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    Introduction


    Un aperçu du projet


    

      Ce livre étudie l’importance croissante qu’a prise la pratique des āsana (posture) dans le yoga moderne transnational. Aujourd’hui, en Occident, le terme de yoga est devenu un quasi-synonyme d’āsana et on trouve des cours de yoga postural en grand nombre dans la plupart des villes du monde occidental, ainsi que, de plus en plus, dans le Moyen-Orient, en Asie, en Amérique du Sud et centrale, et en Océanie. En Inde, des styles de yoga de « remise en forme » rencontrent même un regain de popularité parmi les populations urbaines aisées. Bien qu’il soit difficile d’obtenir des statistiques exactes sur le nombre de pratiquants, le yoga postural est manifestement en plein essor1. Depuis les années 1990, le yoga est devenu un marché de plusieurs millions de dollars, et des batailles juridiques ont même été livrées afin de déterminer qui était propriétaire des droits sur les āsana. Styles, séquences de mouvements et postures ont été franchisés, protégés par des droits d’auteurs et brevetés par des particuliers, des entreprises, le gouvernement indien2, tandis que des postures de yoga sont utilisées pour vendre une large gamme de produits, des téléphones portables aux yaourts. En 2008, on a estimé que les pratiquants de yoga américains dépensaient 5,7 milliards de dollars par an en cours de yoga, stages et matériel (Yoga Journal, 2008), soit un montant à peu près égal à la moitié du PIB du Népal (CIA, 2008).


      Cependant, malgré l’immense popularité du yoga postural dans le monde entier, il n’y a pas, ou très peu, de preuves que les āsana (excepté certaines postures assises de méditation) aient été au cœur d’une quelconque tradition indienne de pratique de yoga – y compris dans le yoga médiéval haṭha, axé sur le corps – malgré les affirmations proclamées dans de nombreuses écoles actuelles de yoga.


      À la fin du XIXe siècle, il y eut, en Inde, le début d’un renouveau du yoga, principalement diffusé en langue anglaise. De nouvelles approches associant des pratiques techniques à un discours théorique ont commencé à émerger, notamment avec les enseignements de Vivekananda (1863-1902). Mais, même dans ces nouvelles formes, la pratique des āsana tant répandue aujourd’hui n’existait pas. En effet, Vivekananda, et beaucoup de ceux qui l’ont suivi, dédaignaient la pratique des āsana ainsi que les autres techniques associées au haṭha yoga, considérées comme étant inadaptés et de mauvais goût. C’est pourquoi les āsana n’étaient que peu présents dans ces premières formes de yoga pratiquées dans des milieux anglophones. Dans cette étude, j’ai cherché à examiner, d’une part, les raisons pour lesquelles les āsana ont initialement été absents de la plupart des yogas modernes, d’autre part, l’évolution des āsana à partir du moment où ils ont été intégrés à la pratique3. À partir de débuts si peu prometteurs, comment la pratique des āsana, pierre angulaire du yoga transnational, a-t-elle atteint le statut dont elle jouit aujourd’hui ? Quelles ont été les conditions qui ont mené à leur exclusion de la vision des premiers enseignants modernes de yoga, et pour quelles raisons sont-ils réapparus ?


      À l’époque où Vivekananda a proposé une vision synthétique du yoga dans les années 1890, la pratique posturale était avant tout associée à la figure du yogin (ou, plus communément appelé « yogi »). Ce terme désignait tout particulièrement les yogis pratiquant le haṭha yoga de la lignée Nāth, mais était aussi employé de manière plus large pour désigner les ascètes, les magiciens et les artistes de rue. Souvent confondu avec le « fakir » relié à l’Islam, le yogi est devenu le symbole des pratiques se démarquant de la religion hindoue. Les contorsions posturales du haṭha yoga étaient vues comme arriérées et appartenant au domaine de la superstition et beaucoup considéraient qu’elles n’avaient pas leur place au sein du projet d’un yoga scientifique et moderne. Dans la première partie de cette étude, j’enquêterai sur la figure du yogi telle qu’elle apparaît dans les récits de voyage, dans les travaux scientifiques, dans la culture populaire et dans la littérature générale sur la pratique du yoga, avec pour objectif de comprendre le statut particulier qu’avait le haṭha yoga. Ceci nous permettra d’établir le contexte nécessaire à la deuxième partie de l’étude qui mettra en lumière les modifications particulières que le haṭha yoga a dû subir pour ne plus être perçu comme un défaut dans le paysage religieux et social indien.


      Ce livre est axé sur un aspect essentiel, bien que jusqu’ici largement ignoré, dans l’histoire du développement du yoga. Les études sur le yoga moderne ont tendance à éluder la période où Vivekananda a proposé un programme de yoga dépourvu d’āsana au milieu des années 1890. Au contraire, ces études développent plus volontiers une présentation des formes de yoga bien connues, portant l’accent sur les postures, et qui ont commencé à émerger dans les années 1920. À ce jour, les deux principales études menées dans ce domaine par De Michelis (2004) et Alter (2004a) portent leur attention sur ces deux moments de l’histoire du yoga transnational, mais elles ne fournissent pas d’explications claires sur les raisons de l’exclusion initiale des āsana, ni sur la manière dont s’est déroulée leur récupération ultérieure4. Le présent travail, en cherchant à identifier les facteurs qui ont originellement contribué à l’établissement de l’actuel yoga transnational, constitue d’une certaine manière une « préhistoire » de la transformation internationale du yoga axé sur les āsana et qui a pris toute son ampleur avec B. K. S. Iyengar et d’autres à partir des années 1950.


      Cette préhistoire comporte un examen du mouvement international de la culture physique et de son impact sur la conscience des jeunes indiens à partir du début du XIXe siècle jusqu’au XXe siècle. Des formes quasi-religieuses de culture physique ont traversé l’Europe au cours du XIXe siècle et ont fait le voyage vers l’Inde, où elles ont inspiré et nourri les nouvelles interprétations populaires du nationalisme hindou. Des expériences cherchant à définir la singularité de la culture physique indienne ont mené à une réinvention de la pratique des āsana devenant alors la forme atemporelle de l’exercice physique hindou par excellence. La culture physique occidentale centrée sur la pratique posturale et développée en Inde a ensuite fait le voyage retour vers l’Occident, où elle a été identifiée et amalgamée à des formes de « gymnastique ésotérique », alors populaires en Europe et en Amérique au milieu du XIXe siècle, et qui n’étaient pas liées à des pratiques traditionnelles de yoga. Le yoga centré sur la pratique des postures tel que nous le connaissons aujourd’hui est le fruit d’un dialogue entre les techniques parareligieuses et modernes de la culture corporelle développées en Occident et les différents discours du yoga hindou « moderne » qui ont émergé depuis l’époque de Vivekananda. Bien que ses praticiens fassent régulièrement appel à la tradition du haṭha yoga indien, le yoga contemporain basé sur les postures ne peut pas être réellement considéré comme l’héritier direct de cette tradition.


      

        Résumé des chapitres


        Le premier chapitre propose un très bref aperçu de la tradition indienne du yoga, tout particulièrement du haṭha yoga, telle que nous la connaissons à travers les textes médiévaux et les études historiques modernes. Ce résumé montre clairement que l’orthopraxie posturale moderne ne ressemble pas exactement aux formes de yoga dont elle prétend dériver.


        Le chapitre 2 examine quelques-unes des premières rencontres d’Européens avec des yogis au cours du XVIIe siècle et analyse le statut de ces derniers qui a décliné durant la période coloniale. Il semble que les études orientalistes du XIXe siècle ont participé à renforcer cette figure négative du yogi et les premières traductions anglaises des textes de haṭha yoga témoignent d’une profonde hostilité envers les pratiques qu’elles présentent. Je m’intéresse aussi aux racines du yoga médical au XIXe siècle, un des chemins par lequel des pionniers comme Kuvalayananda ont pu réhabiliter les pratiques du « haṭha ».


         


        Dans le chapitre 3, je me pencherai sur les topos du yogi en représentation. Suite à la répression économique et politique, de nombreux haṭha yogis ont eu recours aux spectacles de rue comme moyen de subsistance. Les nouvelles technologies du photojournalisme aidant, les contorsions posturales du yogi sont devenues une composante bien connue de « l’Orient exotique ». Les enseignements synthétiques de yoga de Vivekananda, de Blavatsky, et d’autres encore, trahissent une profonde aversion pour le yogi pratiquant des postures et leurs écrits tendent à dénigrer la valeur de ces pratiques. C’est pourquoi les āsana étaient initialement absents des yogas anglophones transnationaux.


        Les trois premiers chapitres examinent les raisons de l’exclusion des pratiques yogiques haṭha, en particulier les āsana, lors de la renaissance du yoga moderne. Dans les chapitres suivants, j’analyserai la façon dont les āsana ont été récupérés, et donc remodelés, en tant que composante majeure de la pratique du yoga transnational, en interaction avec le mouvement mondial de la culture physique.


        Dans le chapitre 4, je propose un bref exposé de la culture physique nationaliste moderne. Cela permettra d’examiner plusieurs des plus importantes formes de culture physique (occidentale) présentes en Inde à la fin du XIXe siècle jusqu’au début du XXe siècle : la gymnastique scandinave sur le modèle de celle de Ling, les techniques culturistes et la philosophie de Sandow, et les différentes méthodes diffusées par l’YMCA indienne dirigée par H. C. Buck. Je soutiens l’idée selon laquelle chacune de ces formes ont eu un effet considérable sur le yoga transnational, à la fois sur le plan de la pratique formelle et des croyances.


        Le chapitre 5 examine de plus près le paysage de la culture physique indienne à cette période. Les éducateurs coloniaux avaient tendance à présenter les Indiens hindous comme une ethnie inférieure qui méritait d’être dominée. Cependant, les Indiens ont adopté les modèles britanniques de culture physique et les ont utilisés comme des composantes faisant partie des programmes de reconstruction nationale et de résistance à la domination coloniale. C’est dans ce contexte que les āsana ont commencé à être combinés aux techniques de la culture physique moderne et réinterprétés comme une technique « indigène » de « man-building ». Il s’agit probablement des premières tentatives de synthèse du yoga et de la culture physique.


        Les chapitres 6 et 7 sont consacrés au devenir de ces premières tentatives, au début du XXe siècle. Les āsana étaient largement absents des premiers manuels anglophones de pratique du yoga au cours des premières décennies du XXe siècle. J’analyse ici la façon dont ils sont progressivement devenus la composante pratique dominante dans le yoga moderne le plus répandu. J’espère expliquer de façon claire que le nouveau corps yogique est un corps qui a été entièrement façonné par les pratiques et les discours de la culture physique moderne, du milieu de la santé et de l’ésotérisme occidental. Le chapitre 6 examine les différentes expressions du yoga en tant que formes de gymnastique et de culturisme, souvent liées aux projets nationalistes de « man-building » examinés dans le chapitre 5. Le chapitre 7 aborde une autre facette du lien entre le yoga postural moderne et la culture physique : la tradition de gymnastique « harmonielle ». Pratiquées largement par les femmes, ces méthodes « spiritualisées » de mouvement et de danse se combinent étroitement au yoga hindou à la fin du XIXe siècle. J’affirme ici que les cours de haṭha yoga pratiqués dans de nombreux milieux urbains du XXe siècle reflètent, sur le plan philosophique, pratique et démographique, le contexte des cours de culture physique pour les femmes qui existaient au début du XXe siècle.


        Dans le chapitre 8, je défends l’idée selon laquelle la pratique posturale moderne ne peut être comprise sans étudier les avancées technologiques des systèmes de reproduction visuelle. Les progrès de la photographie et la distribution de documents imprimés ont créé les conditions pour la diffusion d’un yoga populaire axé sur le corps et ont imposé, dans une large mesure, des critères physiques du corps « yogique ». Cette grande dépendance du yoga moderne à l’égard du réalisme photographique a eu pour conséquence l’oubli du corps du haṭha yoga « traditionnel ».


         


        Enfin, le chapitre 9 examine les formes posturales très influentes développées par T. Krishnamacharya lorsqu’il enseignait le yoga à Mysore dans les années 1930 et 1940. Ce qui a été exposé dans les chapitres précédents nous amène à considérer que ces innovations radicalement novatrices, qui sont à la base de plusieurs systèmes de yoga postural les plus répandus aujourd’hui, résultent d’une préoccupation moderne pour la culture physique. Je démontre que le style particulier de Krishnamacharya n’est pas aussi unique qu’on pourrait le croire : il est une solide synthèse de la culture physique occidentale et indienne, placée dans le contexte du haṭha yoga « traditionnel ».


      


      



    

      

        1. En 2004, il y avait plus de 2,5 millions de pratiquants de yoga seulement en Grande-Bretagne (statistiques de la Consumer Research Company TGI citées dans le Times de Londres, voir Carter, 2004). À propos du nombre de pratiquants en Grande-Bretagne, voir aussi De Michelis (1995) et Newcombe (2007b). D’après un sondage Roper de 1994, commandé par la revue de yoga la plus populaire internationalement, Yoga Journal, on estimait que plus de 6 millions d’Américains (soit approximativement 3,3 % de la population américaine) pratiquaient le yoga, dont 1,86 millions régulièrement (Cushman, 1994, pp. 47-48). Dix ans plus tard, en 2004, un autre sondage national estimait que 15 millions d’Américains pratiquaient régulièrement le yoga (Carter, 2004), tandis que le nombre de personnes « intéressées par le yoga » avait augmenté significativement. La revue Yoga Journal estimait en 2003 qu’environ 25,5 millions d’Américains (12 % de la population américaine) étaient « très intéressés » par le yoga. 35,3 millions (16 %) avaient l’intention d’essayer le yoga d’ici l’année prochaine et 109,7 millions (plus de la moitié de la population !) avaient au moins un « léger intérêt » pour le yoga (Arnold, 2003, p. 10). Une étude de marché réalisée par la revue Yoga Journal en 2008 montrait que la population américaine pratiquant le yoga s’était stabilisée mais que les dépenses pour les cours, les retraites de yoga et les accessoires avaient presque doublé (Yoga Journal, 2008).


      


      

      

        2. Sur les démarches entreprises par Bikram Choudhury (1945-) pour franchiser sa méthode de yoga, voir Fish, 2006. Pour un exposé des contre-mesures du gouvernement face à la stratégie de Bikram, voir Srivastava, 2005.


      


      

      

        3. Je mets le terme yoga au pluriel pour mettre l’emphase sur la pluralité et la variété des expériences qui sont apparues sous cette appellation de « yoga » durant la période moderne.


      


      

      

        4. L’excellent article d’Alter « Yoga at the Fin de Siècle », publié en 2006, participe à combler cette lacune et analyse en fait plusieurs « moments » de l’histoire du moderne yoga dont il sera également question ici. J’ai malheureusement découvert cet article trop tard pour l’intégrer avec soin à mon propos. En tant qu’étude élaborée et pointue, complément au matériel de ce livre, je le recommande néanmoins vivement aux lecteurs intéressés.


      


      


  







CHAPITRE 1

Brève présentation du yoga dans la tradition indienne



Le yoga dans la tradition hindoue

Certains chercheurs ont trouvé des preuves d’une ancienne pratique yogique dans des artefacts archéologiques de la civilisation de la vallée de l’Indus qui s’est développée à partir de 2500 avant J.-C. dans la région du Sind. Sir John Marshall, directeur général de l’Archaeological Survey of India, a commencé à faire des fouilles en 1921 dans deux sites, Mohenjo-Daro et Harappa, et a découvert les vestiges d’une culture urbaine très développée. Parmi les artefacts découverts, il y avait le « sceau Paśupati », ainsi nommé parce que Marshall croyait que le personnage à cornes entouré d’animaux représenté dessus était un proto-Śiva, « maître des animaux » (paśupati), assis dans une posture de yoga. Selon Eliade, cela serait « la première représentation plastique d’un yogi » (Eliade, 1960, p. 350. Bien que le lien entre ce sceau (et les autres) et les yogāsana soit hautement spéculatif, il est continuellement cité comme une preuve des racines anciennes du yoga postural. Thomas McEvilley (1981), par exemple, a avancé l’hypothèse selon laquelle l’un des sceaux du « proto-Śiva » représenterait une posture « chamanique » de haṭha yoga, appelée ultérieurement utkaṭāsana dans la Gheraṇḍa Saṃhitā (2.23) et mūlabandhāsana dans le système moderne d’Iyengar (Iyengar, 1966). De son côté, Doris Srinivasan (1984), a montré de façon convaincante que ces sceaux ne peuvent pas être considérés comme des preuves de la présence d’une première forme de Śiva dans la civilisation de l’Indus. De ce fait, interpréter ces sceaux comme des attestations de formes proto-yogiques n’est pas pertinent. Geoffrey Samuel, résumant la controverse à propos de la vallée de l’Indus, a récemment souligné que l’on ne pouvait pas, ou très peu, connaître les pratiques religieuses de ces populations en se basant sur des découvertes archéologiques, et que toute preuve de l’existence de pratiques yogiques à cette époque est « tellement dépendante d’une interprétation à partir des pratiques ultérieures qu’elle n’est pas ou peu utile pour établir une quelconque histoire des pratiques » (Samuel, 2008, p.8).

Les premières preuves textuelles d’une pratique de yoga font leur apparition à une époque bien plus tardive. Alors que l’on trouve des références à des ascètes pratiquant le tapas (appelés muni, keśin ou vrātya) dans les Brāhmaṇa védiques, la première occurrence du mot « yoga » se trouve dans la Kaṭha Upaniṣad (IIIe siècle avant J.-C. ?), texte dans lequel le yoga est révélé au jeune Naciketas par le dieu de la Mort Yama, et est décrit comme un moyen de laisser derrière lui la joie et la tristesse et de surmonter la mort elle-même (2.12 sqq. ff.). La Śvetāśvatara Upaniṣad (IIIe siècle avant J.-C. ?) décrit un processus dans lequel le corps est maintenu dans une posture droite tandis que le mental est contrôlé au moyen d’une rétention de la respiration. La Maitrī Upaniṣad, beaucoup plus récente, décrit une méthode de yoga en 6 parties : (1) le contrôle de la respiration/souffle (prāṇāyāma), (2) le retrait des sens (pratyāhāra), (3) la méditation (dhyāna), (4) la concentration mentale (dhārāṇā), (5) l’enquête philosophique (tarka), et (6) l’absorption (samādhi). Ces termes techniques vont être employés ultérieurement (excepté tarka) pour désigner cinq des huit éléments du modèle aṣṭāṅgayoga de Patañjali1.

La section du Mahābhārata connue sous le nom de Bhagavad Gītā expose trois voies de yoga par lesquelles on peut connaître le Seigneur, ou la personne suprême, ici appelé Kṛṣṇa. La première est la voie de l’action (karmayoga), dans laquelle on renonce aux fruits de ses actions tout en continuant à agir dans ce monde, guidé par Kṛṣṇa en personne2. La deuxième est la voie de la dévotion (bhaktiyoga) : la dévotion pour Kṛṣṇa libère rapidement de la souffrance terrestre, peu importe sa caste3. La troisième est la voie de la connaissance (jñānayoga), qui permet d’atteindre la libération grâce au fait de discriminer la vraie nature du Soi et de l’univers4. La Gītā décrit également une série de pratiques exécutées par les yogis de l’époque (par exemple, l’intériorisation du rituel védique qui prend la forme du sacrifice de l’inspiration (prāṇa) dans l’expiration (apāna) (26 [4] : 22-31), ainsi que des instructions quant à la préparation d’un sādhana de yoga et quant au retrait des sens (28 [6] : 1.29)).

Les Yogasūtra (YS, environ 250 ?) attribué à Patañjali comportent 195 brefs aphorismes (sūtra) décrivant diverses méthodes pour atteindre le yoga. Fortement influencés par la philosophie du Sāṃkhya (Larson, 1989, 1999 ; Bronkhorst, 1981), ils contiennent aussi des éléments particuliers du Bouddhisme5 et une variété de traditions suivies par les śramaṇa (renonçant ascétique)6. Les Yogasūtrabhāṣya attribués à Vyāsa (environ 500-600) présente le premier et le plus influent commentaire de ce texte, à tel point qu’il est même parfois considéré comme faisant partie des YS (voir par exemple, Bronkhorst, 1981). Bien que le texte ait été très étudié par les chercheurs modernes et qu’on le considère comme reflétant le « yoga classique », il faut garder à l’esprit qu’il n’est qu’un texte parmi de nombreux textes de yoga et qu’il n’était pas nécessairement une source faisant autorité dans les traditions indiennes du yoga, comme on le suppose généralement. Au XXe siècle, il est devenu un texte fondamental pour les pratiquants du yoga anglophone, en grande partie sous l’influence de la recherche académique européenne, mais aussi de ceux qui faisaient la promotion du yoga en tant que pratique, comme Vivekananda et H. P. Blavatsky. Cependant, il est courant que les enseignants de yoga ne traitent que de la partie sur l’aṣṭāṅgayoga (2.29-3.8) comme s’il s’agissait d’un résumé du message délivré par Patañjali. Malgré la rareté des informations à propos des āsana dans les sūtra et dans les commentaires traditionnels, ce texte est régulièrement invoqué comme une source faisant autorité pour la pratique du yoga postural moderne (voir par exemple Iyengar, 1993a ; Maehle, 2006). Cela est dû en grande partie à l’autorité et au prestige qu’une affiliation au texte de Patañjali confère aux écoles modernes de yoga et à leurs pratiques. Bien que je n’en parle pas en détail dans la présente étude, il est certain que la réhabilitation du texte de Patañjali à l’époque moderne a joué un rôle essentiel dans le développement du yoga transnational (voir Singleton 2008a).

Les tantra shivaïtes et les autres recueils āgamiques comportent souvent des descriptions détaillées de pratique de yoga. Par exemple, le Vijñānabhairava, un tantra du VIIIe siècle faisant partie du Śaivāgama, contient 112 types de yoga visant à l’union de l’aspirant avec Śiva (voir Singh, 1979). On trouve aussi des enseignements yogiques dans le Mālinīvijayottaratantra, un tantra appartenant au Trika shivaïte, qui « cherche à intégrer tout un ensemble de systèmes de yoga concurrents », dont la caractéristique commune est le fait qu’ils attendent tous du yogi « de suivre un « chemin » (adhvan) qui mène à un « but » (lakṣya) » (Vasudeva, 2004, pp. xi-xii)7. Toute affirmation selon laquelle le yoga postural transnational ferait partie de l’orthopraxie dominante de la tradition yogique indienne est donc très discutable.




Haṭha yoga

Les techniques et les principes philosophiques des tantra shivaïtes constituent le fondement des enseignements du haṭha yoga qui a prospéré à partir du XIIIe siècle et qui a commencé a décliné au XVIIIe siècle (Gonda, 1965, p. 268 ; Bouy, 1994, p. 5). Le terme haṭha signifie « énergique » ou « violent », mais il est aussi interprété comme faisant référence à l’union entre le soleil intérieur (ha) et la lune (ṭha), évocation symbolique du but du système haṭha (Eliade, 1969, p. 229). Comme Mallinson l’indique (2005, p. 113), le corpus du haṭha yoga ne correspond à une doctrine complète et n’ « appartient » pas qu’à une seule école de pensée indienne. Ce système est cependant étroitement lié à Gorakṣanātha et son maître Matsyendranāth, à qui l’on attribue la création du saṃpradāya Śaiva Nāth (XIIe siècle ?)8. Cependant, il y avait en réalité une grande fluidité « orthopraxique » et structurelle entre les Nāth (appelés aussi Kānphaṭa ou « à l’oreille fendue ») et les autres groupes pratiquant le yoga. Par exemple, les pratiquants de yoga tyāgī de la tradition vishnouite Rāmānandī étaient plus proches des Nāṭh sur le plan rituel et religieux que de leurs frères Rāmānandī qui se consacraient à la dévotion (rasik) (van der Veer, 1987, p. 688). Il y avait un solide réseau d’échanges commerciaux entre les différents groupes, les Nāth, les fakirs soufis et les saṃnyāsin Daśnāmi (Dasgupta, 1992 ; Bouiller, 1997 ; Green, 2008). Jusqu’à la fin du XIXe siècle, les yogis Nāth recrutaient des novices sans se préoccuper de leur caste, ni de leur religion, attirant ainsi de nombreux musulmans dans leur groupe (Pinch, 2006, p. 10). Tout cela a conduit à une grande perméabilité entre les groupes de pratiquants de yoga haṭha.

Le plus ancien des textes connus de haṭha yoga est probablement le Gorakṣa Śataka (GŚ), attribué à Gorakṣanātha, suivi par la Śiva Saṃhitā (ŚS, XVe siècle), la Haṭhayogapradīpikā (HYP, XVe siècle), la Haṭharatnāvalī (HR, XVIIe siècle), la Gheraṇḍa Saṃhitā (GhS, XVII-XVIIIe siècle), et la Jogapradīpyakā (JP, XVIIIe siècle)9. Comme Bouy (1994) l’a montré, les techniques de haṭha yoga ont suscité beaucoup d’intérêt parmi les adeptes de l’advaita vedānta de Śaṅkara, et un certain nombre de textes de la littérature Nāth était assimilé au corpus des 108 upaniṣad compilé dans le Sud de l’Inde pendant la première moitié du XVIIIe siècle10. Mallinson (2007, p. 10) a démontré que le parti pris orthodoxe vedāntin des compilateurs a entraîné une omission de certains aspects clés du haṭha yoga Nāth, notamment la pratique de la khecarīmudrā11. Comme nous le verrons, le même processus d’omission a été à l’œuvre pendant la renaissance moderne du haṭha yoga. Puisque plusieurs des systèmes d’āsana étudiés ici sont considérés comme étant du haṭha yoga ou bien comme en étant dérivés, un bref examen des principales caractéristiques de ces doctrines et de ces pratiques s’impose. Ce résumé s’appuie principalement sur la HYP, la GhS et la ŚS, qui sont les textes de haṭha yoga les plus connus des lecteurs anglophones.

Dans le haṭha yoga, on cherche une transmutation du corps humain afin qu’il devienne un réceptacle qui échappe à la dégradation mortelle. La GhS compare le corps à un pot en terre non-cuite qui doit être cuit dans les feux du yoga pour le purifier. À ce propos, ce texte appelle même ce système « yoga du pot » (ghaṭasthayoga) et non pas haṭha yoga12. Une étape préliminaire de la discipline haṭha est constituée de six purifications (ṣaṭkarma), avec quelques variations selon les textes : (1) dhauti, ou le nettoyage de l’estomac par l’ingestion d’une bande de tissu longue et étroite ; (2) basti, ou le « lavement yogique » qui consiste à injecter de l’eau dans le côlon au moyen d’une technique d’aspiration abdominale (uḍḍiyāna bandha) ; (3) neti, ou le nettoyage des voies nasales avec de l’eau ou un tissu ; (4) trāṭaka, ou regarder un point précis ou une bougie jusqu’à ce que les yeux pleurent ; (5) nauli ou laulikī, qui consiste à masser l’abdomen en faisant bouger, de manière circulaire et énergique, le muscle droit de l’abdomen ; et (6) kapālabhāti, dans lequel on expire par le nez, de manière répétée et avec force, en contractant les muscles abdominaux. Ces six types de purification sont décrits dans la HYP (2) et dans GhS (1). Ces textes promettent des résultats miraculeux à ceux qui pratiquent correctement ces purifications, notamment le fait de repousser éternellement la maladie et la vieillesse.

La HYP décrit les āsana comme les premiers membres (aṅga) du haṭha yoga et donne une liste de ses bénéfices, comme le fait d’atteindre la stabilité (sthairya), l’absence de maladie (ārogya), et la légèreté du corps (aṅgalāghava) (1.19). Le texte présente également quinze āsana, dont certains sont considérés comme ayant des propriétés curatives, comme la destruction des poisons (par exemple, mayūrāsana, 1.33). La GhS place les āsana après les purifications et en décrit brièvement trente-deux. La ŚS mentionne quatre-vingt-quatre āsana, mais décrit seulement quatre postures assises. Le cœur de la pratique haṭha est le prāṇāyāma (aussi appelé kumbhaka ou « rétention » dans la HYP). Le prāṇāyāma nettoie et équilibre les canaux subtils du corps (nāḍī) et, en combinaison avec certains « sceaux » corporels (mudrā)13, concentre le prāṇa (souffle vital) dans le canal central appelé suṣumṇā ou brahmanāḍī. Ceci permet de faire monter l’énergie kuṇḍalinī, que l’on visualise sous la forme d’un serpent dormant à la base de la colonne vertébrale.

Il peut être ici utile de fournir plus d’explications sur la « physiologie subtile » du haṭha yoga. D’après ces textes, le corps humain est constitué de réseaux de canaux subtils appelés nāḍī. D’après la ŚS, ces canaux sont au nombre de 300 000 (II.14), d’après la HYP, il y en a 72 000 (IV.8). L’ensemble du processus constitué des ṣaṭkarma, des āsana, des prāṇāyāma et des mudrā vise la purification, et l’équilibrage des nāḍī. Les deux nāḍī principales, iḍā et piṅgala, sont situées respectivement à gauche et à droite du canal central (suṣumnā) et sont identifiés, corporellement et sur un plan microcosmique, à la lune et au soleil. Les célèbres cakra (« roues ») et les padma (lotus) dans le haṭha yoga et dans les tantra ont aussi une importance considérable. Communément au nombre de six ou sept, ils se trouvent le long de la colonne vertébrale, à intervalle régulier (HYP III.2 ; ŚS V.56-131). Les cakra sont traversés par les nāḍī iḍā et piṅgala. Le serpent kuṇḍalinī (aussi identifié à la déesse Śakti) est couché en spirale à la base de la colonne vertébrale, là où toutes les nāḍī convergent (ādhāra). Il s’élève le long du canal suṣumnā, traversant les cakra sur son chemin. Le processus permettant au souffle vital (prāṇa) d’être absorbé dans le vide (śūnya), le praticien atteint l’état de samādhi (HYP, IV.9-10), qui, à son tour, conduit au mokṣa, ou libération.




Le « hatha » yoga transnational

De prime abord, ce que l’on remarque dans le « hatha » yoga transnational généralement enseigné aujourd’hui, c’est à quel point il se démarque du modèle décrit dans les textes que nous venons de citer. La différence la plus importante est la primauté accordée aux āsana, considérés comme un système de santé, de fitness et de bien-être, et la relégation ou l’élimination des autres aspects-clés tels que les ṣaṭkarma, les mudrā et même, dans une moindre mesure, les prāṇāyāma. Alors que certaines écoles de yoga moderne, destiné à un public international, conservent certains de ces éléments14, dans la plupart des écoles, ces éléments sont nettement subordonnés à la pratique des āsana, qui sont eux-mêmes formalisés très différemment que dans le type de yoga décrit dans le GŚ, la GhS, la ŚS ou la HYP.
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Par ailleurs, la physiologie tantrique qui sous-tend les formes traditionnelles du haṭha yoga a généralement joué un rôle mineur dans le yoga moderne populaire. Le public international s’intéresse depuis longtemps à ce domaine, comme en témoigne la popularité de la traduction du Ṣaṭcakranirūpaṇa par John Woodroofe (1924), qu’Eliade considère comme « le traité le plus autorisé concernant la doctrine des cakra » (1960, p. 243, note 1). Les explications théosophiques sur les nāḍī et les cakra, comme celles que l’on trouve dans The Cakras de C. W. Leadbeater (1927), ont aussi contribué à développer l’intérêt pour ces sujets, sous une forme appartenant clairement à l’ésotérique occidentale. Le haṭha yoga médical, comme celui initié par N. C. Paul, Major D. Basu, quelques dizaines d’années plus tard, Swami Kuvalayananda (1883-1966) et Shri Yogendra (1897-1989), s’est beaucoup intéressé à cette physiologie subtile15. Aujourd’hui, les livres New Age à propos de « l’anatomie spirituelle » des cakra (comme les best-sellers de Caroline Myss) continuent d’attirer des lecteurs. Leur application dans les formes modernes de yoga se limite, pour l’essentiel, à une connaissance générale des trois principales nāḍī, des cakra, et de leurs rôles dans les expériences liées à la kuṇḍalinī. Tandis que l’on trouve généralement ces connaissances dans les textes populaires à la mode dans le milieu du yoga et dans l’imaginaire des pratiquants, les théories plus vastes et les pratiques connexes sont habituellement réduites au minimum et ne sont abordées qu’occasionnellement dans l’enseignement et la pratique du yoga actuel. En effet, le cours de yoga anglophone standard d’aujourd’hui a nettement tendance à mettre en avant la seule pratique des āsana et à délaisser largement le système subtil du haṭha yoga. Les enseignants de yoga reçoivent généralement un enseignement sur les nāḍī et les cakra pendant leur formation et beaucoup liront un commentaire moderne et une traduction de la HYP, mais il est rare que ces connaissances théoriques trouvent une application dans le cadre d’une pratique du haṭha yoga, telle que celle exposée dans les textes traditionnels ou celle décrite par Theos Bernard d’après son expérience d’un sādhana haṭha traditionnel en Inde (Bernard, 1950). Les systèmes tibétains de yoga physique des traditions Bön et bouddhiste Vajrayāna, qui ont récemment commencé à être enseignés en Occident et qui ont des liens étroits avec le haṭha yoga, sont plus enclins à conserver l’emphase sur la physiologie subtile du corps et sur les pratiques qui y sont associées (Chaoul, 2007). Ces techniques tibétaines mettent en évidence à quel point le « hatha » yoga transnational s’est décontextualisé du système qu’il prétend représenter16. En résumé, la tradition indienne ne montre aucun signe du type de pratiques basées sur les postures qui prédominent dans l’actuel yoga anglophone transnational. Nous devons, bien sûr, indiqué une exception à cette affirmation : les postures assises, telles que padmāsana et siddhāsana, ont tenu une place extrêmement importante, sur les plans pratique et symbolique, tout au long de l’histoire du yoga. Aujourd’hui, en grande partie grâce à la publicité moderne, de telles postures de yoga avec les jambes croisées sont devenues le symbole fort et universel de différentes significations : relaxation, maîtrise de soi, connaissance de soi, vie harmonieuse, bonne santé, fitness et sérénité spirituelle en milieu urbain.

Dans un récent travail sur la tradition des 84 āsana, Gudrun Bühnemann (2007a) recense divers ensembles d’illustrations indiennes représentant des āsana et en reproduit plusieurs, notamment un manuscrit illustré de la Jogapradīpyakā (1737) et une sélection de peintures murales du Nātha Mahāmandir de Jodhpur (environ 1810). Bien que ces illustrations rares témoignent de l’existence des āsana dans le haṭha yoga avant le renouveau du yoga postural au XXe siècle, d’après Bühnemann et malgré les affirmations contraires, les pratiques à l’œuvre dans de nombreuses écoles modernes de yoga ne sont pas directement basées sur une tradition textuelle de yoga connue :

Tous les systèmes traditionnels de yoga […] accordent aux āsana une place préparatoire et subordonnée à la quête de la libération du cycle des renaissances. Ni les YS, ni les Upaniṣad, ni les textes épiques sur le yoga, ne mettent l’accent sur les āsana. Même la plupart des textes sur les traditions Nātha ou haṭha n’enseignent qu’un nombre très limité d’āsana […]. Cette vision de la position secondaire des āsana diffère sensiblement de celle que l’on trouve dans la plupart des écoles de yoga moderne. (Bühnemann, 2007a, pp. 20-21)


La pratique des āsana au sein des yogas anglophones transnationaux ne résulte pas d’une transmission directe et ininterrompue du haṭha yoga. S’il serait exagéré de dire que le yoga moderne postural n’a pas de lien avec la pratique des āsana dans la tradition indienne, ce lien a été soumis à des innovations et des expérimentations radicales. Il est le résultat d’une adaptation aux nouveaux discours sur le corps issus de la rencontre de l’Inde avec la modernité. Le principal objectif de ce livre est de retracer l’émergence de ces nouvelles formes de yoga, et tout particulièrement leur connexion avec la culture physique moderne. Dans les deux prochains chapitres, j’analyserai l’opinion « anti-haṭha » qui a initialement exclu les āsana du renouveau du yoga et qui a créé les conditions qui ont donné lieu à la transformation du haṭha yoga en culture physique. Pour ceux qui souhaiteraient en savoir plus sur la théorie, la pratique et l’histoire du yoga tantrique et haṭha, j’indique quelques suggestions de lectures complémentaires en note de bas de page17.






1. Pour une discussion sur les différents systèmes concernant les « membres du yoga » (yogāṅga), voir Vasudeva, 2004, pp. 367-436.

2. mayi sarvāṇi karmāṇi saṃnyasyādhyātmacetasā |nirāśīr nirmamo bhūtvā yudhyasva vigatajvaraḥ ||

« En me laissant toutes tes actions, l’esprit tourné vers le soi universel, sois sans aspiration personnelle, ni considération pour les possessions, et combats sans inquiétude » (p. 25, [3] : 30, traduction de Van Buitenen, 1981).

3. māṃ hi pārtha vyapāśritya ye ‘pi syuḥ pāpayonayaḥ | striyo vaiśyās tathā śūdrās te ‘pi yānti parāṃ gatim ||

« Même les personnes d’origine inférieure, les femmes, les vaiśya, et même les śūdra, suivent le chemin suprême si elles se fient à moi, Pārtha ». (9.32, ibid., p. 31)

4. L’exposé complet du yoga de la connaissance se trouve en 35.13. Le fondement philosophique de ce yoga est le système Sāṃkhya.

5. Larson (1989) offre un aperçu utile du débat sur « l’hybridité » des YS, ainsi qu’une comparaison lexicale entre les YS et l’Abhidharmakośa de Vasubandhu (Larson, 1989). Bronkhorst (1993) va jusqu’à affirmer que les YS sont liés, sur le plan théorique, aux sources bouddhistes.

6. Selon Sarbacker (2005, p. 101), les chercheurs Sénart, de la Vallée Poussin et Oldenburg affirment cet élément.

7. Ce n’est pas le lieu pour présenter en détail l’histoire et la philosophie des tantra, mais le lecteur pourra avoir accès à une introduction sur ce sujet en consultant les études de White (1996, 2000, 2003) et de Flood (2006). Pour une étude sur les « tantra modernes », voir Urban, 2003. Dans tous les systèmes de yoga que nous venons d’évoquer, aucun ne met l’emphase sur la pratique des āsana. Même les premiers travaux tantriques, comme ceux examinés par Vasudeva, n’enseignent qu’un nombre restreint de postures assises (Vasudeva, 2004, pp. 397-402).

8. Voir Briggs (1989 [1938], chapitre 11) sur la légende de Gorakṣa, et Bouy (1994) sur les difficultés à connaître la période à laquelle ce personnage a vécu.

9. Sur la datation de ces textes, voir Bouy, 1994. Sur la Jogapradīpyakā, moins connue, voir Bühnemann, 2007a et 2007b.

10. Les neuf upaniṣad qui présentent des preuves de cette assimilation sont le Nādabindu (la 36e), le Dhyānabindu (la 39 e), le Yogacūḍāmaṇi (la 46e), le Nirvāṇa (la 47e), le Maṇḍalabrāhmaṇa (la 48e), le Śāṇḍilya (la 58e), la Yogaśikhā (la 63e), la Yogakuṇḍalī (la 86e) et la Saubhāgyalakṣmī (la 105e).

11. La khecarīmudrā consiste à chercher à obtenir une élongation de la langue en coupant progressivement le frein lingual et en étirant la langue vers l’extérieur jusqu’à ce qu’elle atteigne la zone entre les sourcils. Puis dans un mouvement inverse, la langue est insérée dans la cavité du nasopharynx. On dit que, grâce à cette pratique, le yogi boit le nectar d’immortalité qui s’écoule d’un point sur la tête, appelé bindu. Voir HYP 3.32-53 ; GS 3.25-32.

12. GhS 1.8 : āmakumbha ivāmbhasto jīryamāṇaḥ sadā ghaṭaḥ |

yogānalena saṃdahya ghaṭaśuddhiṃ samācaret ||

La ŚS mentionne la perfection du prāṇāyāma en tant que « ghaṭāvasthā », « état du pot » (3.55).

13. La HYP mentionne sept mudrā (III.6). La ŚS cite les sept mêmes et en ajoute quatre (IV). La GhS en cite vingt-cinq (III). En 2005, à Mysore, B. N. S. Iyengar m’a enseigné ces vingt-cinq mudrā de la tradition haṭha yoga (avec des modifications pour les maîtres de maison).

14. Par exemple, l’école Satyananda Yoga (BSY : Bihar School of Yoga) enseigne systématiquement trois ṣaṭkarma : le « kunjal », une forme de vamanadhauti (GhS, I.39), le « śaṅkhaprakṣalāna », une forme de vārisāradhauti (GhS, I.17), et le neti (GhS, I.50). On enseigne également les prāṇāyāma du haṭha yoga au début de l’apprentissage et certaines mudrā du haṭha yoga dans les dernières étapes de la formation. La BSY, bien qu’étant la principale école de formation pour les enseignants de yoga dans le nord de l’Inde, reste relativement méconnue en Occident, en comparaison avec les systèmes de yoga basés sur les āsana, dérivés des enseignements de T. Krishnamacharya. Il ne faut cependant pas en déduire que les enseignements de la BSY ne sont pas, eux-aussi, imprégnés des croyances ésotériques occidentales que De Michelis identifie comme des caractéristiques clés du « Yoga moderne » post-Vivekananda. Pour une analyse de cet aspect et de son influence sur la relaxation dans le yoga, voir Singleton, 2005.

15. J’examine les apports de Paul et Basu dans le chapitre 2. Ceux de Kuvalayananda et de Yogendra sont traités dans le chapitre 6.

16. Il est significatif que l’enseignant de haṭha yoga de Theos Bernard, qui se trouvait près de Ranchi, lui ait conseillé de poursuivre son étude au Tibet car « ce qui n’est devenu qu’une tradition en Inde est toujours vivant et visible dans les anciens monastères de ce pays isolé plein de mystères ». Il est également essentiel de remarquer que deux des « ur-gurus » du début du XXe siècle, Madhavas-Ji et T. Krishnamacharya se seraient également rendus au Tibet dans le cadre de leur apprentissage du yoga, bien que Sjoman (1996) prétende que Krishnamacarya a probablement suivi l’enseignement de son guru Rammohan Brahmacari dans le Sud de l’Inde. Comme je l’ai indiqué auparavant, la pratique du haṭha yoga a commencé à décliner en Inde à partir du XVIIIe siècle.

17. L’étude de Samuel (2008) contient une brillante analyse et un exposé critique des études sur les origines du yoga et des tantra et de leur histoire. Pour une bonne étude sur le haṭha yoga, bien que légèrement datée, voir Briggs, 1989 [1939]. Burley (2000) présente une synthèse complète mais accessible du haṭha yoga tel qu’on le connaît par la « triade classique » de textes (GhS, HYP, ŚS). À propos des traditions siddha et haṭha, on peut se référer à l’étude de White (1996, pour une version plus condensée voir White, 1984) qui élargit et approfondit considérablement le travail d’Eliade (1969, voir particulièrement les chapitres VI, VII et VIII). Larson et Bhattacharya ont publié un ouvrage encyclopédique sur le yoga (2008) qui contient un chapitre sur le haṭha yoga présenté comme un « satellite » du Pātañjalayoga. Sur les différents aspects du yoga tantrique, notamment les formes de pratiques jaïnes, voir Whicher, Carpenter, 2003, part II. Hartzell (1997) présente les formes shivaïtes et bouddhiques du yoga tantrique. Pour un exposé sur le corps dans les tantra, voir Flood, 2006 ; Padoux, 2002 et White, 2002. Sur les āsana, se référer à Bühnemann (2007a) qui propose notamment une brève enquête sur le rôle qu’ils ont joué dans les formes de yoga traditionnel. Pour accéder à des données plus anthropologiques, voir Mallinson, 2005 ; Gross, 1992 ; Bouiller, 1997 et Hausner, 2007. L’enquête se basant sur une expérience d’observation participante de Bernard (1950) reste un matériel intéressant en complément de la liste de travaux citée ci-dessus.





CHAPITRE 2

Fakirs, yogis et Européens


Cela ressemble à une dégradation du nom même de religion de l’appliquer aux délires sauvages des yogis hindous ou aux purs blasphèmes des bouddhistes chinois. Mais lorsque nous avançons lentement et patiemment dans les prisons ténébreuses, nos pupilles semblent se dilater, et nous percevons une lueur de lumière là où tout n’était d’abord qu’obscurité.

(Müller, 1881, vol. 2, p. 16)





Dans ce chapitre, je m’intéresserai brièvement à quelques-unes des premières représentations des yogis par des voyageurs européens en Inde, puis j’examinerai leur place au sein du monde académique européen de la fin du XIXe siècle. Je me pencherai ensuite sur les traductions de S. C. Vasu, importantes au début du haṭha yoga moderne notamment parce qu’elles ont médiatisé la figure et les pratiques du haṭha yogi. Mon but est de montrer à quel point les intellectuels avaient une vision négative des pratiques des haṭha yogis durant la période cruciale qui a précédé les premières reformulations du yoga pour un public moderne et anglophone. Les nouveaux yogas diffusés en langue anglaise élaborés par Vivekananda et d’autres ont émergé dans un climat de grande méfiance à l’égard du yogi, tout particulièrement celui qui pratiquait le haṭha yoga. Leurs détracteurs (indiens et européens) associaient plus volontiers les yogis à la magie noire, à la sexualité perverse et à l’impureté alimentaire, plutôt qu’au « yoga » au sens conventionnel du terme (White, 1996, p.8). Les intellectuels de cette époque avaient tendance à admirer ce qu’ils considéraient comme des éléments rationnels, philosophiques et méditatifs du yoga, alors qu’ils condamnaient le comportement odieux et les pratiques ascétiques des yogis eux-mêmes. Cette situation a entraîné l’exclusion du haṭha yoga au début de la renaissance du yoga populaire.


Les premières rencontres européennes

Bien que l’on puisse probablement faire remonter l’intérêt des Européens pour les saints hommes indiens au moment de la rencontre des Grecs anciens avec les « gymnosophistes » (Halbfass, 1988, p. 3, p. 7 et p. 11), nous commencerons par examiner les représentations du yogi à l’époque de l’expansion coloniale européenne moderne. Yogi (ou « jogi »/ « ioghee ») était le terme abrégé habituellement utilisé pour désigner les praticiens haṭha des sectes Nāth et Kānphaṭa (Lorenzen, 1978, p. 68), mais le terme a acquis une signification bien plus large dans l’Inde coloniale. Les Européens avaient souvent des difficultés à distinguer les différentes catégories religieuses parmi les groupes de mendiants et confondaient le yogi (hindou) et le fakir (musulman). En effet, les voyageurs européens se rendant en Inde au XVIIe siècle ne faisaient que rarement de « distinction quant à leurs fonctionnements et aux méthodes employées » (Siegel, 1991, p. 149). Pour ces voyageurs, le terme « yogi » avait tendance à désigner le groupe social de renonçants itinérants connus pour leur comportement douteux (et parfois violent), leur pratique de la mendicité et leurs austérités excentriques. Au XVIIIe siècle, le terme sannyasi ou « fakir sannyasi », largement employé par les autorités britanniques, est devenu un terme générique désignant le saint homme itinérant qui venait régulièrement perturber les routes commerciales de la Compagnie des Indes orientales (Ghosh, 1930, pp. 9-11). L’imprécision et l’interchangeabilité de ces termes employés par les marchands et les observateurs européens ont exacerbé la confusion générale quant à l’identité religieuse et ethnique des yogis – confusion qui a pu avoir été exploitée par les yogi-sannyasi-fakirs eux-mêmes pour assurer leur anonymat et leur liberté de circulation (Pinch, 2006, p. 6). Ce qui est le plus important à retenir pour la discussion qui va suivre est le fait que ces mendiants maraudeurs non-différenciés étaient généralement perçus avec hostilité et suspicion.

Les lettres de François Bernier en provenance de l’Inde, écrites entre 1659 et 1669, ont donné le ton aux nombreuses descriptions de yogis qui ont suivi. Bernier remarque que parmi les ascètes « il s’en trouve qu’on croit de vrais Saints illuminez & parfaits Jauguis ou parfaitement unis à Dieu »1. Ces yogis se livraient toute leur vie à la contemplation et à la prière, comme les moines européens. Et si Bernier suspectait que leur « ravissement » devait provenir de leur imagination ou d’une illusion, il semblait néanmoins témoigné du respect pour leurs efforts. Cela dit, Bernier avait l’habitude de comparer, avec une vision négative, les pratiques mystiques des yogis à celles de ses ennemis versés dans l’occultisme, tels que les astrologues Jean-Baptiste Morin et Girolamo Cardana (Dew, 2009, chapitre 3). Dix-huit années plus tard, juste avant sa mort, il continuait à comparer la prière quiétiste à la mode en France et les pratiques des yogis indiens, en suggérant que toutes deux étaient l’affaire de ceux qui étaient atteints de « maladies d’esprit », de folie et d’extravagance, communes aux hommes de toutes les cultures (Bernier, 1688, pp. 47-52).

Bernier remarque qu’il existe un autre type de yogi : nu, couvert de cendres, portant de longs cheveux emmêlés, souvent assis sous un arbre et se livrant à de douloureuses austérités (Bernier, (1667) 1723, pp. 121-122). À propos de ces derniers, Bernier commente :

Il n’y a Megere d’Enfer si horrible que ces gens-là tout nuds avec leur peau noire, ces grands cheveux, ces fuzeaux de bras dans la posture que j’ai dit [un ou deux bras au-dessus de la tête], & ces longs ongles entortillez. (pp. 122-123)


Certains portent de lourdes chaînes comme celles que l’on peut voir sur les éléphants, tandis que d’autres passent des heures en équilibre sur les mains ou dans différentes postures qui sont « tellement contraintes & tellement difficiles, que nous n’avons bateleurs [acrobates] qui les pussent imiter » (p. 124).2 D’après lui, de telles personnes lui semblent être « plutôt des arbres qui se remuoient un peu d’un lieu à autre, que des animaux raisonnables » (le terme est emprunté à Aristote) qui se sont laissés séduire par une vie d’errance paresseuse ou bien par leur propre vanité (p. 125).

D’autres observateurs européens de l’époque ont eu des réactions similaires. En 1676, Jean-Baptiste Tavernier écrit que ces « Fakīrs » imitent Rāvaṇa, le démon du Rāmāyaṇa qui fut contraint à une vie de mendicité après la destruction de son royaume par Rāma. Il estime qu’il y a 800 000 fakirs musulmans en Inde, et 1 200 000 « idolâtres [c’est-à-dire hindous] » (1676, p. 365). Ses croquis et sa description d’un groupe de fakirs sous un banian à Surate dépeignent de manière vivante la vie des fakir-yogis et rappellent certaines pratiques déjà observées par Bernier. Tavernier remarque qu’il y a une « infinité » de pénitents dont certains sont « dans une posture entièrement contraire à l’assiete [la disposition] naturelle du corps humain » (p. 379).

[image: Illustration. Fakir portant des chaînes, Oman, 1903]

Fakir portant des chaînes, Oman, 1903


Le récit de John Ovington à propos des fakirs rencontrés lors de son voyage à Surate en 1689 est très semblable à celui de Tavernier, jusqu’à l’explication selon laquelle Rāvaṇa serait « le premier de ces saints mendiants » (1696, p. 360). Il remarque que les païens (hindous) et les Maures (musulmans) ont tous deux un « aspect sordide » (p. 362). Possédés par « les illusions de Satan », ils font le vœu solennel de rester dans « telle ou telle posture tous les jours de leur vie » (p. 363). Ces « postures contre-nature » (p. 367) sont sensiblement les mêmes que celles décrites par Bernier. Le récit de Jean de Thevenot (1684) rejoint aussi en de nombreux détails les récits de Bernier et d’Ovington. Il compare les « faquirs » et les « Jauges » aux bohémiens de France, faisant l’hypothèse que les deux ont pour origine le « libertinage » (1684, p. 194). On retrouve des points communs dans ces trois récits sans doute parce que leurs auteurs ont visité Surate à la même période et parce qu’Ovington, de Thevenot, et d’autres voyageurs européens, ont eu accès aux comptes rendus de Tavernier.

Enfin, en dernier exemple, dans son récit de voyage aux Indes orientales et en Perse (1698), John Fryer remarque que les fakirs, agissant au nom de la piété religieuse, « sont des vagabonds, un fléau pour la nation dans laquelle ils vivent » (Fryer, 1967 [1698], vol. 1, p. 241). Les citoyens les redoutaient à cause de leur manière agressive de mendier, et « le gouverneur n’était pas assez ferme pour corriger leurs actes insolents » (p. 242). Comme Bernier, Tavernier et de Thevenot, Fryer décrit des formes d’austérités qui fascineront les écrivains ethnographes jusqu’au XXe siècle, comme les ongles non coupés qui rentrent dans la chair de la main, les bras déboîtés et les postures atroces tenues si longtemps que les membres impliqués deviennent rigides et flétris. Fryer mentionne également un « Jougie » qui « a attaché son membre viril à un anneau d’or pour assurer sa chasteté » (vol.2, p. 35)3.

Les premiers observateurs européens étaient perplexes et hostiles à l’égard de ces groupes dont les membres étaient perçus comme débauchés, licencieux et profanes. La démonstration des austérités posturales yogiques était le signe, le plus visible et le plus célèbre, de la folie religieuse indienne. Et les yogis se tournant de plus en plus vers l’exhibitionnisme comme moyen de subsistance, cette association se consolida dans l’imaginaire populaire4.

[image: Illustration. Croquis des fakirs de Surate par Tavernier, 1676 (avec l’aimable autorisation de Philippe Nicolet)]
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Les yogis combattants et l’ascension de la bhakti


Comme le récit de Fryer le souligne, l’aversion des Européens pour les yogis n’était pas seulement liée au fait que leur sensibilité morale était froissée : les yogis étaient tout de même des personnes difficiles à maîtriser. Du XVe siècle jusqu’aux premières décennies du XIXe siècle, des groupes de yogis militarisés solidement organisés contrôlaient des routes commerciales en Inde du Nord. Ces groupes sont devenus si puissants au XVIIIe siècle qu’ils auraient pu défier l’hégémonie économique et politique de la Compagnie des Indes orientales (Farquhar, 1925b ; Ghosh, 1930 ; Ghurye, 1953 ; Lorenzen, 1978 ; Dasgupta, 1992 ; Pinch, 2006.). J. N. Farquhar, secrétaire de l’YMCA et historien, constate qu’à cause de leurs persécutions, « le budget du gouvernement britannique au Bengale a été sérieusement réduit […] à plusieurs reprises » (1925b, p. 448). Ces ascètes mercenaires appartenaient à des groupes religieux différents et masquaient souvent délibérément leur allégeance pour éviter d’être repérés et sanctionnés, allant même jusqu’à changer de confession religieuse en fonction des avantages qu’ils pouvaient en tirer (Ghosh, 1930, p. 11, 12 et 20 ; Pinch, 2006). Le premier grand groupe religieux à s’organiser militairement fut en fait celui des yogis Nāth pratiquant le haṭha yoga, que l’on désignait généralement sous le simple nom de yogī ou jogī (Lorenzen, 1978, p. 68 ; Ghurye, 1953, p. 108). En effet, vus comme les « agents du pouvoir surnaturel de l’Inde médiéval », ils sont devenus si influents et puissants qu’ils étaient capables de faire le succès ou causer la perte des rois (White, 1996, pp.7-8). Ils ont continué à être perçus comme une menace aux intérêts économiques britanniques : pour les employés de la Compagnie, le terme yogi évoquait moins l’ermite himalayen que le bandit-ascète. Même si cette appellation désignait, pour les Britanniques, un regroupement confus d’ascètes violents (et non pas un praticien de haṭha yoga stricto sensu), les Nāth pratiquant le haṭha yoga ont néanmoins été ceux qui ont été le plus étroitement associés au commerce militarisé des religieux.

Dans l’Inde moghole et au début de la colonisation britannique, la vie de yogi maraudeur offrait un monde rempli de possibilités. L’ascétisme militaire permettait d’avoir accès à des réseaux commerciaux, à des avantages sociaux, et à l’égalité sans les contraintes du système des castes. Toutefois, avec la mise en place de la Pax Britannica, ces avantages ont commencé à se réduire. En 1773, Warren Hastings décréta l’interdiction du vagabondage des yogis du Bengale et commença à favoriser les modèles plus sédentaires, principalement des pratiques religieuses basées sur une dévotion vishnouite, qui étaient déjà en plein essor en Inde à cette époque5. Les intérêts des Britanniques et des élites impliquées dans les activités économiques et commerciales, vishnouites pour l’essentiel, se sont ainsi rejoints au sujet de la condamnation de l’errance des yogis shivaïtes6.

Bien que des foyers de violente résistance aient perduré et que certaines « tribus criminelles » aient été placées sous surveillance pendant une bonne partie du XXe siècle, la police indienne, dont l’étendue du pouvoir n’a fait qu’accroître, a fait en sorte que les yogis soient progressivement démilitarisés et contraints de s’installer dans les villes et les villages (Briggs, 1938, p. 59). Se déplacer nu et porter une arme, les deux signes distinctifs de l’ascète nāga, sont même devenus des délits, peut-être parce qu’ils incarnaient un double outrage fait, d’une part, à la décence britannique et, d’autre part, à leur hégémonie militaire et économique (Farquhar, 1925b, p. 449). N’étant plus en mesure de gagner leur vie avec le commerce militarisé, un grand nombre d’entre eux ont été contraints de se tourner vers le spectacle yogique et la mendicité, devenant alors l’objet de mépris pour de nombreuses franges de la société hindoue et de fascination voyeuriste, voire de dégoût, pour les Européens se trouvant en Inde (cela sera le sujet du chapitre 3). En tant que mercenaires, les yogis étaient craints et critiqués. En tant que parasites sociaux, « bons à rien », exhibant leurs contorsions pour de l’argent ou mêlés à « d’infâmes intrigues sexuelles », les yogis ont été « méprisés plus qu’honorés » par les hindous orthodoxes (Bose, 1884b, pp. 191-192). Dans une culture où « la polarité de la pureté et de la pollution organise l’espace social hindou » (Flood, 1998, p. 57), le yogi sans caste incarnait l’impureté rituelle, la sauvagerie et le sous-développement dont les hindous modernes cherchaient à se dissocier. Les hindous orthodoxes les méprisaient et les Britanniques en Inde regardaient avec méfiance quiconque avait des contacts avec « ces sales espèces de yogis » (Dane, 1933, p. 224). De façon générale, le yogi (haṭha) incarnait la figure du paria dans l’Inde coloniale. Il convient aussi de noter que les yogis soldats des différentes lignées se sont adonnés à des programmes d’exercices visant à préparer leur corps aux conditions difficiles de la vie itinérante, ainsi qu’au combat. Ces programmes étaient, remarque Ghurye, « presque l’équivalent de l’entraînement militaire qu’un régiment ordinaire [c’est-à-dire, moderne et occidentalisé] reçoit pour se maintenir en forme dans le cadre de sa formation » (1953, p. 108). Selon Dasgupta, les nāga saṃnyāsin des akhāṛa Daśanāmi pratiquaient « des pénitences physiques et des postures difficiles » en même temps que des techniques de combat et une formation à l’usage des armes (Dasgupta, 1992, p. 14). Matthew Clark (2006) a récemment montré que ces akhāṛa devaient beaucoup aux organisations martiales qui ont dominé le nord et le centre de l’Inde au cours du XVIIe siècle et Vijay Pinch (2006) a également montré à quel point les groupes militaires « hindous » étaient liés aux institutions soufies. Sans avoir trouvé de preuves tangibles d’un quelconque lien entre la pratique du haṭha yoga et l’entraînement militaire (soufi ou autres) à l’époque prémoderne, il est clair que le glissement sémantique qu’a subi le terme yogi (d’un praticien de yoga proprement dit à un mercenaire ascète) étend sa portée jusqu’à désigner les praticiens d’une culture physique à des fins non-yogiques. Cet élargissement sémantique nous permettra de comprendre l’incorporation de la pratique axée sur la culture physique au sein du yoga moderne, comme l’a fait le militant de la culture physique Manick Rao (chapitre 5). Cela permet également d’expliquer l’apparente divergence entre les postures décrites dans les textes médiévaux de haṭha yoga et le type de pratique posturale qualifiée de haṭha yoga par les novateurs du yoga moderne : en effet, à l’époque moderne, les āsana ont commencé à désigner des pratiques corporelles, à la fois yogiques et martiales, ainsi que des pratiques employées dans des nouvelles formes importées de culture physique.




La recherche académique au XIXe siècle

À l’époque où Vivekananda a proposé une reformulation du yoga, les érudits européens considéraient souvent les yogis comme des êtres dangereux, des mendiants escrocs, qui contrastaient avec les praticiens du « vrai » yoga, contemplatifs et tournés vers la dévotion. De cette manière, le milieu académique a fait perdurer l’idée selon laquelle le haṭha yogi et ses pratiques se trouveraient en dehors du champ de l’observance religieuse acceptable. Par exemple, dans son ouvrage The Religions of India (1885), le sanskritiste américain E. W. Hopkins écrit que les « yogis jongleurs » et les fakirs musulmans de son époque avaient pour réputation « de n’être pas seulement des ascètes, mais aussi des crapules » (1970 [1885], p. 486, note 1). Deux ans plus tard, W. J. Wilkins, dans Modern Hinduism, indique que les yogis sont devenus de simples « diseurs de bonne aventure », des « illusionnistes » et des « jongleurs » jouant de l’ignorance et de la crédulité de leur public (p. 87). Aucun auteur ne présente les yogis comme des représentants légitimes de l’hindouisme, ni ne s’intéresse sérieusement à leurs opinions religieuses ou à leurs pratiques. Il est significatif de remarquer que dans son essai sur les techniques de yoga dans la « grande épopée », Hopkins évoque les origines « classiques » et védiques de la pratique des austérités mais ne présente que très brièvement les praticiens modernes qui, pense-t-il, ont la tête vide et sont « presque idiots » (1901, p. 370, note 1). Il affirme qu’il est erroné de considérer les austérités posturales – comme la posture bien connue qui consiste à mettre la jambe derrière le cou (appelée ekapādaśīrṣāsana par Iyengar, 1966) – comme du yoga, même si les praticiens de ces postures s’appellent eux-mêmes yogi (Iyengar, 1966). Autrement dit, la pratique yogique haṭha ne présentait que peu d’intérêt pour ces chercheurs.

L’étude de M. Monier-Williams Brahmanism and Hinduism (1891) montre une nette préférence pour les formes de croyance et de pratique vishnouites par rapport aux exhibitions religieuses des yogis shivaïtes d’apparence répugnante. Les écrits de Monier-Williams, Boden Professeur de sanskrit à l’université d’Oxford, l’un des savants les plus éminents et influents de son époque (avec Max Müller), ont contribué à renforcer la réputation négative des yogis shivaïtes. D’après lui, l’apparence de ces yogis ressemblant à des « mendiants s’auto-mortifiant » est « souvent révoltante pour les Européens » (p. 87), situation qu’ils exacerbent par leur caractère moral douteux et leurs « habitudes franchement dégoûtantes » (p. 88). Le témoignage suivant, dans lequel il décrit un rituel shivaïte qu’il a pu observer, reflète bien son point de vue :

Je suis reparti la mort dans l’âme. Personne ne peut être témoin d’une telle scène sans se sentir découragé par l’idée que, malgré tous nos efforts pour propager l’éducation et diffuser le savoir, nous avons encore fait peu pour défaire l’emprise de l’idolâtrie et de la superstition sur les masses de la population. (1891, p. 93)


Le but de son livre est de faire connaître les caractéristiques essentielles de l’hindouisme au public anglais, mais aussi d’être lu par des lecteurs indiens anglophones qui, incapables de donner « une explication claire de leurs propres croyances et pratiques religieuses », pourront bénéficier de la clarté de son exposé (1891, p.vi). Cette mission s’exprime de manière évidente lorsqu’il évoque les yogis shivaïtes. Monier-Williams était peut-être le représentant le plus influent de la doctrine de l’« épanouissement » selon laquelle les concepts religieux indiens étaient considérés comme des vérités sous-développées, mais qui pouvaient, en suivant une nouvelle orientation, dépasser leurs limites et atteindre la vérité suprême du christianisme (Halbfass, 1988, p. 52). D’après ce paradigme, on considérait que les Indiens (en particulier ceux de croyance shivaïte) étaient incapables d’interpréter la signification réelle de leurs propres textes sacrés et avaient besoin des conseils de l’ordre intellectuel et spirituel de l’Occident chrétien. Dans le contexte de cette interprétation des traditions religieuses indiennes, associée aux réactions de la part des hindous, les pratiques des yogis shivaïtes n’avaient pas de place légitime et faisaient constamment l’objet de censure et de condamnation. Monier-Williams avait noté que l’interdiction officielle de ces « auto-tortures » yogiques, était, tout comme la prohibition de l’auto-immolation et des sacrifices humains, « parmi les plus grands bienfaits que l’Inde ait reçu de la part du gouvernement anglais » (1879, p. 79). La position de Monier-Williams est cohérente avec le fait que les Britanniques ont mis en avant les formes de dévotion vishnouite, vu comme un modèle de la pratique religieuse indienne.

Max Müller, le premier « académicien célèbre » et « capitaine de l’entreprise orientaliste » (Girardot, 2002, p. 215 et p. 221) était également hostile aux praticiens de haṭha yoga. Dans son livre sur les six systèmes de philosophie hindoue, paru en 1899, il condamne « toutes les postures et tortures » de haṭha yoga et indique qu’il ne traite du yoga que dans la mesure où il peut être « un complément utile au Sâṃkhya » qui est lui-même subordonné au système philosophique du Vedānta (1899, p. 407). Il explique l’existence de ces yogas inférieurs en décrivant un processus soi-disant historique de corruption et de réforme au sein de la sphère religieuse indienne. Selon lui, le yoga à ses « débuts […] était vraiment philosophique » (p. 465), puis a dégénéré en systèmes de pratiques tels que le haṭha yoga. Même dans les Yogasūtra de Patañjali, dit-il, « nous pouvons observer le passage d’une rationalité initiale à des exagérations irrationnelles, la même évolution qu’il y a eu entre le yoga intellectuel et le yoga pratique » (p. 465).

Müller n’est pas le seul à avoir un regard négatif sur les pratiques des yogis et une admiration pour le modèle « intellectuel » du Sāṃkhya et du Vedānta. Les discours présentant le « yoga pratique » comme un symptôme de la dégénérescence religieuse sont souvent utilisés pour expliquer l’infériorité du haṭha yogi au sein des systèmes philosophico-religieux de l’hindouisme. Par exemple, Hopkins affirme qu’à l’époque des Brāhmaṇas, les yogis sauvages et sans scrupule ont commencé à corrompre l’admirable quête du brahmanisme qui consiste à chercher à ne faire qu’un avec Dieu (1970 [1885], p. 351). Selon lui, ces yogis « charlatans », réputés pour leur sainteté, ont aisément infiltré la société brahmane et contribué au déclin religieux (p. 351). Tout comme Müller, Hopkins admire le Sāṃkhya et, tout particulièrement, le Vedānta, ainsi que le yoga de la Bhagavad Gītā. En revanche, les formes telles que le haṭha lui paraissent non seulement inférieures mais aussi comme des parasites à des formes de yoga plus nobles7. Max Weber tient un discours similaire dans Religions of India (1909) où il écrit que « la mortification irrationnelle, l’atha yoga [sic] de l’ascétisme purement magique » a été finalement remplacé par la « sainte technique du brahmanisme classique », elle-même comparable au christianisme contemplatif (1958 [1909], p. 164). Comme Hopkins et Müller, qui font sans doute partie de ses sources, Weber considère que le haṭha yoga est un élément inférieur dans la religion indienne « classique », c’est-à-dire orthodoxe et vishnouite (voir aussi Singleton, 2008b).

Girardot affirme que ces discours ont pour origine le fait que des chercheurs comme Müller et Hopkins ont cherché à expliquer « le mélange de la pureté religieuse (morale) et de la corruption dans les textes sacrés faisant autorité ». De fait, ils reprennent, de façon inconsciente, le discours protestant européen qui véhicule l’idée d’une religion initialement parfaite qui aurait été corrompue par les intérêts du pouvoir, puis finalement restaurée dans sa pure splendeur originelle (2002, p. 238). Quel que soit le degré de légitimité historique que nous accordons à ces discours, les jugements de Müller et Hopkins sont emblématiques de l’avis défavorable que les universitaires portaient sur les haṭha yogis.




Le haṭha yoga en traduction

Dans les traductions et exégèses modernes des textes « classiques » de haṭha yoga, on trouve aussi fréquemment une nette hostilité envers les actuels praticiens des doctrines qui sont étudiées. Il y a, par exemple, la traduction de la Gheraṇḍa Saṃhitā, illustrée par des aquarelles, par Richard Schmidt (1908) qui, concernant les informations sur les yogis (1908, p.iii), s’est librement inspiré de l’étude de J. C. Oman de 1903 sur les « mystiques, ascètes et saints indiens ». Ce livre contenant une compilation des témoignages sur les yogis par des auteurs européens tels que Bernier et Fryer, il n’est pas surprenant que Schmidt, comme la plupart de ces auteurs, porte un regard défavorable sur les yogis. Il se présente comme « personnellement aussi opposé que possible au à la fakireté en Inde et à ses dérivés en Europe et en Amérique » (p. i) et il qualifie les yogi-fakirs de « petits voleurs et escrocs » (p.iv)8. Notons que tandis que Schmidt prend le temps de traduire et d’expliquer ce texte, les praticiens de cette doctrine, eux, sont jugés comme moralement ignominieux. En outre, ils sont comme toujours confondus avec les fakirs musulmans. L’indignation de Schmidt quant à l’introduction du yoga en Occident est particulièrement intéressante ici : il considère, en effet, ces nouvelles pratiques comme des formes de haṭha yoga. Comme nous le verrons dans le chapitre suivant, les principaux représentants du yoga pratique en Occident, Swami Vivekananda et Mme H. P. Blavatsky, étaient eux-mêmes explicitement opposés à la pratique du haṭha yoga et évitaient sciemment que leurs enseignements y soient associés (même s’ils contenaient certains aspects issus du haṭha yoga). Que Schmidt associe le yoga pratiqué en Occident à son époque au haṭha yoga témoigne des liens étroits entre la forme pratique du yoga et la figure du yogi-fakir. C’est précisément cette connexion que les réformateurs du yoga moderne ont cherché à éviter.
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Contrairement a la croyance
populaire, le yoga orienté vers
la forme physique et la santé tel
que des millions d’Occidentaux
le pratiquent aujourd’hui n’est
pas seulement indien mais le
résultat de multiples influences.
Mais alors d’ou vient ce yoga? Un
livre-événement qui a provoqué
un grand débat outre-atlantique.
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