux astres, aux
dieux, etc. Le Hathayoga et le Tantra trans-substan-

mondes des devas, los deux yeux étant le soleil et la June, ete. »
(Evans-Wentz, Le yvga tibétain, trad. franceise, p. B827).

16
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tialisent le corps en lui créant des dimensions ma-
cranthropiques et en I'assimilant aux dive.rs « corps
mystiques » (sonores, architectoniqu.es, iconogra-
phiques, etc.). Par exemple, un !;ralté tantrique
javanais, Sang hyang kamahayanikan, sur lequel
Stutterheim et P. Mus ont attiré I'attention (cf.
Barabudur, 1, 66 sg.), identifie chaque élément
somatique du corps humain & une lettre de T'al-
phabet et & une piéce du monument architecto-
nique, stipaprdsada (qui, a son tour, est assimilé
au Bouddha et au Cosmos). Plusieurs « corps mys-
tiques » sont ici superposés : le corps sonore, le
corps architectonique, cosmologique, et mystico-
physiologique (car I’homologie se référe non aux
organes profanes, mais aux cakras, aux « centres »).
Cette multiple homologation doit étre « réalisée »,
i. e. expérimentée ; mais, & la suite de 'expérience
yogique, le « corps physique » se « dllate.n, 88
« cosmise », se trans-substantialise. Les « veines »
et les « centres » dont parlent les textes hathayo-
giques et tantriques se référent en premier lieu &
des états réalisables exclusivement par une ampli-
fication extraordinaire de la « sensation du corps».

On y vérifie & nouveau la « tendance au concret »
de la tradition ascétique indienne ; la tendance &
réaliser 1a méditation en partant des centres vitaux
eux-mémes (le coeur, le sexe, le cerveau), mais en
projetant ceux-ci sur des plans cosmiques, en les
trans-substantialisant, en convertissant en cakras
et « éveillant » 'énergie occulte qui y est concentrée.
Cette tendance au concret-trouve son épanouisse-
ment dans I'érotique mystique. L’ « éveil » de
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Kundalini équivaut & une « rupture de niveau »
comparable au samdadhi yogique. Et la Kundalini
8’« éveille » & Paide de nombreuses techniques
méditatives, mais aussi par une union sexuelle
cérémoniale (maithuna). Les textes hathayogiques
font allusion & quelques mitdras (qui, ici, signifient
la synthése d'une certaine posture ascétique, d’un
certain rythme respiratoire et d'une certaine médi-
tation) ayant une fonction érotique; ainsi, par
exemple, la vajroli-midra et T'amaroli midra
(Hathayoga-pradipika, 111, 85, 87-90). Il n'y a
pas de doute que cette technique soit tantrique;
son but est d’utiliser comme moyen de « divini-
sation », et, ensuite, d’intégration, d’unification
finale, la fonction par excellence humaine, celle-1a
méme qui détermine le cycleincessant des naissances
et des morts, la fonction sexuelle.

Avant de passer 4 I’examen de I’érotique mys-
tique, telle qu’elle se trouve dans les techniques
tantriques, rappelons les rapports qu’il y a entre les
différents Yogas baroques et I'alchimie (cf. Le
Yoga, pp. 273-290). Les Européens qui ont voyagé
dans I'Inde ont remarqué depuis longtemps déja
que certains yogins s’occupent de ’alchimie, soit
pour prolonger leur vie au-deld des limites ordi-
naires (« ils atteignent les 150 et méme les 200 ans »,
affirme Marco Polo) et fortifier le corps “(cf.
Voyages de Frangois Bernier, Amsterdam, 1723,
t. II, p. 130) ; soit pour obtenir de I'or. Les mémes
observations ont été faites par les auteurs musul-
mans, Albiruni écrit & ce propos : « Ils (i. e. les
Indiens) ont une science similaire & 'alchimie et
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qui leur est spécifique. Ils Pappellent rasdyana.
(Pest un art limité & certaines opérations et drogues
et & certains médicaments composés dont la majo-
rité sont d’origine végétale. Leurs principes res-
taurent la santé de ceux qui étaient malades sans
espoir et restituent la jeunesse aux vieillards... Et
pourquoi pas? N’avons-nous pas mentionné, en
nous fondant sur 'autorité de Pataifijali, que 'une
des méthodes qui ménent a la délivrance est la
rasayana ? » (Ed. C. Sachau, Albiruni’s India,
vol. I., pp. 188-189.)

On a supposé que 'alchimie a pénétré en Inde
avec l'islamisme. Mais on rencontre des Tantras
alchimiques dans les régions ou I'islamisme s’est
le moiuns diffusé, au Népal et dans le pays tamoul
(cf. Le Yoga, p.258). De plus, les références alchi-
miques dans le canon bouddhique prouvent que
cette technique était connue dans I’Inde bien avant
T'Islam. Avatamsaka Sutra (aux environs de 350
aprés J.-C.) affirme : « Il existe un suc appelé
Hataka. Un liang de cette solution peut trans-
former mille liangs de bronze en or pur. » Et
un autre texte, Mahdaprajiiaparamitopadega (traduit
en chinois par Kumarajiva en 402-405) est encore
plus précis : « Par des drogues et des incantations
on peut changer le bronze en or... Par la force
spirituelle un homme peut changer I'argile ou la
pierre en or. » (Cf. A. Waley, References to alchemy
in buddhist Seriptures, « Bull. Oriental School of
London », 1932, vol. VI, pp. 1102-1103.)

Cependant, c’est le tantrisme qui a relié encore
plus étroitement I’alchimie aux pratiques yogiques
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et magiques. Nous savons que de nombreux
stddhas ont été d'une fagcon ou d’une autre des
alchimistes. Un texte de Siddha Carpati fait men-
tion des processus alchimiques; Karnari obtient
Pélixir de vie par I'urine et peut transformer le
cuivre en argent et 'argent en or ; Capari connait
la teinture avec laquelle on fait de I'or, et la liste
des siddhas alchimistes peut encore &’allonger
(cf. Le Yoga, p. 278). Les textes tantriques se ré-
ferent eux aussi & 'alchimie (rasdyana) comme au
cinquieme siddhi (cf. par exemple Sadhanamdla,
vol. I, p. 350), et les traités alchimiques font
mention des « pouvoirs » yogiques (par ex., le
pouvoir de voler — dans les airs — est cité par le
Rasarnava, cf. P. C. Ray, A History of Indian
Chemistry, vol. I, éd. II, Calcutta, 1903, la p. 76
de I'introduction). La chimie minérale était connue
dans I'Inde bien avant le tantrisme ; toutefois, ce
ne sont pas ces rudiments scientifiques qui ont
intéressé les tantriques, mais la « mystique » alchi-
mique, la valeur cosmologique des métaux, les
vertus sotériologiques des opérations alchimiques.
Par la recherche de I'élixir de vie, 'alchimie se
rapprochait de la mystique ainsi que de toutes les
autres techniques spirituelles indiennes destinées
4 I'obtention de 'immortalité ; a plus forte raison
du tantrisme et du Hathayoga, qui recherchaient
les moyens pratiques de transmuer le corps humain
en un corps divin. L’alchimie se rapprochait en-
core de la mystique parla quéte de I'or pur; car de
méme qu’a partir des métaux « inférieurs » et im-
parfaits on obtient I'élément supérieur, « divin »,
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qui est 'or, de méme, de ’dme asservie et obscure,
les techniques mystiques essaient d’extraire I'dme
pure, libre, divine.

Que l'alchimie indienne — ou, du moins, une
bonne partie de cette alchimie — n’ait pas été une
science empirique, une pré-chimie, c’est ce qui
ressort du chapitre du Sarva-dar¢ana-samgraha,
de Madhava, dédié & la rasegvara-dargana, litté-
ralement & la « science du mercure ». D’aprés ce
dargana, la délivrance dépend de « la stabilité du
corps humain », et ¢’est pourquoi le mercure, qui
peut fortifier et prolonger la vie est, lui aussi, un
moyen de délivrance. Un texte cité par le Sarva-
dar¢ana-samgraha, affirme que « la délivrance ré-
gulte de la connaissance, la connaissance de Iétude,
et ’étude n’est possible qu’a celui qui posséde un
corps sain » L’ascéte, dit Madhava, qui aspire &
la délivrance dans cette vie méme, doit se faire
d’abord un « corps glorieux » a I'aide du mercure,
car celui-ci est produit de I'union entre Hara et
Gauri, #. e. est une synthése théocosmique. « Le
systéme mercuriel ne doit pas étre considéré comme
un simple éloge du métal, car il est un moyen
immédiat — en conservant le corps — d’atteindre
le plus haut but, qui est la délivrance. » Et le
traité alchimique Rasasiddhania cité par Madhava
dans son Sarvadar¢ana-samgrahae, dit aussi: « La
délivrance de ’ame vitale (jiva) se trouve exposée
dans le systéme mercuriel, 6 penseur! » (cf. Sarva-
dargana-samgraha, édition Anandashrama Series,
éd. II, pp. 48-53).

Ces textes sont assez clairs ; les opérations alchi-
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miques de la rasdyena serapportent & une technique
spirituelle et non & des expériences de laboratoire.
On y poursuit, d’une part, la purification et la
délivrance de I’ « 4me », de 'antre la transmutation
du corps. Les processus physico-chimiques de la
rasayana ne sont qu’'un véhicule ou un « support
concret » de I'ascése. Au fur et & mesure que la
rasdyana se réalise, 'dme se purifie et se « divi-
nise ». Au lieu d’exercer P’ascése directement sur
le corps et d’obtenir la « purification » au moyen
d’une technique physiologique et méta-psycho-
logique — P’alchimiste exerce ces opérations ascé-
tiques sur les métaux ; par la « purification » de
ceux-ci, c’est I' « Ame » qui se purifie. De méme que
les métaux — « impurs » parce que « composés » —
sont régénérés par les opérations alchimiques, de
méme la vie mentale (dynamique et « composée »)
est purifiée par I'ascése, qui assure l'autonomie
parfaite de 'esprit, la délivrance.

L’alchimie peut ainsi étre considérée comme
étant une ascése pratiquée au sujet des métaux,
et, ensuite, intériorisée; ainsi qu’une projection
de la psyché dans les opérations alchimiques, suivie
d'une intériorisation de ces opérations. On peut
parler, en ce sens, d’une équivalence de I'alchimie
d’une part et des techniques tantriques et hatha-
yogiques de Plautre. Ceci non seulement parce
que le Hathayoga et I'alchimie ont, parallélement,
pour but I'édification d’un « corps glorieux », mais
aussi parce que toutes ces techniques présupposent
toute une série de projections, d’intériorisations
et d’homologations, qui permettent aux différents
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niveaux du réel de se convertir les uns dans les
autres (cf. aussi Forgerons et alchimistes, (1956)
pp- 130-143).

6. L'EROTIQUE MYSTIQUE

Le maithuna n’est pas une invention du tan-
trisme. L'union sexuelle cérémonielle était connue
dés les temps védiques. Mais le tantrisme trans-
forme ce rituel archaique ! en une technique mys-
tique, se conformant en cela & son horizon spirituel
et & ses fing sotériologiques. Le culte védique
tolérait parfois 'union érotique; ainsi, par exemple,
un brahmacdrin (jeune brahmane célibataire) et
une pumgcali (prostituée) pratiquent le maithuna
a lintérieur de Vautel (Taitiriya samhita, VI, 5,
9, 4 ; Apastamba Crauta Sitra, XXI, 17, 18, ete.).
Dans le grand sacrifice du cheval, I'ageame-
dha, la femme du sacrificateur, la mahisi, doit
essayer la cohabitatio avec 1'animal sacrifié ; 4 la
fin du cérémonial, les quatre épouses sont aban-
données aux quatre prétres (références in P.-F.
Dumont, L’Agvamedha, Paris, 1929, pp. 260 et
261). Mais, dans tous ces cas, c’est & un rituel de
magie érotique qu’on a affaire, — grice & quoi on
assure la fécondité universelle, — et non & pas un
cérémonial de physiologie mystique. Il est vrai

1. Disparu, du reste, dés le temps ol vit le jour un texte
comme le Cdnkkdyana Crauta Sitre qui précise (XVII, 6, 2) que
« cela est une vieille coutume, disparue de I'usage » (tad etad
purdnem utsannam na kdryam).
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que le maithuna a, dés les temps les plus reculés,
été homologué aux diverses zones cosmiques et
valeurs rituelles, et qu’il a frayé ainsi la voie aux
valences que le tantrisme lui conférera plus tard.
Ainsi, le Catapatha Brahmana (XI, 6, 2, 10)
identifie maithuna et le sacrifice agnihotra;
I'Aitareya Brahmana (11, 5, 3) identifie le mai-
thuna avec les deux pada d’un vers anustubh et
I'Aitareya Aranyaka (11, 3, 7, 3) met & jour, dans
le maithuna, d’innombrables valeurs cosmologi-
ques. Mais pareilles homologations et identifica-
tions étaient exigées par le systéme de correspon-
dances et d'analogies lui-méme, sur quoi repose
tout le symbolisme des Brahmianas. On y consi-
dére I'union sexuelle comme un cérémonial, méme
en dehors des cas ol on se référe explicitement
au maithuna rituel. La Brhadaranyake Up. (VI,
&) déerit 'union des sexes comme un rituel que I'on
doit accomplir avec la méme exactitude qu’un sa-
crifice védique. Car — il ne faut pas I'oublier —
la femme elle-méme a été préalablement transfi-
gurée, & la suite de son identification soit avec un
élément cosmique (la terre), soit avec le rituel
védique. « Je suis le Ciel, tu es la Terre » : ¢’est en
ces termes que I'époux s’adresse & I’épouse Brhadd-
ranyaka Upanishad, VI, 4, 20). La femme a « pour
autel le bassin, les poils pour gazon, la peau pour
Pressoir & soma » (ibid., VI, 4, 3 ; cf. Rig-Veda, X,
184, T). Les textes bouddhistes font également men-
tion du maithuna (en pali methuna; cf. methuno
dhammo, Kathavathu, XXIII, 1-2) et Bouddha se
référe A certains ascétes qui considérent que la
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sensualité est un moyen d’atteindre le Nirvina

(cf. p. ex. le Brahmajala Sutta, Digha, 1, 36 sq.). 11

est probable que I'on a affaire la & d’anciens rites

orgiastiques, extra-brahmaniques et — peut-étre

— pré-dryens, conservés du reste pendant trés |

longtemps dans certaines sectes spécialisées dans
les cérémonies « de la main gauche ». Mais, nous

le répétons, la plupart de ces cérémonies avaient
pour but la fécondité universelle (traces des orgies |
collectives), on bien alors n’étaient que des rites |

de magie érotique.

Dans le tantrisme, au contraire, le maithuna
devient un exercice yogique. Son réle est, en pre- &

mier lieu, de rythmer la respiration et de faciliter

la concentration. Il est, done, un substitut du §
prandyama et du dhdrana, ou plutdt leur «support». |
L’expérience érotique elle-méme est investie de
valeurs transsensorielles ; par le maithuna on réa- §
lise ou bien un état de béatitude et d’autonomie, |
homologuée au Nirvarna (dans le tantrisme &
bouddhique), ou bien une conscience divine (dans §

le tantrisme ¢ivaite), ou encore cet état inexpri-

mable, U'Inné (sahaja) dont parle Dohdkosa. Il 3

est difficile néanmoins de préciser tous les rapports

qu’entretiennent le maithuna et le Yoga propre- |
ment dit, car la plupart des textes ayant trait au
cérémonial érotique sont écrits dans un « langage |

intentionnel » (sandhd-bhdshd), langage secret,

obscur, & double sens, dans lequel un état de |
conscience est exprimé par un terme érotique et
la terminologie physiologique est riche de valences -
cosmologiques (cf. Le Yoga, p. 249 sq., 399). Tout |
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fait érotique peut exprimer, dans cet argot tan-
trique, une étape de la méditation ; de méme que
n'importe quel symbole, n’importe quel « état de
sainteté », au moyen du méme argot, peut étre
affecté d’'un sens érotique. Nous nous trouvons
ici dans un univers d’analogies, d’homologies et
de double sens. Car un texte tantrique peut étre
lu avec plusieurs clés : liturgique, tantrique, yo-
gique, ete. Les commentateurs accentuent le sens
yogique et le sens tantrique. Le premier se rapporte
aux techniques méditatives; traduire un texte
moyennant cette clé signifie déchiffrer les diverses
étapes de la méditation auxquelles se rapporte
le texte. Le sens tantrique est érotique ; n’importe
quelle méditation, comme d’ailleurs n’importe
quel symbole, étant interprétés dans ce sens ré-
veélent leurs équivalences érotiques. Certes, en
sandhabhasha les sens sont tellement indéfinis
qu'on ne peut jamais préciser si maithuna est un
acte réel ou simplement une allégorie. Pourtant, il
v a des raisons de croire que maithuna était maintes
fois réel, car le cérémonial tantrique demande avec .
nécessité un acte concret pour pouvoir le transsubs-
tantialiser. I’ « intériorisation » et la dramaturgie
intérieure, fantastique, trouvent leur point de dé-
part dans un « support » objectif.

Dans le langage tantrique, plusieurs mots cli-
chés du bouddhisme mahayédnique s’enrichissent
d’un sens érotique. Ainsi, par exemple, le « lotus »
(padma) est interprété comme bhage (matrice).
Le « foudre » (vajra) signifie linga (membrum virile).
Bouddha (vajrasattva) repose dans le bhaga mysté-



252 Techniques du Yoga

rieux des Bhagavatis (La Vallée-Poussin, Boud-
dhisme. Etudes et matériauz, Bruxelles, 1898,
p. 134). Mais dans certaines écoles tantriques, la
polyvalence sémantique atteint des proportions
jusqu’alors inconnues. Le méme terme prend les
valeurs érotiques, physiologiques, yogiques et
métaphysiques. N. Shahidullah (Les Chants mys-
tigues de Kanha et de Dohd-Kosa, Paris, 1928,
pp. 8-10) reconstitue une partie de ce lexique
bizarre en identifiant parfois jusqu’a cinq sens
équivalents, pour un seul terme.

Lisons le résumé qu’il donne, d’aprés ces textes
tantriques tardifs, des significations diverses du
maithuna : « Le supréme grand bonheur (para-
mamahdsukha) est la suppression de la pensée,
en sorte que la pensée soit comme la non-pensée,
dans I'état de I'Inné. Pour atteindre le but, il est
nécessaire de supprimer le souffle. Quand le souffle
et la pensée sont supprimés, dans Didentité de
jouissance (samarasa) on atteint paramamahd-
sukha, le véritable anéantissement. Cette joie de
Panéantissement du moi, on peut la goiiter dans le
maithuna !, dans 1’état de 'identité de jouissance,

1. « De la langue mystique des Dohékosa il est permis d’expli-
quer maithuna, union de « lotus » et de « foudre », comme la
réalisation de I'état de la vacuité (« foudre ») dans le plexus des
nqrfs cérébraux (« lotus »). On a aussi le droit de comprendre
« jeune fille » comme la vacuilé. Dans les edryd (Bouddha Gana),
nairdtma (en apabhamsa nairdmani), état de non-ego, ou bien
gitnya, « vacuité », est décrit comme une jeune fille de la basse
caste ou une courlisane » (Shahidullah, op. cit.). Le rdle joué
par les filles de la basse caste et les courtisanes dans les « orgies »
tantriques (cakra, la « roue » tantrique) est bien connu. Plus la
femme est dépravée, el plus elle est apte au rite. Dombi (la
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quand le gukra et la rajas restent immobiles. Pour
jouir de I’état de I'Inné, il faut unifier le corps,
la parole et la pensée » (Shahidullah, p. 15).

Le maithuna sert donc & rythmer la respiration,
a4 supprimer la pensée et & arréter I'émission
séminale (immobilité du ¢ukra). L’on obtient
alors un état de totale autonomie, une suspension
paradoxale entre le réel et I'irréel, au-dessus de la
mort et de la vie. La béatitude érotique est utilisée
comme une « expérience immédiate » pour obtenir
cette concentration intégrale qui fut le but depuis
toujours des yogins. La volupté joue, ici, le réle
d’un véhicule, car c'est par elle qu'on obtient la
tension maxima qui rend possible la destruction
de la conscience normale et I'instauration d’un
état nirvanique. Mais la tension sexuelle ne se
consomme pas, I'émission est arrétée® par un

blanchisseuse, dans le langage secret signifie cependant nairdtma)
est la favorite de tous les auteurs tantriques (cf. les Caryds de
Kdnha, Shahidullah, p. 111 sg.). « O dombil tu as tout souillél...
Certains te disent laide. Mais les sages te retiennent conire leur
poitrine. O dombil Il n’est pas de plus dissolue que toi » (ibid.,
p. 120, note). Sur le role réel joué dans le tantrisme par les filles
de basse classe et la signification sociale de ce fail, cf. Le Yoga,
259 sq., 401 sq.

1. Le taoisme connalt également des techniques similaires,
en plus cru (cf. H. Maspéro, Les procidés de s nourrir le principe
vital » dans la religion taoiste ancienns, « Journal Asialique »,
juillet-septembre 1937, p. 383 sq.). Mais le but de celles-ci n’était
pas d'obtenir un état nirvdnique, paradoxal, mais d’économiser
le « principe vital » et de prolonger la jeunesse et la vie. Parfois,
de pareils rituels érotiques taoistes prenaient les proportions d'une
véritable orgie collective (Maspéro, ibid., p. 402 sg.) : des traces,
probablement, d’anciennes fétes saisonniéres. Mais I'horizon spi-
rituel spécifique du maithuna est tout autre que celui des orgies
archaiques, dont le seul but était d’assurer la fécondité univer-
selle.
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puissant jeu de P'imagination et par certains
actes physiologiques. Cet « arrét du semen » crée un
-état trans-organique, paradoxal, par lequel Ie
yogin croit pouvoir expérimenter la réalité ultime
et 8’incorporer une conscience divine. Ceci & cette
condition expresse que I'émission ne s’effectue pas:
bodhicittam notsrjet (Gunaeratanirdeca, cité dans
Subhashitasamgraha, éd. Bendall, p. 44). Autre-
ment, nous rappellent les textes, le dévot devient la
proie de la triste loi karmique, comme n’importe
quel homme débauché (cf. Dohdkosha de Kanha,
strophe 14 et Hathayoga-pradipika, 111, 88).

La fonction du maithuna est, done, assez claire,
quoique son application dans les différentes écoles
tantriques varie ; elle est, d’une part, de rythmer le
souffle et de le suspendre (elle est par conséquent
un substitut du prandyama), d’autre part de trans-
former l'union érotique en un cérémonial. Cette
union sexuelle n’est plus dés lors un acte biologique
instinctif, mais un rituel par lequel le couple
humain devient un couple divin. « Préparé a I’accom-
plissement du rite (matthuna) par la méditation et
les cérémonies qui le rendent possible et fructueux,
il considére la yogini, sa compagne et son amante,
sous le nom d’une Bhagavati quelconque, comme
le substitut et I'essence méme de Tard, source
unique de joie et de repos. L’amante synthétise
toute la nature féminine, elle est la mére, la sceur,
Pépouse, la fille ; dans sa voix qui réclame 'amour,
Pofficiant reconnait la voix de Bhagavati qui
supplient le Vajradhara, le Vajrasattva. Tel est
pour les écoles tantrikas, caivas et bouddhas, le

La technigue yoga dans le bouddhisme 255

chemin du salut, de la Bodhi » (La Vallée-Poussin,
Etudes et matériauz, p. 135). D’ailleurs, la femme
élue pour le maithuna n’est pas toujours la femme
ordinaire des orgies. Le Paficakrama présente un
rituel traditionnel : « La mudra, épouse du yogin,
élue conformément & des régles fixes, offerte et
consacrée par le guru, doit étre jeune, belle et
savante : avec elle, le disciple pratiquera la céré-
monie, scrupuleux observateur des ¢iksds: car 8'il
n’est pas de salut possible sans amour (sirivye-
tirekena) I'union charnelle ne suffit pas a réaliser
le salut. La pratique des Paramitas, but de la
kriya, n’en doit pas étre séparée : que le sadhaka
aime la mudra suivant les rites : ndtikdmayet
striyam » (La Vallée-Poussin, op. cit., 141).

Le maithuna transsubstantialise les acteurs, les
transforme en dieux, plus exactementles fait coinci-
der avec les modalités ultimes de 'étre. Car une
femme nue, dans la conception tantrique, est homo-
loguée a la prakriti (la Nature) et la yogini est la
manifestation méme de la ¢akti (« puissance »)
théocosmique. Le rituel abolit non seulement
'espace profane (en transsubstantialisant notam-
ment les partenaires en figures anthropocosmiques)
mais, comme tout véritable rituel, abolit également
le temps profane, le temps qui coule, car le mai-
thuna se réalise dans le temps mythique, ab initio,
i. e. dans I’ « instant » trans-temporel ol a eu lieu
la création. Tous les rituels projettent les prati-
quants dans cet, « instant » auroral, car un rituel est
toujours la répétition d’un geste divin, ahistorique,
réalisé in illo tempore, c’est-a-dire coincidant avec
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le geste archétypal, avec la Création ’. La réten-
tion du souflle, le retour du semen sont des for-
mules physiologiques de ce paradoxe temporel
qu’est la suspension de la durée, la régression dans
un temps mythique, statique. Tout en ne s’éloi-
gnant pas de la tradition rituelle universelle (qui
est de faire coincider I'étre avec le non-étre, le
temps avec I'éternité, etc.), le tantrisme apporte
cette « nouveauté » qui consiste & expérimenter la
transsubstantialisation du corps humain & I'aide
de I'acte méme qui, pour n’importe quel ascé-
tisme, symbolise I’état par excellence du péché et
de la mort, i. e. I'acte sexuel. Les textes tantriques
répetent souvent cet adage : par les mémes actes
qui font briler certains hommes dans I’Enfer
pendant des millions d’années, le yogin obtient son
éternel salut (cf. par ex. Jiandsiddhi de Indrabhuti,
éd. B. Bhattacharyya, p. 32, Cloka, 15; Cittavi-
cuddhiprakerana d’Aryadeva, citée par la Subhds-
hita Samgraha, éd. Bendall, p. 38, etc.; cf. Le
Yoga, p. 262, 400).

C’est 1a une attitude bien connue du tantrisme ;
I'initié se trouve par-dela le bien et le mal: rien
ne le salit, quoi qu’il fasse. Cette conception est,
du reste, pan-indienne et archaique : « celui qui
sait ainsi, quelque péché qu'il paraisse commettre,
dévore tout et est pur, net, sans vieillesse, immor-
tel » (Brhadaranayeka Upanishad, V, 14, 8).

1. Il n’y a pas lieu d’insister ici sur le probléme de la « répé-
tifion » et de la « réintégration » tel qu'il est posé par le mécanisme
du rite. Cf. notre Traite d'histoire des religions (nouvelle édition,
1974), pp. 326 sq.
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L’initiation — quelle qu’elle soit — a pour effet
de délivrer P’homme de la loi du bien et du
mal.

Il y a une assez abondante littérature tantrique
sur les pratiques « a la chinoise » (cindcdra), sur
le symbolisme des mudrd, sur I'apothéose mystique
de la femme (cf. Le Yoga, p. 262 s¢.). On y iden-
tifie parfois des influences extra-indiennes, appor-
tées par les populations aborigénes ou marginales
converties au bouddhisme, spécialement par des
populations himalayennes. Mais I'érotique yogique
reste toujours une dimension spécifique de la
spiritualité indienne, et tous les grands courants
mystiques du moyen &ge, qu’ils soient vish-
nouites, givaites ou crypto-bouddhistes font appel
4 ce « véhicule », & cette « voie » qu'est le céré-
monial érotique. Mentionnons, pour terminer ce
bref aper¢u, les techniques de I’école mystique
Sahajiya !, synthése tardive de tantrisme et de
vishnouisme, dans laquelle I'érotique rituelle et
yogique est amplifiée jusqu’a des proportions
étonnantes. Sahajiyad cultive surtout I'élément
dévotionnel et féminin, emprunté & la mystique
vishnouite. On y accorde une grande importance
4 toutes sortes d’ « amour » (prema) et le rituel
du maithune apparait comme le couronnement
d’un long et difficile apprentissage ascétique. Le

1. Gf. Manindra Mohan Bose, An introduction te the study of
the Post-Caitaniya Suhajiyd@ Cult (« Journal of the Department
of Lelters », Calculla University, vol. 16, pp. 1-162, 1927) et
Post-Caitanya Sahajiyd Cuit (Calcutta, 1930). Voir aussi Le Yoga,
Pp. 264 sq., 402,

17
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néophyte doit parfaitement maitriser ses sens,
et, dans ce but, il doit s’approcher par étapes de
la « femme dévote » (rdyika) et la transformer,
par une dramaturgie iconographique intériorisée,
en déesse. A cet effet, il doit la servir, pendant
les quatre premiers mois, comme un domestique,
dormir dans la méme chambre qu’elle, puis & ses
pieds. Pendant les quatre mois suivants et tout
en continuant de la servir comme avant, il dort
dans le méme lit, du coté gauche. Pendant encore
quatre mois, il dormira du coté droit, apres,
ils dormiront enlacés, etc. Tous ces préliminaires
ont comme but I’ « autonomisation » de la volupté
— considérée comme I'unique expérience hu-
maine qui peut réaliser la béatitude nirvarique
— et la maitrise des sens, i. e. l'arrét sémi-
nal.

Dans la Nayika-Sddhana-Tika (« Commentaires
sur la discipline spirituelle en compagnie de la
femme »), le cérémonial est décrit avec tous ses
détails. 11 comprend huit parties, en commencant
avec sddhana, concentration mystique a l'aide
des formules liturgiques ; suit smarana (« le sou-
venir, la pénétration dans la conscience »), dropa
(' « attribution d’autres qualités & DPcbjet »)
dans laquelle on offre cérémoniellement des fleurs
4 la mayika (qui commence & se transformer
en déesse) ; manana (« se rappeler la beauté de
la femme lorsqu'elle est absente ») qui est déja
une intériorisation du rituel. Dans la cinquiéme
étape, dhydna (« méditation mystique ») la femme
g’assied 4 gauche du dévot et est embrassée « de
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fagon que D'esprit s’inspire? ». Dans la pija (le
« culte » proprement dit) on adore le lieu ou la
ndyikd est assise, on fait des offrandes et on
baigne la femme comme on baigne la statue
d’une déesse. Pendant ce temps-13, le pratiquant
répete mentalement des formules. La concentra-
tion atteint son maximum quand il porte la
nayikd en ses bras et la dépose sur le lit en
répétant la formule : Hling kling Fkandarpa
svgha. L’union a lieu entre deux « dieux ». Le jeu
érotique se réalise sur un plan trans-physiolo-
gique, car il ne prend jamais fin. Pendant le
maithuna, le yogin et sa nayikda incorporent une
« condition divine », en ce sens que, non seulement
ils expérimentent la béatitude, mais qu’ils peuvent
contempler directement la réalité ultime. La para-
doxie obtenue par le boddhicitiam noisrjet équivaut
& une-« rupture de niveau » i. e. & 'état de samd-
dhi, & Pinconditionné et & I'imperméabilité nir-
vanique. ,

Du semadhi de Patafijali a I'extase yogico-
érotique de I'école Sahajiya, il n’y a pas de solution
de continuité. La méme transcendance réelle de
la condition humaine s’obtient, avec un égal
succés, par ces deux « voies » polaires. L’ascése
et I'érotique ménent au méme état : I'incondi-
tionné, le délivré dans la vie, ’homme-dieu.

1. « La femme ne doit pas étre touchée pour le plaisir corporel,
mais pour le perfectionnement de Pesprit », précise Anadabhairava
(cité par Bose, Posi-Caitenya Sahajiyd Cult, pp. 77-78).



CHAPITRE V

Conclusions

1. LES ORIGINES
DES TECHNIQUES YOGIQUES

Un fait se dégage avec assez de netteté de
nos deux derniers chapitres, & savoir : la poly-
valence des pratiques yogiques. On les ren-
contre partout, que ce soit sous leur forme « clas-
sique », i, e. systématique, ou bien que ce soit
sous leur « forme populaire », dans les techniques
méditatives bouddhistes les plus abstruses, ainsi
que dans la dévotion populaire vishnouite; dans
le tantrisme aussi bien que dans les légendes
créées autour des « magiciens » (siddhas), dans la
physiologie mystique ou dans liconographie;
dans l'ascése la plus excessive, en méme temps
que dans les cérémonials érotiques, etc. 11 n’y
a pas une seule grande création de la spiritualité
indienne dans Jaquelle on ne puisse déceler une
influence, une correspondance ou une homolo-
gation yogique. Le Yoga s’avére étre ainsi une
dimension spécifique de la spiritualité indienne.
Toutes les voies sotériologiques font appel 4 son
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aide; et comme, dans I'Inde, presque tout est

ou devient une voie pour I'obtention du salut,
le Yoga intervient partout, sous une de ses innom-
brables formes.

A cette étonnante polyvalence correspond néces-
sairement une structure pan-indienne. En effet,
les pratiques yogiques sont utilisées par toutes
les populations de I'Inde, de Ceylan & I'Himalaya.

Les yogins, les saddhus et les « fakirs » sont connus _-
partout, respectés et redoutés 4 la fois ; car 'am- !

bivalence du « sacré » n’est nulle part aussi mar-

quée qu'elle I'est dans I'Inde ; or, si le Yoga crée |

des « saints », il erée tout aussi bien des « soreiers »,
Ces hommes sacrés, se réclamant tous d’une

forme ou d’une autre du Yoga, ont joué d’ailleurs 1

un role fort important dans I'unification spirituelle
de I'Inde. Ce sont eux qui, par leurs pérégrinations
4 travers la péninsule, et aussi autour de leurs

ashrams et de leurs lieux sacrés, ont contribué |

dans la plus large mesure & « hindouiser » I'expé-
rience religieuse des populations indigénes. Ils

n’ont pas travaillé, comme les théologiens, 4 iden- §

tifier les divinités locales aux dieux du brahma-

nisme ; mais ils ont réussi & valider devant ce 3§
brahmanisme la vie religieuse populaire, sa maniére

archaique de culte, sa dévotion mystique, son
besoin d’expérience concréte,

Principe d’unité spirituelle indienne, le Yoga fut |
également le plus sfir instrument de conquéte |
spirituelle, 'agent le plus fertile dans l’ccuvre
d’expansion de lhindouisme et du bouddhisme.

Technique par excellence asiatique, le Yoga a
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pu étre assimilé dans toutes les zones asiatiques
ou les missionnaires indiens I'ont apporté. Yogins
et saddhus, bouddhistes et civaites, ont réalisé
une véritable indianisation de I'Insulinde et de
I'Indochine. Ces religieux se retrouvent dans le
Champa, tout comme & Java et dans le Cambodge.
Partout ils ont vulgarisé des méthodes yogiques,
soit bouddhistes, soit c¢ivaites, méthodes qui se
ressemblaient pourtant au point de se confondre
parfois. Les techniques de physiologie et de médi-
tation yogique ont été entiérement assimilées par
les religieux du Thibet, de la Mongolie et de la
Chine, et sont passées ensuite dans les couvents
zen du Japon. Partout ol la spiritualité indienne
a pénétré — sous sa forme civaite ou sa forme
bouddhiste — ont également pénétré les techniques
yogiques. Il n’est pas improbable que certaines
de ces techniques aient été, par I'entremise de
missionnaires indiens, connues jusque dans1'Egypte
alexandrine (cf. Le Yoga, p. 418).

L’énorme popularité des pratiques yogiques &
I'intérieur de I’Inde, aussi bien que leur succes
en dehors de la péninsule, confirment le caractére
autochtone, pan-asiatique, de cette technique.
Le Yoga s’avére étre en grande partie une création
du sol indien, i. e. des populations qui se trouvaient
1d bien avant P’arrivée des indo-gryens. Nous dis-
posons de plusieurs indications en ce sens. D’abord,
I'absence des allusions précises aux pratiques
yogiques chez les indo-iraniens et dans les Védas ;
ensuite, le caractére populaire et pan-indien de
ces pratiques, leur symbiose avec des formes
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locales de dévotion et d’expérience mystique ;
enfin, les relations probables qu’elles ont entre-
tenues avec les civilisations protohistoriques in-
diennes, tout particuliérement avec celle de
Mohenjo-Daro.

Il est vrai que le Patafijala-yoga porte le cachet
de la pensée indo-aryenne et est véhiculé par des
notions organiquement lides & la structure de la
langue sanskrite. Mais, nous I’avons vu, ce Yoga
classique n’est qu’une des multiples formes du
Yoga; il n’est, en aucun cas, ni le premier ni le
plus répandu. C’est un dargana, un « systéme de
philosophie », et comme tel, plus connu parmi les
lettrés, parce que plus abondamment cité et com-
menté. I est vrai, aussi, qu’au moins une partie
des techniques yogiques (en premier lieu’ascése et
le pranayama) a été acceptée par le brahmanisme,
et en un certain sens méme « védisée ». On a homo-
logué ainsi I'ascése, le tapas, au sacrifice védique ;
on a considéré la rétention du souflle (prandydma)
comme un « sacrifice intérieur ». Mais ¢’est juste-
ment cette homologation, i. e. la wvalidation
devant le brahmanisme, qui trahit 'origine non
brahmanique de ces pratiques. On s’est comporté
avec la technique Yoga de la méme maniére dont
on s’était comporté avee Civa, Durga et les innom-
brables divinités et cultes indigénes, qui ont tous
fini par étre acceptés et intégrés dans ’hindounisme :
on I'a converti en une valeur brahmanique. Les
Védas, comme toutes les autres religions indo-
aryennes, connaissaient, elles aussi, des « hommes
saints » ; mais I'importance de ces « hommes saints »
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était modeste et leur réle assez effacé dans la vie
religieuse orthodoxe, Au contraire, les textes post-
védiques se référent plus fréquemment aux yogins,
rishis et sannyasis. Il serait certes imprudent
d’inférer de ce fait une origine tardive des « magi-
ciens » et des « hommes saints » Les textes ne
commencent & tenir compte d’eux que lorsqu’ils
deviennent génants, a cause, soit de leur nombre,
soit de leur succés; que lorsqu’ils sont mieux
connus, combattus et, d’'une memiére ou d’une
autre, « convertis »

En ce qui concerne le caractére populaire, au-
tochtone, des techniques yogiques (considérées
comme le moyen le plus direct d’expérimenter le
sacré), le role actif de ces techniques dans toutes
les « révolutions religicuses » indiennes, dés les
Upanishads jusqu’au tantrisme, est en lui-méme
assez troublant. Le Yoga « baroque » conquiert
I'hindouisme en méme temps et dela méme maniére
que la pija et la bhakti. Le culte populaire et la
dévotion mystique représentaient la véritable
expérience religieuse des populations autochtones,
qui ressentaient avant toute autre chose le besoin
d’une expérience concréte, voire méme « physiolo-
gique » du sacré. Exactement comme la piijd et la
bhakti, le Yoga populaire garantissait I'insertion
du pratiquant dans le sacré le plus « concret ».
Méprisant le formalisme rituel au méme titre que
la spéculation métaphysique, le Yoga travaillait
sur le corps et I'dme méme, et réalisait ainsile sacré
(i. e. « ’homme-dieu ») ou conduisait a la liberté en
partant de l'existence personnelle du pratiquant.
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Le caractére populaire de certaines pratiques

yogiques est confirmé d’ailleurs par la symbiose

de ces derniéres avec les cultes de la végétation qui 3
sont, sans aucun doute, pré-aryens. On a appelé
les démons féminins de la végétation yohginis
et dakinis, et ils ont fini, eux aussi, par étre inté- |

grés dans I'hindouisme & Yaide du syncrétisme

tantrique. L’ Abhidanottara Tantra donne une des- |
cription assez compléte de ces yoginis : Ce sont des

femmes blanches comme la fleur du lotus, avec des

yeux roses, qui aiment les vétements blancs par-

fumés, ete. (of. Le Yoga, p. 339). Les ddkinis sont

des femmes & la peau d’un rouge éclatant, sentant

le lotus, & la figure douce, aux yeux et aux ongles

rouges et elles aiment beaucoup & décorer leurs 4
chambres de tableaux de fleurs de lotus. Ces gé-

nies féminins sont des épiphanies locales de la

grande déesse indienne, Durga ou Kali. Ils sont |
en tout cas, non-aryens, fort probablement pré- @
aryens. Et le fait qu’une classe importante de ces

fées indigénes de la végétation s’appelle yogini,

prouve qu’elles étaient considérées comme « sor-

ciéres » en méme temps que « fées » ou « déesses »,

tout comme les lgmds, si communes aux Tantras
bouddhistes, dont le nom est d’origine tibétaine |
(lhamo) et signifie « diablesse ». En effet, on identi- 3
fiait aux génies et aux démons les sorciers ou les 3

« hommes-saints » et on les appelait « yogins » et
« yoginis ». Il est évident que nous avons affaire ici
4 un phénomeéne de dégradation, mais dans ce cas
particulier, dégradation équivaut & régression ;
et il est assez probable qu’on ne se trompait pas en
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identifiant les yogins et les yoginis & toute espéce
de démons, car, primitivement, ces yogins étaient
des « démons »

L’hindouisme est en sa majeure partie une créa-
tion de 'Inde pré-aryenne ; ses éléments essentiels
— le culte de la grande Déesse et de la fécondité,
les divinités féminines locales (gramadevatd), la
piijd, la bhakti, les « hommes-saints », etc. — sont
absents dans les textes védiques. Au contraire, on
retrouve nombre de ces éléments chez les dravi-
diens et chez les populations Munda (kolarienne)
et on a des raisons de croire que 'apport de ce subs-
tratum ethnique a été considérable dans les gran-
des syntheéses indiennes (cf. Le Yoga, 343 sq.).
Car si l'influence linguistique du dravidien et du
kolarien sur I'indo-aryen a été, somme toute, assez
limitée (voir Le Yoga, 341 sq., 415 sq.), son influence
religieuse peut étre considérée comme décisive,
Mais, si I'on tient compte des découvertes archéo-
logiques récentes, on a le droit d’aller encore plus
loin, et de chercher les origines de certaines formes
religieuses (qui manquent dans les Védas et qui se
sont épanouies dans I’hindouisme) non seulement
chez les dravidiens et chez les Mundas, mais aussi
dans les cultures proto-historiques de la vallée
de I'Indus. En effet, les fouilles que sir John Mar-
shall a faites & Mohenjo-Daro (cf. Mohenjo-Daro
and the Indus Civilisation, London, 1931, 3 vol.)
ont mis & jour une civilisation qui peut étre située
vers le commencement du III® millénaire avant
Jésus-Christ et qui présente déja un cachet indien.
En ce qui concerne la religion de Mohenjo-Daro,
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elle est, d’aprés sir John Marshall, si spécifique-
ment indienne qu’elle se distingue & peine de I’hin-
douisme (op. cit., vol. I, p. vir). Nous y retrouvons
le culte de la Grande Déesse ainsi que celui d’un
dieu qui pourrait étre considéré comme un proto-
type de Civa, & c6té de la zoolatrie (p. 67), du phal-
lisme (p. 58 sg.), du culte des arbres (op. cit., plan-
che XII, fig. 18) et des eaux (ibid.,, p. 75),
¢'est-a-dire tous les éléments qui entreront plus
tard dans la grande synthése hindouiste. Le culte de
la Déesse-Mere y était particuliérement répandu ;
on y a trouvé d’innombrables figurines, certaines
représentant des déesses presque nues. Les der-
niers types ressemblent & Kali-Durgd, dont ils
étaient probablement le modéle. Aucun peuple
dryen n’a élevé une divinité féminine & ce rang
supréme qu'elle avait dans la civilisation de
Mohenjo-Daro et que détient aujourd’hui Kali dans
Phindouisme.

Mais le fait le plus important pour notre recher-
che est la découverte, & Mohenjo-Daro, d’un type
iconographique qui peut étre considéré comme la
premiére représentation plastique d’un yogin. Le
Grand Dieu lui-méme, celui en qui on a identifié
le prototype de Civa, y est figuré dans la posture
spécifique yogique (pl. XII, fig. 17 ; description,
I, p. 52). Sur les sceaux on y a retrouvé également
d’autres divinités représentées dans’attitude gsana.
Enfin, on y a également mis & jour une statue
(vol. III, pl. XCVIII) qui est fort probablement
celle d’un yogin. Sir John Marshall la décrit comme
suit : « Elle représente apparemment guelqu’un
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dans la posture d’un yogin et c’est pour cette rai-
son que les paupiéres sont plus qu’a demi fermées
et que les yeux sont abaissés vers la pointe dunez...
(’est probablement la statue d’un prétre ou plutdt
celle d’un prétre-roi, puisqu’elle n’a pas les cornes
auxquelles on aurait dit s’attendre évidemment
g’il 8’était agi d’une représentation de la divinité
elle-méme. Le fait qu’elle posséde un caractére
religieux ou quasi religieux est suggéré par le
dessin spécifique, en forme de trefle, de sa robe,
motif qui est réservé en Sumer aux objets de nature
religieuse » (vol. I, p. 44, 54) L

Ces faits peuvent étre difficilement minimisés et
leur portée est énorme. Entre la civilisation proto-
historique de 'Indus et 'hindouisme moderne il
n'y a pas de solution de continuité : la Grande
Déesse et, le Dieu génésique (« Civa »), le culte de la
végétation et le phallisme, 'homme-saint dans la
position dsana pratiquant peut-8tre 'ekdgratd, on
les rencontre, dans I'une comme dans I'autre, au
premier plan. D’ailleurs, bien des éléments cultu-
rels identifiés & Harappa et & Mohenjo-Daro se
retrouvent aujourd’hui dans I'Inde; ainsi, par
exemple, le chariot & deux roues y est le méme que
celui dont on se sert de nos jours a Sindh, les
bateaux pareils & ceux qu’on voit aujourd’hui sur
I'Indus, la technique de la poterie parait étre iden-

1. Ernest Mackay, La eivilisation de I'Indus (trad. francaise,
Paris, 1936), p. 68, est plus circonspect : « Mais il est possible que
ce ne soit pas le cas, car une sorte d’yeux trés semblable a étd
remarquée chez de trés anciennes figures en argile provenant de
Kish et d’Our. »
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tique & celle que I'on peut observer aujourd’hui
dans les villages du Sindh, et il en va de méme de
Parchitecture, des ornements nasaux, de la maniére
d’appliquer le kohl, du peigne d’ivoire, ete. (cf.
Gordon Childe, New light 6n the most ancient East,

London, 1935, p. 210, 222, etc.). On peut étre en

désaccord sur les détails, mais il est difficile de

douter du caractére indien de la civilisation de

Mohenjo-Daro, quelles que soient par ailleurs ses
origines. Il y a plus : cette civilisation de I'Indus
g’avére déja complexe et stéréotypée, dénongant

par la un assez long processus de développement :

(peut-étre mille ans : cf. John Marshall, op. cit., I,

p. 106). Il n’est d’ailleurs point exclu que les |
auteurs de la civilisation de I'Indus — qui, proba-

blement, ont envahi ce territoire en venant du

Nord-Ouest — aient emprunté certaines formes |

religieuses & une population autochtone (Mackay,
op. cit., 99). La présence a Mohenjo-Daro de I’élé-

ment australoide, qui y constituait probablement

la couche inférieure de la société, est un indice pré-
cieux dans ce sens. Cet élément se survit aujour-

d’hui dans les tribus aborigénes du Sud de I'Inde

(Gordon Childe, p. 208). Il est sans doute entré

dans la synthése raciale qui a élaboré la civilisa- .,
tion de I'Indus, comme — plus tard — il entrera @

dans les synthéses hindouistes.

Nous sommes ainsi & méme de suivre du doigt |
les éléments de base de la tradition religieuse &

indienne jusque dans le chalcolithique. Le fait que

cette religion ait résisté & d’innombrables inva-
gions et survécu A 'offensive du brahmanisme et du
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bouddhisme, comme & celle de I'islamisme, con-
firme une fois de plus son caractére indigéne. C’est
toujours elle qui a fini par absorber les formes
religienses apportées par les nouveaux maitres.
Mais on se tromperait si on la considérait, & cause
de sa popularité, comme étant une religion « pri-
mitive ». Mohenjo-Daro nous révéle, au contraire,
une civilisation urbaine hautement raffinée qui
présuppose déja une synthése ethnique et cultu-
relle largement indienne. Il y a tout lieu de croire
que cette magnifique civilisation a été interrompue,
sinon éteinte, par un cataclysme historique, a la
suite d’une invasion, peut-étre celle desindo-aryens.
Cependant, 'effondrement d’une culture urbaine
n’équivaut pas & la pure et simple extinction de la
culture, mais simplement & sa régression vers des
formes rurales, larvaires, « populaires » (C’est 14
un phénoméne qui s’est vérifié partout en Europe
pendant et aprés les grandes invasions barbares.)
Ainsi, le fait que, de la conquéte indo-aryenne
jusqu’au moyen #4ge, nous rencontrons toujours
une religion « populaire » un peu en marge de I'or-
thodoxie dominante, n’implique pas nécessaire-
ment qu’elle soit la création d’une population « bar-
bare », « sauvage », ni méme « primitive » Le Yoga,
comme le culte de la Grande Déesse et du Grand
Male, le phallisme et la dendrolatrie, etc., appa-
raissent pour la premiére fois dans I'Inde comme
I'expression religieuse d’une haute civilisation
urbaine, celle de I'Indus. Que pendant le grand
laps de temps de leur survivance, ces formules, une
fois devenues exclusivement populaires, aient subi
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un processus de régression et de dégradation, il
fallait bien s’y attendre. Aprés la décomposition
de I'Eglise bouddhique, cette religion, une fois
prédominante dans I'Inde, a connu les plus basses
formes de régression, et en certaines régions les
lieux de culte bouddhiste étaient connus dans le
langage courant comme « licux de la prostituée »
(cf. Le Yoga, p. 337). Mais certainement, ces for-
mes dégénérées n’indiquent ni la bassesse du vrai
bouddhisme ni son origine populaire.

Tout ce que nous voulons dire lorsque nous par-
lons de religion populaire indienne, c’est qu’elle
était indigéne et pré-aryenne, c’est-a-dire archai-
que. Cette religion a survécu partout dans I'Inde,
justement parce qu’elle était archaique, parce
qu’elle rendait possible une expérience religieuse
extrémement ancienne, que I'Inde a refusé de
dépasser ou d’altérer. Morphologiquement, la reli-
gion des indo-iryens était une religion nouvelle
par rapport a celle de I'Inde pré-aryenne. Certes,
elle conservait assez d’archaismes, comme toute
religion. D’autre part, le sacrifice que décrivent
les textes dits liturgiques (Brahmaras) réalise,
quoique d’une maniére {ulgurante et provisoire,
la méme divinisation de ’homme que réalise aussi
le Yoga. Mais on n’a pas encore prouvé I'existence
de cette conception aux temps rig-védiques; le
diksha parait étre déja une création « hindouiste ».
En tout eas, toute coincidence entre la religion
indo-aryenne et celle du substratum local peut étre
assez bien expliquée par P'archaisme survivant,
d’'une maniére ou d’'une autre, chez les tribus
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aryennes. Ces survivances archaiques, onlesappelle
d’ordinaire « primitives ». Elles le sont en ce sens
que les « primitifs » en général croient avec force
en la possibilité de s’incorporer concrétement le
sacré ; en ce sens qu’ils croient & D'existence des
«hommes-dieux ». Cette foi, de structure archaique,
n’implique cependant nullement une conception
religieuse naive. Elle est simplement I'affirmation
courageuse de cet éternel désir de I'homme, qui
est de réaliser, des ici-bas, la transmutation de
I'étre humain en un étre divin, d’obtenir expéri-
mentalement la coincidence entre le profane et le
sacré, entre le fragment et le Tout, entre I'esse et
le non-esse, le temps et I'éternité.

2. REMARQUES FINALES

Cette méthode expérimentale de réaliser
I' « homme-dieu » qu’est le Yoga, a subi, pendant
son histoire multimillénaire, nombre d’interpréta-
tions et de revalorisations. Technique d’extase
concréte chez les pré-aryens, elle devient, chez
Pataiijali, la voie supréme de la libération. Mais,
alors méme qu'il se transforme en un dargana,
alors méme qu’il formule dialectiquement son
« systéme », en expliquant la nature de I’Univers
physique et les causes de la douleur, le Yoga conti-
nue a rester une technique sotériologique. Il n'y
a pas une seule forme ou variété de Yoga qui ne
soit pas tout d’abord une pratigue; cela est vrai
méme pour le Jiidna-Yoga, ce soi-disant « Yoga

18
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gnostique » (car celui-ci aussi présuppose les « puri-
fications »). C'est toujours l'action, le geste, qui
I'emporte dans le Yoga sur la parole et la pensée.
La véritable technique yogique ne peut s’appren-
dre que d’un maitre qui, lui, 'enseigne, en méme
temps qu’'oralement, « manuellement ».

Ce que nous avons appelé la « tendance vers le
concret » de la spiritualité indienne — tendance
continuellement vérifiée dans I'histoire des prati-
ques yogiques — est, de fait, le souvenir et la nos-
talgie d’une époque primordiale, ou acte, le geste,
était le seul instrument de conquéte du monde et
la source premiére de la vie intérieure. Le Yoga est,
de ce point de vue aussi, un instrument de con-
quéte du monde, quoique son but dernier reste la
conquéte de la liberté. Méme sous sa forme la plus
scientifique, tel notamment que Pataifijali I'a sys-
tématisé et justifié philosophiquement, le Yoga
s’avére étre un instrument de conquéte et de domi-
nation du monde. Les yogins — c’est Patafijali
lui-méme qui le confirme — peuvent dominer et
§’approprier n’importe quel objet et n’importe
quel état au sujet duquel ils méditent. Il est vrai
que la possession du monde au moyen du Yoga est,
d’aprés Patafijali, une tentation de plus, que e
yogin doit maitriser aussi, pour atteindre la déli-
vrance totale. Mais, de nombreuses formes de
Yoga ne méprisent point la domination réelle du
monde extérieur. Quantité de légendes, d’origines
diverses, nous parlent de yogins qui jouissent sans
aucune réserve de leurs « pouvoirs miraculeux »
(siddhi). Le but ultime de certains tantriques est
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de conquérir et de dominer le monde ; et ce pou-
voir ¢’est par 'expérience, par 'acte, et non pas par
la contemplation, qu’ils 'acquiérent.

Nous avons eu déjd I'occasion d’identifier une
double tradition dans I’histoire religieuse indienne ;
d’une part 'ascése et la méditation, d’autre part
la contemplation de I’expérience mystique ; d’une
part la « magie », de I'autre la « religion » Cette
double tradition se retrouve, d’ailleurs, dans I’his-
toire religieuse de ’humanité, dans son ensemble.
Il n’y a pas de race, quelque « primitive » qu’elle
soit, chez qui la magie ne coexiste avec la religion,
D’ailleurs, un acte (religieux) d’imploration peut
se transformer en un acte (magique) de commande,
et vice versa. L’expérience des forces sacrées (esprits
ou dieux) toutes-puissantes et continuellement
protectrices peut donner naissance a une expérience
magique : 'homme se sentant puissant, protégé,
invulnérable, le sentiment de sa propre force engen-
dre des valeurs magiques.

La manipulation du sacré est, du reste, de par
elle-méme, une opération ambivalente, en ce sens
notamment que le sacré peut étre expérimenté et
mis en valeur soit auniveau religieux, soit au niveau
magique, sans que pour autant celui qui le mani-
pule ait nécessairement la conscience trés claire
de ce qu’il fait : un acte cultuel ou une opération
magique. L’expérience du sacré est du reste ambi-
valente en elle-méme : d’une part, elle révéle
& ’homme des forces et des personnes qui le trans-
cendent, dont il sent que son étre dépend tout
entier, qui le protégent ou le persécutent, & 'égard
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de qui il doit se comporter avee « crainte et trem-
blement », etc. ; et, d’autre part, elle lui révéle que
les possibilités qui lui sont ainsi ouvertes, il peut
aussi les attribuer & sa propre « science » et & sa
propre adresse.

Les pratiques yogiques participent, elles aussi, &
cette ambivalence, car si ¢’est le Yoga qui détache
’homme du Cosmos, le « délie », en Iui enseignant
la maniére de se servir de ses propres forces, —
¢’est toujours le Yoga qui « lie » 'homme & Dieu,
en le préparant pour I'unio mystica. On peut assez
bien suivre le conflit entre la « magie » et la « reli-
gion » & l'intérieur méme des pratiques yogiques.
I1 est facile par exemple d’identifier la dominante
magique dans le Patafijala-Yoga, et encore plus
.dans les techniques méditatives bouddhistes, et de
mettre en lumiére, également, la structure mysti-
que du Yoga vishnouite (la Bhagavad-Gitd). La
conquéte par ses propres moyens de ’autonomie
spirituelle découle d’une attitude magique. Ega-
lement magiques sont les « pouvoirs » (siddhis)
qu’acquiert le yogin au moyen de ses propres as-
céses, méditation ou adresse. Or, nous avons vu que
certaines traditions indiennes (Bouddha, en premier
lieu) ne cessent de lutter contre la tentation de la
magie, des siddhis. Les « pouvoirs » retiennent en
effet le yogin dans le monde, Vinclinent vers le de-
hors, ralentissent considérablement le processus
de la délivrance. L’absence ou la présence d’une
d_ivinité personnelle (isktadevata), source d’expé-
rience religieuse vivante, suffit & distinguer au
moins dans les grandes lignes générales les deux
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classes de Yogas. (Ceci, ajoutons-le, n’arrive pas
toujours, car dans le tantrisme, par exemple, les
deux structures coexistent; la «magie», la force du
rite, n’exclut pas la « mystique », I'attachement a
une divinité.) On est méme tenté de faire remonter
aux indo-aryens les formes « magiques » du Yoga
(car il est indéniable que le mécanisme du sacrifice
brahmanique trahit une forte mentalité magique
de méme que les rapports avec les dieux y sont
plutdt froids) et de ne réserver aux indigénes pré-
aryens que des formes « mystiques ». Cette bipar-
tition du sacré — en sacré que 'on conquiert par
la « magie » et en sacré que I'on obtient en don
par la « religion » — correspond pour une assez
large part & un dualisme ethnique; ce sont les
indo-aryens qui, en premier lieu, forcent les dieux
par la manipulation du rite a distribuer le sacré ;
ce sont les andryens qui préférent la voie mystique,
la piija et la bhakii, s'incorporant le sacré par la
priére, le culte et la dévotion.

Mais il ne faut pas interpréter trop rigidement
cette solidarité qu'il y a entre une ethnie et un
certain type de manipulation du sacré. Car la
« mystique » était, dans une certaine mesure,
présente, & cdté de la « magie », chez les indo-
aryens ; de méme que la « magie » était largement
utilisée par les anaryens. La résistance des souches
anaryennes au brahmanisme ne se réduit pas &
une incompatibilité entre la magie et la mystique,
ni & une revanche de cette derniére : elle est
plutét une réaction de I’expérience religieuse
contre le formalisme, une révolte de I’ « esprit
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vivant » contre la « lettre morte ». Ce qui distingue
plus nettement les andryens de leurs conquérants
aryens, c’est le besoin qu’ils avaient d’expérimenter
le sacré, de le pénétrer et I'absorber, de créer
entre eux et leurs divinités des rapports concrets,
personnels, « familiers ». Cette « familiarité »
n'implique aucune « idyllisation » du sacré; au
contraire, plus que les nouveaux venus, les
anaryens reconnaissaient le sacré d’aprés ses
épiphanies ambivalentes; leurs Meéres étaient
gracieuses et terrifiantes & la fois, leurs dieux
cumulaient les attributs contradictoires. Leurs
rapports avec de pareilles divinités ne pouvaient
en aucun cas étre idylliques. Mais les anaryens
avaient besoin d’avoir des rapports directs et
concrets avec ces dieux polymorphes, terrifiants,
créateurs et destructeurs, qui révélaient leur
transcendance & la maniere archaique, ¢’est-a-dire
en se manifestant 4 travers une alternance conti-
nuelle sinon & travers une contradiction illimitée.
Ainsi, que ce fit par la « magie » ou par la « reli-
gion », ce que désiraient en premier. lieu les popu-
lations autochtones c’était la possibilité d’expéri-
menter le sacré, de absorber et se 'incorporer.
Comme la piija et la bhdkti, — ou, sur un autre
plan, comme les Upanishads et le bouddhisme
primitif — le Yoga s’avére, face au brahmanisme,
étre une réaction contre le formalisme, contre la
« lettre morte » des rituels. Pour certains peuples,
pour certaines classes, ou méme pour certaines
époques, le rituel védique n’était pas exclusive-
ment lettre morte. I1 déclenchait, lui aussi, une
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expérience religieuse, créait des rapports directs
aveo les dieux. Mais le fait reste que ce rituel
védique non seulement ne satisfaisait point les
nécessités spirituelles des populations pré-aryennes,
mais que, dés l'époque upanishadique déja, il
était loin de satisfaire une certaine élite, appar-
tenant 4 la communauté indo-aryenne elle-méme.
En cette lutte contre le formalisme, le Yoga a
joué un réle considérable. C’est & travers les
techmiques yogiques qu’on a « intériorisé » le
rituel, ¢’est toujours avec leur aide qu’on « ani-
mait » Diconographie, qu'on transmuait les
« images » en « états d’4me » et les liturgies en des
« supports » pour la concentration. Nous sommes
méme tentés de dire que le Yoga a exercé partout
la méme influence et que partout celle-ci a aidé &
intérioriser et & animer le ritualisme.

D’olt lui venait cette force de convertir la
« lettre morte » en « esprit vivifiant »? Peut-étre
cela lui venait-il du fait qu’il s’en était tenu au
sens archaique de I'action, en laquelle il voyait
non pas un geste extérieur & 1’étre humain, se
détachant de lui par sa réalisation méme, mais
une création continuelle de ’homme, création de
soi-méme et en méme temps création du monde.
Certains schémas rituels ou certaines spéculations
cosmologiques étaient devenus « lettre morte »
parce qu’ils avaient été trop strictement formulés,
trop rigidement exprimés, parce qu’ils étaient
déja devenus « choses », détachées de ’homme,
fossilisées. Le Yoga les réanimait en les « intério-
risant » et les transformait en expérience vivante.
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La « tendance vers le concret » et 'importance
accordée a I' « action », qui caractérisent les
techniques yogiques, expliquent aussi leur effort
vers la « cosmisation » de I'homme (cf. ci-dessus,
p- 133). L’archétype de I’ « action » est la Création
des mondes, la cosmogonie. Dans un certain sens,
le yogin répéte sur son propre étre la transforma-
tion du chaos en Cosmos ; c’est, de nouveau, une
intériorisation de la Création cosmogonique. Avant
de se détacher du Cosmos, il s’homologue a celui-ci,
il le répéte et s’approprie ses rythmes et ses
harmonies. Mais, nous I'avons vu, cette « répé-
tition » n’est pas un but en elle-méme; la « cos-
misation » qui suit un chaos psychomental n’est
qu'une étape vers la libération finale. Le yogin
doit s'isoler de la matiére, se retirer du Cosmos.
Cette rétraction équivaut a la conquéte de
Timmortalité, car c’est la chaine des existences
infinies, c’est le retour incessant sur la ferre qui
peut étre considéré comme une longue mort ;
les existences larvaires, vouées & la douleur et &
Iéphémere, participant de multiples maniéres
4 la matiére cosmique, ne sont que les aspects
changeants d’une méme condition qui est « la
mort » La vie humaine, comme n’importe quelle
autre « vie », est par sa nature méme un état
diminué, étant douloureuse et passagére. La
réalité ne peut appartenir qu’a I'immortalité;
I'étre ne se reconnait que dans la mesure ou il est
éternel. De sorte que le yogin qui a réussi & se
soustraire au Cosmos et & se retirer de I'incessant
et douloureux circuit cosmique, par le fait méme
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quil a aboli sa condition humaine, obtient I'im-
mortalité, qui est liberté, autonomie, béatitude
et éternité ; il s’est libéré de la mort par la mort
de son humanité méme.

Sa situation est paradoxale & plusieurs égards,
car il vit encore une vie qui est cosmique, sans
que rien ne 'attache au monde. Son existence se
continue en vertu de son équation karmique
antérieure & la délivrance et se continue jusqu’a
ce que le dernier germe karmique en soit consumé.
Mais cette explication des dar¢anas Samkhya et
Yoga n’épuise pas le sens profond de la paradoxie
du délivré. En fait, ce délivré a réalisé plus que
la liberté absolue ; il a réalisé également la coexis-
tence de I'étre et du non-étre, de la partie et du
tout, de 'éphémére et de I’éternel. Cette paradoxie
est méme ouvertement déclarée par certaing
Yogas bouddhistes et tantriques, par exemple
lorsqu’ils parlent de la coincidence du Nirvana
et du sumsdra, état absolu dans lequel ne subsiste
aucune distinction entre I'étre et le non-étre. Un
état semblable est réalisé non seulement par le
Patanjala-yoga, mais aussi par le tantrisme et
I'érotique mystique. Ceux qui ont obtenu cet
état absolu cessent d’étre des hommes, sans que,
pour autant, ils deviennent dieux ; ils sont soit,
dans des formes inférieures, des « hommes-dieux »,
soit, dans des formes supérieures, des jivanmukta,
des « délivrés dans la vie ». L’état paradoxal
d’ « homme-dieu », si on le comprend dans sa plus
large signification, celle qui est d’étre le « lieu
géométrique » du sacré et du profane, i. e. de ’étre
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et du non-étre, a été depuis toujours le réve de
I’humanité archaique, « primitive » (alors méme |

que ce réve se limitait & une certaine « élite »
religieuse, & la classe des « sorciers »). Et en ce
sens, le Yoga reste une technique spirituelle et
une voie mystique archaique, « primitive », et
ses relations avec une culture protohistorique
comme celle de Mohenjo-Daro s’avérent compré-
hensibles.

'Ce réve de 'humanité archaique (la transfor- §
mation du profane en sacré, la coexistence de |
Pirréel et du réel, de la partie et du tout), on le !
rencontre partout dans I'histoire des religions. %

Tout rituel, quelque primitif qu’il soit, présuppose

Pincorporation du sacré dans le profane, en un §
objet du monde environnant. Tout rituel implique 3
une « rupture de niveau », un passage paradoxal §
de Pirréel au réel, une transformation du profane |
en sacré. Du reste, I'expérience elle-méme du sacré |
rend réel ce paradoxe qu’est la conversion de
I «irréel » en « réel » : car ce n’est que grice & une 3
hiérophanie que le sacré devient accessible, 4
’est-a-dire grice au fait qu’il se révéle dans un 8
fragment cosmique (le ciel, les eaux, les pierres, 3
les arbres, ete.) ou topique (cet endroit, ete.). C'est §
pourquoi le paradoxe de I’ « homme-dieu », que
nous avons rencontré & chaque pas dans I’histoire |
religieuse de I'Inde, perd sa singularité dés quon |
le reconsidére en fonction de I’ensemble de la

spiritualité archaique.

Mais i1 y a lieu de se demander si dans la _.5
paradoxie yogique, dans la coincidence du Nirvara |
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et du sdmsara, de I'étre et du non-étre, du frag-
ment et du tout, ne se révéle pas aussi un instinct
métaphysique plus profond de ’homme archaique ;
si cette coincidence paradoxale n’équivaut pas a
la réintégration de toute réalité dans sa modalité
premiére, non différenciée, & I'état indistinct qui
précédait la création; si, en un mot, 'homme,
tout en songeant 4 sa propre délivrance, ne
songeait pas & la libération du Cosmos entier, &
travers une réintégration de toutes les formes
et toutes les existences dans I'Unité primordiale.
Une discussion utile de ce probléme dépasserait
les limites du présent essai. Rappelons cependant
que l'on rencontre souvent cette soif de réinté-
gration dans Dhistoire des religions et qu’elle
n’est autre chose que la traduction de ce besoin
primordial qu’a I'hemme de se régénérer, d’abolir
I' « histoire », de restaurer I'état auroral. Ainsi,
les cérémonies qui avaient lieu au début de la
Nouvelle Année ¢étaient, en fait, une répétition
de la Création. Le Monde naissait i nouveau
chaque année. Symboliquement, cela voulait
dire que I' «histoire» était périodiquement abolie,
les péchés annulés, la société tout entiére, ainsi
que la Nature, régénérées, tout cela grace au fait
de revivre in illo tempore, « dans ce temps-1a »,
dans le temps primordial. D’ailleurs, toutes les
cérémonies de régénération — collective ou
individuelle — ne sont rien d’autre que des
décalques symboliques de la cosmogonie. La
conception qui est & leur base est facile & compren-
dre : rien ne peut étre régénéré aussi longtemps
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qu'il ne sera pas né a nouvean, c’est-d-dire aussi
longtemps qu’il n’aura pas coincidé magiquement
avec le moment du commencement par excellence,
i. e. avec le moment de la Création des mondes.
Le temps, I « histoire » : le rituel les abolissent
toujours. Car il est dans la nature du rituel non
seulement de répéter un rituel exemplaire accompli
in illo tempore, mais aussi d’avoir lieu (dans la
conception de celui qui I'accomplit) au méme
moment mythique que le rituel-archétype.

Cette abolition du temps de I' « histoire » (que
I'on obtient par les cérémonies du Nouvel An, de
la régénération collective, ete.) trahit le besoin
de réintégration dans la modalité aurorale de
I'Etre, modalité en laquelle on voit soit un état
paradisiaque, virginal, a-historique, de [I'Etre,
soit méme -I'état qui précéde la Création, état

ou I’Etre était encore une unité sans fissures. Que .

ce désir de réintégration dans le moment mythique,
auroral, corresponde & une profonde nécessité

spirituelle, c¢’est ce que prouve ce fait que les
mythes de la suspension du temps ont continué a 3
se multiplier sous de nouvelles formes jusqu’a

nos jours. Il n’y a pas eu jusqu’aux spéculations
helléniques et aux prophéties judaiques qui
n’aient été obsédées par I’ « éternel retour » et par
la « restauration des temps ». Or, « éternel retour »
veut dire aussi : abolition paradoxale du devenir,
donc du temps. On décéle dans ce mythe la soif
d’étre de I'homme, I'horreur que lui inspire le
devenir: si, en effet, le temps revient indéfiniment
par ot il est déja passé, il ne « devient » plus &
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proprement parler; il reste, au contraire, sur
place, il est statique, bref : il est (il est étre, il n’est
plus devenir).

Mais on décetle également, dans ces derniers
aspects sous lesquels se présente le mythe de la
réintégration, le désir de re-naitre, de re-commen-
cer, le désir de régénération. L’homme traditionnel
se sauve de son « passé » en I’annulant. Car tout
ce qui a été ne peut étre maintenant que mauvais,
épuisé, stérile : toute la vie passée est souffrance,
exténuation, échec. C’est pourquoi I’homme se
délivre périodiquement de cette « histoire », en
suspendant le temps et en retournant « dans ce
temps-1a », in illo tempore, qui est le temps des
commencements,

Les mythes de la réintégration sont innom-
brables. A leur lumiére, on peut comprendre le
paradoxe du Yoga (réintégration de toutes les
formes dans I’Unité primordiale). Si, en effet,
dans I'aspect magique du Yoga (acquisition des.
« pouvoirs miraculeux », des siddhis) on peut
identifier le désir de conquérir le Monde, de
posséder le réel, il n’en est pas moins vrai que son
aspect « mystique » (le samddhi, la « rupture de
niveau », le passage du connaiire & 1'Etre) nous
justifie pleinement de reconnaitre, dans la soif
de repos de la Création tout entiére, la soif obscure
de 'homme et de la vie de réintégrer le non-
différencié, de fusionner dans lindistinct, de se
reposer dans I'immobile. En ce sens, la technique
Yoga peut étre considérée comme étant un
« fossile vivant », une modalité de la spiritualité
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archaique, modalité qui se survit aujourd’hui,
chez les « civilisés », sous la seule forme des mythes
et de formules théologiques, et chez les « primitifs »
sous différentes formes dégradées. Le concept de
« fossiles vivants » a été utilisé avee beaucoup de
succeés dans certaines branches de la biologie, par
exemple en spéléologie. Les recherches du pro-

fesseur Racovitza, publiées dans la collection
Biospeologica de I'Université Cluj, ont démontré

que les troglobies qui peuplent aujourd’hui les
grottes appartiennent & une faune depuis long-
temps dépassée. « Ils sont de véritables fossiles
vivants, et représentent trés souvent des stades
fort anciens de I’histoire de la vie : tertiaires et

méme secondaires. » Les grottes conservent done
une faune archaique, trés importante si I'on veut
comprendre les groupes zoomorphiques primitifs
qui ne sont pas fossilisables. C'est dans ce sens que
P’on peut parler de certaines modalités archaiques

de la spiritualité qui ont prolongé leur vie jusqu’a

nos jours (du moins dans certaines civilisations), &
tels des « fossiles vivants » : d’autant plus inté- =
ressantes pour la connaissance de I’esprit humain &
qu’elles ne laissent pas de « traces » documentaires

(ne sont pas, dirions-nous, « fossilisables »).

Il va de soi qu’a le considérer dans son histoire
multi-millénaire et dans sa grande complexité
maorphologique, on ne peut voir dans le Yoga un

simple « fossile vivant » d’une spiritualité archaique 3
depuis longtemps dépassée. Les preuves abondent

qui étayent ce fait que le Yoga s’est sans cesse,

sinon renouvelé, du moins enrichi, qu’il a porté
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fruit sur des plans trés divers, qu'il s’est adapté
a I’ « histoire » de I'Inde, qu’il a méme contribué &
la création de cette « histoire ». Nous avons cepen-
dant 0sé ‘le comparer aux « fossiles vivants »
qu’étudie la spéléologie, pour ce bon motil que
dans la technique Yoga ont été conservés certaines
expériences, nostalgies et efforts de I'humanité
archaique, L’incorporation physiologique du sacré,
Pacquisition de la condition d’ « homme-dieu »,
la réalisation de la paradoxale coincidence du
Bouddha avec le samsara, le salut du Cosmos tout
entier, ¢’est-d-dire sa. délivrance, son repos (consé-
quence immédiate de la délivrance du yogin), —
tout cela (et d’autres idées centrales encore, que
nous avons analysées dans le présent ouvrage)
peut étre considéré comme étant autant de
modalités de la spiritualité archaique.



NOTES

Note A: EDITIONS ET TRADUCTIONS
DES TEXTES SAMEHYA ET YOGA

Le plus ancien traité est le Samkhya-Karika de
Icvara Krishna ; la date n’est pas encore définiti-
vement établie, mais en aucun cas elle ne peut
étre postérieure au ve siécle, car le moine boud-
dhiste Paramartha a traduit ce texte en chinois
au vie siécle. Radhakrishnan (Indian Philosophy,
vol. II, pp. 254-255) croit que le Samkihya-Karika
fut rédigé vers 200 aprés Jésus-Christ, tandis que
Belvalkar (Matharaerttt, p. 168, « Annals of the
Bhandarkar Institute », vol. V, pp. 133-168, Poona,
1924), incline & croire que sa rédaction doit étre
fixée aun 1°* ou 11® siécle aprés Jésus-Christ.
Quelle que soit la date exacte, il est certain que
Igvara Krishna n’est pas le premier auteur de
traités Samkhya. Le Karika 70 affirme que le sage
Kapila, le légendaire fondateur du systéme, a révélé
la doctrine Samkhya a Asuri, et celui-ci a son tour
I’a transmise & Paificacikha. C’est de Paficagikha
que Igvara Krishna I’a apprise. Nombre d’india-
nistes ne nient pas Ihistoricité de Kapila, point
de vue qui n’est pas totalement insoutenable. On

19
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présume qu’Asuri, le second maitre de la philoso-
phie Samkhya, a vécu vers 600 avant Jésus-Christ
et Paficacikha au rer siécle avant Jésus-Christ.

Il est certain en tout cas que plusieurs traités
Samkhya, écrits longtemps avant J¢vara Krishna,
exposent une doctrine en quelque sorte différente
du systéme classique. Plusieurs « écoles » Saimkhya
ont probablement existé ; ce qui les différenciait,
était leur conception de I'esprit, leur degré d’athé-
isme, etc. Méme chez les commentateurs tardifs
on rencontre encore la tradition d’une pluralité
d’écoles Samkhya. Ci. E. H. Johnston, Early Sdm-
khya (London, 1937).

La meilleure édition de Samkhya-Karika a été
donnée par S. S. Suryanarayana Sastri, The Sdm-
khya Karika of 1svara Krsna (University of Madras,
1930). Il existe aussi de nombreuses traductions :

Colebrooke, London, 1837 ; Davies, London, 1881 &

Garbe, Leipzig, 1891 ; Sinha, Allahabad, 1915 ;
Pensa, Torino, 1960. Bibliographie critique, Eliade,
Le Yoga, pp. 361-64. Voir anssi Anne-Marie Esnoul,
Les strophes de Samkhya avec le commentaire de
Gaudapada (Paris, 1969).

Le premier commentaire de Samkhya Kdrika
est Jayamangald, attribué a Cankara, qui ne pré-
sente pas un grand intérét philosophique. La date
est incertaine, mais en tout cas antérieure a Vachas-
patimicra. Edition Haradatta Sarma, Calcutta
Oriental Series, no 19 (Calcutta, 1926). Samkhya-
taitva-kaumudi de Vachaspatimigra (1xe siécle) a
joui d’une large diffusion, tout en étant I'un des
traités les plus discutés. Les deux autres commen-
taires & Jevara Krishna, Matharavriti (découvert
par Belvalkar, qui le fixe avant le vi® siécle) et
Gaudapadabhdshya (vine siécle), gardent plutdt
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un intérét historique (v. les controverses chronolo-
giques dans Le Yoga, 362-63). Samkhya-tattea-
kaumudi de Vachaspatimicra : texte sanskrit et
trad. anglaise par Ganganath Jha (Bombay, 1896),
trad. allemande par R. Garbe, Der Mondschein
der Samkhya-Wahrheit (Minchen, 1892). Matha-
ravrtti: édition approximative, Pandit Vishnu Pra-
sad Sarma (The Chowkhamba Sanskrit Series,
n° 296, Bénarés, 1922). Gaudapddabhdshya : édi-
tion et trad. anglaise par H. H, Wilson (London,
1836), version qu’on réimprime encore dans 1'Inde
(Bombay, Theosophical Society’s Publication, 1924).

Samkhya-pravacana-siira, attribué par la tradi-
tion & Kapila, est le second traité classique impor-
tant de I’école. 1l remonte probablement au x1vesié-
cle, car ni Gunaratna ni Madhava dans son Sarve-
darcanasamgraka ne se référent &lui; ils utilisent ex-
clusivement J¢vara Krishna. Samkhya-pravaca-na-
siitra a eu d'innombrables commentaires. Ani-
ruddha (xve sidcle) écrit Sdmkhya-siiravriii ; Maha-
deva (aprés 1600) ajoute une glose (vriiisara) et
Vijiianabhikshu (xvi€ siécle) composele plusimpor-
tant commentaire des Sutras, Samkhya-pravacana-
bhashya, en essayant d’approcher cette doctrine
d’une interprétation théiste du Vedanta. Enfin,
pour compléter ce bref apergu des sources, rappe-
lons aussi Tattva-samasha, traité sommaire, conte-
nant seulement vingt-deux clokas, et qui a été
attribué & Kapila, malgré que le texte soit assez
tardif (xive-xve siécle).

Samkhya-pravacana-sitra : éditée et traduite
avec ses commentaires : Sdmkhya-sitraoritt de
Aniruddha : édition (Calecutta, Biblioteca Indica,
1888) et bonne traduction anglaise, Aniruddha’s
Commentary (Calcutta, Biblioteca Indica, 1892),
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par R. Garbe; Sdmkhya-pravacana-bhashya de
Vijfianabhikshu : éd. de R. Garbe (Harvard Orien-
tal Series, 1895), traduction allemande du méme
auteur (Leipzig, 1889), traduction anglaise par-
tielle par J. B. Ballantyne, The Sankhya Aphoris-
mus of Kapila (London, 1885), traduction intégrale
par Nandalal Sinha, The Sdmkhya Philosophy
(Allahabad, Sacred Books of the Hindus, 1915).

L’édition sanskrite la plus connue des Yoga-
Sitras a été publiée dans I’Anandashrama Sans-
krit Series (n° 47); avec le commentaire (Yoga-
bhashya) ,de Veda-Vyasa et la glose (Taitva-vai-
¢aradi) de Viachaspatimigra, ont été traduites en
anglais par Woods (Tke Yoga Sysiem of Patarijali,
Harvard Oriental Series, 1914) et Rama Prasada

(Patarjali’s Yoga-Sutras, with the commentary of

Vyadsa and the gloss of Vachaspatimi¢ra, Allahabad,
1910, Sacred Books of the Hindus, 3¢ édition,

1924). Raja-mdrtandae de Bhoja : édition et version b

anglaise de Rédjendralala Mitra (Biblioteca Indica,
Calcutta, 1883). Yoga-varttika de Vijianabhiskshu:
édition « The Pandit », New Series, vol. V-VI.
Yoga-sarasamgraha du méme auteur : édition et
version anglaise de Ganganath Jha (Bombay, 1894).
Maniprabhd de Ramananda Sarasvati (xvr® sié-
cle) : traduction de Woods, « Journal of American
Oriental Society », 1914, p. 1 sq.

Bibliographie

Nous avons donné dans notre livre Le Yoga.
Immortalité et Liberté (1956), pp. 361-66 une biblio-
graphie essentielle des ouvrages sur le Samkhya
et le Yoga. Rappelons ici les plus importants :
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R. Garbe, Samkhya und Yoga (Strasbourg,
1896, « Grundriss der Indo-Arischen Philologie ») ;
P. Deussen, Die Nachvedische Philosophie der
Inder (éd. III, Leipzig, 1920, pp. 408 sq.) ; Paul
Oltramare, L’histoire des idées théosophiques dans
UInde, vol. 1 (Paris, 1906), pp. 290 sq. ; A. B.
Keith, The Samkhya System (éd. II, Calcutta,
1924) ; S. N. Dasgupta, A Study of Patanjali (Cal-
cutta, 1920); Yoga as Philosophy and Religion
(London, 1924); Yoga Philosophy in relation to
other Systems of Indian Thought (Calcutta, 1930) ;
J. W. Hauer, Die Anfinge der Yogapraxis (Stutt-
gart, 1922); Der Yoga als Heilweg (Stuttgart,
1932) ; Richard Rosel, Die psychologischen Grundla-
gen der Yogaprazis (Stuttgart, 1928) ; S. Lindquist,
Die Methoden des Yoga (Lund, 1932); Jean Va-
renne, Le Yoga et la tradition hindoue (Paris,
1973). Sur les origines bouddhiques, le boud-
dhisme et le Yoga : E. Sénart, Bouddhisme et Yoga
(« Revue de I'Histoire des Religions », vol. 43,
novembre 1900, pp. 345-364) ; Origines bouddhi-
ques (Bibliothéque de wvulgarisation du Musée
Guimet, t. XXV, 1907), pp. 18 s¢. ; H. Oldenberg,
Buddha, éd. VI, pp. 79 sq. ; Die Lehre der Upa-
nischaden und die Anfinge des Buddhismus (Got-
tingen, 1915, 2¢ éd., 1923), pp. 122 sq., 223 sq. ;
Jacobi, Ueber das urspriingliche Yogasystem (« Sit-
zungsberichte der Preussischen Akademie der Wis-
senschaften », vol. XXVI, 1929, pp. 581-624);
Louis de La Vallée-Poussin, Niredna (Paris, 1925),
pp. 56 sq., 76 sq. ; Le dogme et la philosophie du
Bouddhisme (2¢ éd., Paris, 1930), pp. 45 sq., 182 5q. ;
Notes bouddhiques, 3 (Académie de Bruxelles,
1922) ; Le bouddhisme et le Yoga de Patarnijalt
(« Mélanges chinois et bouddhiques », V, Bruxelles,
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1937, pp. 223-242) ; Caroline Rhys Davids, Dhydna
in Early Buddhism (« Indian Historical Quarterly »,
111, 1927, pp. 689-715).

Comme exemple du Yoga tantrique tibétain,
cf. les textes traduits par Lama Kasi Dawa Sam-
dup et D* W. Y. Evans-Wentz, Le Yoge tibéiain
et les docirines secrétes (version francaise par Mar-
guerite La Fuente, Paris, Maisonneuve, 1938).

Comme exemple de l'interprétation indienne
moderne, cf. les divers ouvrages de Shri Aurobindo
Gosh, spécialement la Synthése des Yogas (trad.
francaise, Maisonneuve),

Note B: SUR L’ASANA

Le terme technique, dsana, n’est pas trop archai-
que. On ne le trouve pas dans les plus anciennes
Upanishads (il est mentionné pour la premiére fois
dans le Cretdagoatara Upanishad, 2, 10). Mais on ne
peut pas douter de 'ancienneté de cette pratique ;
les textes védiques font allusion parfois & la pos-
ture yogique (cf. J. W. Hauer, Die Anfinge der
Yoga-Praxis, pp. 21-31).

Le traité hathayogique Gheranda Samhitd donne

la description des 32 dsanas; le Hathayogapradi- e

pikd en définit 15 et le Cive Samhiia, 84. Pour le
Hathayoga, les postures ont une valeur magique
tl;«_as .accentuée ; par exemple padmdsana guérit
n’importe quelle maladie (Gherandasemhita, 11, 8),
muktasana et vajrasana donnent des « pouvoirs
miraculeux » (ibid., 11, 11-12), mridsana calme les
agitations de Pesprit (11, 19), bhujangdsana éveille
la Kundalini (II, 42-43), etc. I1 y a des dsanas qui
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« conquiérent la mort », mriyum jayati, cliché spé-
cifique aux textes hathayogiques.

Sur I'gsana dans le Canon péli, cf. The Yogava-
cara’s Manual of Indian mysiicism, as practised by
buddhists, édité par T. W. Rhys Davids (London,
1896) et traduit par Woodward sous le titre de
Manual of @ mystic (London, 1916), p. 1, note 2.

Cf. apssi Arthur Avalon, The Serpent Power
(éd. 11, Madras, 1924), passim ; R. Rassel, Die psy-
chologischen Grundlagen der Yoga-Praxis (Stutt-
gart, 1928), pp. 16-23.

Note C: LE PRANAYAMA
DANS LES ASCESES EXTRA-INDIENNES

La rythmisation et la rétention du souffle, on la
retrouve dans les techniques de « physiologie mys-
tique » qu’a étudiées H. Maspero dans son mémoire:
Les procédés de « nourrir le principe vital » dans la
religion taoiste ancienne (¢ J ournal Asiatique »,
avril-juin, juillet-septembre 1937, pp. 177-252,
353-430) ; elle y prend le nom de « respiration
embryonnaire », #'ai-si. Le but principal que pour-
suit cet exercice respiratoire est d’obtenir la Longue
Vie (tch’ang her), que les taoistes comprennent
« comme une immortalité matérielle du corps lui-
méme » (Maspéro, op. cit., 178). La « respiration
embryonnaire » n’est donc pas, comme le prand-
ydma, un exercice préliminaire  la méditation, ni
un exercice auxiliaire. I se suffit, au contraire, &
lui-méme. La « respiration embryonnaire » ne serf
pas, comme le pranayama, & préparer la concentra-
tion spirituelle et la pénétration de la conscience
dans des zones qui lui sont inaccessibles, mais elle
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réalise un processus de « physiologie mystique » u
la suite de quoi la vie du corps est prolongée indé-
finiment. Le tacisme rappelle, par 1, le Hathayoga
4 qui il ressemble dans une certaine mesure, de
méme que certaines pratiques érotiques qui s’y
trouvent (la rétention du semen) rappellent le
tantrisme. Mais ce qui continue & préoccuper en
tout premier lieu la Chine, c’est toujours la pro-
longation indéfinie de la vie du corps matériel,
alors que ce qui obséde I'Inde, c’est I'idée de la
liberté spirituelle & conquérir, celle de la transfigu-
ration, de la « déification » du corps.

Voici quelques textes taoistes concernant la
technique de la respiration. « Il faut s’installer
dans une chambre retirée, fermer les portes, se
placer sur un lit avec une natte moelleuse et un
oreiller de deux pouces et demi de haut, se coucher,
le corps en position correcte, clore les yeux et
tenir le souffle enfermé dans le diaphragme de la
poitrine, si bien qu’un poil posé sur le nez et la
bouche ne bouge pas » (T'chen tchong ki, traduit par
Maspéro, p. 203). Un auteur de la fin du vie siécle,
Li Ts’ien-tch’eng recommande de « se tenir couchs,
les yeux clos, les mains fermées, tenir le souffle
enfermé a l'intérieur jusqu’a 200, et le rejeter
alors de I'intérieur de la bouche » (traduction Mas-
péro, p. 203). Refenir son souflle, voila la chose la
plus importante. Aprés un ‘exercice prolongé, on
peut ainsi arriver a retenir le souffle le temps de
3, 5, 7, 9 respirations, ensuite de 12, 120, ete. Pour
obtenir I'immortalité, il est nécessaire de retenir
son souffle le temps de 1 000 respirations.

Il est beaucoup plus difficile de pratiquer la
technique concernant le « souffle interne », c’est-
d-dire la respiration dite « embryonnaire » Ce
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souflle étant purement interne, il ne s’agit plus
de retenir sa respiration, & la maniére des anciens
taoistes. Voici un texte capital : « Chaque fois
qu’apreés avoir absorbé le soufile on a du loisir de
reste, prendre une chambre calme ol personne
n’habite, défaire ses cheveux, desserrer ses véte-
ments et se coucher, le corps dans la position
correcte, ¢tendre les pieds et les mains, ne pas
fermer (les mains), avoir une natte propre, dont
les cOtés pendent & terre... Alors harmoniser les
souffles ; quand les souffles ont trouvé (chacun)
leur- place (= le viscére qui correspond & chacun
d’eux), avaler (le souffle). Alors enfermer le souffle
jusqu'a ce que ce soit insupportable. Obscurcir
le cceur de fagon qu’il ne pense pas (N. B. : pour
les Chinois le cceur est l'organe de la pensée)
laisser le souffle aller ou il veut et, quand le souffle
est insupportable, ouvrir la bouche et le relacher ;
quand le souffle vient de sortir, la respiration est
rapide ; harmoniser les souffles ; au bout de sept &
huit souffles, elle se calme rapidement. Alors recom-
‘mencer & fondre le souffle de la méme fagon. Si on
a du loisir de reste, s’arréter aprés dix fontes...
Fondre le souffle ne peut pas se faire tous les jours ;
tous les dix jours ou tous les cing jours, si on a du
loisir de reste, ou si on sent qu’iln’y a pas communi-
cation partout, si les quatre membres sentent une
chaleur insupportable, alors qu’on le fassel » trad.
Maspéro, op. cit., pp. 220-221.)

Quelques-uns des résultats auxquels aboutit
cette « respiration embryonnaire » ressemblent aux
« pouvoirs » yogiques (siddhi). « On peut alors
entrer dans I'eau (sans se noyer) ou marcher sur
le feu (sans se briiler) » assure le célébre traité
Formule orale efficace el secréte se rapportant a
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divers procédés d'absorber le souffle (Maspéro,

p. 222).

La rétention du souffle est pratiquéesurtout pour |

la guérison des maladies (zbid., p. 363 sg.). « On |

harmonise le souffle, puis on I’avale et on le retient §
aussi longtemps que possible : on médite sur 'en- 3

droit malade, on y déverse par la pensée le souffle et |

on le fait par la pensée lutter contre la maladie en §

essayant de forcer le passage obstrué. Quand le |

souffle est & bout, on le rejette, puis on recom- ¢
mence de vingt a cinquante fois; on s’arréte &
quand on s’apergoit que la sueur coule a I'endroit §
malade. On recommence tous les jours & minuit *
ou a la cinquiéme veille, jusqu'a la guérison » |

(Maspéro, op. cit., p. 364).

Dans la pratique néo-taoiste, le réle de la pensée |
devient plus important. Le « Discours » de Sseu- &8
ma Tch’eng-cheng rappelle que « ceux qui absor- ¥
bent les souffles... doivent les suivre par la pensée *
quand ils entrent dans leurs viscéres, pour que les

_humeurs (de leurs visceéres) soient pénétrées (par.

les souffles), chaque (souffle) conformément au
(viscére) auquel il préside, et ainsi ils pourront =
circuler & travers tout le corps et guérir toutes les 3

maladies... » (¢hid., p. 369).

Marcel Granet synthétise admirablement la =
fonction a la fois organique et spirituelle de cette
respiration embryonnaire, caractéristique de la
plénitude organique aussi bien que de I'extase.
« Qui veut éviter passions et vertiges doit apprendre =

A respirer non par le gosier seul, mais avec toub

le corps, & partir des talons. Seule cette respi- &
ration, profonde et silencieuse, affine et enrichit %
la substance. C’est, au reste, la respiration qui
g'impose tant pendant I'hibernation que pendant ¢
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Pextase. En respirant le cou cassé ou tendu, on
arrive, si je peux dire, & laminer le souffle et a
Jquintessencier sa puissance vivifiante. Le but
supréme est d’établic une sorte de circulaiion
intérieure des principes vitaux telle que I'individu
puisse demeurer parfaitement étanche et subir sans
dommage I'épreuve de I'immersion. On devient
imperméable, autonome, invulnérable, dés qu’on
possgde 'art de se nourrir et de respirer en circuit
fermé, a la maniére d'un embryon. » (Marcel
Granet, La pensée chinoise, Paris, 1934, pp. 514,
515.)

La technique respiratoire a été expérimentée
aussi par les mystiques islamiques (Goldziher,
Vorlesungen iiber den Islam, Heidelberg, 1910,
p. 164). Selon Horten (Irdische Sitromungen
in der Islamischen Muystik, 2 vol,, Heidel-
berg, 1927-1928) le soufisme aurait subi une
puissante influence indienne ; mais son argumen-

- tation est loin d’étre pleinement fondée (cf.
L. Massignon, Essai sur les origines du lexique
technigue de la mystique musulmane, Paris, 1922,
pp. 63-80). 11 est cependant hors de doute que
certains mystiques musulmans de I'Inde ont connu
et appliqué les exercices yogiques. (L'un d’entre
eux, le prince Muhammad Dara Shikoh, a méme

- tenté d’élaborer une synthése mystique indo-
islamique ; cf. Mahfuz-ul-Haq, Maejma’-ul-bah-
rain, or The Mingling of the two Oceans, Calcutta,
Biblioteca Indica, 1929.) Et la technique du
dhikr a parfois de frappantes analogies formelles
avec la discipline indienne de la respiration.
Hughes (Dictionary of Islam, London, 1885,
' p. 703 et suiv.) mentionne que l'on disait d’un

. religieux, vivant sur la [rontiére afghane, qu'il
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avait tellement pratiqué le dkikr, qu’il parvenait |

4 suspendre son souffle pendant presgque trois

heures. (Sur le dhikr, voir Le Yoga, pp. 218-221.) - ¢

Les préliminaires ascétiques et les méthodes
d’oraison des mystiques hésychastes présentent
bien des points de ressemblance avec le prangyama
et la technique yogique. « Rappelons briévement
en quoi elle (la méthode d’oraison) consiste : elle
comporte un double exercice, 1'omphaloscopie
et la répétition indéfinie de la priére de Jésus :
Seigneur Jésus-Christ, fils de Dieu, ayez pitié
de moil S’asseoir dans V’obscurité, baisser la téte,
fixer des yeux le milien du ventre, autrement
dit le nombril, chercher & découvrir 1a le lieu

du cceur, répéter cet exercice sans reliche en &

I'accompagnant toujours de la méme invocation
suivant le rythme de la respiration, ralenti le
plus possible, et, moyennant la persévérance de
jour et de nuit dans cette oraison mentale, on
finira par trouver ce qu’on cherchait, le lieu du
ceeur, et avec lui et en lui toutes sortes de mer-
veilles et de connaissances » (Irénée Hausherr,
S. J., La Méthode dOraison Hésychaste, Orien-
talia Christiana, vol. IX, 2, Rome, 1927, p. 102).
Voici des fragments de la description détaillée
qu'en donne le moine Nicéphore : « Toi done,
assieds-loi, recueille ton esprit, introduis-le, cet
esprit, dans le passage nasal oii I’air respiré entre
dans le cceur, pousse-le et force-le & entrer avec
" I'air respiré dans le cceur. Une fois entré la, ce
qui suit ne sera plus que joie et délices. Comme
un homme rentrant chez lul aprés un voyage,
ne sait que devenir sous la joie qu’il éprouve a
retrouver ses enfants et sa femme, ainsi Uesprit,
Jorsqu’il s’unit & ’ame, se remplit d’une volupté
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et d'une joie indicibles. Par conséquent, mon
frére, enseigne 4 ton esprit & ne pas sortir de la
rapidement... » (ibid., p. 105).

" Au xvine siécle, les doctrines et les techniques
hésychastes étaient encore familiéres aux moines
d’Athos. Voici quelques fragments de I’Encheiri-
dion de Nicodéme I'Hagiorite. « ... Ce retour de
Iesprit, les commencgants doivent s’habituer,
comme l'ont enseigné les divins Péres Jetneurs,
a le faire en inclinant la téte et en appuyant la
barbe sur le haut de la poitrine... » (ibud., p. 107).
« Pourquot il faut retenir sa respiration dans U'orai-
sorn. ? Puisque son esprit ou l'acte de son esprit
g’est habitué depuis sa jeunesse a se répandre
et & se disperser sur les choses sensibles du monde
extérieur, a cause de cela, lorsqu’elle dit cette
priere, qu’elle ne respire pas continuellement
comme la nature a accoutumé, mais qu’elle
refienne un peu sa respiration jusqu’a ce que la
-parole intérieure ait dit une fois la priére, et
qu’alors elle respire, comme les divins Péres 'ont
enseigné. Parce que, par cette rétention momen-
tanée de la respiration, le cceur se trouve géné
et serré et conséquemment éprouve une souffrance,
ne recevant pas l'air qu'il faut a sa nature; et
Pesprit, de son cété, avec cette méthode, se
ramasse plus facilement et se retourne vers le
cceur... Parce que par cette rétention momen-
tanée de la respiration le cccur dur et épais
s’amincit .et 'humidité du eceur, étant convena-
blement comprimée et échauffée, devient consé-
quemment tendre, sensible, humble et plus dis-
posée a la componction et & verser des larmes
avee facilité... Parce que par cette courte rétention

. de la respiration le cceur éprouve géne et souflrance,
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et par cette géne et cette douleur il vomit ’hame-
con empoisonné du plaisir et du péché qu'il a
précédemment avalé... » (ibid.,, p. 109).
Enfin voici ce que dit le Méthodos, le traité
fondamental de la méthode hésychaste. « Ensuite,

assis dans une cellule tranquille, & écart dans

un coin, fais ce que je te dis : ferme la porte et
éléve ton esprit au-dessus de tout objet vain et
temporel, ensuite appuyant ta barbe sur ta poi-
trine et tournant I'ceil corporel avec tout esprit
sur le milieu du ventre, autrement dit le nombril,

comprime I'aspiration d’air qui passe par le nez

de fagon & ne pas respirer a l’aise et explore menta-
lement le dedans des entrailles pour y trouver le
lien du cceur ou aiment & fréquenter toutes les
puissances de I'dme. Dans les débuts du trouveras
une téndbre et une épaisseur 6pinidtres, mais en

persévérant et en pratiquant cette occupation

de jour et de nuit, tu trouveras, &6 merveillel
une félicité sans borne... » (:bid., pp. 164-165).

I1 ne faut pas se laisser tromper par ces analo-

gies extérieures avec le pranayama. La discipline

de la ‘respiration et la posture corporelle ont, =

chez les hésychastes, pour but de préparer I'orai-
son mentale ; dans les Yoga-Siitra, ces exercices
poursuivent I’ « unification » de la conscience
et la préparation de la « méditation » Mais il
n’en est pas moins vrai que les deux techniques
sus-mentionnées sont, phénoménologiquement,
agsez Tressemblantes pour que le probléme de
Pinfluence de I’hésychasme par la physiologie
mystique indienne’ puisse é&tre posé. Voir Le
Yoga, p. 75 et Jean Gouillard, Petite Philocalie
de la priére du ceur (Paris, 1953), pp. 22 sq., 37,
204 sq. .
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Note D: LES « SONS MYSTIQUES »

Sur les « sons mystiques » per¢us pendant la
méditation yogique, cf. Brhaeddranyaka Upa-
nishad, V, 9. Description minutieuse dans la
Hathayoga-pradipika, 1V, 82-86, 89, 92. La Vai-
khanasasmartasiira V, 1 (édition Caland, Biblio-
teca, Indica, Calcutta, 1927, pp. 68-69) mentionne
le « son de cloche » entendu par les moribonds.
Le méme signal est attribué dans le canon pali,
aux voix des divinités; d’aprés Digha, I, 152,
«la voix des Devas et yaksas est dite étre semblable
au son d'une cloche d’or ». Le son de cloche est
per¢u en certaines postures corporelles et médi-
tations tantriques; par exemple, dans 'andha-
tacakra (cf. Mahdnireana Tanira, V, 146). La
Nadabindu-Upanishad (31 et suiv.) décrit tous les
sons mystiques qu’entend le yogin lorsqu’il médite
dans la position siddhdsana, pendant la pratique
du vaishnavimidra. De méme, la Dhydnabindu,
dont la méditation capitale commence par la
concentration mystique sur lasyllabe OM, fait men-
tion de plusieurs sons étranges : « Le ndda est loca-
lisé dans le viradanda (1’échine dorsale) ; Ie son du
milieu ressemble & celui des moules, etc. Arrivé
dans la cavité (correspondante a I'élément)
dkaga, il ressemble au cri du paon » (102).

Il existe actuellement dans I'Inde une secte
religieuse, Radhaswami, qui pratique la médi-
tation portant sur le « son mystique », méditation
qu’elle appelle shabd-yoga, « le yoga du son ».
Le centre de Radhaswami est & Beas, prés de
Kapurthala, ou cette secte posséde un assez

.beau temple. Au cours de la visite que j’ai fﬁe
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4 Beas en novembre 1930, mes mmformateurs
m’ont décrit cette méditation comme devant
commencer par une concentration « entre les
sourcils »; lorsqu’on entend le son de cloche,
c’est le premier signe que la méditation du shabd
est valide. L’une des phases de la méditation est
la sensation d’ascension, si connue par Tulsi
Sahib.

L’auteur du Dabistan parle, lui aussi, de la médi-
tation sur le « son absolu » (en arabe sant
mutluk, en hindi anahid) ; méditation couramment
nommeée azad awa ou « voix libre » (The Dabistan
or School of Manners, vol. 1, p. 81 ; le Dabistan,
volumineux traité sur les religions indiennes,
a été compilé par Mobed Shah au xvue siécle).
Selon lui, la méditation sur les sons mystiques
a été connue aussi par Mohammed (révélation
des « sons de la cloche », sant mutluk) et Hafiz
les rappelle dans le quatrain :

Nul ne sait oz demeure mon-bien-aimé ;
la seule chose que U'on sait, c'est que le son de la cloche
[approche!

Le Dabistan décrit comme suit la méditation
auditive : « Les fidéles dirigent leur ouie et leur
entendement vers le cerveau et, alors qu’ils se
trouvent dans la nuit, 4 la maison ou dans le
désert, ils entendent cette voix, qu’ils considérent
comme leur dhikr... » :

Sur des auditions mystiques similaires, cf. W. Y.
Evans-Wentz, Milarepa (Oxford), 1928, p. 37, ete.
Discussion dans Risel, Die psychologischen Grund-
lagen, pp. 67-68.

Notes 305

_ Note E:
3 SUR LA LITTERATURE TANTRIQUE

_ On estimait, il y a encore peu de temps, que 'on
devait fixer au vii® siécle aprés Jésus-Christ les
commencements de la littérature tantrique (cf.
par exemple Winternitz, Geschichte der Indischen
Literatur, Leipzig, 1907, vol. I, p. 482, ete.).
Mais, sans porter le nom de Tantras, certains
ouvrages ont un contenu strictement tantrique
(p. ex. la Mahameghasiira, vie siécle, s’occupe
des dkarani et mantras), G. Tucci a prouvé,
de plus, que certaines écoles tantriques exis-
taient quelques siécles auparavant ; par exemple,
le traité Suvarnaprabhasasitre fut traduit en
chinois dans la premiére moitié du ve siécle
(cf. Tuceci, Animadversiones Indicae, « Journal
of the Asiatic Society of Bengal » vol. XXVI,
1930, m. 1, pp. 128 sg.). Certains orientalistes
sont enclins & exagérer I'ancienneté des Tantras.
Ainsi, par exemple, B. Bhattacharyya (intro-
duction & Guhyasamdja Tanira, p. XXXv11) croit
pouvoir dater la Manjugrimulakalpa du 11° siécle
et la Guhyasamdja — qu’il attribue & Asanga —
du e siécle. Cf. Le Yoga, p. 390.

- Le tantrisme bouddhique, qui a pris le nom de
Vajrayana, a réalisé la conquéte de I'Inde entre
les vir® et 1x® siecles. Les plus fameux auteurs
vajrayaniques, Anangavajra et son disciple le
roi Indrabhati, vivent a la fin du vii® et au
vcommencement du vine siécle. Les pratiques
tantriques arrivent a conquérir toutes les classes
sociales et méme les philosophes. Que certaines
de ces pratiques se soient transformées en véri-
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tables orgies, les traités de Indrabhiiti ne per-
mettent pas d’en douter,

Sur le tantrisme, voir : S. B. Dasgupta, An
Introduction to Taniric Buddhism (University of
Calcutta, 1950); Chintaran Chakravarti, The
Tantras (Calcutta, 1963) ; Agehamanda Bharati,
The Tantric Tradition (London, 1965); A. Way-
man, Stadies in Tantra (New York, 1973);
M. Eliade, Le Yoga. Immiortalité et Liberté (Nou-
velle édition, 1972), pp. 203-272, 389-402, 420-21.

Note F':
SUR_ LA LITTERATURE HAIHAYOGIQUE

On nous a conservé trois traités hathayogiques,
tous de date assez récente :

A. Hathayoga pradipikad, édité avec le commen-
taire de Brahmdnanda, par Tukaram Tayta et
traduit par Shrinivas Aydangdr : The Hathayoga
Pradipika of Seatmarama (Bombay, 1893 ;
nouvelle édition, Adyar, 1933). Hermann Walter
a donné une bonne traduction allemande, pré-

cédée d’une introduction : Svatméirima’s Hatha-

yogapradipikd (Die Leuchte des Hathayoga) aus
dem Sanskrit iibersetz (Miinchen, 1893, Doct.
Diss.). D’autres versions anglaises, Allahabad
(« Sacred Books of the Hindus ») et Adyar.

2. Gherandasamhita : texte et traduction de Rai
Bahadur Srisa Chandra Vasu, dans la collection
« Sacred Books of the Hindus » (Allahabad).

3. Civa Samhitd: texte et traduction dans la
méme collection. (Pour ces deux traités nous
n’avons pas encore d’éditions critiques.)

Hathayoga-pradipikd, le plus ancien, est basé,
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paraft-il, sur le traité perdu, Hathayoga (cf.
F. Hall, An Index of the Indian Philosophical
Systems, Calcutta, 1859, p. 15). Les influences
bouddhistes sont facilement identifiables dans
les trois traités. Hathayoga-pradipikad utilise méme

_le lexique madhyamika (p. ex. le terme ¢unya:

1V, 12) et le premier vers du (iva Samhitd trahit
une forte coloration bouddhiste. Sauf quelques
passages de Hathayoga-pradipikd, se rapportant
a'érotique mystique, ces textes sont d'un médiocre
Les fondements théoriques s’avérent
confus ; le Vedanta est mélé au Yoga et les deux
darganas sont teintés ici et 1a d’éléments madhya-
mika. Du reste, le but des auteurs hathayogiques
n’est pas la spéculation, mais la coordination des
recettes pratiques de la physiologie méditative.
Méme ces recettes sont malheureusement assez
gommaires ; il n’y a que de vagues allusions aux
états de conscience expérimentés par la technique
hathayogique. Voir Eliade, Le Yoga, pp. 398-399.
Sur Goraknath, cf. D Moham Singh, Gora-
kknath and mediaeval Hindu Mysticism (Lahore,
1937 ; précieux pour les textes inédits); George
Weston Briggs, Goraknath and the Kanphata
Yogis (Oxford, 1938) ; cf. aussi Shashibusan Das-
gupta, Obscure religious cults (Calcutta, 1946);
Eliade, Le Yoga, pp. 230 sq., 299 sq., 400.
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VOCABULAIRE SOMMAIRE
DES TERMES TECHNIQUES

_abk::fr'ié (pali : abhinng = les cinq Hautes Sciences

(siddhi, Yceil divin, I'ounie divine, la connaissance
de la pensée d’autrui, le souvenir des existences
antérieures).

" abhydsa = pratique, action, technique.

ahamidra = masse unitaire, aperceptive, dérivée
de mahat.

ajidna = nescience, ignorance d’ordre méta-
physique.

anga = « membre » du Yoga (yoganga), groupe de
techniques yogiques.

asamprajiidia samddhi = le samddhi obtenu en
dehors de toute « relation », soit d’ordre exté-
rieur, soit d’ordre mental.

@sana = la posture spécifique de la pratique Yoga
(le 3® groupe de techniques yogiques).

asmitd = le « moi », la personnalité humaine,

aiman = le Soi, esprit.

bhakti = dévotion mystique.

bhitmi = plan, niveau (cittabkiimi, « plans men-

taux »).
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bijasamadh; = le samdadhi avec « semence », avec
support, terme désignant les étapes savitarka,
nirvitarkq et savicara samddhi.

br ah?_MCtb'y;z = chasteté ; condition de I'étudiant
bl'at_lmanique.ﬁ '

buddhi = intellect, intelligence.

cakra == « centres » occultes, identifiés par certains
_auteurs modernes avec les plexus.

cutavrifi. = ¢tats de conscience,
psycho-mental.

continuum

dar gana = doctrine, systéme philosophique.

dhdrand = goncentration yogique, fixation de la
pensée.

dhdrant = formule magique orale.

dhydne = wméditation yogique.

ekdgrald = goncentration ferme et continue « en
un seul point ».

gunas = leg trois modalités de la substance pri-
mordiale, de la prakriti (cf. sattva, rajas, tamas).

Igoara = Djeu (dans 1 i ie Sa .
Yoga). jeu (dans la terminologie Samkhya

Jjhana = étay, i itati
bouddhis},; obtenus par la technique méditative
Jhayin = expérimentateur des jhdne, moine
1 bouddhiste adonné aux pratiques méditatives.
jipfmmukm = « délivré en vie ».
Jrana = connaissance métaphysique.
Jhianendriya. = les cing sens cognoscitifs,
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karman = acte, action ; devoir ; résultat des actes
accomplis dans une existence antérieure.

karmendriya = les cinq sens conatifs.

kasina = objet servant de support & la méditation
(technique bouddhiste).

kiega = modalité douloureuse des états de cons-
cience.

makhat = lo « grand », masse énergétique, forme
sous laquelle se présente la prakriti dés qu’elle
eommence & « évoluer »

maithuna = union sexuelle eérémonielle.

manas = le « sens interne », centre de liaison entre
Pactivité perceptive et lactivité biomotrice.

mandale = cercle magique ; diagramme dessiné
gur terre, dans lequel est projeté un panthéon
symbolique. _

manira = formule orale de grande valeur magi-
que ; modalité sonore de I'Univers.

moksha = la liberté absolue, la délivrance meta-
physique.

nirbija samadhi = le samddhi sens « semence »,
sans support, terme désignant le nirvicdra
samddhi.

nirvicara samddhi = quatriéme étape du sam-
prajiiata samddhi; la pensée se confond avec
les noyaux infinitésimaux d’énergie qui constitue
le véritable fondement de I'Univers physique.

nirvitarka samadhi = deuxidme étape du sam-
prajidte samadhi; T « indistinet ».

niyama = les disciplines (le 2¢ groupe de techniques
yogiques).
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prajid = connaissance métaphysique.

praketi (prakriti) = la substance primordiale, la
Nature.

prangydma = le rythme de la respiration (le
4e groupe de techniques yogiques).

pratyéhdra = 1'émancipation de I'activité senso-
rielle de I'emprise des objets extérieurs.

pija = culte (spécialement culte populaire).

purusha = le Soi, 'esprit (nomenclature Samkhya-
Yoga).

rajas = modalité de I'énergie motrice et de
Pactivité mentale (une des trois gunas).
rshi (rishi) = ascéte, ermite.

samddht = la concentration supréme, union,
conjonction ; en-stasis, stase; modalité de
Iesprit qui rend possible I'auto-révélation du
Soi et la délivrance ; « extase »,

samdpatti = « obtentions », exercices méditatifs

qui suivent, dans la pratique bouddhiste, I'expé-
rience des quatre jhdnas.

samprajiidta samddhi = le samddhi obtenu 4 Uaide
d’un objet ou d'une idée.

samsdra = transmigration, suite des existences.

samskdra = résidus subconscients.

samyama = terme technique qui désigne les trois
derniers yoganga (i.e. dhdrana, dhyana et
samddht). '

sandha-bhashd = langage secret, & double sens,
dans lequel sont écrits certains textes tantriques.

savicara samddhi = troisiéme étape du samprajiidta
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samadhi; pénétration dans I'essence méme des
choses.

savitarka samddhi = premiére étape du sam-
prajiidte samddhi.

sattva = modalité de la Juminosité et de I'intelli-
gence (une des trois gunas).

 siddhi (pali : iddht) = pouvoirs miraculeux obtenus

par la pratique yogique.

Cakti = force secréte qui anime I'Univers, per-
sonnification du principe féminin.

:_ gama = contemplation (opposée, dans la Bhagavad

Gitd, & karman, action).
¢raddha = la foi religieuse.

tamas = modalité de I'inertie statique et de
Popacité psychique (une des trois gunas).

tanmdiras = les éléments « subtils », les noyaux
génétiques du monde physique.

tapas = eflort, ascése.

vairdgya = renoncement, indifférence, ascése.

vdsana = souvenirs subconscients, latences subli-
minales,

vidyd = la science des principes ; métaphysique.

yama = les refrénements (le premier groupe de
techniques yogiques).




Notices bibliographiques

MircEa ELiaDE. — Techniques du Yoga (Coll. « La Montagne
~ Salnte-Genevieve », 8). Paris, Gallimard, 1948. In-12, 266 p. —
M. Eliade, qui a déja écrit un des meilleurs ouvrages d’ensemble
sur le Yoga ( Yoga, Paris, 1936), offre aujourd’hui au public un clair
exposé général, moins détaillé en ce qui concerne les doctrines, mais
aussi précis, et parfois plus précis, sur les techniques. Le livre est
le bienvenu, surtout en un temps ou paraissent, sur tout cet ensemble
de disciplines psychiques et physiques qu’est le Yoga, tant d’ouvrages
ignorants et fantaisistes.

M. Eliade commence par étudier les doctrines du Yoga et, pour
les présenter dans leur ambiance de spéculations, celles du Samkhya,
auquel le Yoga est associé dans la nomenclature des écoles philoso-
phiques indiennes. Il suit 1a un usage qui, pour étre général, n’est
pas-a labri de toute critique. C’est surtout dans leur état assez
tardivement systématisé que Samkhya et Yoga sont associés. En fait,
les doctrines du Samkhya classique, celui des Samkhya-karika,
n’expliquent ni historiquement ni méme logiquement les techniques
-du Yoga. Celles-ci relévent bien plutot des idées anciennes des physio-
logistes indiens, puisqu’il s’agit de pratiques physiologiques. Il
Tfaut étudier les techniques du Yoga a la lumiére des doctrines dont,
aussi loin que nous puissions remonter, nous voyons qu’elles ont
coexisté avec elles. Il ne convient pas de donner une place fonda-
mentale 4 un syncrétisme d’époque scolastique comme celui du
Samkyha-Yoga. '

On peut, d’ailleurs, s’étonner de I'importance que 'auteur donne
-au Samkhya en téte de son exposé sur les techniques du Yoga, attendu
.que, dans les conclusions du livre, il expose comment, & son avis, les
-origines des pratiques du Yoga sont préhistoriques, comment la
technique du Yoga conserverait « les expériences, les nostalgies et
les efforts de 'humanité archaique » (p. 239), ce qui implique que
"association du Yoga au Samkhya soit tout & fait secondaire. 1l n’en
reste pas moins que ’exposé sur le Samkhya fait par M. Eliade contient
d'excellentes pages et de fines remarques, et qu'il n’est pas superflu.
Mais on aurait préféré le trouver a sa place parmi les systémes spé-
culatifs qui se sont successivement alliés au Yoga.

Sans doute, M. Eliade a-t-il jugé devoir commencer son ¢tude
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par les formes les plus classiques du Samkhya-Yoga, parce que sa
Lhéorie de I'origine préhistorique des techniques du Yoga le dispensait
<e tout classement chronologique. Si les pratiques du Yoga, méme
modernes, remontent en derniére analyse & des époques immémoriales
<t résultent d’expériences d’intériorisation indépendantes du temps,
1a chronologie n’a plus de sens. Mais est-il certain que les techniques
du Yoga soient d'origine préhistorique ? Il peut étre commode de
Padmettre car, ainsi, le probléme de ces origines est ¢éludé, en étant
renvoyé a une époque inconnaissable. Mais doit-on l’admettre ?
M. Eliade pense que oui, et j’ai déja eu I’occasion de combattre cette
opinion (Les origines d’une technique mystique indienne, dans Reuue
philosophique, avril-juin 1946, p. 208 et suiv.). Il suffira de reprendre
ici quelques-uns des arguments qui n’ont pas convaincu M. Eliade,
mais qu'il n’a pas réfutés dans le présent livre.

Les hypothéses de Sir John Marshall sur la pratique du Yoga-a
époque de la civilisation de I'Indus reposent sur les bases les plus
fragiles. Il est imprudent d’en faire état pour résoudre une question
sur laquelle nous ne sommes pas sans rien savoir de plus sir. Les
techniques du Yoga, et tout spécialement celle de la discipline du
souffle, qui est une des principales caractéristiques du Yoga, sont
«"ordre physiologique, et nous ne devons pus ignorer ce que les adeptes
du Yoga savaient ou croeyaient savoir en matiére de physiologie, si
nous voulons comprendre ce qu’ils ont voulu ou cru faire. Or, non
sculement les textes médicaux classiques, mais encore les Upanisad,
les Brahmana, les samhita védiques mémes, celles du Yajurveda et de
V' Atharvaveda du moins, attestent I’existence a date ancienne d’une
théorie pneumatique de la vie qui domine toute leur conception de
I’homme, et qui a des antécédents indo-iraniens. Du souffle tout
dépend dans ’organisme, et dés lors il était naturel que la maitrise
de l'organisme fat techniquement recherchée par la discipline du
souffle. Il n’y a pas lieu de supposer que des pratiques ui sont I’appli-
cation naturelle d’idées courantes dans les milieux ou elles sont attes-
lées, dérivent en réalité d’autres pratiques supposées en des temps
ol nous n’avons aucune preuve qu’elles aient existé.

" Mais M. Eliade ne fait Jamais aucun appel a la physiologie indienne
pour expliquer aucune particularité du Yoga. Il ne considére que les
faits religieux ou philosophiques et, lorsqu’il ne renvoie pas a la pré-
histoire, il invoque seulement de mystérieuses expériences « trans-
physiologiques ». C’est ainsi qu’aprés avoir émis de justes doutes sur
la légitimité des identifications couramment proposées entre les
cakra de I'anatomie du Yoga et les plexus nerveux, il affirme que les
cakra ont été découverts en dehors de toute préoccupation objective,
par des expériences trans- physiologiques (p. 196). Mais les cakra sont
localisés par les textes de Yoga aux endroits mémes ou siégent,
selon 'anatomie indienne classique, des carrefours de souffles dont la
blessure est particulicrement redoutable. Pour les découvrir, les
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Yogin n'ont eu qu'a lire leurs livres (cf. Magie et médecine, Paris, 1943,
p. 120). Comment donc ne serait-il pas essentiel, pour interpréter le
Yoga, discipline psycho-physiologique, de tenir compte de la psycho-
physiologie indienne, avant de recourir aux conjectures 7

Toutes ces raisons obligent & contester 'exactitude de 1'opinion
qu'on peut se former des techniques du Yoga d'aprés le livre de
M. Eliade. Elles n'empéchent pas ses enquétes d’avoir été fécondes et
ses descriplions d'étre précieuses. On doit déplorer seulemeul le grand
nombre des fautes d'impression dans les mots sanskrils el les fautes
de genre troés frégquentes |(Upanisad mis au masculin, sullanta au
féminin, etc.). D'utiles notes et appendices terminent 'ouvrage et
sont accompagnées d'un vocabulaire des termes Lechniques qui rendra
de grands services uux lecteurs.

* J. FILLIOZAT.
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