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LA PSYCHOLOGIE OCCIDENTALE
AU CONTACT DE L’INDE :

LES ENJEUX D’UNE
APPROPRIATION PRECIPITEE"

Alexandre Bédard

Faculté de théologie et de sciences religieuses
Université Laval, Québec

RESUME : A I’heure actuelle, on observe en Occident la présence grandissante de professionnels
en santé mentale et de chercheurs qui ont recours a des éléments théoriques et a des techni-
ques issus des spiritualités indiennes comme, par exemple, le yoga et la méditation de la pleine
conscience (ou mindfulness meditation). Bien que ces techniques soient souvent regues favora-
blement par les Occidentaux, au point de devenir parfois trés populaires, il s’avere pour l’ins-
tant difficile de cerner une position théorique claire sur ces sujets de la part de la psychologie
et de bien identifier les sources sur lesquelles celle-ci s appuierait. Le présent article vise a
mieux comprendre la relation qui cherche a s’établir entre la psychologie occidentale et les
spiritualités de I’Inde, non seulement a travers le jeu d’appropriations qui se déroule actuelle-
ment sous nos yeux, mais également a travers les contacts qui ont eu lieu entre ces deux tradi-
tions depuis la fin du xix° siecle.

ABSTRACT : In recent years the use of theoretical elements and techniques stemming from tradi-
tional Indian spirituality, such as yoga and mindfulness meditation, by Western mental health
professionals and researchers, has grown substantially. These techniques are often favourably
received by Westerners and have become very popular. However, it is difficult to identify a
clear theoretical position on these topics in the field of psychology to determine which are the
reliable sources for such critical analysis. This paper aims to understand the relationship be-
tween Western theories of psychology and those of Indian spirituality, through the current
patterns of cultural appropriation as well as through the historical context of contact between
the two traditions since the late nineteenth century.

\
I’heure actuelle, on observe en Occident la présence grandissante de profession-

nels en santé mentale et de chercheurs qui ont recours a des éléments théoriques
et a des techniques issus des spiritualités de 1’Inde, comme le yoga ou la méditation
bouddhique. Bien qu’il soit assez fréquent que divers acteurs en santé¢ mentale se ré-
ferent a ces spiritualités pour enrichir leurs connaissances et leurs techniques théra-

* Cet article est le fruit de réflexions faites dans le cadre d’un séminaire de doctorat en sciences des religions
a I’Université Laval, sous la direction de Monique Cardinal et d’André Couture que je tiens a remercier.
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peutiques, il s’avére pour I’instant difficile de cerner une position théorique claire sur
ces sujets de la part de la psychologie occidentale et de bien identifier les sources sur
lesquelles celle-ci s’appuie en ce domaine.

Généralement pergue comme bien enracinée dans la culture occidentale, la psy-
chologie semble pourtant étre allée puiser a différentes occasions au cours de son his-
toire dans les spiritualités de 1’Inde pour nourrir sa réflexion, développer certaines
théories et tenter d’importer des techniques thérapeutiques applicables aux Occiden-
taux. Des spécialistes comme Christine Maillard' vont méme jusqu’a soutenir que les
théories indiennes sur la psyché aient pu jouer un réle dans le développement en
Occident des premicres théories sur I’inconscient. Il y a donc lieu de se demander de
quelle maniére la psychologie occidentale peut avoir été influencée par les théories
indiennes tout au long de son histoire. Si tel est le cas, il parait pertinent de chercher a
comprendre la fagcon dont cette psychologie se serait appropriée, voire réappropriée,
ces connaissances venues d’Orient avant de les proposer ensuite aux Occidentaux. Il
importe en effet de mieux saisir les raisons qui expliquent la persistance d’une cer-
taine fascination exercée par les spiritualités de 1’Inde au sein de la psychologie occi-
dentale contemporaine et de savoir comment s’y retrouver si 1’on souhaite s’y intéres-
ser sérieusement.

Bien que différentes techniques relevant des spiritualités indiennes soient regues
positivement, et parfois méme avec ferveur, par plusieurs praticiens en psychologie, il
faut convenir que la majorité des psychologues regardent avec beaucoup de scepticis-
me, voire de suspicion, les connaissances associées a ces techniques venues d’Orient.
Les raisons de cette réserve n’apparaissent pourtant pas claires. Peut-étre apparai-
traient-elles mieux si I’on explorait de fagon paralléle le point de vue des indianistes
qui ont effectué des recherches sur ces sujets et qui, de maniére générale, ne se recon-
naissent pas dans le discours véhiculé par une certaine psychologie en ce domaine.

Il s’aveére donc nécessaire de chercher a mieux comprendre la maniére dont s’est
effectuée la rencontre entre la psychologie occidentale contemporaine et les spiritua-
lités de I’Inde. Cette analyse vise a mettre en lumicre le jeu d’appropriations et de
réappropriations qui s’est produit au fil des contacts entre ces deux traditions. Il est a
noter que le concept d’appropriation (et de réappropriation) utilisé ici s’est développé
en anthropologie a I’intérieur des études postcoloniales sous I’influence, entre autres,
de I’Essai sur le don : forme et raison de [’échange dans les sociétés archaiques?. 11
se référe aux transformations qui s’opérent lorsqu’une culture entre en contact direct
ou indirect avec une autre culture, que se multiplient les interprétations et les réinter-
prétations permettant a ces deux cultures de se situer I’une par rapport a 1’autre, et
que se créent dans un tel contexte des cultures renouvelées ou transformées. L’étude
des rapports entre la psychologie occidentale et les spiritualités de 1’Inde montre en
effet que les contacts entre ces deux ensembles de traditions qui se sont produits

1. Christine MAILLARD, L’Inde vue d’Europe : histoire d’une rencontre, 1750-1950, Paris, Albin Michel
(coll. « Planéte Inde »), 2008, 361 p.

2. Marcel MAUSS, Essai sur le don : forme et raison de l’échange dans les sociétés archaiques (1924-1925),
Paris, PUF, 2007.
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depuis la fin du X1X° siécle ont donné lieu, comme on pouvait s’y attendre, a diverses
« appropriations », « réappropriations », et méme a des « désappropriations », de cer-
tains €léments issus de 1’autre tradition concernée (qu’il s’agisse de théories, de tech-
niques, de concepts, de symboles), et ce sont précisément ces échanges que I’on se
propose d’aborder dans cet article. L’examen de ces transformations devrait aider a
mieux saisir les raisons pour lesquelles la psychologie hésite a se questionner sur de
possibles emprunts faits aux religions de 1’Inde et que, lorsqu’il en est question, de
tels emprunts sont habituellement considérés comme peu crédibles. A I’issue de ce
parcours, il devrait étre plus facile de comprendre les raisons d’une fascination pour
I’Orient qui persiste chez les psychologues occidentaux malgré le regard sceptique de
plusieurs spécialistes.

I. SURVOL DES INFLUENCES SUBIES PAR LA PSYCHOLOGIE
OCCIDENTALE AU CONTACT DE L’INDE

Commengons par quatre coups de sonde a quatre moments de I’histoire lors des-
quels des psychologues occidentaux sont entrés en contact avec des éléments théori-
ques et/ou des techniques issus des spiritualités indiennes. (1) Depuis tout récem-
ment, la psychologie manifeste un intérét grandissant pour une méthode de médita-
tion bouddhique, la méditation de la pleine conscience ou mindfulness meditation, en
tant que technique complémentaire d’une approche psychothérapeutique déja utilisée
dans le traitement des troubles liés au stress, a I’anxiété et a la dépression. (2) La psy-
chologie transpersonnelle, une approche souvent percue comme marginale, considere
le yoga comme une technique thérapeutique et d’épanouissement personnel depuis
les années soixante. (3) Au cours des années trente, la psychologie des profondeurs a
manifesté une curiosité marquée pour le yoga tantrique. (4) Vers la fin du XIx¢ et le
début du xx¢ siécle, soit a la période correspondant a la naissance de la psychologie
occidentale, selon 1I’hypothése proposée par Christine Maillard?, les philosophies in-
diennes auraient influencé 1’apparition et le développement de la notion d’inconscient
en Occident. Témoins ponctuels d’un Occident en quéte de connaissances sur la psy-
ché humaine et le traitement des psychopathologies, ces quatre moments serviront
d’entrée en maticre a une réflexion sur les enjeux d’une telle appropriation.

1. La méditation de la pleine conscience de Jon Kabat-Zinn :
fin du xx¢ et début du XXI¢ siécle

Dans le paysage actuel de la psychologie occidentale, on remarque un intérét
grandissant pour un modéle de thérapie cognitive utilisant une technique appelée
« méditation de la pleine conscience » (ou mindfulness meditation) en référence a
1’un des aspects de la méditation bouddhique, la vipassand*. A la base de cette tech-

3. Cf. C. MAILLARD, L 'Inde vue d’Europe : histoire d’une rencontre, 1750-1950.

4. Vipassand : « Inspection » est la lumiére intuitive apparaissant brusquement et révélant la Vérité sur I’im-
permanence, sur la misére et sur I’impersonnalité de tous les phénomenes corporels et mentaux de 1’exis-
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nique de méditation, il y a un professeur de médecine américain, Jon Kabat-Zinn,
présenté comme un scientifique, un docteur en biologie moléculaire, un écrivain et un
professeur de méditation rattaché a la Faculté de médecine de I’Université du Massa-
chusetts aux Etats-Unis’. Cet homme a consacré une grande partie de sa carriére de
chercheur a la relation entre le corps et I’esprit dans la guérison de certains problémes
de santé liés a des douleurs chroniques et au stress. C’est dans ce contexte qu’il a éla-
boré, vers la fin des années soixante-dix, un programme de « réduction du stress basé
sur la pleine conscience », ou Mindfulness-Based Stress Reduction (MBSR), qui con-
nait depuis quelques années une popularité grandissante aux Etats-Unis et ailleurs en
Occident.

Jon Kabat-Zinn définit la « pleine conscience », ou mindfulness, comme « une
présence d’instant en instant® », un « état de conscience qui résulte du fait de porter
son attention, intentionnellement, au moment présent, sans juger, sur I’expérience qui
se déploie moment aprés moment’ ». Il affirme que, « bien qu’a I’heure actuelle la
méditation en pleine conscience soit le plus couramment enseignée et pratiquée dans
le contexte bouddhiste, son essence est universelle. La pleine conscience n’est fonda-
mentalement qu’une fagon particuliére de faire attention. C’est une fagon de regarder
profondément en soi-méme dans un esprit d’examen et de compréhension de soi® ».

Bien qu’a quelques occasions, la tradition bouddhique et le yoga indien soient
mentionnés comme étant a la source de la technique de méditation de la pleine con-
science, Kabat-Zinn semble 1égitimer davantage sa technique de méditation a partir
du caractére universel et pragmatique qui lui est associé. Dans la préface qu’il a rédi-
gée au livre de Kabat-Zinn, Christophe André, un psychiatre d’origine francaise, prend
soin de prévenir le lecteur que la méditation de la pleine conscience ne doit pas étre
comprise comme une démarche religieuse. Il précise ainsi sa pensée :

La méditation peut, et doit, lorsqu’elle est dispensée dans le cadre de soins, étre une pra-

tique laique. Méme si elle fait partie intégrante de toutes les grandes traditions religieuses,

la méditation proposée par les thérapeutes est évidemment exempte de toute dimension

religieuse. Mais non pas spirituelle : car une spiritualité sans Dieu est possible, comme 1’a

parfaitement démontré André Comte-Sponville, qui rappelle volontiers notre nature d’étres

éphéméres ouverts sur 1’éternité®.

On note donc une nette volonté de dissocier 1’utilisation de la « technique » de médi-
tation de la pleine conscience du contexte religieux dans lequel elle a été a 1’origine
congue. S’adressant aux professionnels de la santé et a la population générale, Kabat-
Zinn insiste sur la simplicité de la technique et les bénéfices espérés du programme

tence (NYANATILOKA, Vocabulaire bouddhique de termes et doctrines du Canon Pali, Paris, Adyar, Madras,
1961, p. 265).

5. Jon KABAT-ZINN, Au ceeur de la tourmente, la pleine conscience : MBSR, la réduction du stress basée sur
la mindfulness, Bruxelles, De Boeck (coll. « Carrefour des Psychothérapies »), 2009, 564 p.

. Ibid., p. 49.

. ID., http://www.cps-emotions.be/mindfulness/, 2003, consulté le 6 février 2013.
. ID., Au cceur de la tourmente, la pleine conscience, p. 49.

. Christophe ANDRE, dans ibid., p. 15.

O 0 3
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MBSR. Il fonde I’efficacité et la crédibilité de son programme sur des recherches ex-
périmentales qu’il a effectuées aux Etats-Unis depuis les années quatre-vingt.

De maniére plus concréte, le programme de « réduction du stress basée sur la
pleine conscience » est un cours, réparti sur huit semaines, dans lequel sont ensei-
gnées des techniques de méditation inspirées de la méditation bouddhique et du yoga.
La pratique réguliere de la méditation a pour but d’amener une personne a développer
des aptitudes a la pleine conscience et a faciliter en elle ’accés a ses ressources inté-
rieures. Elle vise a mieux gérer le stress, la douleur et la maladie, et a favoriser une
meilleure santé et un plus grand sentiment de bien-étre.

C’est sur la base du succés connu par le programme MBSR que Zindel Segal,
Mark Williams et John Teasdale'® ont développé plus récemment une « thérapie co-
gnitive basée sur la pleine conscience » ou Mindfulness Based Cognitive Therapy
(MBCT) qu’ils appliquent a la dépression. Cette approche en psychothérapie s’ef-
force de joindre les techniques de thérapie cognitivo-comportementale (TCC) a 1’uti-
lisation de la technique de méditation de la pleine conscience telle qu’enseignée par
Kabat-Zinn. Il est a noter que la TCC est généralement considérée dans le milieu mé-
dical occidental comme un modéle de psychothérapie dont I’efficacité a été validée
par la recherche scientifique. La MBCT suscite actuellement en Occident un intérét
chez plusieurs intervenants en santé mentale et fait I’objet de différentes études expé-
rimentales en milieux hospitaliers.

Dans I’ensemble, bien que la méditation de la pleine conscience soit reconnue
comme étant issue de la méditation bouddhique et du yoga indien, le cadre théorique
qui entoure le MBSR et la MBCT se concentre plutdt sur I’aspect pratique de Iutili-
sation de cette technique en tant que complément aux modeles de psychothérapie et
des soins de santé habituels. On s’efforce ainsi de l1égitimer I’utilisation de cette tech-
nique sur la base des résultats obtenus et attendus par la recherche scientifique ainsi
que sur celle des bienfaits relevant d’une expérimentation personnelle de cette tech-
nique de méditation telle qu’enseignée par Kabat-Zinn et ses collaborateurs. Il semble
donc qu’on se soit ici efforcé d’extraire une technique de méditation issue d’une lon-
gue et complexe tradition religieuse et de se 1’approprier en raison essentiellement de
son utilité pratique et thérapeutique immédiate. Un soin particulier a été accordé a
isoler cette méthode de son contexte d’origine a 1’aide d’un protocole scientifique ex-
périmental réalisé aux Etats-Unis, ce qui la met a I’abri de toute éventuelle associa-
tion avec une dimension spirituelle ou religieuse proprement bouddhique. De plus, on
ne fait pratiquement jamais référence a la conception hindoue ou bouddhique de
I’étre humain sur laquelle s’appuie cette technique de méditation. On peut également
supposer qu’il vaut mieux ne pas soulever trop ouvertement le fait que 1’édition fran-
caise du premier ouvrage de Kabat-Zinn sur le sujet, intitulée Ou tu vas, tu es', ait pu
étre publié dans la collection « Aventure secréte » des Editions J’ai lu, a coté d’autres

10. Zindel SEGAL, Mark WILLIAMS, John TEASDALE, La thérapie cognitive basée sur la pleine conscience
pour la dépression, Bruxelles, De Boeck (coll. « Carrefour des Psychothérapies »), 2006, 375 p.

11. Jon KABAT-ZINN, Ou tu vas, tu es, Paris, J’ai lu (coll. « Aventure secréte »), 1994, 281 p.
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ouvrages portant sur la spiritualité, 1’ésotérisme et la parapsychologie et regroupés
dans la catégorie « Pouvoirs de I’Esprit/Visualisation ».

2. La psychologie transpersonnelle et le yoga : fin des années soixante

La psychologie transpersonnelle, qui s’est structurée vers la fin des années 1960,
cherche alors a s’inscrire comme une « quatriéme force » en psychologie, la premiere
étant la psychanalyse, la seconde le behaviorisme (avec son rejeton qu’est 1’approche
cognitivo-comportementale) et la troisiéme ’approche humaniste. Cette approche,
souvent percue comme marginale dans le milieu de la psychologie, s’efforce d’appro-
fondir des connaissances sur un aspect du développement humain susceptible de re-
pousser les limites de 1’ego et du corps. Elle propose une vision du développement de
I’étre humain qui se veut plus compléte et plus positive, notamment en ajoutant la di-
mension spirituelle aux autres dimensions généralement admises par la psychologie
que sont les dimensions émotionnelle, cognitive, physiologique, relationnelle et so-
ciale. Elle n’hésite pas a recourir a différentes pratiques spirituelles, comme la médita-
tion et la priére, afin de repousser sans cesse les limites du développement psychique
de I’étre humain jusqu’a des expériences et des états de conscience qui transcendent
le Moi, le temps, 1’espace et la réalité empirique. C’est dans ce contexte que la psy-
chologie transpersonnelle s’intéresse ouvertement a 1’Orient et qu’elle valorise 1'utili-
sation du yoga a des fins psychothérapeutiques'?. Selon la psychologie transperson-
nelle, I’homme pourrait progressivement atteindre a un niveau de conscience qui le
relie & une réalité divine, représentée par le concept du Soi, et dont la porte d’entrée
réside en chaque étre humain.

Dans la vision novatrice de 1’étre humain proposée par I’approche transperson-
nelle en psychologie, le corps devient un moyen de réalisation spirituelle, plutot
qu’une entrave a celle-ci. On y présente une nouvelle anthropologie du corps, ins-
pirée des spiritualités orientales, selon laquelle le cheminement spirituel passe par le
développement d’une relation étroite et positive avec le corps. Selon cette vision,
c’est en se libérant des limites du corps et de 1’ego par un long processus de médita-
tion qui, progressivement, le désindividualise, que I’homme peut accéder a un état
« transpersonnel » de conscience et s’unir au Soi divin'3. C’est dans ce contexte que
I’approche transpersonnelle utilise, entre autres, certaines notions provenant du yoga
indien afin de proposer a 1I’Occidental contemporain une vision différente de son
corps qui "ouvre & la dimension spirituelle, lui promet une meilleure condition de
santé et lui fait découvrir toutes ses potentialités.

Dans un chapitre intitulé « Le corps, lieu du divin », Pierre Pelletier, philosophe
et psychanalyste québécois, lui-méme initi¢ au yoga et a la méditation bouddhique,
présente le corps comme un lieu d’accés privilégié au Soi divin a travers la pratique

12. Pierre PELLETIER, Les thérapies transpersonnelles, Montréal, Fides, 1996, 474 p.

13. La psychologie transpersonnelle s’est appropriée des notions indiennes. Il n’y a donc pas a s’étonner que sa
fagon de s’exprimer ne corresponde ni a la philosophie du yoga classique ni a celle du bouddhisme, par
exemple.
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de «techniques corporelles » comme celle du yoga. Sa présentation des « thérapies
transpersonnelles » met en lumiére la nouvelle anthropologie du corps ainsi proposée
aux Occidentaux. Selon Pelletier, ce modele de compréhension de 1’étre humain issu
des spiritualités orientales est particuliérement intéressant pour 1’Occidental, puisque
les techniques thérapeutiques qui y sont associées « ne visent pas seulement un état
de bien-étre et de détente », « elles sont des voies d’acceés au Centre, au Soi, a I’Es-
prit'* ». De plus, Pelletier considére que 1’approche orientale du corps, en comparai-
son avec 1’approche psychanalytique par exemple (celles de Wilhelm Reich ou de
Sigmund Freud), ne se limite pas a une compréhension des modes d’expression pa-
thologiques du corps, mais ouvre plutot a une vision positive et saine du corps qui est
en quelque sorte la condition de la réalisation personnelle et spirituelle de 1’individu.

On peut en conclure que I’approche transpersonnelle s’est appropriée, et parfois
réappropriée (ce peut étre le cas lorsqu’elle utilise des notions tirées de la psychologie
jungienne ou encore du Nouvel Age), des éléments tirés des spiritualités indiennes
pour proposer une nouvelle image du corps qui élargit la vision généralement adoptée
par la psychologie occidentale contemporaine, et qui permet d’envisager une perspec-
tive de développement personnel et spirituel beaucoup plus vaste. Ken Wilber'>, un
théoricien au cceur de la psychologie transpersonnelle, considére que les psychologies
occidentales sont acculées a une impasse dans leur conception du développement de
la conscience humaine et affirme qu’en puisant dans la psychologie indienne ou yo-
gique, il est possible d’aller plus loin dans la perspective du développement de la
conscience. Les psychologues de 1’approche transpersonnelle semblent étre allés pui-
ser dans les spiritualités indiennes pour combler les lacunes qu’ils percevaient dans le
mode¢le de compréhension inhérent a la psychologie occidentale.

3. Le yoga tantrique versusla psychologie des profondeurs :
début des années trente

Si I’on remonte un peu plus loin dans I’histoire de la psychologie occidentale, on
décele des traces d’un intérét marqué pour le yoga vers le début des années 1930.
Cette rencontre de la psychologie avec le yoga influenga la pensée de théoriciens
comme Carl Gustav Jung, I'un de ceux qui ont le plus contribué a déclencher par la
suite I’intérét pour ce sujet chez d’autres psychologues. Jung est considéré comme
I’un des acteurs principaux de la Tiefenpsychologie ou « psychologie des profon-
deurs », c’est-a-dire d’une psychologie qui, en explorant les profondeurs de la psy-
ché, s’efforce de respecter la totalité de la psyché a la fois dans sa dimension con-
sciente et inconsciente. En 1932, Jung donna une série de conférences sur le yoga
tantrique au Club psychologique de Zurich en Suisse. Le compte rendu de ces confé-
rences a donné lieu a la publication d’un livre intitulé Psychologie du yoga de la
Kundalini's. Dans ce livre, on retrouve d’abord quelques considérations permettant de

14. P. PELLETIER, Les thérapies transpersonnelles, p. 94.
15. Ibid.
16. Carl Gustav JUNG, Psychologie du yoga de la Kundalini, Paris, Albin Michel, 1932, 271 p.
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saisir le contexte entourant 1’intérét que Jung manifesta a 1’époque pour cette disci-
pline spirituelle en provenance de I’Inde. En 1930, Gandhi entame sa marche du sel
et ’Inde entre dans un processus de revendication d’indépendance face a la domina-
tion britannique. Ces événements eurent vite des échos jusqu’en Europe. Carl Gustav
Jung est sensible a ce qui se passe en Inde a cette époque et commence a s’intéresser
aux richesses que lui semble renfermer la pensée orientale. Il souléve peu a peu la
question de la pertinence pour un médecin d’entrer en contact avec le systéme orien-
tal de guérison dans le but d’accéder a un autre savoir qui puisse contribuer a enrichir
les études en cours en psychologie occidentale. Peu a peu, il met en paralléle les tech-
niques du yoga issues du contexte oriental et les modéles de transformation psychique
proposés par certaines écoles psychanalytiques. Tout en conservant une grande pru-
dence dans sa démarche exploratoire, Jung propose des réflexions susceptibles d’en-
courager un dialogue entre les théories psychologiques occidentales et orientales.

Dans sa présentation du yoga tantrique ou « yoga de la kundalini », Jung semble
percevoir une conception de I’€tre humain et de la psyché qui donne accés a des sta-
des supérieurs du développement humain, et permet a la conscience d’atteindre un
niveau de réalité subtil ou impersonnel. Il devient ainsi possible, par une discipline
méditative, d’éveiller 1’énergie de la kundalini'” et de parcourir progressivement les
différents centres psychiques ou chakras pour enfin atteindre le Purusha, un état de
conscience supérieur comparable a la réalité du Soi selon la théorie jungienne'8. Jung
insiste sur certaines distinctions entre un mode oriental de pensée, qui accorde une
grande valeur a 1’aspect impersonnel ou subtil des choses, et le mode occidental de
pensée dans lequel prédomine la réalité personnelle et sensible des choses. Selon cet
auteur, I’Orient s’est toujours efforcé de saisir la réalité psychique dans son ensemble
tandis que I’Occident s’est souvent limité a la conscience. L’Orient témoignerait d’une
certaine intuition ouvrant sur la réalité du Soi, et considérerait le Moi et la conscience
comme des aspects plus ou moins secondaires de celui-ci. « L’Inde nous apparait
comme fascinée par I’arriére-plan de la conscience alors que nous nous identifions
entiérement au premier plan, au conscient!® », note-t-il avec toute la clarté désirable.

Jung soutient que la théorie indienne du yoga doit permettre un acces privilégié a
un modéle de compréhension symbolique de la psyché selon une perspective beau-
coup plus large et entiére que le point de vue occidental. Il parait non seulement avoir
découvert de nouvelles connaissances susceptibles d’¢élargir le développement psy-
chique humain percu dans une perspective occidentale, mais il a également cru recon-
naitre dans cette théorie des ¢léments venant appuyer la théorie qu’il s’efforgait de

17. Kundalini : énergie cosmique, imaginée comme un serpent femelle lové a la base de la colonne vertébrale,
qui peut s’élever d’elle-méme, ou surtout étre éveillée par des techniques yogiques corporelles et mentales
appropriées. Elle monte alors en traversant des centres du « corps subtil », nommés « cercles » (cakra, sou-
vent écrit chakra) ou « lotus » (padma). Elle les « perce » successivement et, en atteignant le sommet de la
téte (ou méme au-deld), s’unit au principe divin masculin (voir André PADOUX, « Tantrisme », dans En-
cyclopeedia universalis, Paris, 1989, p. 1841).

18. La fagon dont Jung utilise ces notions ne correspond pas exactement a ce qu’on trouve dans les philoso-
phies de I’Inde et il n’y a pas lieu de s’en étonner.

19. C.G. JUNG, Psychologie du yoga de la Kundalini, p. 141.
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développer par ses recherches propres. Il est connu que la théorie jungienne du Soi et
du processus d’individuation tire en grande partie son inspiration d’éléments issus de
sa rencontre avec les spiritualités indiennes. En effet, la réalité du Soi, qui est au cen-
tre de cette psychologie, est couramment comparée a celle de 1’dtman (concept issu
du Vedanta hindou?®), comprise par Jung comme un principe spirituel se situant a
I’arriére-plan du psychisme tout en demeurant active a travers Iui en animant des phé-
nomenes autrement inertes. Pour Jung, le but ultime de I’homme est la réalisation du
Soi, par I’intégration progressive des éléments inconscients qu’il porte en lui et qu’il
doit parvenir a unifier a sa conscience. C’est de cette fagon que ’homme pourra réta-
blir sa totalité psychique, c’est-a-dire intégrer la partie inconsciente de sa vie psy-
chique a sa réalité consciente.

Dans les conférences présentées par Jung sur la Psychologie du yoga de la Kun-
dalini, on retrouve essentiellement le fruit des efforts qu’il a investis pour trouver des
équivalents psychologiques aux notions véhiculées par le yoga tantrique de I’Inde. Le
concept de kundalini y est comparé a la notion d’anima, les chakras a celle de man-
dala, ainsi que certains aspects de la discipline du yoga tantrique a des éléments de la
cure analytique et du processus d’individuation tels qu’il les concevait. Il est & noter
qu’a plusieurs reprises, Jung a lui-méme reconnu ouvertement les limites de sa dé-
marche comparative, notamment dans ce commentaire ou il tentait, en réponse a une
question qu’on lui avait posée, de définir la notion indienne de samskdra®' : « Mais
notez toutefois ceci : pour I’esprit oriental, la doctrine des samskdra est si différente
de cette définition qu’un hindou désapprouverait sans doute ma tentative de compa-
raison?? ». Bien que Jung, lors de ses conférences, ait proposé sa propre interprétation
des éléments théoriques associés au yoga, ses réflexions se seraient d’abord appuyées
sur ’ouvrage The Serpent Power d’ Arthur Avalon (le pseudonyme de Sir John Wood-
roffe) ainsi que sur les travaux de Wilhelm Hauer a ce sujet. Wilhelm Hauer est I’in-
dianiste allemand qui a fait connaitre le yoga a Jung dans le cadre de séminaires aux-
quels ils ont tous deux participé.

Au début des années 1930, Jung ne fut pas le seul a proner une transformation et
un rapprochement des relations entre 1’Orient et 1’Occident. Les contacts entre ces
deux univers culturels donnérent, entre autres, lieu a des rencontres entre des psycho-
logues et des maitres spirituels hindous. Plusieurs penseurs de différentes disciplines
(entre autres Mircea Eliade, Wilhelm Hauer, Heinrich Zimmer) semblent avoir pris
part a des échanges portant sur de nouvelles connaissances et techniques spirituelles
venues de 1’Inde, selon une double perspective philosophique et psychologique. En
effet, c’est dans le contexte de cet intérét grandissant pour 1’Orient que se créa

20. 11 s’agit de I’enseignement qui s’est construit a partir des Upanishads, qui constituent les derniers textes du
Veda.

21. La notion indienne de samskdra est extrémement complexe. Il peut s’agir des rites de la vie pergus comme
des perfectionnements de 1’étre humain. Le mot est aussi devenu un terme de psychologie désignant les
impressions résiduelles que laissent les actes dans le psychisme et servant a expliquer la destinée humaine.
Voir Lakshmi KAPANI, La notion de samskdra dans I'Inde brahmanique et bouddhique, fascicules 51'-512,
Paris, Collége de France, Institut de civilisation indienne, 1992-1993.

22. C.G. JUNG, Psychologie du yoga de la Kundalini, p. 65.
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en 1933, soit I’année suivant les conférences données par Jung, un regroupement
multidisciplinaire ayant pour but d’explorer les liens entre la pensée orientale et occi-
dentale et connu sous le nom de Cercle d’Eranos (Eranoskreis). Ces rencontres an-
nuelles, dont il est possible de retrouver quelques traces dans 1’Eranos-Jahrbuch,
semblent avoir stimulé la réflexion de la psychologie concernant les spiritualités de
I’Inde, et en particulier le yoga tantrique. La toute premiére conférence présentée par
Henrich Zimmer et qui figure dans le cahier d’Eranos de 1933 s’intitule d’ailleurs Zur
Bedeutung des indischen Tantra-Yoga®. Les différentes présentations de ce Cercle
s’entendent sur le fait que ces rencontres eurent pour point de départ le désir d’établir
des rapprochements entre la pensée orientale et la science occidentale de 1’époque.

On peut ainsi constater que, dés les années 1930, dans un contexte historique ou
I’Inde attirait sur elle le regard des Occidentaux, la psychologie commenca a s’inté-
resser ouvertement aux spiritualités de I’Inde. Elle semble a 1’époque avoir privilégié
une approche comparative entre 1’Orient et I’Occident, censée lui permettre de s’ap-
proprier prudemment ces nouvelles connaissances venues d’Orient pour les mettre au
service de penseurs occidentaux de 1’époque qui souhaitaient avant tout développer
leurs propres théories sur la psyché humaine et confirmer leurs intuitions premiéres.
Cette réception de théories provenant des spiritualités indiennes au sein de la psycho-
logie occidentale de 1’époque semble finalement s’étre effectuée au prix d’une trans-
formation majeure de son savoir. En effet, profondément enraciné dans la culture
indienne, ce savoir a di étre remanié et réinterprété a de multiples reprises pour pou-
voir devenir recevable a I’intérieur du modeéle de compréhension psychologique occi-
dental existant a I’époque. De plus, il serait faux de croire que tous les acteurs en psy-
chologie ont eu a 1’époque la méme attitude a I’égard de 1’Inde, certains d’entre eux
étant radicalement fermés a toute pensée indienne. Un exemple de cette attitude se re-
trouve chez Sigmund Freud lui-méme qui parait avoir toujours manifesté une résis-
tance considérable a 1’égard de ’'univers culturel et religieux indien. Il en sera d’ail-
leurs question dans la section suivante.

4. L’hypothése d’un role joué par I’Inde dans le développement
des premiéres théories sur I’inconscient en Occident :
seconde moitié du XIX¢ siécle et premiére moitié du xXx¢ siécle

On situe la naissance de la psychologie occidentale entre la seconde moiti¢ du
XIX¢ et la premiére moitié du XX siecle. Christine Maillard*, professeure a 1’Univer-
sité de Strasbourg, s’est intéressée a 1’histoire de la psychologie et a la réception des
pensées et religions d’Asie dans 1’espace germanophone entre le XVIII® et le XX° sie-
cle. D’apres cette auteure, I’appropriation de plusieurs notions théoriques indiennes,
par des européens de I’époque, aurait joué un rdle significatif dans le développement
de la psychanalyse en Occident, et plus spécifiquement dans la formulation des pre-

23. Heinrich ZIMMER, « Zur Bedeutung des indischen Tantra-Yoga », Eranos-Jahrbuch, Ziirich, Rhein-Verlag,
1933, p. 9.

24. C. MAILLARD, L Inde vue d’Europe : histoire d une rencontre, 1750-1950.
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micres théories sur I’inconscient. Elle cite en exemple le philosophe Eduard von
Hartmann, a qui I’on attribue I’introduction de la notion d’inconscient en Europe vers
la fin du X1X¢ si€cle, et qui se serait appuy¢€ sur des notions provenant des spiritualités
de I’Inde (en particulier celle du Brahman) pour donner forme a sa théorie.

Dans un ouvrage intitulé Histoire de la découverte de l’inconscient®, Henri F.
Ellenberger, un psychiatre canadien d’origine suisse, prend soin de distinguer « I’his-
toire de la découverte et de la théorisation de I’inconscient » et celle de « son utilisa-
tion pratique et thérapeutique ». C’est surtout au premier domaine que Christine
Maillard s’est intéressée, soit au contexte entourant 1’élaboration des premicres théo-
ries de I’inconscient de la part de penseurs occidentaux. Or, selon plusieurs spécia-
listes, lorsqu’on examine le contexte historique entourant I’¢laboration de ces nou-
velles théories occidentales sur 1’inconscient, on découvre que celui-ci correspond a
une période de véritable « indomanie » dans les milieux intellectuels européens. Se-
lon ces spécialistes, cette rencontre intellectuelle avec les spiritualités de 1’Inde aurait
influencé 1’élaboration d’une nouvelle représentation de 1’étre humain en Europe, qui
intégrait la notion d’inconscient, et qui allait ensuite contribuer a 1I’émergence de la
psychologie occidentale contemporaine. La psychanalyse, dont les premiéres théories
ont pris forme vers la fin du XIX¢ siécle, se serait en quelque sorte réappropriée cette
notion ¢élaborée par la philosophie, pour développer un peu plus tard ses propres théo-
ries sur I’inconscient.

4.1. 1750-1850 : Les premiers sanskritistes rendent accessibles
les textes indiens aux intellectuels européens et stimulent l’intérét
pour un comparatisme indo-européen

Ce sont d’abord les premiers sanskritistes européens qui, de 1750 a 1850 environ,
ont permis une ouverture des milieux intellectuels de 1’époque a 1’exploration des
connaissances transmises dans les spiritualités de 1’Inde. Pascale Rabault Feuerhahn,
chercheure en France au Centre national de la recherche scientifique (CNRS), s’est
intéressée a 1’histoire des sanskritistes et philologues allemands au cours du XIX¢ si¢-
cle. On trouve dans ce livre de 2008 une présentation détaillée des premiers efforts
faits par des Européens pour accéder aux textes sanskrits indiens et les étudier.

Les Britanniques fondent en 1784 la Société Royale Asiatique de Calcutta ou I’on
étudie les textes sanskrits auprés d’érudits indiens. Peu a peu, les écrits indiens de-
viennent accessibles aux Européens et il ne s’avére plus nécessaire de se déplacer en
Inde pour les étudier. A I’époque du romantisme allemand, on voit apparaitre une vé-
ritable « indomanie » chez plusieurs intellectuels, dont certains philosophes. Ces der-
niers percoivent dans les écrits indiens les archives d’une culture originelle com-
mune, a la source des civilisations indiennes et européennes. Désormais, I’ Antiquité
grecque ne peut plus étre étudiée seule, elle doit prendre en compte une « Antiquité
orientale » paralléle qui renferme selon eux les archives d’une origine commune.

25. Henri F. ELLENBERGER, Histoire de la découverte de I'inconscient (1970), Paris, Fayard, 1994, 974 p.
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En 1804, le philosophe allemand et philologue Karl Wilhelm Friedrich von Schle-
gel entreprend 1’étude des textes sanskrits a la Bibliothéque nationale de France a Paris
et publie en 1808 un essai intitulé Sur la langue et la sagesse des Indiens. En 1803,
dans une lettre adressée a Ludwig Tieck, il affirme : « Tout, oui tout sans exception a
son origine dans 1’Inde?® ». Cet auteur introduit dans les milieux intellectuels alle-
mands les premiers souffles d’un engouement pour I’Inde et le comparatisme indo-
européen. Suivront une série d’intellectuels allemands qui tournent leur regard vers
I’Inde, certains avec un regard admiratif (ex. Othmar Frank, Franz Bopp) et d’autres
avec un certain scepticisme (ex. James Mill, Goethe, Hegel). C’est dans ce contexte
que fleurit I’intérét pour une conception indienne de 1’étre humain qui tient compte
d’un niveau de réalité inconscient chez ’homme. Jean Biés, un essayiste frangais qui
a exploré le théme de I’influence de la pensée hindoue sur la littérature frangaise
avant 1950, parle d’une « véritable explosion indienne en Europe?’ » au XIx¢ siécle. 11
signale de la grande fascination qu’exerca I’Inde sur les premiers philosophes de
I’inconscient et note entre autres que « Schopenhauer salue Veda et Upanishad, prédit
dans le Monde comme Volonté et Représentation que la sagesse indienne transfor-
mera de fond en comble [le] savoir et [la] pensée [de I’Europe]?® ». On s’efforce alors
de mettre en paralléle cette conception indienne de I’étre humain avec la vision occi-
dentale qui circulait a I’époque. C’est donc essentiellement de maniére comparative
que I’Europe s’approche de I’Inde a cette époque.

4.2. Seconde moitié du XIx¢ siecle : Les philosophes occidentaux
s ‘approprient certaines notions provenant des spiritualités de I’Inde,
pour ensuite développer leurs premiéres théories sur [’inconscient

Selon Henri Ellenberger?’, auquel il a été fait référence un peu plus tot, c’est
d’abord dans les réflexions émises par la philosophie que la notion d’inconscient
prend une forme acceptable pour la pensée occidentale du XIXe siécle. Parmi les pre-
miers philosophes de I’inconscient, on retrouve Arthur Schopenhauer et Friedrich
Nietzsche, qui utilisent le concept de « Volonté » pour parler d’inconscient et d’« in-
tellect » pour parler de la conscience®®. Cette Volonté inconsciente est alors souvent
liée au corps, animé par la substance de notre humanité ; la poussée psychique qui en
émane s’opposerait a la raison. Selon la dimension plus personnelle de cette vision de
I’inconscient, I’homme est congu comme « un étre irrationnel, dirigé de 1’intérieur par
des forces qu’il ignore et dont il a a peine conscience ». Schopenhauer affirme : « La
Volonté conduit nos pensées et elle est I’adversaire inavoué de I’intellect. La Volonté
peut contraindre I’homme a empécher d’entrer les pensées qui lui seraient déplaisan-
tes [...]*' ». Selon la dimension métaphysique associée a la Volonté de Schopen-
hauer, cette poussée issue de 1’inconscient prendrait appui sur « I’'unique Volonté qui

26. Raymond SCHWAB, La renaissance orientale, Paris, Payot, 1950, p. 79.

27. Jean BIES, Littérature frangaise et pensée hindoue : des origines a 1950, Paris, Klincksieck, 1974, p. 15.
28. Ibid., p. 16.

29. H.F. ELLENBERGER, Histoire de la découverte de l'inconscient.

30. Ibid., p. 240.

31. Ibid.
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est au fondement du monde comme chose en soi inconnaissable3? », cela sous-
entendant I’existence d’un inconscient collectif qui agirait sur ’Homme.

Si I’on tient compte de ces considérations, il est déja possible de reconnaitre dans
la pensée de Schopenhauer une vision de I’inconscient qui s’approche de celle véhi-
culée par les premiers acteurs de la « psychologie des profondeurs » (en particulier
Freud, Groddeck, Jung, Szondi). Ellenberger souléve d’ailleurs le fait que certaines
découvertes généralement attribuées a Sigmund Freud, comme les « lapsus » et les
« actes manqués », avaient déja fait I’objet de spéculations chez Schopenhauer et
avaient été reprises ensuite par Eduard von Hartmann?. Or, il semble que Schopen-
hauer, qui influenca considérablement les penseurs de 1’inconscient qui lui succé-
deront (comme Nietzsche et von Hartmann) et plus tard les premiers psychologues
des profondeurs, se soit inspiré en grande partie des spiritualités indiennes pour éla-
borer ses théories. Raymond Schwab, dans 1’ouvrage intitulé La renaissance orien-
tale, soutient que, dés 1’age de vingt-cinq ans, Schopenhauer déclara que « nulle phi-
losophie ne sera acceptable que selon sa concordance avec la doctrine védantique » et
il n’hésite pas a afficher une grande affection pour les spiritualités de 1’Inde comme
le brahmanisme et le bouddhisme34. Il reconnait également de lui-méme trois sources
principales a sa pensée : Platon, Emmanuel Kant et les Védas. Maillard affirme, quant
a elle, que « parmi les philosophes européens, c¢’est Arthur Schopenhauer que 1’on as-
socie le plus couramment avec 1’idée d’une réception productive de I’Inde® ». Les
théories philosophiques de Schopenhauer sont donc considérées comme fortement
imprégnées de pensée indienne. Roger-Pol Droit, chercheur au CNRS en France et
spécialiste des doctrines orientales chez les philosophes occidentaux, confirme les
déclarations de Schwab et de Maillard en affirmant qu’« il faudrait donc faire de
Schopenhauer le plus philindien des philosophes du XIx¢ siécle. Il n’aurait pas seule-
ment porté I’Inde aux nues, il en aurait intégré a sa pensée des traits fondamen-
taux36 ».

Parlant de I’inconscient, Lakshmi Kapani, spécialiste frangaise de la philosophie
indienne et comparée, reconnait clairement qu’une réflexion approfondie des érudits
indiens a propos d’une forme d’inconscient a précédé celle des penseurs occidentaux.
Dans son ouvrage Schopenhauer et la pensée indienne. Similitudes et différences, elle
fait la remarque suivante : « La visée sotériologique des penseurs indiens fait qu’ils
étaient en avance sur Freud et sur Schopenhauer dans leur découverte des mécanis-
mes psychiques subconscients et inconscients, considérés comme facteurs de servi-
tude dont il convient de se libérer’” ». Elle invite toutefois a la prudence vis-a-vis de
la démarche comparative de 1’époque et s’efforce de mettre en lumiére la transforma-

32. Peter KUNZMANN, L ‘atlas de la philosophie, Paris, Livre de poche, 1993, p. 161.
33. Cf. H.F. ELLENBERGER, Histoire de la découverte de l’'inconscient, p. 528.

34. R. SCHWAB, La renaissance orientale, p. 447-448.

35. C. MAILLARD, L 'Inde vue d’Europe : histoire d 'une rencontre, 1750-1950, p. 114.
36. Roger-Pol DROIT, L ‘oubli de I’Inde, Paris, Seuil, 2004, p. 170.

37. Lakshmi KAPANI, Schopenhauer et la pensée indienne. Similitudes et différences, Paris, Hermann, 2011,
p. 189.
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tion de ce savoir indien par les Occidentaux. Il ne semble pas faire de doute que des
mécanismes d’appropriation et de réappropriation, et donc de transformation, se
soient mis en place lors des premiers contacts entre les penseurs occidentaux et la
philosophie indienne. Bien qu’elle reconnaisse ouvertement I’influence de la pensée
indienne sur un philosophe comme Arthur Schopenhauer, ainsi que I’influence de la
pensée de Schopenhauer sur celle de Sigmund Freud, Kapani invite a la prudence
face a I’interprétation que les Européens ont faite de la philosophie indienne a 1’épo-
que. Elle ne craint pas d’affirmer que, bien qu’il soit possible de voir plusieurs ressem-
blances entre certains aspects de la philosophie de Schopenhauer et certains autres élé-
ments théoriques issus des textes brahmaniques et bouddhiques, il faut également
tenir compte de plusieurs différences. Elle note entre autres la difficulté a identifier
un équivalent en langue sanskrite au concept de Volonté qui est au cceur de la phi-
losophie de Schopenhauer et que celui-ci, dans sa vision de I’inconscient, compare au
Brahman indien. On peut en conclure que Schopenhauer s’est approprié des notions
indiennes, selon la compréhension limitée qu’il en avait, pour ensuite les transformer
afin de les mettre au service de ses propres réflexions philosophiques.

Bien que Nietzsche et Schopenhauer aient fait référence dans leurs théories a une
forme d’inconscient, la parution en 1869 du populaire ouvrage Philosophie de [’in-
conscient d’Eduard von Hartmann3® est considérée comme un moment déterminant
dans I'utilisation plus spécifique de la notion d’inconscient en Europe. Selon Mail-
lard, la grande popularité de cet ouvrage aurait contribué de fagon importante a la
diffusion de la notion d’inconscient vers la fin du XIx¢siécle au sein des milieux
intellectuels européens, et constitue une source de référence majeure pour les pre-
miers théoriciens de la psychologie occidentale. Elle précise qu’Hartmann s’inscrivait
en continuité avec la vision de Schopenhauer et qu’il se serait appuyé¢ sur des notions
issues des spiritualités de I’Inde pour exprimer sa pensée, notamment sur celle de
I’Un Tout qui fait immédiatement référence au Brahman indien.

Hartmann congoit I’inconscient comme « un dynamisme hautement intelligent,
quoique aveugle, sous-jacent a I’univers visible*’ ». Il prend soin de distinguer la ma-
nifestation de I’inconscient dans la vie corporelle de sa manifestation dans 1’esprit
humain, compris essentiellement comme la conscience ; puis il présente sa vision de
I’inconscient selon trois niveaux : « I’inconscient absolu » qui animerait 1’univers et
préexisterait a toute autre forme d’inconscient, « I’inconscient physiologique » qui
serait a [’origine de la création des especes vivantes et de leur évolution, puis « I’in-
conscient relatif ou psychologique » qui serait a la base de la création de notre vie
mentale consciente. Au début du premier tome de son ouvrage, il développe le con-
cept de « Brahma » afin de montrer en quoi la vision de 1’Inconscient que I’on re-
trouve dans la philosophie védantique mérite d’étre approfondie par les Européens. 1l
affirme : « L’Inconscient est dans ce vieux livre indien de la philosophie du Védanta
(Pancadasaprakarana) caractérisé avec une pénétration et une netteté qu’ont a peine

38. Eduard von HARTMANN, Philosophie de l’inconscient (1869), Paris, L’Harmattan, 2008, 594 p.
39. Cf. C. MAILLARD, L 'Inde vue d’Europe : histoire d une rencontre, 1750-1950.
40. H.F. ELLENBERGER, Histoire de la découverte de I'inconscient, p. 240.
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égalées les plus récents parmi les Européens*! ». Il présente la réalité inconsciente de
Brahma comme « I’Etre qui connait toute chose », « le savoir absolu et inconscient
[...] qui n’est ni I’objet de sa propre conscience (il n’y a en lui aucune distinction de
sujet et d’objet), ni I’objet immédiat de la conscience d’un autre étre : car il est au-
dessus de la sphére de ce qui est directement connaissable*? ». Puis, lorsqu’il élabore,
dans le second tome de son ouvrage, sa propre conception de 1’inconscient, il utilise
la notion de « L’Un-Tout » (all-one) pour définir I’Inconscient. I1 affirme :
[...] Punité du principe spirituel inconscient est dans 1’individu la plus haute que 1’on
puisse trouver. L’Inconscient pourrait présenter une unité si parfaite, que toutes les mani-
festations de ’activité spirituelle inconsciente dans 1’univers dérivassent de lui comme
d’un principe absolument indivisible. Comme la matiere et la conscience ne sont que des
manifestations diverses de 1’Inconscient, ce dernier serait donc 1’individu qui embrasse
tout, qui est tout étre, I’individu absolu®.

Sans entrer dans le détail de la théorie de I’inconscient de Hartmann, on peut dire
que, tout comme Schopenhauer, qui fut pour lui une trés grande source d’inspiration,
il élabora sa théorie de I’inconscient en s’appuyant sur les spiritualités de 1’Inde (plus
spécifiquement sur la philosophie védantique) qui lui servent a illustrer et & construire
sa pensée. Voici un extrait qui montre bien la valeur qu’accordait Hartmann a la pen-
sée indienne :

I1 est dans la nature des Orientaux de se montrer moins systématiques que nous dans le

développement de leurs idées, mais d’étre plus ouverts aux pressentiments des vérités les

plus cachées, aux mystérieuses suggestions du génie. Aussi trouve-t-on enfouies dans les

systémes philosophiques des Indiens et des Chinois bien des conceptions précieuses, ou

I’on déméle trés souvent avec surprise 1’affirmation anticipée des vérités que la sagesse

occidentale n’a découvertes qu’aprés des milliers d’années**.

On peut ainsi voir & quel point Hartmann estimait la valeur des théories indiennes et
c’est dans ce contexte qu’il créa sa théorie de I’inconscient qui allait favoriser par la
suite 1I’émergence des premiéres théories de la psychologie occidentale vers la fin du
X1xe siecle. Tout comme Schopenhauer, il semble en quelque sorte s’étre approprié,
voire réapproprié, des notions indiennes pour les utiliser au développement de sa pro-
pre théorie sur I’inconscient.

4.3. Fin du XIX® siecle et premiére moiti¢ du XXx¢ siecle :
La psychologie des profondeurs émerge en se réappropriant une notion
issue des philosophes de l'inconscient et en la confrontant a la réalité clinique

C’est vers la fin du XIX° siécle que 1’on voit apparaitre en Europe les premiéres
théories de I’inconscient dans le contexte de recherches cliniques en milieu médical,
et qui vont peu a peu donner forme a la discipline de la psychologie en Occident. Les
principaux acteurs de la psychologie des profondeurs sont principalement des méde-
cins, dont quelques psychiatres, qui visent avant tout a cette époque a la compréhen-

41. E. von HARTMANN, Philosophie de [’inconscient, p. 35-36.
42. Ibid., p. 34-35.

43. Ibid., p. 192.

44. Ibid., p. 34.
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sion et a la guérison d’états mentaux jugés pathologiques, comme 1’hystérie par exem-
ple, un syndrome que I’on retrouvait fréquemment a I’époque. Ce que 1’on appelait la
psychologie des profondeurs voulait sous-entendre 1’idée d’un « fond de 1’étre » ou
d’un « fond de 1I’dme » qui se situerait dans la partie inconsciente du psychisme,
c’est-a-dire hors de la conscience du sujet. Cette nouvelle conception de 1’étre hu-
main proposée aux Occidentaux supposait la préexistence en chacun des étres hu-
mains d’un rapport de force constant entre la conscience d’une part, et une partie in-
consciente qui I’anime et influence le fonctionnement de sa pensée d’autre part. Cette
prétendue découverte propose aux Occidentaux une nouvelle représentation de 1’&tre
humain qui s’inscrit tout a fait dans la lignée des premiers philosophes de 1’inconscient.
Henri F. Ellenberger® présente d’ailleurs trés clairement, dans les chapitres qu’il a inti-
tulés « Les fondements de la psychiatrie dynamique », puis « A 1’aube d’une nouvelle
psychiatrie dynamique », les théories philosophiques sur lesquelles se sont appuyés
les premiers penseurs en psychologie pour donner forme a leur discipline vers la fin
du x1x¢ siécle. On y retrouve alors les influences directes de Schopenhauer, Nietzsche
et von Hartmann.

4.4. Premiere moitié du XX° siecle :
On découvre différentes attitudes de la part de la psychologie a I’égard de I’Inde

Bien que ’on puisse maintenant admettre que 1’émergence de la psychologie oc-
cidentale se soit effectuée au contact d’une certaine « influence indienne », les pre-
miers théoriciens de 1’inconscient en psychologie ici concernés ne semblent pas tous
avoir établi le méme type de relation avec 1’Inde.

Dans le cas de Sigmund Freud, considéré comme le pére de la psychanalyse, il
parait évident que I’approche de I’Inde s’est avérée plutot froide et qu’elle dissimule
diverses résistances. Sudhir Kakar, un psychanalyste freudien d’origine indienne, rap-
porte que Freud a toujours repoussé toute rencontre avec I’Inde. De fagon générale, il
affirme qu’il « n’éprouvait aucun intérét envers les spécificités culturelles qui au-
raient pu I’inciter a réviser ou remettre en question ses principes durement acquis* ».
Les quelques mots que Freud adressa a Romain Rolland expriment assez bien la ré-
sistance qu’il éprouvait a s’ouvrir a la pensée indienne : « Je vais a présent tenter de
pénétrer avec votre aide dans la jungle indienne, dont un mélange incertain d’amour
grec de la proportion, de sobriété juive et de timidité philistine m’a toujours tenu éloi-
gné*’ ». On devine donc que, si I’Inde a influencé la pensée de Freud, cela s’est fait
bien malgré lui. Toutefois, Livio Boni a remarqué, dans un article intitulé « Freud et
I’Inde, herméneutique d’un itinéraire manqué®® », que Freud semble avoir montré a
quelques occasions (en particulier dans sa correspondance avec Romain Rolland) une
certaine ouverture dans cette direction.

45. H.F. ELLENBERGER, Histoire de la découverte de l'inconscient.

46. Sudhir KAKAR, Chamans, mystiques et médecins, Paris, Seuil, 1997, p. 33.

47. S. FREUD, cité dans ibid.

48. Livio BONI, « Freud et I’Inde, herméneutique d’un itinéraire manqué », Essaim, 2, 13 (2004), p. 25-46.
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Boni note que Freud semble avoir vécu surtout de maniére contraignante, voire
confrontante, ses contacts avec 1’univers indien et qu’il a généralement eu tendance a
réduire I’Inde a de simples « pratiques mystiques ». Bien que Freud ait a 1’occasion
fait référence a des concepts issus des spiritualités indiennes, comme le nirvana, ce
ne fut pas sans d’importantes déformations. Dans le cadre de ses échanges avec Ro-
main Rolland, passionné de spiritualités indiennes, en particulier a propos de la no-
tion de « sentiment océanique », il montre a la fois une certaine ouverture et de la ré-
serve. Dans sa théorie, Freud se limite a la reconnaissance d’un contenu personnel
relié a I’inconscient (c’est le cas des représentations repoussées hors de la conscience,
car inacceptables pour le « moi » de I’individu) et refuse de s’ouvrir a toute interpré-
tation plus engageante. Dans une lettre adressée a Rolland il lui écrit que « ses remar-
ques sur le sentiment dit océanique ne lui ont laissé aucun repos*® ». Peu avant la ré-
daction de Malaise dans la civilisation®, il se propose de réfléchir sur cette notion
qui lui vient des réflexions de Rolland et affirme : « N’attendez pas de Iui [de ce nou-
veau livre] une appréciation élogieuse du sentiment océanique. Je m’essaye seule-
ment a la dérivation analytique d’un tel sentiment. Je I’écarte pour ainsi dire de mon
chemin. Dans quels mondes étrangers pour moi n’évoluez-vous pas ! Je suis fermé a la
mystique autant qu’a la musique’! ». A cette époque, Freud décrit la mystique comme
« I’obscure autoperception du royaume extérieur au moi, du ¢a>? » et tend négative-
ment a 1’associer aux divergences d’intérét et de point de vue qui ont engendré la rup-
ture de son amitié avec Carl Gustav Jung. Bien que Freud présente la plupart du
temps une attitude de fermeture a I’égard de 1’univers indien, Boni avance qu’il ne
manifestait pas un refus total et qu’il a semblé parfois méme démontrer une certaine
ouverture. C’est le cas de la déclaration suivante : « [...] je ne suis pas un sceptique
inconditionnel, mais sur un point j’ai une enti¢re certitude, c’est qu’il est actuelle-
ment certaines choses que nous ne pouvons pas savoir® ». Dans ’ensemble, Boni
arrive a la conclusion que Freud ne semble jamais avoir franchi le pas d’une rencon-
tre véritable avec 1’objet symbolique « Inde », appréhendé le plus souvent sous 1’an-
gle d’une « inquiétante étrangeté ». Toutefois, si I’on s’appuie sur les idées de Mail-
lard, il semble que les germes de ses premicres théories sur la psyché aient tout de
méme préalablement subi une influence indienne, et cela bien a son insu.

Ellenberger affirme que 1’existence d’une vie mentale inconsciente était déja un
fait admis chez la plupart des philosophes contemporains et que les psychologues au-
raient en quelque sorte déployé des efforts pour en établir I’existence de maniére
scientifique. En bref, ils ont puisé cette notion dans les théories philosophiques de
I’époque pour en faire un concept empirique applicable dans un contexte clinique.
Selon cet auteur, on retrouvait déja dans la pensée de Schopenhauer et de von Hart-
mann des idées qui sont généralement attribuées a Freud. Thomas Mann, écrivain al-

49. Ibid., p. 28.

50. Sigmund FREUD, Malaise dans la civilisation (1929), Paris, Payot & Rivages, 2010, 175 p.
51. L. BONI, « Freud et I’Inde, herméneutique d’un itinéraire manqué », p. 30.

52. 1bid., p. 32.

53. Ibid., p. 33.
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lemand qui s’est intéressé a la philosophie et a la psychanalyse, a souligné la ressem-
blance qu’il percevait entre les idées de Schopenhauer et celles de Freud>*. Il a mis
entre autres en lumiére une grande similarité entre les notions freudiennes du moi et du
surmoi et celles de Volonté et d’intellect telles que les concevait Schopenhauer. Selon
Maillard, bien que I’on retrouve peu d’éléments indiens dans la pensée de Freud, ony
faisait référence chez bon nombre de praticiens qui I’entouraient a I’époque, tels
qu’Otto Rank et des noms moins connus comme C.D. Daily, Van der Wolk, ou encore
Herbert Silberer qui sema les graines d’éléments théoriques que Carl Gustav Jung fit
par la suite germer>.

A cette attitude de résistance a ’égard de I’Inde qu’exprime Freud s’oppose celle
de Carl Gustav Jung, que I’on a évoqué plus haut, qui éprouvait une grande fascina-
tion pour la pensée indienne et s’en inspira réguliérement pour élaborer et valider plu-
sieurs de ses théories. Il est a noter que cette attirance pour 1’Orient permet a Jung de
différencier sa pensée de celle de Freud ; a partir de 1913, leur divergence amena
Jung et Freud a rompre définitivement toute relation d’amitié. Sudhir Kakar dit méme
de Jung que « I’Inde était donc son alliée dans ses efforts pour empécher la psycho-
logie occidentale de devenir I’otage des théories sexuelles de Freud® ». Jung s’ef-
force ainsi de justifier sa perception de la vision limitée de I’inconscient freudien, et
de promouvoir une conception plus large de celui-ci, en puisant notamment dans cer-
tains textes religieux de I’Inde comme le Shatapatha-brahmana ou la Bhagavad-Gitd,
ou encore dans Le livre des morts tibétain. Par exemple, dans son commentaire sur Le
livre des morts tibétain, il affirme que 1’inconscient freudien se limite a I’exploration
du sidpa bardo, un état intermédiaire qui précéderait la renaissance. Ce faisant, il ou-
blie que cet état n’est que 1’'un d’une série d’états intermédiaires et prend donc des
libertés vis-a-vis de la théorie tibétaine.

Dans une section de son livre portant le titre de « Le réve indien de la psychana-
lyse : Carl Gustav Jung », Maillard s’efforce de mettre en lumicre 1’étroite relation
que Jung a entretenue avec 1’univers indien pendant une grande partie de sa carriére.
Elle affirme que Jung prend réguliérement appui sur 1’Inde dans 1’élaboration de ses
théories : « L’Inde n’est pas pour Jung un engouement passager, mais 1’accompagne
toute sa vie, a partir des années 1910-1915, au cours desquelles il prend ses distances
d’avec Freud, la rupture entre eux intervenant en 191357 ». Selon Kakar, Jung perce-
vait I’Inde comme « I’opposé psychique de I’Europe, I’inconscient de 1’Occident ». 11
décrit une Inde qui valorise I’intuition et I’introversion en comparaison avec un Occi-
dent dans lequel prédominent la raison et la tendance a ’extraversion. On peut voir
en quelque sorte chez Jung, notamment avec la notion d’inconscient collectif qu’il
développa a la suite de Freud, un retour a une vision plus large de I’inconscient,
comme c’était déja le cas chez les philosophes de I’inconscient de la premiére moitié
du X1X¢ siécle, une vision qui s’accorde davantage avec la pensée indienne.

54. Cf. H.F. ELLENBERGER, Histoire de la découverte de l’inconscient, p. 240.

55. Cf. C. MAILLARD, L Inde vue d’Europe : histoire d 'une rencontre, 1750-1950, p. 239-240.
56. S. KAKAR, Chamans, mystiques et médecins, p. 33.

57. C. MAILLARD, L 'Inde vue d’Europe : histoire d’une rencontre, 1750-1950, p. 242.
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En effet, un aspect central de la théorie de 1’inconscient qui fait que Jung se dé-
marque de la vision freudienne, se trouve dans la distinction qu’il établit entre un
inconscient dit « personnel » et un inconscient dit « collectif ». L’inconscient person-
nel se rapproche de celui de Freud et concerne les ¢léments refoulés associés au vécu
personnel du sujet, tandis que 1’inconscient collectif comprend les éléments « imper-
sonnels » sous la forme d’archétypes ou d’images originelles, et sous-entend 1’exis-
tence d’une réalité psychique universelle préexistante a la conscience. Selon la con-
ception de Jung, I’inconscient collectif exercerait une activité constante sur la person-
nalité consciente qui s’en trouverait ainsi influencée. Jung s’efforce alors de montrer,
a travers ses observations empiriques, la « réalité objective de I’ame », de 1’incon-
scient, une vision qui s’inscrit davantage en continuité avec celle de Schopenhauer et
de von Hartmann, qui se sont inspirés de la notion indienne de Brahman pour éla-
borer leurs théories.

Sans entrer dans les détails de la théorie jungienne, il importe de retenir ici que
Jung fait réguliérement des paralléles entre plusieurs concepts centraux de ses théo-
ries et des éléments issus de la pensée indienne. Selon Maillard, la plupart des élé-
ments théoriques qui font la spécificité de la pensée de Jung sont a mettre en relation
avec la réception d’idées indiennes. On y retrouve « I’irréductibilité de la libido au
sexuel et le caractére collectif de I’inconscient ; I’importance accordée aux complexes
autonomes personnifiés et a la dissociabilité du psychisme ; la dynamique psychique
envisagée en termes d’échanges des contraires avec la présence d’un troisiéme terme ;
enfin, I’idée d’un sujet double, empirique et transcendantal’® ». On peut donc cons-
tater que I’Inde parait a la fois avoir influencé préalablement une notion a la base de
la discipline dans laquelle Jung allait consacrer sa vie professionnelle, mais semble en
méme temps avoir exercé sur lui une influence directe qui allait s’inscrire dans la
construction de sa pensée. Il parait donc s’étre approprié et réapproprié a la fois plu-
sieurs notions indiennes pour les mettre au service du développement de ses propres
théories, tout en reconnaissant ouvertement les limites de sa démarche comparative
lorsqu’il se déplagait dans le contexte culturel indien.

II. CRITIQUE D’UNE APPROPRIATION HATIVE DE NOTIONS
INDIENNES PAR LA PSYCHOLOGIE OCCIDENTALE

Bien qu’il soit possible de relever, a quelques moments de I’histoire de la psy-
chologie occidentale, des traces de rencontre avec les spiritualités de I’Inde, il faut
immédiatement reconnaitre que les théories qui en émergent se sont souvent élabo-
rées au prix d’une déformation considérable du savoir réellement professé par les
érudits indiens. La psychologie semble avoir généralement eu tendance a assimiler
les théories étrangeres a son propre modele occidental de compréhension. Par contre,
si I’on se tourne du co6té des indianistes, il est possible de retrouver une abondante lit-
térature qui témoigne d’un effort constant pour respecter les théories concernées en
les situant dans leur perspective indienne véritable. Il faut ajouter que les indianistes

58. Ibid., p. 243.
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regardent méme souvent avec beaucoup de scepticisme le point de vue que la psycho-
logie occidentale adopte a propos des spiritualités de I’Inde.

Lakshmi Kapani et Francois Chenet, tous deux spécialistes en philosophie in-
dienne et comparative, se sont intéressés a la possibilité d’un rapprochement entre les
théories psychanalytiques qui se sont développées en milieu occidental et les spiri-
tualités de I’Inde. Ils se référent entre autres a William James pour poser les limites
d’une explication psychologique générale de 1’expérience religicuse®. Selon eux, la
psychologie ne peut en aucun cas rendre compte de la réalité métaphysique que pré-
suppose la religion. Ils dénoncent la tendance réductionniste de la psychologie, et plus
particuliérement des tenants de la psychanalyse, dans son approche des phénomeénes
spirituels ou religieux en général. Ils invitent les personnes possédant un bagage théo-
rique issu de la psychologie occidentale a plus de prudence quand elles souhaitent
s’approcher de I’Inde, afin d’éviter de réduire la complexité de I’univers culturel in-
dien a quelques rapprochements précipités avec les théories occidentales.

Jean Filliozat, un indianiste frangais a qui I’on doit d’importants travaux touchant
I’univers socioreligieux indien, affirme que « [l]e danger d’erreur dans les interpréta-
tions assimilatrices de méthodes appartenant a des milieux étrangers les uns aux au-
tres est a craindre surtout pour I’historien et pour le thérapeute. Il y aura ambiguité
tant que le chercheur se refusera a une explication des notions en accord avec la spé-
cificité des doctrines® ». C’est également pour ces raisons que Kapani et Chenet
prennent soin de sensibiliser le lecteur a la nécessité de prendre d’abord contact avec
certaines notions importantes tirées des textes anciens de 1’Inde, avant d’explorer
cette culture d’un point de vue psychologique. Selon eux, il existe des différences
considérables entre I’univers culturel et symbolique de la culture hindoue et celui de
la culture occidentale, et ce serait faire fausse route que de tenter de comprendre des
éléments de psychologie indienne sans se doter d’une connaissance minimale des ré-
férents a I’intérieur desquels puisent les Indiens pour se construire psychologique-
ment et appréhender le monde qui les entoure.

A propos des techniques de méditation indienne comme le yoga, Jean Filliozat
remarque premi¢rement qu’elles s’inscrivent dans un modéle plus vaste de compré-
hension de la santé humaine que 1’on retrouve en Inde, I’Ayurveda. Le terme dyur-
veda provient des mots sanskrits veda, au sens de « science » ou encore « savoir », et
de dyuh, au sens de « longévité ». Ayurveda est donc souvent traduit par « science de
la longévité®! », en référence a une médecine particuliére que I’on retrouve dans le
contexte culturel et religieux de I’Inde, et qui est sans doute un héritage de la tradition
védique ancienne pouvant remonter a plus de trois millénaires®?. En plus de la trans-

59. Cf. Lakshmi KAPANI, Frangois CHENET, « L’Inde au risque de la psychanalyse », Diogene, 135 (1986),
p. 67.

60. Jean FILLIOZAT, « La nature du Yoga dans sa tradition », dans Thérése BROSSE, Etudes instrumentales des
techniques du yoga (expérimentation psychosomatique), Paris, Ecole francaise d’Extréme-Orient, 1963,
p. XXIL

61.1D., La doctrine classique de la médecine indienne : ses origines et ses paralléles grecs, Paris, Ecole
frangaise d’Extréme-Orient, 1975, p. 1.

62. Cf. ibid., p. 153.
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mission orale de génération en génération par les tradi-praticiens de 1’Inde, certains
éléments importants du substrat théorique contenus dans 1’Ayurveda ont été conser-
vés dans les trois documents essentiels que sont la Bhelasamhitd, la Carakasamhitd et
la Sushrutasamhitd®®. Ces textes font partie de la vaste tradition qui reléve du Veda et
qui constitue le fondement de la religion brahmanique avec tout un ensemble de pra-
tiques religieuses qui ont été regroupées dans la premiére moitié du XIX® siécle sous
I’appellation d’hindouisme®*. L’ Ayurveda parait s’étre répandue en Asie du Sud avant
d’étre intégré a diverses formes de médecines traditionnelles dont plusieurs sont, en-
core a I’heure actuelle, utilisées en Inde ou encore au Sri Lanka%. Il est a noter que,
dans le systéme culturel et religieux de I’Inde, la pratique de la médecine tradition-
nelle est encore fortement présente et arrive méme a concurrencer la médecine con-
temporaine apportée par la présence européenne. Le psychanalyste indien Sudhir
Kakar affirme méme que I’ Ayurveda est le « dépositaire principal de 1’image du corps
et du concept de personne dans la culture indienne®® » et constitue 1’élément central
de ’'univers symbolique dans lequel 1’Indien puise pour se construire une représen-
tation de son rapport au monde (c’est-a-dire sa relation a 1’environnement, aux autres,
a soi-méme, au cosmos).

En ce qui concerne la conception de I’étre humain telle qu’on la retrouve dans
’approche ayurvédique, il est important de mentionner que 1’Ayurveda congoit
I’homme comme un « ensemble » ou un systéme qui transcende les divers consti-
tuants de la personne. L’état et ’harmonie de ses constituants déterminent ainsi la
santé globale d’un individu, ce qui inclut les aspects mental, physique, émotionnel,
social ainsi que métaphysique. L’Ayurveda considére que I’esprit (incluant le mental)
et le corps sont interdépendants et constituent un systéme qui tend vers une recherche
constante d’homéostasie. Dans I’ Ayurveda, 1a personne est toujours au centre de 1’in-
tervention, elle est mise a 1’avant-plan par rapport a la maladie qui reste de I’ordre du
contingent®’.

Dans les textes ayurvédiques qui traitent de la santé mentale, on retrouve trois
sous-systémes explicatifs (et curatifs) principaux. Il y a d’abord la théorie humorale,
qui tend & concevoir les troubles de santé comme ayant été provoqués par des causes
naturelles ou physiologiques (entre autres la perturbation des humeurs) ainsi que la
théorie des samskdra, essentiellement rationnelle, qui met en lumiére la manifestation
d’événements psychiques ou psychosomatiques a la base de ’apparition de désordres
affectant la santé. La démonologie constitue un troisiéme sous-systéme théorique pré-
sent dans les référents culturels de I’Inde et appartenant certainement a une tradition
plus ancienne que I’ Ayurveda®®. Elle fait référence a la possibilité d’intervention d’es-

63. Ibid.,p. 1.

64. Cf. André COUTURE, « La tradition et la rencontre de 1’autre », dans F. LENOIR, Y.-T. MASQUELIER, Ency-
clopédie des religions, Paris, Bayard, 1997, p. 1363.

65. Cf. S. KAKAR, Chamans, mystiques et médecins, p. 272-273.

66. Ibid., p. 272.

67. Ibid., p. 280.

68. Cf. ibid., p. 302.
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prits ou autres divinités pour expliquer la manifestation d’un désordre physique et/ou
mental. Arion Rosu note qu’il importe d’établir une distinction importante sur le plan
étiologique, a I’intérieur du systéme ayurvédique, entre des phénomenes pathologi-
ques qui découlent d’une perturbation des humeurs (dosha-ja), les troubles de santé
causés par les actes (karma-ja), ou encore ceux qui sont attribuables & ces deux fac-
teurs a la fois (saha-ja)®. 11 ajoute que I’apparition d’un trouble de santé peut égale-
ment étre attribuée a 1’intervention d’un esprit malin (bhiita). En fonction du modéle
étiologique ayurvédique favorisé, on pourra voir apparaitre un mode de thérapeutique
adapté comme I’utilisation de remédes traditionnels dans le but d’intervenir sur les
humeurs, 1’« ajustement rationnel » (y compris certaines formes de yoga) pour agir
sur I’équilibre du mental (ou manas) ainsi que le recours au divin par des rituels lors-
que le domaine métaphysique est impliqué.

Il est important de préciser ici que le systeme ayurvédique distingue le « corps
subtil » du « corps grossier ». Le « corps subtil », aussi appelé le « corps des si-
gnes’® », se rapporte a « ’accumulation et I’organisation des traces inconscientes des
actes et expériences psychologiques accomplis ou éprouvés dans la conscience’! ». 11
constitue en fait 1I’organisation psychique propre a un individu donné, et qui déter-
mine les dispositions psychologiques ainsi que psychophysiologiques qui lui sont
particuliéres comme, par exemple, certaines caractéristiques formant les traits de sa
personnalité ou encore certaines fragilités impliquant des phénomeénes de nature psy-
chophysiologique. Selon la conception ayurvédique, cette organisation psychique
prendrait appui sur ce qui est appelé le « corps grossier », et qui fait référence aux
divers organes physiques dont dispose 1’étre humain pour se manifester a travers un
corps matériel. Sans entrer dans le détail des théories associées a la psychologie in-
dienne, notons que le manas représente un aspect important du « corps subtil », qu’il
est impliqué dans les facultés découlant de ’intelligence (raisonnement, déduction,
jugement, délibération, discrimination, etc.) au niveau du « sens du je », et qu’il joue
un rdle important dans les fonctions d’autorégulation et de gestion des divers organes
des sens ou de la motricité’?. Une des fonctions qui est attribuée a ce manas concerne
la conservation des traces mémorielles qui seraient laissées par les perceptions. Le
manas aurait ainsi une implication importante au niveau de la « constitution de 1’indi-
vidualité psychique », essentiellement formée de contenus psychiques emmagasinés
et organisés de facon propre pour un individu donné”. Rosu parle, quant a lui, d’un
« montage d’événements psychologiques enregistrés’ » pour illustrer la conception
de I’organisation psychique caractéristique d’un individu, telle qu’elle est représentée
dans I’ Ayurveda et auquel activité du manas semble participer. Selon la perspective

69. Cf. Arion ROSU, Les conceptions psychologiques dans les textes médicaux indiens, Paris, Institut de civili-
sation indienne, 1978, p. 83.

70. J. FILLIOZAT, La doctrine classique de la médecine indienne : ses origines et ses paralléles grecs, p. XI.

71.ID., « Les théories psychologiques de I’Inde », Bulletin de la société frangaise de philosophie, 66,3 (1972),
p. 73.

72. Cf. S. KAKAR, Chamans, mystiques et médecins, p. 298.
73. Cf. J. FILLIOZAT, « Les théories psychologiques de I’Inde », p. 79.
74. A. ROSU, Les conceptions psychologiques dans les textes médicaux indiens, p. 143.
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ayurvédique, certaines psychopathologies peuvent étre engendrées par ’affaiblisse-
ment des facultés du manas. Sudhir Kakar remarque que le désir et la répulsion se-
raient souvent associés aux causes d’un « désordre » au niveau du manas’. 1l décrit
le désir comme le « souhait d’obtenir un objet qui a plu au corps ou au mental » et la
répulsion comme une forme d’« évitement d’un objet ayant causé une souffrance au
corps ou au mental » rattaché a une expérience désagréable sur le plan psychologique
ou somatique. L’étre psychique (sattva) en tant qu’« individualité » propre est donc
congu par I’dyurveda comme découlant de ’ensemble des expériences psychologi-
ques vécues dans I’existence d’une personne. Cela sous-entend que les « traces » lais-
sées dans la psyché d’un individu par I’ensemble des perceptions auxquelles le manas
entre autres a participé, soient déterminantes pour la constitution de 1’organisation
psychique qui lui est particuliére. Rosu affirme, en parlant du manas, que « celui-ci
non seulement centralise les perceptions et commande les actions, mais aussi con-
serve les empreintes des actes mentaux et surtout les organise en formations incon-
scientes (samskdra), dont dépend la structure de I’individualité psychique’ ». Selon
le point de vue traditionnel indien, ces formations inconscientes appelées vdsand ou
samskdra cesseraient de demeurer actives, et donc d’exercer une poussée constante en
arriere-plan de la conscience, pour ensuite se dissoudre dans la psyché d’un individu,
lorsqu’elles sont « reconnues » par le sujet qu’elles affectent’’. On peut donc com-
prendre que, selon I’Ayurveda, le fait de rappeler a la conscience certains védsand et
samskdra par des méthodes spécifiques pourrait engendrer une diminution, voire
méme 1’arrét, de leur activité inconsciente. Sans aller plus loin, notons que les con-
cepts de vdsand et de samskdra font référence a un modéle d’explication rationnelle
du fonctionnement psychique humain que 1’on retrouve en Inde et qui sous-tend 1’uti-
lisation de certaines techniques spirituelles et psychothérapeutiques comme celle du
yoga indien.

Rappelons ici que cette conception indienne du fonctionnement psychique a la-
quelle on vient de faire référence parait avoir été mal interprétée au cours du XIX® si¢-
cle par les psychologues occidentaux, probablement a cause des difficultés qu’im-
plique tout effort de compréhension d’un systeme théorique que 1’on déracine du
contexte culturel et religieux a ’intérieur duquel il s’est constitué. Filliozat est on ne
peut plus explicite :

[...] lorsque cette notion (samskdra) a été découverte en Europe au début du X1xe siccle,

elle n’a pas été clairement comprise, la psychologie européenne d’alors n’envisageant pas

encore I’inconscient autrement que sous la forme de I’dme en état inactif. Les interpréta-
tions auxquelles elle a donné lieu en ce temps continuent parfois a obscurcir, méme de nos
jours, la compréhension de la théorie des samskdra’®.

Ces quelques remarques font entrevoir une différence considérable dans la ma-
ni¢re d’approcher les connaissances associées aux spiritualités de I’Inde entre les in-

75. Cf. S. KAKAR, Chamans, mystiques et médecins, p. 299.
76. A. ROSU, Les conceptions psychologiques dans les textes médicaux indiens, p. 189.

77. Cf. Jean FILLIOZAT, « L’inconscient dans la psychologie indienne », dans Laghu-prabandhdh : Choix d’ar-
ticles d’indologie, Leiden, Brill, 1974, p. 168.

78. ID., « La nature du Yoga dans sa tradition », p. VIL
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dianistes actuels et ce que certains psychologues occidentaux croient savoir de nos
jours. En effet, on peut rapidement constater que ce qui caractérise la position de ces
spécialistes, qui effectuent des recherches sur les spiritualités de 1’Inde depuis le dé-
but du xX¢ siécle, est une préoccupation constante du contexte culturel et religieux
dans lequel s’inscrit la représentation du corps associ¢ au yoga par exemple. The
Serpent Power de Sir John George Woodroffe n’est qu’un premier exemple dune
telle approche, qui s’est peu a peu affinée. Ces indianistes semblent le plus souvent
avoir cherché a utiliser des paramétres proprement indiens dans leur compréhension
de fagon a ne pas modifier I’essence des connaissances associées aux spiritualités de
I’Inde pour les faire correspondre a une grille de lecture issue de théories occiden-
tales, comme ce fut généralement le cas en psychologie. Nous allons maintenant voir
en quoi ce manque de prudence de la part de la psychologie semble avoir engendré
une appropriation précipitée de ces connaissances indiennes jusqu’a aujourd’hui, avec
pour conséquence une réduction et une déformation considérable des théories com-
plexes qui leur sont associées.

III. ENJEUX DE L’APPROPRIATION HATIVE
DE CERTAINS CONCEPTS INDIENS
PAR LA PSYCHOLOGIE OCCIDENTALE

Comme nous ’avons vu un peu plus tot, c’est au cours du XIX® siécle qu’une
nouvelle tradition a pris naissance dans la pensée occidentale contemporaine avec
I’apparition de ce qu’il convient d’appeler la psychologie. On peut remarquer aujour-
d’hui le role important que jouent la psychologie et la psychiatrie dans la maniére de
concevoir le fonctionnement dit « normal », individuel et collectif, de 1’étre humain
en Occident. Cette conception de I’étre humain est devenue en quelque sorte un re-
pére auquel la société occidentale se référe pour définir la limite entre le fonctionne-
ment « sain » ou « problématique » d’un individu donné. Celle-ci a également donné
lieu au développement de méthodes thérapeutiques particuliéres, validées par les
membres de la société ambiante, et visant a rétablir la santé ou « le bon fonction-
nement » d’un individu souffrant d’un « trouble de la santé mentale ». Bien que cette
discipline se soit toujours voulue « objective » et « scientifique », elle a porté avec
elle une vision de 1’étre humain teintée des valeurs socioculturelles propres a 1’Occi-
dent. Notons que, dans la suite d’un contexte culturel acceptant le colonialisme, cette
vision culturelle occidentale s’est souvent camouflée derriére une prétention univer-
selle, c¢’est-a-dire une revendication a détenir dans ce domaine des clés d’analyse et
des solutions valables pour tous les étres humains de la planéte. L’approche de 1’eth-
nopsychiatrie, développée en France par Georges Devereux et Tobie Nathan, a d’ail-
leurs soulevé les limites de cette prétendue universalité, notamment en confrontant
I’application clinique des méthodes occidentales a des patients originaires de cultures
étrangeres.

Or, bien que la psychologie se soit développée dans un contexte occidental, c’est-
a-dire sur la base des traditions culturelles et religieuses ayant cours en Occident
(comme les traditions judéo-chrétiennes, les philosophies occidentales), elle est entrée
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en contact avec d’autres traditions a quelques reprises au fil de son histoire, ce qui I’a
amené a devoir s’adapter et se transformer pour préserver sa cohérence. De plus, si
I’on tient compte de I’hypothése proposée par Christine Maillard, il semble méme
que, dés la période qui entourait sa naissance, la psychologie pourrait avoir subi une
influence en raison des contacts indirects survenus avec des ¢léments théoriques en
provenance de I’Inde. Ces rencontres avec d’autres traditions ont donné lieu a un jeu
d’appropriations et de réappropriations qui a, par le fait méme, pesé sur le développe-
ment de la nouvelle représentation de 1’étre humain qui s’établissait en Occident, et
qui continue encore aujourd’hui a se transformer sous nos yeux (notamment avec la
tendance a privilégier une vision comportementaliste et matérialiste du fonctionne-
ment psychique dans le monde scientifique occidental actuel). Cela dit, il est trés
intéressant de constater qu’a plusieurs moments de son histoire, et méme pendant les
décennies ou elle s’est formée, la psychologie occidentale semble avoir entretenu un
rapport de fascination avec 1’Inde. Il est alors Iégitime de s’interroger sur les raisons
de cet état de choses et de chercher a cerner 1’objet de cette quéte.

Lorsqu’on remonte au contexte entourant la naissance de la psychologie en Oc-
cident, on peut penser que 1’Inde ait pu contribuer a ouvrir I’Occidental du XI1X¢ si¢cle
a un modele anthropologique moins matérialiste et plus large sur le plan psychique,
proposant un nouveau modéle de compréhension qui intégrait alors une dimension
inconsciente a I’existence humaine. Dans un article intitulé « La réinvention du yoga
par I’Occident », Ysé Tardan-Masquelier tente de saisir ce que recherche le spirituel
occidental contemporain lorsqu’il se tourne vers des pratiques en provenance de
I’Orient. Elle propose finalement trois raisons permettant d’expliquer pourquoi le
yoga continue d’étre diffusé en Occident encore aujourd’hui : 1) I’importance de la
« référence au corps comme médiateur indispensable d’une vie intérieure et relation-
nelle équilibrée » dans un monde occidental moderne qui néglige le soin apporté au
corps ; 2) la tendance du yoga a gagner en crédibilité en se « professionnalisant » et
en se dotant d’un meilleur encadrement des enseignants ; 3) la persistance, chez les
Occidentaux, du sentiment selon lequel les connaissances associées au yoga indien
renferment « un capital de compréhension de I’humain » qui n’a pas encore été plei-
nement découvert’. Si I’on revient maintenant a la situation de la psychologie par
rapport a I’Inde, il semble en effet que la persistance d’une fascination pour I’Inde au
sein de la psychologie occidentale contemporaine témoigne de la conviction que les
spiritualités indiennes pourraient constituer une source précieuse de savoir et de mé-
thodes thérapeutiques encore méconnues par les psychologues et étre ainsi profitables
aux Occidentaux.

Apres ce survol rapide de quelques moments caractéristiques de la rencontre entre
la psychologie occidentale et les spiritualités de 1’Inde, nous pouvons constater que la
pensée indienne a été une source d’influence considérable chez plusieurs praticiens et
chercheurs occidentaux en psychologie, et cela au sein de plusieurs de ses approches
théoriques fondatrices. Toutefois, lorsqu’on examine de fagon plus approfondie les
sources sur lesquelles la psychologie s’est appuyée jusqu’a maintenant pour aborder

79. Cf. Ysé TARDAN-MASQUELIER, « La réinvention du yoga par I’Occident », Etudes, 396, 1 (2002), p. 48-49.
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ces sujets, nous nous retrouvons face a différentes questions et a I’obligation d’expri-
mer quelques réserves. Bien que nous ne contestions pas la valeur des efforts investis
par la psychologie pour approcher I’Inde tout au long de son histoire, nous avons pu
voir qu’elle semble avoir souvent privilégié une démarche d’appropriation hative
dans ses contacts avec des concepts en provenance de I’Inde. Elle a ainsi fait preuve
de négligence, a plusieurs occasions, en ce qui concerne la crédibilité des sources
théoriques dans lesquelles elle est allée puiser pour s’y intéresser. Il est normal que
les contacts entre I’Inde et I’Occident donnent lieu a diverses appropriations, mais il
importe de distinguer les emprunts faits par des « spirituels occidentaux » (dans les-
quels on peut inclure certains psychologues), qui donnent souvent lieu a de graves
distorsions, des efforts investis par des scientifiques pour cerner la conception psy-
chologique sur laquelle reposent les spiritualités indiennes. Ces considérations per-
mettent d’expliquer, du moins en partie, les raisons du regard sceptique que 1’on porte
sur la psychologie lorsqu’elle traite de ces questions. A la différence des psycholo-
gues, les indianistes se sont quant a eux le plus souvent efforcés de comprendre les
notions de base de la psychologie indienne en les replacant dans leur contexte d’ori-
gine et en se formant aux différentes disciplines nécessaires pour comprendre la pen-
sée et les techniques de I’Inde. Ainsi, ils ont poursuivi une démarche d’appropriation
beaucoup plus prudente, et souvent plus consciente, limitant les risques de déforma-
tions majeures dans I’acquisition de ce savoir et dans la traduction de ces notions en
des termes compréhensibles pour les Occidentaux. Si la psychologie souhaite pour-
suivre ou entreprendre d’éventuelles recherches sur ces questions, elle aurait donc
tout intérét a étudier les nombreux travaux réalisés par les indianistes de fagon a ac-
céder a un point de vue complémentaire et beaucoup plus prudent.

Jusqu’a maintenant, la psychologie parait s’étre appropri¢e des notions indiennes
souvent mal comprises, ou insuffisamment assimilées, et malgré cela il semble que
ces appropriations ont fourni des apports intéressants et parfois méme des résultats
positifs (par exemple dans le cas des recherches scientifiques sur ’utilisation de la
méditation de la pleine conscience). On peut se demander si, de nos jours, les psy-
chologues n’auraient pas avantage a mieux connaitre le sens exact des notions psy-
chologiques de I’Inde et plus spécifiquement de celles qui entourent 1’utilisation des
techniques psychiques qui leur sont associées. Bien que 1’on puisse constater a dif-
férents moments de I’histoire de la part de la psychologie une volonté¢ d’approcher
I’Inde, il semble en effet que les penseurs occidentaux n’aient la plupart du temps pas
pris en compte le contexte dans lequel s’inscrivent ces théories et techniques de spi-
ritualités indiennes. Jean Filliozat, qui avait aussi une formation médicale, a répété
que la psychologie indienne avait souvent été mal comprise de la part des penseurs
occidentaux. Il a remarqué que les psychologues européens se sont avérés dans plu-
sieurs cas précis incapables de saisir le vocabulaire et les théories issues des textes in-
diens sanskrits, avec pour effet que les concepts indiens ont été fréquemment mal
traduits et interprétés. Il parait évident que la psychologie occidentale n’est pas parve-
nue a rencontrer la pensée indienne dans toute sa richesse et sa complexité.

En ce sens, il est intéressant de constater qu’a 1’heure actuelle, malgré les diver-
gences de point de vue entre les différentes approches en psychologie, plusieurs
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d’entre elles cherchent des moyens d’apprivoiser une Inde qui les intrigue et dont ils
esperent des panacées. Que ce soit par le recours a des techniques comme le yoga ou
encore la méditation bouddhique, les spiritualités de 1I’Inde continuent de susciter la
curiosité et la fascination. Elles constituent une source riche de savoir sur le fonction-
nement psychologique de I’étre humain que la psychologie occidentale ne connait
que trés peu. Les considérations réunies dans cet article montrent que 1’Occident ne
fut pas seul a s’investir dans la compréhension du fonctionnement psychique humain
et a développer des techniques thérapeutiques efficaces. L’Orient semble méme ’avoir
fait avant lui, avec une complexité et une rigueur souvent comparables. Il s’avére
donc pertinent d’approfondir 1’analyse de cette rencontre entre Orient et Occident en
psychologie, non seulement dans une perspective historique, mais en analysant les
essais contemporains faits pour établir des rapports féconds entre les théories de la
psychologie occidentale et les spiritualités de 1’Inde.

Afin de redonner davantage de crédibilité a un savoir indien souvent malmené et
déformé par différents courants spirituels occidentaux qui véhiculent une vision ré-
ductrice et fausse des spiritualités de 1’Inde, il apparait maintenant nécessaire pour la
psychologie de faire le tri dans les sources disponibles sur ces thémes et de tenir
compte des recherches sérieuses qui ont été effectuées par les indianistes en ce do-
maine. En étudiant de maniére comparative le point de vue adopté par la psychologie
au fil de son histoire et les travaux des indianistes en ce domaine, on peut penser qu’il
sera possible de mieux saisir les différents mécanismes de transformation et d’adap-
tation impliqués dans la réception de ces ¢léments de spiritualités indiennes au sein
de la psychologie en Occident, et peut-étre d’éviter certaines dérives que connait la
psychologie quand elle se tourne sans s’en rendre compte du coté des formes de
spiritualités populaires plutot que vers des autorités reconnues en ce domaine. Nous
pourrons alors mieux cerner les raisons du regard sceptique que suscite cette psycho-
logie. De plus, il sera possible pour les psychologues de revisiter ces connaissances
avec une plus grande rigueur et en respectant davantage le sens précis et la com-
plexité des notions indiennes concernées.
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