
        
            
                
            
        

    
Résumé

À l’origine d’une civilisation les plus anciennes, l’hindouisme est une religion majeure. Complet, ce guide en présente l’histoire, les fondements et les pratiques. Pédagogique, il propose un panorama unique, alliant la précision des faits à la richesse de l’anecdote. Accessible, il constitue un outil précieux pour comprendre l’Inde, sa culture et son rayonnement actuel.
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« Quand le désir de prendre disparaît, les joyaux apparaissent. »

(Patanjali, Yoga-Sûtra, II, 37, trad. F. Mazet)


INTRODUCTION


L’hindouisme, qui est la principale religion de l’Inde, rassemble actuellement environ un milliard de fidèles (soit presque 80 % de la population indienne qui s’élève à 1,2 milliard d’individus). Cette religion est l’aboutissement d’une longue et complexe évolution depuis le IIe millénaire avant notre ère. Ses adeptes sont appelés hindous.

L’espace géographique de l’histoire de l’Inde et de l’hindouisme couvre toute l’étendue du sous-continent indien, du Kashmir (ou Cachemire) au nord à sa pointe sud (Cap Comorin) et de la frontière irano-afghane à l’ouest jusqu’à la frontière birmane à l’est. L’ensemble représente 4 millions de km2 environ (soit plus de sept fois la superficie de la France). Si l’on prenait l’Europe comme référence, l’Inde ancienne se serait étendue de Bruxelles à Moscou et de Copenhague à Tunis. Comme l’Europe, l’espace indien n’a pas connu d’unité politique dans son histoire. L’hindouisme en a été le principal facteur d’unification, même si cette religion est elle-même marquée par des évolutions historiques importantes, par de nombreuses particularités régionales et par plusieurs courants différents.

Le mot hindouisme est relativement récent : il fut créé par les Anglais au début du XXe siècle à partir du mot hindu (variante persane du sanskrit sindhu, nom du fleuve Indus) qui était utilisé par les envahisseurs musulmans, à partir du XIIIe siècle, pour désigner tous ceux qui n’acceptaient pas l’islam en Inde.

Les « hindous » eux-mêmes n’ont commencé à utiliser le mot hindouisme que récemment, à partir du XIXe siècle, afin de se forger une base d’identité commune face à la colonisation britannique. Il n’existe d’ailleurs pas de terme équivalent à « religion » dans les langues indiennes.

On peut définir fondamentalement le cœur de l’hindouisme comme un système socioreligieux, c’est-à-dire un ensemble de lois et de pratiques qui organisent le monde, la société, la morale générale et les devoirs particuliers de chacun en fonction de son sexe, du stade de la vie où il se trouve et de sa classe sociale.

Dans l’hindouisme, le social et le religieux sont indissociables. C’est en somme une manière d’être et de vivre. Cette notion est différente et plus complexe que notre conception occidentale de la religion qui désigne aujourd’hui un domaine essentiellement du ressort de la vie privée.

Aux yeux des hindous, le comportement et les actes sont beaucoup plus importants que les croyances et les représentations. La mentalité hindoue relève plus d’une orthopraxie (du grec orthos, « droit », et praxis, une « pratique ») que d’une orthodoxie : être hindou, c’est davantage faire correctement que croire selon des normes conformes à une autorité.

Cet aspect est à la fois la cause et l’effet du caractère foisonnant de l’hindouisme. Cette religion, en effet, n’a ni fondateur, ni dogme, ni autorité doctrinale, morale ou intellectuelle s’imposant de façon absolue, ni d’institutions stables, ni de corpus de textes identiques pour tous.

L’hindouisme est le fruit d’une longue transformation depuis quatre mille ans. Les spécialistes occidentaux déterminent trois grandes étapes chronologiques dans la constitution de cette religion.



Le védisme (d’environ 1500 avant J.-C. à environ 500 avant J.-C.)


Le cœur le plus ancien de l’hindouisme se manifeste par des textes sacrés rédigés en sanskrit archaïque et dont l’ensemble se nomme le Veda (« le Savoir »). Ce sont essentiellement des hymnes destinés à accompagner les sacrifices et des textes de rituel. Cette religion est celle que les envahisseurs d’origine indo-européenne apportent avec eux quand ils font irruption dans l’Inde du nord-ouest, entre 1800 et 1500 avant notre ère. Ils se nomment dans leur langue les Ârya (« nobles »).

Des transformations de la religion védique se produisent au fil des siècles (assimilation et intégration d’éléments indigènes, développement de la spéculation).



L’hindouisme ancien ou brahmanisme (d’environ 600 ou 500 avant J.-C. à environ 400 ou 500 après J.-C.)


Ce qui caractérise d’abord le brahmanisme, c’est surtout l’émergence de deux divinités, Shiva et Vishnu, qui atteignent chacune pour leurs fidèles le rang de dieu suprême. Des aspects de la vie religieuse laissés au second plan par le védisme, comme la foi et la dévotion, se développent. Cette évolution va dans le sens d’une individualisation du comportement religieux. Les spéculations philosophiques à propos de la recherche du salut prennent une grande ampleur. Parallèlement, la société se fragmente en de multiples groupes plus ou moins fermés, les castes, entraînant une spécialisation des droits et devoirs religieux.

Cette période est aussi marquée par la confrontation entre l’hindouisme et deux nouvelles religions apparues en Inde au tournant des VIe et Ve siècles av. J.-C. : le bouddhisme et le jaïnisme ou jinisme.



L’hindouisme récent (à partir du VIe siècle)


Le cœur de l’hindouisme est dorénavant stable : ses valeurs, ses croyances et ses pratiques se maintiennent, de la période ancienne jusqu’à aujourd’hui. Cette base est le modèle implicite autour duquel différentes tendances se développent (shivaïsme, vishnuïsme, tantrisme). Les temples et les images religieuses se multiplient.

L’islamisation de l’Inde du nord à partir du XIIe siècle modifie le paysage religieux du pays. Aujourd’hui, 12 % d’Indiens sont musulmans.

La présence des Anglais, qui dominent l’Inde à partir du XVIIIe siècle et jusqu’en 1947, ne transforme pas fondamentalement l’hindouisme. Cependant, certains hindous tentent de réagir face à la colonisation par des réformes et une revalorisation de leurs traditions.

Cet ouvrage n’a que l’ambition de fournir quelques clés simples, pour une première initiation, sur les origines de cette religion, sur les bases stables de son cœur et sur quelques aspects de son évolution historique.

Les États de l’Inde actuelle
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Les grandes périodes de l'histoire de l'Inde
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Les principaux sites religieux de l’Inde du Nord
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Les principaux sites religieux de l’Inde du Sud

[image: image]




PARTIE 1

AUX ORIGINES
DE L’HINDOUISME


CHAPITRE 1

LA CIVILISATION
DE L’INDUS ET
LES INDO-EUROPÉENS

Au programme


• Les premières traces

• La civilisation de l’Indus (de 2500 av. J.-C. à 1800 av. J.-C.)

• La fin de la civilisation de l’Indus

• Les Indo-Européens des steppes à l’Inde

• La tripartition fonctionnelle, base de l’idéologie des Indo-Européens




La civilisation de l’Indus se rattache à une longue tradition plongeant dans le néolithique (depuis 7000 ans avant notre ère) au cours de laquelle sont mis en place des éléments qui deviendront caractéristiques de sa culture.

La civilisation indienne ne prolonge pas directement celle de l’Indus, cependant il est très probable que certains aspects de la religion de cette dernière aient été absorbés lentement par les Ârya (envahisseurs indo-européens) et se retrouvent transportés dans l’hindouisme.



Les premières traces


La présence de l’homme est attestée en Inde depuis au moins 600 000 ans.

À partir de l’époque du néolithique, vers 7000 avant notre ère, nous avons des traces archéologiques d’habitations et de nécropoles, notamment mises en lumière à Mehrgarh, dans l’actuel Pakistan, grâce aux fouilles entreprises par les Français depuis 1977.

Les croyances et les rites pour des périodes aussi anciennes restent en très grande partie mystérieux. On peut, tout de même, relever de très nombreuses figurines humaines et animales, à partir de la fin du IVe et au début du IIIe millénaires avant notre ère. Les figurines féminines (les plus nombreuses, environ 70 %) ont des seins volumineux et des hanches larges, soulignant ainsi très certainement leur lien avec des cultes à la fertilité. Elles ont été rapprochées de petites figurines de bovidés. En effet, le couple divin formé par une femme et un taureau est le thème iconographique dominant, pour la symbolique de la fécondité, dans toutes les cultures du Proche-Orient depuis le mésolithique (à partir du Xe millénaire avant notre ère).

Les tombes deviennent plus complexes au fil des siècles. Les corps sont partagés en deux groupes orientés différemment : bien parés et sans outils pour certains, et d’autres avec des outils et peu de parures. Derrière ce rituel funéraire complexe on devine sans doute une organisation sociale hiérarchisée et des idées religieuses sur la mort qui nous échappent encore.



La civilisation de l’Indus (de 2500 av. J.-C. à 1800 av. J.-C.)


Cette civilisation est contemporaine de l’Ancien Empire et des pyramides d’Égypte, ainsi que de celle de Sumer en Mésopotamie. La civilisation de la Grèce minoenne lui est légèrement postérieure. Elle s’est étendue sur une aire plus grande que l’actuel Pakistan et estimable à 1,4 million de km2 (soit plus de deux fois la superficie de la France).

Une grande civilisation urbaine

La civilisation urbaine de l’Indus doit son nom au grand fleuve du même nom qui prend sa source dans l’Himalaya et qui traverse le nord de l’Inde et l’actuel Pakistan.

Elle s’est développée entre 2500 et 1800 avant notre ère, dans la moyenne et la basse vallée de ce fleuve. Elle est caractérisée par des villes immenses dont la qualité de l’urbanisme tranche sur tout ce qui a pu précéder.

Les deux principaux sites connus sont Mohenjo-Daro (dans le Sind sur la rive droite du bas Indus, à quelque 400 km en amont de son embouchure) et Harappa (au Pendjab, sur un affluent de l’est du moyen Indus, à environ 650 km de Mohenjo-Daro)1.

On sait par les fouilles du cimetière d’Harappa que les populations de cette civilisation appartenaient au type « méditerranéen » qui peuplait à cette époque tous les territoires compris entre l’Indus et l’Égypte. Cependant, cette population n’était pas homogène : dans le sud, une participation dravidienne (groupe linguistique de populations indigènes de l’Inde) est très probable.

Le système des poids et mesures était unifié sur toute l’étendue du territoire et une autorité rigoureuse veillait à la régularité des transactions.

Mohenjo-Daro


Ce site est bien connu par les fouilles britanniques dirigées par John Marshall à partir de 1920. Ont été mis au jour une ville basse avec de larges avenues, de vastes maisons avec puits et salles de bains, un système d’égouts, ainsi qu’une citadelle avec de grands bâtiments à destination énigmatique (palais, temples ou greniers ?). Le caractère régulier des constructions implique très certainement une autorité (peut-être religieuse ?) qui a planifié l’organisation des villes avant leur construction.

Le « grand bain » a beaucoup intrigué les archéologues et les historiens. Ce vaste bassin (long de 11,70 m, large de 6,90 m et profond de 2,40 m) était entouré d’une galerie. À proximité se trouvait un édifice avec des cellules. Il est possible que se déroulait ici un culte collectif dont nous ignorons tout. On peut se demander si l’intérêt pour l’eau, les fleuves et les bassins de purification des hindous ne dérivent pas de cette très ancienne valorisation de l’eau.



Des images problématiques : les sceaux

Les sceaux ou cachets découverts lors de ces fouilles nous livrent des indications intéressantes. Il en existe environ 4 000 répertoriés. Ce sont de petits objets carrés ou rectangulaires (moins de 4 cm de côté), pour la plupart en stéatite. Ils servaient, semble-t-il, de marques de propriété sur des céramiques ou des ballots utilisés pour le transport de marchandises, ou peut-être aussi d’amulettes ou de talismans, car sur leur dos on peut passer dans une protubérance perforée un cordon de suspension.

Ils portent, en très grande majorité, une figuration finement gravée et une inscription dans une langue non encore déchiffrée. Le motif est le plus souvent animalier (taureau, buffle, éléphant, tigre, rhinocéros, animal fantastique unicorne…), végétal ou humain, peut-être avec un sens mythologique qui nous échappe.

Certains auteurs ont essayé de lire, dans quelques motifs, des éléments de la vie religieuse que l’on retrouve dans l’hindouisme alors qu’ils semblent absents de la religion védique. Ces éléments auraient été absorbés par les Ârya puis amalgamés à leur ancienne religion.


Divinité de la civilisation de l’Indus
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Dessin de l’empreinte d’un sceau en stéatite de Mohenjo-Daro (vers 2000 av. J.-C.).

Sceau conservé au National Museum, New Delhi, (3,3 x 3,3 cm).

Ce personnage ithyphallique à trois visages, à la coiffure ornée de cornes, assis en posture de yoga, entouré d’animaux est souvent décrit comme un « pré-Shiva ».



Un prototype du dieu Shiva


Le document le plus célèbre et qui a soulevé le plus de polémiques est un sceau (dessin ci-dessus) portant la représentation d’un personnage masculin aux amples cornes, à trois visages, assis sur un siège. Ses jambes sont repliées et les pieds alignés face à face. Les bras sont couverts de bracelets et les mains pointées vers le bas. Entre ses cornes se dresse une coiffure en hauteur. Il est ithyphallique (son sexe est dressé). Il ne s’agit pas de l’attitude d’un homme simplement assis, mais la position est emphatiquement hiératique. Il est entouré de plusieurs animaux, à sa droite, un éléphant et un tigre, à sa gauche, un rhinocéros et un buffle. Sous son siège se profilent deux antilopes ou gazelles.

Tous ces éléments ont permis à John Marshall en premier, et il a été suivi par beaucoup d’indianistes, de penser qu’on avait là les indices de la représentation d’un dieu de la fécondité, maître des animaux, dans une attitude qui préfigure déjà une posture de yoga. Il s’agirait d’un prototype du dieu Shiva (un « pré-Shiva »), qui est un des plus grands dieux de l’hindouisme, et plus précisément de Shiva Pashupati « maître des animaux ». Sa position ithyphallique annoncerait l’adoration du linga, représentation du phallus, symbole de Shiva. De plus, pour renforcer cette hypothèse, des pierres cylindriques trouvées à Mohenjo-Daro ont été interprétées comme des pierres phalliques, tandis que d’épais anneaux le furent en tant que sexe féminin. Sa haute coiffure pourrait être la préfiguration d’un chignon d’ascète. Les gazelles sous son siège pourraient faire penser à Shiva comme probable Maître du yoga. L’éléphant peut évoquer Ganesha, dieu représenté avec la tête de cet animal, parmi les plus populaires de l’Inde actuelle et tenu pour le fils de Shiva. Les trois faces pourraient aussi faire penser à un autre aspect de Shiva, celui de Maheshvara, « le Grand Seigneur ».

Il existe au moins quatre autres exemples d’un personnage assis sur un siège dans une position similaire. Sur l’un d’entre eux se dresse un cobra visiblement charmé, or on sait l’importance du culte des Nâga, serpents maîtres des eaux dans l’hindouisme.



Sur plusieurs sceaux apparaît le pippal, ou figuier (Ficus religiosa) qui sera sacré dans l’Inde2.

Ces documents seraient un témoignage de l’importance religieuse de l’arbre qui se serait maintenu jusqu’à l’Inde moderne.

À noter


Cette méthode d’interprétation soulève cependant des réserves parmi certains spécialistes, car tout cela reste hypothétique et selon eux assez arbitraire. C’est ainsi seulement par conjecture que l’on peut parler d’un culte d’un « pré-Shiva ». Certains auteurs rappellent que l’ensemble de l’iconographie des sceaux est plus proche des civilisations de la Mésopotamie que de celle, plus tardive, de l’hindouisme.



La sculpture présente les mêmes difficultés d’interprétation. Cependant, on a trouvé de nombreuses petites statuettes féminines dans les maisons. Cela pourrait rappeler l’importance en Inde de la Déesse qui, sous un très grand nombre de formes, est la protectrice du village et du foyer. Le culte aux déesses est absent de la religion védique, ainsi que de l’ensemble du monde indo-européen ; on peut donc être tenté d’en déduire que c’est dans l’hindouisme un héritage de la civilisation de l’Indus, qui l’a d’ailleurs elle-même hérité des cultures néolithiques du Proche-Orient.

Si la religion de la civilisation de l’Indus n’est pas la source directe de la religion védique puis indienne, elle en est une composante apparemment importante.



La fin de la civilisation de l’Indus


La civilisation de l’Indus s’effondre assez rapidement vers 1800-1700 avant notre ère. Les villes se contractent puis sont abandonnées.

Cela semble d’autant plus étonnant que cette civilisation avait fait preuve d’une étonnante stabilité et homogénéité pendant sept siècles : les villes gardent la même organisation (les maisons sont reconstruites à l’identique après chaque inondation et dans les mêmes limites puisque le tracé des rues ne se transforme pas), les objets sont si identiques qu’on ne peut pas déterminer leur origine exacte de fabrication, et même l’écriture ne se modifie pas du tout.

L’explication de cet effondrement a fait et continue de faire l’objet de vives discussions entre spécialistes. Pendant longtemps, les indianistes ont considéré que la civilisation de l’Indus s’était éteinte sous les coups des envahisseurs indo-européens, les Ârya. On avait aussi dans le passé suggéré des explications dramatiques comme un appauvrissement des sols suite à une salinisation ou d’importantes inondations. Cependant, il semble évident aujourd’hui que cette désurbanisation ait accompagné une amélioration générale de la production agricole, en associant une plus grande diversification de l’agriculture (des céréales d’été apparaissent, comme le millet, le sorgho, le riz, permettant une double récolte annuelle) avec l’élevage de nouveaux animaux (cheval, mouton, âne). Il s’agit là en fait du début de ce qui reste aujourd’hui encore la base du système agraire d’une grande partie du monde indien.

De nouvelles hypothèses se sont développées depuis la fin des années 1980. La civilisation de l’Indus aurait connu, au XVIIIe siècle avant notre ère, une phase de décadence irrémédiable marquée par une désorganisation du commerce liée à la montée de l’insécurité (due aux mouvements des peuples ancêtres des Ârya) et à l’affaiblissement de l’autorité centrale. Cette décadence se caractérise par un processus de « régionalisation » du territoire et de « fractionnement » de la société, selon les termes de Jean-François Jarrige3. Cette plus grande autonomie régionale aurait entraîné des contacts plus étroits avec les espaces voisins assez riches comme l’Iran ou la Turkménie, qui étaient des zones déjà fortement touchées par les mouvements de populations aryennes. Ainsi les Ârya auraient pénétré progressivement dans les régions de l’ancienne civilisation de l’Indus au fur et à mesure que l’État se disloquait en se fractionnant.

La disparition de la civilisation de l’Indus aurait été ainsi déjà bien avancée quand les nouveaux venus se sont emparés des lieux. Une lente transition, plutôt qu’une rupture brutale, aurait ainsi pu permettre aux Ârya d’intégrer à leurs croyances des influences de cette région.



Les Indo-Européens des steppes à l’Inde


Le peuple indo-européen, qui pénètre en Inde vers 1700 avant notre ère et qui se nomme lui-même Ârya, va constituer le noyau central de la première religion de l’Inde, le védisme.

Origine des Ârya


Les Indo-Européens sont un peuple hypothétique dont on peut reconstruire la langue et l’identité culturelle en étudiant leurs descendants grâce à la linguistique, l’étude comparée des institutions, la mythologie et l’archéologie4.



Les tribus indo-européennes se sont dispersées en vagues d’expansion successives à partir du début de l’âge du bronze sur un immense territoire compris entre l’Inde et l’Europe (du Golfe du Bengale à l’Islande).

Ces tribus se sont profondément différenciées mais elles ont gardé des langues apparentées (structures grammaticales communes, systèmes de conjugaison et de syntaxe de la phrase proches, ainsi qu’un important vocabulaire de plusieurs milliers de mots provenant des mêmes racines), des structures de pensée similaires (organisation de l’imaginaire social, structures mythologiques, rites…).

Cette culture commune devait donc être antérieure à leur éclatement et leur dispersion géographique, d’où l’hypothèse d’un groupe de peuples unis que l’on a appelé, du fait de leur dispersion géographique plus récente, les Indo-Européens.

La localisation du foyer originel des Indo-Européens

La question de la localisation du foyer originel et de la chronologie de la dispersion des groupes a été l’objet de très nombreux débats.

Beaucoup de spécialistes identifient actuellement les Indo-Européens d’avant leur éclatement avec la culture dite des kourganes.

Ce terme de « kourgane » désigne le petit tumulus qui coiffe les tombes, creusées dans le sol, caractéristiques de cette culture. On date les plus anciennes kourganes d’environ 5000 avant notre ère.

Ces populations étaient localisées au sud-est de la Russie actuelle, c’est-à-dire dans les steppes au nord de la Mer Noire.

Cette culture se caractérise par l’importance du rôle du cheval, du char et des armes. La vie sociale était organisée essentiellement par les hommes. L’économie s’appuyait sur l’élevage et l’agriculture. La population vivait en petites tribus. Les tombes des chefs contiennent souvent aussi le corps de femmes et d’enfants. La synchronie des inhumations indique des sacrifices humains dédiés aux morts. On pense que ces gens adoraient un dieu soleil et ciel en même temps, ainsi que le tonnerre, le feu et certains animaux (taureau, loup, serpent)5.

Les axes d’expansion des Indo-Européens

À partir du foyer originel on peut repérer deux grandes directions d’expansion.

Vers l’ouest (plaine du Danube, Balkans, Europe occidentale)

On peut déterminer trois grandes vagues dans cette direction :

• Vers 4400-4300 av. J.-C., les premières migrations longent le littoral de la Mer Noire puis le bas Danube. Un groupe pénètre dans les Balkans.

• Une deuxième vague se produisit de 3400 à 3200 av. J.-C. Les migrations touchent tout le centre de l’Europe jusqu’au Rhin et à la Baltique. Le groupe installé dans les Balkans, lors de la première vague, pénètre en Anatolie.

• Une troisième vague, vers 2800 av. J.-C., recouvre de nouveau toute l’Europe centrale et s’étend en Italie et en Grèce.

Ces expéditions ont détruit les cultures néolithiques de la vieille Europe danubienne. À partir de 2000 avant notre ère, en Europe, on ne constate plus d’expansions directes d’Indo-Européens depuis leur foyer originel. Mais apparaissent alors des cultures issues de synthèses subtiles et complexes entre ces populations indo-européennes et les indigènes du néolithique : les cultures des Germains, des Grecs, des Celtes, des Italiques…

Vers l’Asie

La culture des kourganes s’étend aussi, dans une deuxième grande direction, vers l’Asie, à partir de la Volga. On peut distinguer comme hypothèses cinq grandes étapes6 :

• Une première poussée dès le IVe millénaire avant notre ère s’étend au pied de l’Altaï et dans le bassin qui s’étend à l’ouest (culture d’Afanassievo).

• Un deuxième mouvement analogue se produit vers le sud de la Mer d’Aral au IVe ou IIIe millénaire avant notre ère.

• À la fin du IIIe millénaire se produit le plus vaste mouvement des steppes vers l’Asie. Cette expansion couvre toute la Sibérie occidentale et l’Asie centrale de l’ouest (culture d’Andronovo).

• Au IIIe millénaire avant notre ère également, une expansion des conquérants venus des steppes constitue, un peu plus à l’est, dans le nord de l’Afghanistan et au Tadjikistan, une culture que l’on appelle « civilisation de Bactriane ». Ce que l’on peut connaître de cette culture procède largement de celle des kourganes. On peut cependant noter quelques éléments nouveaux : l’incinération, le culte du feu, l’utilisation d’un breuvage enivrant à des fins religieuses (peut-être l’ancêtre du soma védique), plusieurs sceaux et une statuette montrant une divinité, sans doute de la fertilité liée à l’eau, un certain nombre de vases portant la représentation de dragons. Cette civilisation de Bactriane entretient des échanges avec les peuples de Mésopotamie.

• Dans les derniers siècles du IIIe millénaire avant notre ère, cette civilisation de Bactriane connaît une formidable expansion vers l’ouest (Turkménie), vers l’est (Tadjikistan) et loin au sud (Afghanistan, Béloutchistan), entraînant insécurité et désorganisation du commerce dans la civilisation non indo-européenne de l’Indus. Parallèlement à l’effondrement de celle-ci, les populations issues de Bactriane s’installent dans cette région (vers 1800 av. J.-C.), puis poussent leurs incursions dans le nord-ouest de l’Inde le long de la vallée du Gange (vers 1700 av. J.-C.).

Ces Indo-Européens de la dernière vague se nomment eux-mêmes Ârya, comme leurs cousins d’Iran. Les historiens parlent de famille indo-iranienne ou Ârya. Pour en distinguer les deux différentes branches, ils utilisent les termes, d’une part d’Indo-Ârya ou Indo-Aryens, et d’autre part d’Irano-Ârya ou Irano-Aryens.

Le premier groupe apporte en Inde le noyau de la religion védique. Ici commence donc, après une longue histoire, la civilisation indienne.

La religion des Indo-Ârya ne peut pas être seulement caractérisée d’indo-européenne car elle a déjà évolué et est devenue typiquement indienne. Cependant, ces Ârya restent encore très marqués par une structure idéologique typiquement indo-européenne.

À noter


Ces hypothèses sur l’origine des Ârya ne sont pas admises par certains spécialistes indiens. Ceux-ci partent de l’idée que le sanskrit est d’essence éternelle et autochtone, que les Ârya sont originaires de l’Inde et qu’ils sont les fondateurs de la civilisation de l’Indus. L’invasion indo-européenne de l’Inde n’est pour eux qu’une invention colonialiste des Occidentaux. Pour ces hindous traditionalistes, tous les peuples de langues indo-européennes sont des descendants d’Ârya ayant quitté l’Inde et ayant imposé leur langue et leur civilisation supérieures à une partie de l’Europe et de l’Asie. Cette doctrine est d’inspiration nettement religieuse, nationaliste, voire raciste. Elle est actuellement la version officielle de la droite nationaliste hindoue et se retrouve dans de nombreux manuels scolaires indiens. Elle est évidemment incompatible avec les théories occidentales sur la nature du sanskrit et l’origine extra-indienne des Ârya, qui s’appuient sur la linguistique historique et les fouilles archéologiques7.





La tripartition fonctionnelle, base de l’idéologie des Indo-Européens


La découverte de Georges Dumézil

Georges Dumézil a démontré que les peuples de langues indo-européennes partageaient une même idéologie organisée autour d’un système hiérarchisé de trois fonctions8 :

• la souveraineté magique et liturgique ;

• la force physique ;

• l’activité procréatrice et économique.

On parle d’« idéologie des trois fonctions », d’« idéologie tripartie », ou de « tripartition fonctionnelle ».

« J’ai proposé, a écrit Georges Dumézil, pour faire court, d’appeler cette structure l’idéologie des trois fonctions. Les principaux éléments et rouages du monde et de la société y sont répartis en trois domaines harmonieusement ajustés qui sont, en ordre décroissant de dignité, la souveraineté avec ses aspects magique et liturgique et une sorte d’expression maximale du sacré ; la force physique et la vaillance dont la manifestation la plus voyante est la guerre victorieuse ; la fécondité et la prospérité avec toutes sortes de conditions et de conséquences qui sont presque toujours minutieusement analysées et figurées par un grand nombre de divinités parentes, mais différentes9 ».

Du réel à l’idéologie


La pensée de Dumézil a évolué quant à la possible origine de cette division fonctionnelle.

Dans un premier temps il adopte une représentation réaliste de l’idéologie et la considère comme le reflet d’une organisation sociale hiérarchisée, provenant d’un héritage préhistorique.

Cependant, on ne retrouve concrètement, à l’époque historique, que dans la civilisation indienne ce découpage social hiérarchisé.

Dumézil découvre, à partir de 1950, que le réel ne correspond pas nécessairement à l’idéal. Il va donc séparer l’idéologie de la pratique pour la considérer comme un système autonome des réalisations sociales. Il considère alors cette répartition fonctionnelle comme une idéologie car elle représente non pas une analyse sociale capable de « fabriquer de l’histoire », mais un « système du monde », une synthèse intellectuelle ou un cadre de pensée permettant de procéder à une analyse complète de toutes les grandes forces qui animent l’ensemble du réel, aussi bien que de l’imagination symbolique d’une population. Il pense donc que cette idéologie tripartie exprime une philosophie de base, implicite ou réfléchie, commune à tous les peuples indo-européens.

Sa méthode de travail souligne ainsi le primat de la structure sur celui des événements, et la primauté de la comparaison entre les mythologies indo-européennes sur l’analyse uniquement localisée.



Quelques éléments de l’idéologie des trois fonctions en Inde

Cette manière de concevoir le monde va rester vivante dans l’Inde védique aussi bien que dans l’hindouisme moderne. Voici quelques exemples, empruntés aux travaux de Bernard Sergent10 :

• Les invocations contenues dans le Rig-Veda regroupent très souvent des dieux représentant certains aspects des trois fonctions.

• Les trois feux mis en place pour toute activité rituelle dans l’Inde védique correspondent aux trois fonctions : un feu, chargé de transmettre les offrandes aux dieux, est en relation avec le ciel et la liturgie ; un autre feu est lié à la défense et édifié contre les démons qui risquent de venir troubler le sacrifice ; enfin un troisième feu correspond au maître de maison et à sa femme : ce feu représente symboliquement la terre, la fertilité et donc la puissance du nombre.

• L’organisation en quatre grandes classes sociales (les varna) présente dans le Veda est l’aspect le plus célèbre de cette répartition et se trouve à l’origine de la multitude de castes qui se développeront plus tard.

Charles Malamoud a démontré que le système des « trois buts de l’homme » correspond aux trois fonctions indo-européennes11 : le dharma est l’ordre, chacun doit le respecter, il arrive en tête et incarne la puissance de la souveraineté ; l’artha est l’intérêt, c’est le plus actif des trois, il motive l’action et la guerre ; le kâma est le désir responsable, entre autre, de la procréation. Un quatrième but, typiquement indien, a été ajouté à ce système pour former le système classique de l’hindouisme : moksha, la délivrance.

Avec ces différents systèmes, liés entre eux, des éléments à la base de tous les phénomènes, des buts de l’homme et des classes sociales, l’Inde est certainement le pays qui a maintenu le plus longtemps et le plus authentiquement un mode de pensée qualifiable de trifonctionnel.

L’hindouisme apparaît ainsi comme une religion où une partie de l’héritage indo-européen s’est maintenu sans discontinuité, de la plus haute antiquité jusqu’à nos jours.



En résumé


La civilisation de l’Indus est la plus ancienne civilisation urbaine du sous-continent indien. Certains éléments de l’hindouisme remontent peut-être à cette période (certaines fonctions de Shiva, le yoga, le culte des déesses, l’importance des bassins et de l’arbre…). Cette grande civilisation s’effondre rapidement vers 1800-1700 avant notre ère. À la même époque, des populations indo-européennes (Ârya) pénètrent en Inde. Elles apportent avec elles leur langue, le sanskrit, et leur religion, qui est à l’origine des textes sacrés des Veda. Les Ârya partagent avec les autres peuples indo-européens une idéologie commune caractérisée par trois grandes fonctions : la souveraineté religieuse, la force physique, l’activité économique.

Les populations indigènes de l’Inde, après avoir été longtemps dominées par ces Ârya, ont ensuite fait émerger dans la civilisation indienne certains de leurs cultes et valeurs.




CHAPITRE 2

LES VEDA,
TEXTES SACRÉS

Au programme


• Les Samhitâ, hymnes

• Les Brâhmana, commentaires sur les sacrifices

• Les Âranyaka, textes ésotériques

• Les Upanishad, réflexions

• Les Vedânga




L’époque védique (de - 1500 à - 500) correspond aux siècles pendant lesquels les envahisseurs Ârya imposent à l’Inde du nord, leur langue (le sanskrit) et leur religion.

Comme il n’existe presque pas de vestiges matériels et aucun témoignage ni monument des temps védiques, la seule source d’information dont nous disposons pour comprendre la religion de cette époque est la littérature des Veda, c’est-à-dire les textes utilisés pour les rituels sacrificiels par les Ârya.

Il faut noter que les Veda ne représentent que la religion des classes dirigeantes des clans Ârya et exclut, par conséquent, la religion populaire et les formes religieuses propres aux populations autochtones. Ces éléments s’intégreront par la suite, en partie, à ce vieux fond religieux et seront lisibles dans le brahmanisme et plus encore dans l’hindouisme.

Pendant longtemps les textes qui composent les Veda n’ont existé que sous forme orale, transmis de générations en générations dans les familles de prêtres, les plus anciens étant certainement contemporains de l’entrée des Ârya en Inde.

À noter


Le terme « veda » a le sens de « savoir ». Les Veda forment le corpus de la shruti (« audition »). Selon la tradition, ce serait la parole que des voyants (rishi) ont vue et transformée en sons. Ce savoir est présenté comme une connaissance sacrée et une parole éternelle, émise par l’Absolu (brahman) et donc d’origine non humaine. Il s’agit, selon Charles Malamoud, « de la quintessence du monde en tant que son12 ». Les Veda sont donc considérés comme une Révélation.



On oppose la shruti (« audition ») à la smriti (« mémoire »), formée des textes énoncés par des maîtres humains, qui composent la littérature post-védique.

La littérature védique (le Veda au sens général) est composée de quatre grandes sections qui chacune porte à son tour le nom de Veda. Ce sont des recueils organisés hiérarchiquement par ordre d’ancienneté et donc, pour les Indiens, par ordre de dignité et de pureté :

• Le Rig-Veda, « Savoir des strophes ».

• Le Yajur-Veda, « Savoir des formules sacrificielles ».

• Le Sâma-Veda, « Savoir des mélodies ».

• L’Atharva-Veda, « Savoir d’Atharva » (nom d’une famille de prêtres védiques).

Ce dernier recueil ne possède pas la même autorité spirituelle que les trois premiers. Il a été agrégé à l’ensemble à une date postérieure. La littérature indienne ultérieure donne souvent au Veda le nom de « triple science » en référence à la haute dignité des trois premiers ensembles.

Chacun de ces Veda rassemble des textes de nature différente :

• Les Samhitâ, « collection » d’hymnes.

• Les Brâhmana, commentaires sur les sacrifices.

• Les Âranyaka, « textes forestiers », textes ésotériques.

• Les Upanishad, « équivalences », textes spéculatifs.



Les Samhitâ, hymnes


Ces textes forment le cœur de chacun des recueils. Ce sont des hymnes, le plus souvent en vers. Ces hymnes étaient récités solennellement au cours des grands sacrifices. Ils étaient aussi employés, plus souvent, sous forme de formules isolées (mantra) pour accompagner les gestes et mouvements des officiants dans la pratique religieuse quotidienne13.

La Rig-Veda-Samhitâ

Cet ensemble contient 1 028 hymnes, les plus anciens (totalisant 10 462 strophes), répartis en dix livres. Ils sont composés dans un sanskrit archaïque, très riche en formes grammaticales et éloigné par le style d’une langue parlée.

Cette samhitâ est parée d’un prestige immense et a une prééminence sur toutes les autres ; c’est la partie la plus sainte du Veda tout entier.

À noter


Souvent, quand on dit Rig-Veda, ou même simplement Veda, c’est à cet ensemble que l’on fait référence.



Ces hymnes sont dans leur grande majorité des louanges et prières aux principales divinités. On trouve aussi quelques récits de légendes et des poèmes avec une intention spéculative (l’origine de l’univers, le sacrifice originel, les pouvoirs de la parole…). Ces hymnes étaient réservés à l’usage de l’officiant du sacrifice (hotri).

Les hymnes du Rig-Veda sont devenus pour la plupart lettre morte dès la fin de la période védique (vers le Ve siècle avant notre ère), ce qui se conçoit aisément, selon Charles Malamoud, « si l’on considère l’archaïsme de la langue de ces textes, leur extraordinaire violence poétique, leur exubérance morphologique et sémantique, la hardiesse de leur syntaxe et de leur rhétorique, enfin leur hermétisme volontaire14 ».

La Yajur-Veda-Samhitâ

Ce recueil contient l’ensemble des prières et formules (mantra) nécessaires à l’accomplissement du sacrifice, cérémonie principale du védisme. Ces formules sont disposées dans l’ordre où elles sont utilisées dans les cérémonies par l’officiant spécialisé (adhvargu).

Cette samhitâ regroupe cinq livres. Quatre forment le Yajur-Veda noir. Ce qualificatif de « noir » tient au mélange de formules et de passages d’explications et parfois de récits mythologiques. Le Yajur-Veda blanc, qui forme un seul livre, est exempt de mélange ; il ne rassemble que des formules.

La Sâma-Veda-Samhitâ

Ce recueil est constitué pour l’essentiel de près de 2 000 strophes du Rig-Veda accompagnées de notations musicales techniques et destinées à l’officiant spécialisé dans l’exécution des mélodies.

La musique de l’époque des Veda a aujourd’hui totalement disparu.

L’Atharva-Veda-Samhitâ

Ce recueil contient des hymnes empruntés aux autres collections et des formules et recettes magiques (charmes d’amour et de longue vie, talismans contre la maladie, incantations contre les ennemis et les démons…). Selon Michel Angot « C’est la partie du Veda, où l’on entend les peurs et les espoirs des hommes qui composaient ou pour qui l’on composait ces hymnes ; c’est aussi cette humanité qui vaut à l’Atharva-Veda son moindre statut15. »



Les Brâhmana, commentaires sur les sacrifices


Chaque samhitâ est accompagnée d’un ou plusieurs brâhmana16. Ces textes ont été composés plus récemment que les hymnes des samhitâ, peut-être entre les Xe et VIIe siècles avant notre ère. À cette époque, les Ârya occupent toute la plaine gangétique jusqu’à Bénarès.

Ces textes n’ont plus rien de poétique, ils sont dans une prose très sèche qui vise à la clarté didactique et leur langue se rapproche du sanskrit classique.

Le terme « brâhmana » s’interprète comme « textes concernant le brahman », à savoir l’Absolu, c’est-à-dire la puissance cosmique qui maintient l’univers et qui se renouvelle dans l’acte rituel.

Ces textes contiennent des descriptions concernant le déroulement des sacrifices et des interprétations sur le symbolisme et la portée de ces rites. Ces commentaires utilisent des mythes et des légendes pour expliquer les connexions entre les mots et les actes. Chaque détail du rite est ainsi fondé en mythologie.

À noter


Les hymnes védiques et les Brâhmana montrent une conception assez optimiste de la vie : « désir de se maintenir, de prospérer, de se multiplier, de perpétuer sa lignée dans ce monde, désir d’agir, de se défendre contre les ennemis humains ou célestes, contre les maladies. Si ce que disent les hymnes est à l’unisson de l’esprit des populations qui les récitaient ou les écoutaient, on peut imaginer une société jeune, dynamique, confiante en l’avenir, peu sensible aux doutes métaphysiques17. »

En effet, ces textes ignorent la loi de la réincarnation, la souffrance générale, la valeur du renoncement et de la non-violence. Toutes ces notions ne vont se développer que plus tard, dans le brahmanisme.





Les Âranyaka, textes ésotériques


Ce terme désigne littéralement des textes « forestiers ». Ces textes décrivent et commentent des pratiques ésotériques qui ne devraient être étudiées et récitées qu’hors du groupe dans la solitude des forêts. Ces textes sont postérieurs aux Brâhmana.

Dans certains passages de ces traités, une spéculation commence à s’affranchir de la simple justification du rituel. On voit, par exemple, apparaître la notion d’intériorisation du sacrifice. Cette interprétation du rite produit des réflexions sur la nature de l’homme et sur les correspondances entre l’homme et l’univers (microcosme et macrocosme), jugées trop dangereuses car révolutionnaires, pour être énoncées dans la communauté villageoise. Elles ne doivent donc être proférées que dans la solitude de la forêt.



Les Upanishad, réflexions


Équivalences


Ce sont des textes spéculatifs qui proposent des connaissances mystérieuses sur les équivalences entre les différents plans de la personne, du rite et du cosmos. L’équivalence ultime est celle du Soi personnel, âme individuelle nommée « âtman » et du Soi universel, Absolu, nommé « brahman ».



Ces textes prolongent en partie les explications des Brâhmana et des Âranyaka, avec cependant une remise en cause du ritualisme et une volonté plus forte d’intérioriser les rites. Les Upanishad marquent de ce fait une remise en question profonde des textes plus anciens et prestigieux des Samhitâ. Elles inaugurent ainsi la voie de la connaissance, après la voie des actes.

Il existe environ 250 Upanishad, mais seulement 14 sont considérées comme proprement védiques18. Elles ont été rédigées entre le VIe et le IIIe siècles avant notre ère. Ce sont généralement des traités courts, en prose et sous forme de dialogue où un maître répond à des questions.

À noter


De tous les textes védiques, ce sont ceux qui ont connu le plus grand succès en Occident. L’orientaliste français Anquetil-Duperron en publia les premières traductions en latin dès 1802 à partir de traductions en persan. Elles ont profondément marqué Schopenhauer. Historiquement, c’est donc par les Upanishad que l’Europe a découvert la religion et la pensée de l’Inde.





Les Vedânga


Aux Veda proprement dits, dont on vient de présenter les grands types de textes, s’ajoutent des textes auxiliaires plus tardifs (formés vers le Ve siècle avant J.-C.) appelés les Vedânga, (« membres » ou « appendices » du Veda).

Ces textes ne font pas partie de la shruti, la Révélation, mais sont classés dans la smriti, tradition de la mémoire humaine. Ils sont cependant mentionnés ici, car ils se présentent comme des suites techniques des Veda.

Ces textes sont des recueils d’aphorismes (sûtra) très concis.



En résumé


Les Veda sont les plus anciens textes sacrés de l’Inde. Ils se présentent comme la révélation d’une parole éternelle. Ils sont à la base des cultes et des spéculations de l’Inde ancienne. Ils montrent une conception optimiste de la vie et une croyance infaillible dans les pouvoirs des rituels.




CHAPITRE 3

LES DIEUX VÉDIQUES

Au programme


• Le monde divin

• Indra, un dieu guerrier

• Mitra et Varuna, dieux gardiens de l’ordre

• Agni et Soma, des divinités sacrificielles

• Quelques autres divinités




Les dieux du Veda sont des êtres actifs, intervenant volontiers dans les affaires humaines. Ils peuvent être secourables aux hommes s’ils sont correctement invoqués et si on leur offre des rites précis (le pouvoir de la parole oblige le dieu dans la mesure même où elle le désigne). Dans le cas contraire, ils peuvent être malveillants pour les hommes, voire dangereux. Chaque dieu est ambivalent, il a une face claire, favorable, et une autre sombre, hostile. Il n’y a donc pas de grand principe du Mal, mais comme l’écrit Louis Renou, « une poussière de nocivités indistinctes19 ».



Le monde divin


Il y a 30 ou 33 dieux selon le Rig-Veda. Mais dans un passage célèbre de la plus ancienne des Upanishad, la Brihad-Âranyaka-Upanishad 20, le maître, interrogé à partir de « trois et trois cents et trois mille » dieux, ramène par étapes ce nombre à un seul dieu21. Il est donc aussi juste de parler de polythéisme que de monothéisme dans le Veda.

Les dieux védiques n’ont pas un caractère ni une personnalité très marqués, ils correspondent plutôt à une fonction qui consiste à protéger et organiser un type d’activité. De plus, l’existence d’un Absolu (brahman) rend encore plus complexe la notion de divinité. Tout peut être divinisé, des phénomènes naturels aussi bien que des idées abstraites ou des fonctions. Il n’y a pas d’organisation stricte du panthéon.

On peut essayer de classer les dieux védiques selon différents critères


Le Rig-Veda propose une répartition en trois grands groupes en fonction du type d’espace auquel leur fonction les lie : le ciel, présidé par Sûrya ; l’air par Indra ; la terre par Agni.

Suite à l’œuvre de Georges Dumézil, on peut essayer aussi de classer les dieux par rapport aux trois fonctions de l’idéologie indo-européenne : la souveraineté magique et juridique avec Mitra et Varuna, la force guerrière avec Indra, la force productive et la fécondité avec les Ashvin. Cependant, cette répartition n’est pas aisée pour l’ensemble du panthéon. Par exemple, Agni, le Feu, est tellement important aux yeux des Indiens qu’il agit dans les trois fonctions.



Lorsqu’une divinité est invoquée dans un hymne védique, elle devient dans ce texte la divinité la plus haute et la plus importante de tout le panthéon. Elle est « absolutisée » comme étant la seule et unique divinité. Elle emprunte alors les attributs et les fonctions des autres dieux en se les appropriant comme des manifestations subordonnées. Cette conception de la divinité, qui rend les dieux interchangeables, a contribué à rendre la structure du panthéon complexe, mouvante et assez abstraite. Max Müller, un des fondateurs de l’histoire comparée des religions, a forgé au XIXe siècle la notion d’hénothéisme pour désigner cette conception (du grec hen, « un »). Selon lui, la perception de la divinité, dans ce cadre, n’impliquait ni son unicité (monothéisme), ni sa pluralité (polythéisme) mais mettait en valeur l’unité du monde divin.

Jean-Christophe Demariaux rappelle que l’abbé Jules Monchanin (1895-1957) évoquait dans une belle formule un « monothéisme de l’instant22 ». Guy Deleury a proposé l’expression de « monothéisme alternatif 23 ».

À noter


Cette conception va perdurer dans l’hindouisme où le dévot choisit dans le panthéon une « divinité d’élection » qui sera, sa vie durant, son ange gardien et sa représentation principale de l’Absolu.





Indra, un dieu guerrier


Indra est dans les Veda le plus grand des dieux ; c’est à lui que sont consacrés le plus grand nombre d’hymnes ; c’est à lui que sont attribués les exploits les plus glorieux.

Son origine est très ancienne. Il fait partie avec Varuna et Mitra du vieux fonds commun religieux des Indo-Européens. Il est décrit de façon anthropomorphique.

C’est avant tout un dieu guerrier, jeune, qui possède une force physique incomparable. Il est souvent qualifié de « libéral », il apparaît comme un sauveur courageux et généreux, souvent furieux sans être méchant. Il est aussi qualifié de roi du monde et de grand organisateur du ciel. On dit que les autres dieux sont ses sujets. Son arme principale est le vajra, « foudre », une sorte de massue de jet qui désigne mythiquement l’éclair.

Indra est associé de manière variable à la plupart des autres dieux. Ses compagnons les plus fréquents sont les Marut, troupe de « jeunes hommes » qui parcourent le ciel dans leurs chars dorés. Le plus souvent, ils sont secourables et assistent Indra dans ses luttes, le reconnaissant comme chef.

Le combat d’Indra avec Vrita


Le mythe qui revient le plus souvent à propos d’Indra évoque son combat avec Vrita (l’origine du nom de ce dieu signifie « résistance »). Indra tue Vrita qui retenait les eaux. Après sa mort, les eaux sont libérées et s’écoulent sur la terre. Selon les commentaires anciens, Vrita serait soit un nuage retenant la pluie bénéfique à la terre, soit un démon qui a fermé le grand espace entre le ciel et la terre et qui engloutit les eaux.

On a proposé, quelquefois, une interprétation naturaliste de ce mythe comme étant une image de l’orage crevant les nuages de la mousson indispensable à l’agriculture indienne. On peut penser que cette interprétation est trop limitée. Un hymne (Rig-Veda, III, 31, 15) rapporte en effet qu’Indra a aussi créé le soleil, l’aurore et le feu, tandis qu’un autre passage (VIII, 89, 5) indique qu’il a étendu la terre et étayé le ciel. Ainsi, selon Jan Gonda, « le combat contre Vrita est plutôt un mythe de la « création » ou (mieux) de l’ordre du monde. Il s’agit d’une victoire sur la Puissance anti-cosmique qui ne veut pas d’un monde ordonné et habitable, Puissance d’obstruction et de résistance24 ». Ainsi, ce mythe décrirait la façon dont le ciel a été fixé, la terre affermie, les montagnes établies et les eaux détournées au profit de l’humanité. Indra agit donc comme un libérateur et un créateur ; il met en place l’univers, sauve le monde et rend la terre habitable.





Mitra et Varuna, dieux gardiens de l’ordre


Varuna n’est honoré seul que dans quelques hymnes. Il n’en est pas moins l’un des dieux majeurs de la religion védique. Il est créateur et mainteneur des mondes. Il est dit « souverain », le « maître », il fonde et maintient l’Ordre (rita), l’univers et les lois naturelles et morales. Il est en rapport avec les eaux originelles, car en elles reposent le monde et l’Ordre. Il est dit aussi justicier : il punit le coupable au moyen de ses lacets, il est le « lieur » ; en contrepartie il délivre le pécheur repentant.

La personnalité de Mitra est insignifiante dans le Veda où un seul hymne lui est dédié. Mais tout indique que son rôle a été beaucoup plus important et que Varuna, avec qui il partage les fonctions cosmiques, éthiques et judiciaires, a fini par lui ravir ses attributs.

Mitra et Varuna sont associés dans une vingtaine d’hymnes védiques et forment une paire complémentaire. Ils sont les souverains du ciel et de la terre, ainsi que les garants de l’Ordre et de la Loi.

Dans les Brâhmana, plus tardifs, ils apparaissent comme deux pôles d’une même force protectrice, cependant leurs rôles respectifs sont précisés :

• Varuna est lié à la guerre et à la justice, il peut être violent, il représente le pouvoir temporel, l’archétype de la Royauté. C’est aussi un dieu de la nuit.

• Mitra est, quant à lui, plus lié à la paix, il est aimable et bienveillant, plus proche des hommes, il les aide à tenir leurs engagements et peut servir de médiateur. Il peut aussi être l’incarnation de l’autorité spirituelle, l’archétype du sacerdoce. C’est, enfin, un dieu lumineux, voire solaire.



Agni et Soma, des divinités sacrificielles


Agni et Soma sont au centre de la structure religieuse. Ils sont à la fois des dieux et des éléments du sacrifice. Agni est le dieu « Feu » et le feu est le véhicule de l’offrande. Soma est un dieu et le soma est la matière offerte en sacrifice (matière oblatoire). Ce sont donc des manifestations divinisées du culte ; on parle aussi de divinités sacrificielles ou liturgiques.

Agni

Agni est un dieu au moins aussi considérable qu’Indra : 200 hymnes védiques environ lui sont dédiés. C’est le feu sous toutes ses formes (il est apparenté au latin ignis).

Les poètes décrivent ses mâchoires d’or, ses cheveux de flamme, ses trois ou sept langues qui happent les offrandes de lait ou de beurre fondu qu’il porte aux dieux, les traces noires qu’il laisse après lui, le bruit qu’il produit.

C’est d’abord le feu intime et protecteur du foyer familial. Le foyer domestique est tenu par le « père » de tous les autres feux utilisés, tant dans le culte domestique que dans les grandes cérémonies des sacrifices publics.

Agni est le médiateur entre les dieux et les hommes :

• Il est porteur de l’oblation aux dieux, car l’offrande est le plus souvent versée ou jetée dans le feu.

• C’est lui aussi qui amène les dieux au sacrifice. Il court chercher les dieux qui résident au ciel et leur transmet l’invitation lancée par les officiants.

Agni participe aussi à la fonction cosmique, il est le soleil, la lumière et l’éclair. Il est le feu destructeur des incendies qui ravagent les forêts avec fracas.

Il est le « dévoreur de chair » dans les bûchers funèbres, c’est son aspect sinistre ou redoutable.

Agni est un dieu âgé car contemporain de l’origine du monde, les dieux l’ont découvert caché dans les eaux primordiales où il était né ; mais également très jeune car rallumé quotidiennement.

Il est doué de toute intelligence, secoureur et généreux : « c’est toi qui accordes les richesses, tu es notre protecteur et celui qui nous donne la vie25 » ; les Upanishad identifient l’âme (atman) avec « ce feu qui brille dans le cœur ».

Soma

Les hymnes consacrés à Soma sont très nombreux26. L’origine indo-iranienne ne fait pas de doute (haoma en iranien).

Le terme « soma » a deux sens : il désigne, d’une part, une plante dont l’identité botanique demeure incertaine (on a pensé à des champignons hallucinogènes ou à une plante de la famille du chanvre), elle se trouve « au nord » ou venue du ciel ; et, d’autre part, le jus filtré obtenu lorsqu’on écrase ses tiges.

Une boisson magique


Ce breuvage vivifiant provoque chez les hommes et les dieux qui l’absorbent une sorte d’exaltation euphorique que les textes distinguent bien de l’ivresse ordinaire : il excite la pensée, éveille et féconde les idées et la poésie, fortifie, il ranime le courage du guerrier, il accroît la vigueur sexuelle et guérit tout ce qui est malade.



Le soma terrestre a une équivalence céleste : c’est l’amrita (étymologiquement la « non-mort »), liqueur d’immortalité, sorte d’ambroisie dont s’abreuvent les dieux au moment de la pleine lune. Ces deux breuvages sont en correspondance symbolique ; l’ivresse somique donne à l’officiant l’impression de rencontrer le monde divin et d’être en quelque sorte immortel.

À noter


Le dieu Soma devient ainsi la personnification, selon Jan Gonda, du « courant de vie qui traverse toute vie terrestre et la renouvelle depuis le ciel, la force vitale, l’humidité qui donne vie à toutes choses27 ».



Mythologie du soma

Le thème fondamental de la mythologie du soma est le rapt de cette substance par les dieux. On explique dans les Brâhmana comment le mythe justifie le rite. Les efforts des hommes pour se procurer le soma et le faire venir jusqu’au sacrifice commémorent les stratagèmes auxquels les dieux ont eu recours pour s’en emparer.



Quelques autres divinités


Indra, Mitra et Varuna, Agni et Soma sont les divinités les plus importantes de la littérature védique. À côté de ces dieux principaux coexistent une multitude de divinités plus ou moins importantes.

Rudra, dieu terrifiant

Rudra est le père et le chef des Marut. Il est le maître des bêtes et des forêts. C’est un dieu sombre et redoutable, il peut prolonger ou supprimer la vie des humains. Il a aussi un aspect bienfaisant en tant que médecin.

À noter


Rudra préfigure certains des multiples aspects que recevra plus tard Shiva, notamment dans ses liens avec la mort.



Les Ashvin, dieux solaires

Le terme Ashvin, de ashva (« cheval »), signifie « qui possède des chevaux ». Ce sont des jumeaux proches d’Indra, d’Agni et de Soma. Ils ont certainement une vieille origine indo-européenne ; on les a rapprochés des Dioscures grecs Castor et Pollux.

Ils parcourent le ciel avec leur char doré. On les considère comme des personnifications de l’aurore et du crépuscule. Ce sont les époux de la fille du soleil. Ils sont invoqués lors des mariages. Ils sont beaux, jeunes et rapides. Ils apparaissent souvent pour aider les hommes, les sauver et les guérir. Le miel leur est associé.

Après avoir été écartés du soma comme impurs, ils furent à la suite d’une réconciliation avec Indra admis à prendre part aux sacrifices dans le rôle de prêtre.

Dans le Rig-Veda, leurs hymnes sont beaucoup plus nombreux que ceux dédiés à Sûrya, le dieu Soleil. Par la suite, dans l’hindouisme, ils ont été, semble-t-il, supplantés par ce dernier, qui est devenu le grand dieu du soleil et de la lumière ; ils sont néanmoins quelquefois représentés avec une tête de cheval, sur le char de Sûrya.

Vishnu, dieu aux trois pas

Vishnu n’occupe pas dans le Rig-Veda une situation de premier rang. Sa place commence à augmenter dans les Brâhmana.

Un hymne dit de lui qu’il traverse l’espace ou la terre en trois enjambées : les deux premières sont visibles des hommes et la troisième conduit au séjour des dieux. On peut voir dans ses trois pas cosmiques un symbolisme solaire. Par ailleurs, c’est un allié d’Indra pour qui il prépare le soma. Il est souvent identifié avec le sacrifice dans la mythologie et assure une fonction de cohésion du monde.

Dans l’hindouisme, il deviendra un des deux dieux les plus importants, une des formes suprêmes de l’Absolu. Certains de ses traits proviendront des fonctions d’Indra.

Les divinités féminines

Les divinités féminines jouent un rôle très effacé dans le védisme. On peut mentionner l’Aurore (Ushas), la Liberté (Aditi), les Eaux (avec la déesse Sarasvatî, « celle qui coule ») et la Parole (Vâc) qui est une grande divinité qui personnifie à la fois la faculté de parler, partenaire indispensable du rite, et le texte du Veda, qui est considéré par la tradition indienne comme la manifestation primordiale du langage28.

Les démons et les génies

Les démons

Le monde des démons est celui des ennemis des dieux. Ils sont très nombreux. La démarcation avec le monde céleste n’est pas absolue.

Les asura

L’évolution la plus importante, pour le monde des démons, est la transformation qui affecte la notion d’asura. Dans le Rig-Veda ancien, les dieux les plus puissants, capables de fabriquer des merveilles et des illusions, sont qualifiés d’asura (Indra, Mitra, Varuna, Agni…). Dans les Brâhmana, en revanche, les asura sont les démons qui affrontent constamment les dieux pour la domination du ciel et des sacrifices. Les asura comme les dieux sont les fils de Prajâpati, mais les premiers sont issus d’une partie moins noble de son corps.

Prajâpati


Prajâpati est l’innovation majeure, en matière de divinités, des Brâhmana. C’est une divinité primordiale qui crée, à partir de son propre corps qui est l’univers, le ciel et la terre, toutes les créatures, le sacrifice et le déploiement du temps.



Les râkshasa

Ce sont des êtres maléfiques et avides de viande, quelquefois anthropophages. Ils cherchent à troubler le bon déroulement des sacrifices. On demande à Agni de les repousser.

Proches d’eux ou en rivalité avec eux, il existe des dizaines d’autres groupes de monstres malfaisants, notamment plusieurs catégories de vampires, par exemple les vetâla qui prennent possession des cadavres dont ils ont mangé l’intérieur.

Les génies

Ils sont inférieurs aux dieux mais supérieurs aux hommes. Ils forment une masse indéterminée tant elle est nombreuse. Ils sont omniprésents, dans les airs, sur et sous terre, dans tous les types d’eaux. On peut mentionner deux groupes principaux.

Les Gandharva sont des génies aériens. Ils se distinguent par leur science, leurs goûts musicaux, leur intense activité sexuelle. Ils sont liés au soma, à l’art équestre, et possèdent des pouvoirs thaumaturgiques. Ils édifient des cités merveilleuses dans l’espace.

Les Apsaras sont les compagnes des Gandharva. Elles sont reliées aux eaux, au culte des arbres et à la fécondité. On les représente comme des danseuses et des joueuses.



En résumé


Les dieux védiques, qui n’ont pas de personnalités très marquées, correspondent plutôt à des fonctions et des types d’activités. Lorsqu’un dieu est invoqué, il tend à devenir la divinité principale, dominant tout le reste du panthéon. Ces dieux peuvent être favorables comme hostiles aux hommes, selon la bonne marche des rites.

Indra est le grand dieu guerrier ; Mitra et Varuna les gardiens de l’ordre. Agni est le feu du sacrifice, de la lumière et la force de vie. Soma est l’incarnation du breuvage divin. Ces grands dieux vont perdre leur place prééminente dans la suite de l’évolution religieuse de l’hindouisme.




CHAPITRE 4

PRINCIPES
FONDAMENTAUX :
LE SOI, L’ABSOLU
ET LA RÉINCARNATION

Au programme


• L’univers védique

• Le Soi et l’Absolu



L’univers védique


L’origine du monde et des hommes

Il existe deux grandes versions de la création du monde.

Création par la pensée et le désir

Selon un hymne ancien du Rig-Veda29, au commencement il n’y avait qu’un chaos originel symbolisé par l’image d’une eau d’une profondeur insondable. À ce stade il n’y avait ni temps, ni être, ni espace, ni jour, ni nuit, le texte parle de non-être. Seul « l’Un respirait de son propre élan, sans qu’il y ait de souffle. En dehors de cela, il n’existait rien d’autre » (verset 2).

Puis le passage de la non-existence à l’existence se produit sans qu’on sache pourquoi. L’Un accède à l’Être par le pouvoir de la chaleur et se différencie en force masculine et force féminine à l’origine de l’univers, puis des dieux. « L’Élan spontané était en bas, le Don de soi était en haut » (verset 5). La formation de l’univers est due à une pensée devenue créatrice par désir. L’origine de la création visible reste cependant (du moins pour l’homme) une énigme dans cet hymne.

Il y a bien un Surveillant suprême (verset 7), mais on ignore s’il connaît lui-même l’origine de la création. Selon Louis Renou : « Avec ce poème fameux, c’est le sommet de la réflexion indienne qui est atteint d’emblée30. »

Dans les Brâhmana, cet acte créateur est précisé. L’Être apparaît sous la forme d’un œuf qui flotte sur la surface des eaux sans limites. Il désire se dédoubler, s’échauffe et se brise. Les deux coquilles deviennent le ciel et la terre. Dans d’autres passages, il s’accouple avec une entité féminine émanée de lui, tantôt la Parole (Vâc), tantôt l’Aurore (Ushas). De cet acte initial naissent tous les êtres et les choses.

Dans certains textes, cette éclosion primordiale donne naissance à Prajâpati, le « Père de tous les êtres » qui s’identifie au monde, au temps et au sacrifice. Il crée par le seul pouvoir de sa parole les trois mondes (Terre, Espace, Ciel), les saisons, les dieux, le premier homme nommé Yama et sa sœur Yamî. Yama engendre une première race humaine qui vit dans un âge d’or : les animaux, les hommes et les dieux parlent le même langage. Mais les choses se dégradent et les dieux créent un déluge pour anéantir tous les hommes. Un seul, Manu, est sauvé des flots grâce à un poisson. Manu, par divers rites, obtient une femme avec qui il a des enfants pour repeupler la terre.

Création par le sacrifice

Une deuxième grande version de la genèse védique présente de façon plus dramatique l’origine du monde dans le démembrement d’un géant primordial, le Purusha, « l’Homme31 ». Ce géant est tout l’univers : « ce qui est passé, ce qui est à venir » ; il fait apparaître les dieux. Ceux-ci décident d’offrir le premier sacrifice, prototype de tous ceux qui suivront. Ils saisissent donc le Purusha et l’immolent. Les créations particulières émanent successivement de son corps démembré : le beurre nécessaire dans les rituels, les animaux sauvages et domestiques, les éléments liturgiques (les strophes, les mélodies, les formules), les classes sociales (« Sa bouche devint le Brâhmane, le Guerrier fut le produit de ses bras, ses cuisses furent l’Artisan, de ses pieds naquit le Serviteur »), la lune, le soleil, le vent, les dieux Indra et Agni, l’espace, le ciel et la terre.

La création apparaît comme le résultat d’un sacrifice cosmique créateur. « Les dieux sacrifièrent le sacrifice par le sacrifice » (verset 16). Autrement dit, selon Louis Renou, le Purusha, « l’Homme est à la fois l’objet offert (victime) et l’objet visé (divinité)32 ».

À noter


Ce mythe donne un rôle actif aux dieux, en contraste avec l’autre version de la cosmogonie qui ne leur concède pas de fonction créatrice.



L’au-delà

Les spéculations védiques concernant l’après mort ont connu des variations au fil des siècles. Dans les hymnes anciens du Veda, les hommes n’ont aucun désir de l’au-delà, ils craignent la mort. Ils demandent surtout aux dieux d’avoir une longue vie heureuse, une bonne santé et une importante descendance.

Cependant, l’idée d’une survie après la mort terrestre va de soi dans les hymnes. Le mort est le double ombreux du vivant car sa personnalité survit. Il connaît dans l’au-delà les mêmes besoins que sur terre. Toutes les images de la vie future sont corporelles.

Sur le plan mythologique, ces conceptions sont dominées par Yama, le premier homme. Il est aussi le premier à avoir franchi les portes de l’au-delà33. Il devient ainsi le roi des morts ou la Mort personnifiée qui veille sur un monde souterrain obscur, dont la route est gardée par deux chiens pour lesquels on a signalé des analogies avec les Cerbères grecs.



Le Soi et l’Absolu


Dans le Shatapatha-Brâhmana34, certainement le plus tardif des Brâhmana, et surtout dans les Upanishad (notamment dans deux des plus anciennes, la Brihad-Âranyaka et la Chândogya) on voit se développer une importante spéculation sur l’âme individuelle (âtman), sur l’Absolu (brahman) et sur la réincarnation. Ces notions vont par la suite constituer une des bases fondamentales de l’hindouisme.

Le brahman

Ce terme a connu une évolution sémantique importante :

• Dans le Rig-Veda, le brahman est d’abord une « énigme sacrée » consistant à poser une corrélation explicative entre, par exemple, le rite et l’univers.

• Ce terme désigne ensuite l’ensemble du texte sacré du Veda (c’est en fonction de ce sens qu’est formé le mot brahmacârin, « celui qui fréquente le Veda », qui désigne l’étudiant qui apprend par cœur ce texte sacré).

• Dans la littérature ritualiste, le brahman est l’énergie fondamentale mise en œuvre par le sacrifice.

• Dans les Upanishad, le brahman devient le principe universel, l’Absolu.

À noter


Le brahman des Upanishad est dénué de toute contingence, ni objet ni sujet, inscrutable et indéfinissable. Il est l’univers, l’essence et la source de toute chose et de tout être. Il est par conséquent la réalité suprême elle-même, l’Absolu. La pluralité du monde n’en est qu’un aspect secondaire. Il est aussi connaissance, conscience et béatitude ou félicité absolue.



« Il faut vénérer le brahman en tant qu’il est la Réalité. Or l’homme est fait de force spirituelle : cette force il la retrouve dans l’autre monde telle qu’il l’avait quand il vivait. »

« Il est l’Âme du souffle vital, il est mon Âme ; à ma mort, c’est cette Âme que je rejoindrai. Pour qui sait ainsi, il n’y a plus de doute. »

Shatapatha-Brâhmana, X, 6, 3

Le terme brahman (mot neutre en sanskrit) est à l’origine de plusieurs termes dérivés :

• Le substantif masculin brahmân désigne d’abord l’officiant chargé de surveiller en silence le bon déroulement du sacrifice, puis ensuite l’ensemble de la classe des prêtres, celles des brahmanes. D’où le nom de brahmanisme donné à la forme ancienne de l’hindouisme.

• Le substantif neutre brâhmana (littéralement « ce qui relève du brahman) désigne les importants commentaires en prose sur le rituel qui forment le second ensemble des textes védiques.

L’âtman

La racine indo-européenne de ce mot signifie « respirer ». Le premier sens du mot est le « souffle vital » qui joue dans le corps le même rôle que le vent dans l’univers.

Le mot désigne ensuite une force vitale superposée aux sens, c’est-à-dire ce qui anime, gouverne et englobe les éléments constitutifs de la personne, en somme le principe des actions et des pensées. C’est une entité à part qui n’est pas fonction du corps et qui siège dans le cœur ou dans les prunelles. C’est un principe individuel au-delà de la notion de sujet et d’ego.

Ainsi, ce terme correspond aux notions de « nature propre », d’« essence » et finalement d’« âme individuelle » ou de « Soi ».

L’âtman a son rôle normal dans l’état de veille. Dans l’état de rêve, il vagabonde hors du corps en créant des formes qui préfigurent les joies du paradis. Dans l’état de sommeil profond, il devient esprit pur, sans conscience ni souffrance, qui n’utilise pas ses facultés.

« Tu es cela »

Le cœur des spéculations des Upanishad réside dans l’identité entre le brahman et l’âtman.

La célèbre formule de la Chândogya Upanishad « tat tvam asi » (« tu es cela ») résume bien cette notion ; « tu » est l’âme individuelle, l’âtman qui est identique à « cela », le principe universel, l’Absolu, le brahman. Il y a identité entre le microcosme (l’homme et son âme) et le macrocosme (l’Univers).

Ce texte illustre cette idée fondamentale à l’aide d’une série de paraboles. Voici celle qui se rapporte au sel :

« Voici du sel. Jette-le dans cette eau, et reviens me voir demain matin. » Svetaketu fit ainsi, et le lendemain son père lui demanda : « Ce sel qu’hier tu jetas dans cette eau, rends-le moi. » Il le chercha et ne le trouva point car il était entièrement dissous. « Bois de l’eau, prise à la surface. Comment est-elle ? - Salée ! - Bois-en encore et reviens près de moi. - « C’est toujours la même chose ! » dit Svetaketu, et son père lui expliqua : « Ainsi, mon cher, tu ne vois pas l’Être. Il est là cependant ; il est cette essence subtile. Et l’univers entier s’identifie à elle, qui n’est autre que l’Âme ! Et toi aussi tu es Cela, Svetaketu ! 35 »

Atteindre le nirvâna

Cette connaissance de l’identité du Soi et de l’Absolu est difficile à acquérir : il faut entrer en soi, quitter le moi grossier puis le moi affectif pour reconnaître son âtman et prendre conscience de son identité avec le brahman.

Délivrance


Cette intégration de l’âtman dans le brahman provoque la délivrance ou libération (moksha ou nirvâna) qui marque la sortie du cycle des réincarnations. L’apparition de cette conception correspond à la naissance en Inde de l’intériorisation, de la spiritualité et de l’expérience mystique.



Le délivré atteint la félicité suprême, il est au-delà du désir et de la souffrance, il se fond dans l’Absolu en perdant sa conscience distincte. La délivrance est un état transcendant, au-delà de toute compréhension humaine et par conséquent impossible à se représenter à l’avance.

Dans les Brâhmana, être délivré de la mort dépend des actes (pratique correcte des rites et des sacrifices) et de la connaissance.

Les Upanishad tendent à diminuer l’importance des actes et à exalter la connaissance. Le savoir devient déterminant pour s’assurer le salut. Il s’acquiert par une intériorisation, une intuition métaphysique et une maîtrise de l’esprit et du corps. Il s’agit d’une révolution spirituelle où le sacrifice intérieur devient plus important que le sacrifice matériel.

Le cycle des renaissances ou réincarnations porte le nom de sâmsâra, « circuit ou migration circulaire, ou flux universel ». Le sâmsâra est lié à la matière et donc à tout ce qui est transitoire ; c’est le prolongement sans fin de la vie. Les renaissances successives dans le sâmsâra sont pour les hindous une errance, source d’une grande souffrance. Du point de vue religieux, le sâmsâra est le mal dont on cherche à se libérer. Cette doctrine est liée à un élément éthique : la rétribution des mérites et des fautes.

À noter


La délivrance est le fait d’un petit nombre d’êtres privilégiés, car la majorité des humains est condamnée à renaître.



La Brihad-Âranyaka Upanishad 36 affirme : « Comme on agit, comme on se comporte, tel on devient. » La bonne conduite produit des satisfactions diverses et fait renaître dans des conditions agréables ; la mauvaise conduite entraîne des souffrances multiples et fait renaître dans une situation inférieure, impure ou parmi les animaux. Il s’agit d’un principe de justice immanente et absolue : tout ce qui nous arrive, tôt ou tard, a été mérité, nous en sommes entièrement responsables. Cependant, à tout moment et même dans les pires conditions, on peut se préparer un meilleur avenir en agissant en conformité à son devoir propre (dharma).

Ce qui passe d’une vie à l’autre est l’âtman et la somme de son karman accumulé dans un corps subtil et invisible. Les sens et les organes de perception et d’action, qui font partie du monde matériel, sont détruits avec le corps, ce qui explique que dans la très grande majorité des cas on ne garde pas la conscience de ses vies antérieures.

Karman


On appelle karman l’acte ainsi que le résultat de l’acte (à l’origine dans le Rig-Veda, ce mot désigne l’acte par excellence, le sacrifice). L’homme se dissout par la mort, mais son karman est cause d’une naissance nouvelle qui héritera des actes bons ou mauvais de l’existence antérieure.

Le karman est produit par le désir et l’ignorance métaphysique. Ainsi, ceux qui ont découvert le Soi intérieur ne désirent plus rien et ne produisent plus de karman ; ils sont libérés du temps et des réincarnations, à leur mort ils se fondent dans le brahman. Ceux qui ne possèdent pas encore la connaissance spirituelle désirent et produisent du karman, à l’origine des renaissances.



Les Upanishad réinterprètent l’ancienne distinction des deux voies : la « voie des dieux » devient la voie de la libération et de l’accès au brahman ; la « voie des Pères » procure le retour vers la terre et les renaissances.

Cette doctrine entraîne en partie, selon Louis Renou, une rupture par « le passage du rituel au mystique, d’une religion du bonheur à une philosophie du salut : “celui qui sait ainsi” n’a besoin ni de rites ni de culte37 ».

À noter


De nombreux spécialistes se sont demandé si cette évolution fondamentale pouvait émaner des mêmes sphères que celles qui ont vu naître la religion des hymnes védiques. Certains ont pensé à un apport séculier, d’autres ont supposé que cet élément nouveau se trouvait hors de la culture des Ârya, dans la religion des populations autochtones. Nous n’avons aucune preuve pour pouvoir trancher entre ces hypothèses.





En résumé


La création du monde résulte soit de la force du désir de l’Un, soit du sacrifice d’un géant primordial.

L’au-delà reste, dans l’imaginaire védique, assez peu structuré. La notion du jugement des morts n’existe pas.

Les spéculations principales, dans les Upanishad, portent sur le Soi et l’Absolu. Chaque homme possède un âtman, sorte d’âme individuelle de nature divine et donc identique à l’Absolu (brahman), réalité suprême et essence de tout ce qui existe. Tant que l’homme n’a pas réalisé cette identité, il demeure pris dans un cycle de renaissances ou réincarnations ; c’est la loi du karman, où chaque acte entraîne des conséquences.

L’intégration de l’âtman dans le brahman provoque la délivrance ou libération (c’est-à-dire la fin du cycle des renaissances), but ultime de l’hindouisme.




CHAPITRE 5

RITES ET SACRIFICES VÉDIQUES

Au programme


• Les rites domestiques

• Les rites solennels




La religion des hymnes védiques est avant tout une religion du rite. La stricte conformité au rituel prime sur l’adhésion à des dogmes. La notion de foi tient très peu de place dans la religion védique. Il existe, en revanche, une grande confiance dans l’efficacité du rituel. La faute majeure est une erreur dans l’accomplissement du rituel.

Le sacrifice (yajña) est l’acte religieux par excellence ; il a pour but de maintenir l’ordre du monde (rita).

Le sacrifice est considéré comme un don fait en vue d’obtenir, de la part des dieux, certains avantages comme la santé, la prospérité, une descendance mâle, la richesse en bétail ou tout autre avantage matériel. Les sacrifices sont avant tout des supplications, beaucoup plus que des remerciements.

Le sacrifice fait passer le sacrifiant du monde profane au sacré, c’est une consécration où la victime sacrificielle et le sacrificateur se trouvent transmués. Ainsi le Shatapatha-Brâhmana38 affirme que par le sacrifice l’homme « naît une seconde fois ».

À noter


Les rites védiques n’exigent aucun temple. Ils s’accomplissent dans une maison ou en plein air.





Les rites domestiques


Les rites domestiques sont habituellement pratiqués par le maître de maison, généralement en présence de son épouse. Ce sont essentiellement des offrandes simples et des sacrements marquant les temps forts de la vie. Il en existe de deux sortes.

Rites quotidiens

Ce sont d’abord, matin et soir, de brèves offrandes (oblation dans le feu) de céréales et de beurre fondu et clarifié en l’honneur de plusieurs divinités (Sûrya, Agni, Prajâpati…). Les ustensiles se limitent à une ou deux cuillères, des brins d’herbe pour les nettoyer, de l’eau et des bûchettes d’allumage. Le feu, installé à même le sol, est produit par friction de deux morceaux de bois ou par emprunt au foyer domestique.

À noter


À ces rites de base s’ajoutent cinq « grands sacrifices » quotidiens : aux dieux, aux « êtres » (divinités inférieures, génies, démons, objets), aux âmes des morts, au brahman et enfin aux hommes avec le devoir de nourrir les hôtes (rite d’hospitalité). Il faut voir là, plutôt que cinq sacrifices différents, un même rituel quotidien comprenant des offrandes et des récitations, pour cinq groupes de destinataires. Ces actes sont obligatoires, on n’en attend rien de précis, mais il y a faute à ne pas les exécuter.



Il y a aussi des rites domestiques liés aux différentes saisons, aux récoltes et aux troupeaux, ainsi qu’à la construction ou à l’emménagement dans une nouvelle maison.

Rites de passage

Ils consacrent les grandes étapes de la vie d’un être humain. Ces rites sont appelés samskâra39. Voici seulement les principaux.

Plusieurs rites prénataux

• Rite de conception où l’époux touche le corps de la femme avec une herbe spéciale.

• Rite de l’« engendrement d’un mâle » pour rechercher la naissance d’un garçon.

• Rite du « partage des cheveux » au quatrième mois de grossesse.

Les rites de l’enfance

• Rites au moment de la naissance de l’enfant : offrandes à un feu spécial ; le père souffle sur l’enfant et lui chuchote à l’oreille diverses formules sacrées pour fortifier son intelligence ; sa première nourriture purificatrice lui est offerte avec une cuillère en or ; bain de l’enfant…

• Le dixième ou douzième jour : rite de l’imposition du nom.

• Rite de la première coupe de cheveux vers la troisième année, puis de la coupe de la première barbe vers 16 ans pour les garçons.

Le rite de l’initiation (upanayana)

C’est le rite le plus important pour le jeune garçon des classes supérieures. Il a lieu entre 8 et 12 ans, au moment de l’introduction auprès d’un maître (guru). Celui-ci lui pose un cordon sur l’épaule gauche. Par ce rite, l’élève devient « deux fois né ». Il doit demeurer chaste et vit en compagnie de son maître pendant douze ans pour étudier les textes sacrés. À la fin des études, plusieurs rites sont marqués par des bains rituels.

Le rite du mariage

Il transforme le jeune homme en véritable maître de maison. Pour les jeunes filles, il tient lieu d’initiation (c’est le seul rite célébré pour elles avec des formules védiques, tous les autres sont pratiqués en silence). La date de la cérémonie est fixée avec soin. Le rite commence par l’envoi de messagers auprès du père de la fille, un accord est scellé. Le fiancé est conduit vers la demeure de ses futurs beaux-parents, il est reçu en hôte de marque, il oint la jeune fille et lui fait des offrandes. Elle lui est alors solennellement remise par son père. Suivent des oblations. Elle tourne autour du feu, le fiancé lui prend la main et l’asperge d’eau. Les vêtements des époux sont liés ensemble. Un cortège emmène la jeune femme vers sa nouvelle demeure, soit dans un char, soit à cheval ou à dos d'éléphant. On transporte avec elle le feu domestique. Elle entre dans la maison sans toucher le seuil. Des rites et des offrandes ont lieu. Le couple consomme ensemble un mets d’offrandes. Le mariage est suivi d’une observance de chasteté de trois jours, puis d’oblations expiatoires le quatrième jour.

Le rite des funérailles

Après une toilette minutieuse, le corps est incinéré sur un bûcher funéraire, sauf pour les enfants et les ascètes (ceux-ci sont enterrés, car au moment de renoncer, ils ont dans un rite absorbé une poignée de cendre symbolisant l’absorption du feu ; leur religion devient entièrement intériorisée, ils sont eux-mêmes le sacrifice).

La famille doit effectuer plusieurs rites de purification et d’abstinence (de trois à dix jours), car tout passage d’un monde à l’autre est considéré comme un moment d’impureté. Les ossements sont collectés puis déposés dans la terre. Un dernier rite vise à faire du mort, esprit vague et méchant, un « père », ancêtre fort et bienveillant.

Inversion des valeurs


Dans les rites funéraires les valeurs habituelles du sacrifice sont inversées : les gestes se font de droite à gauche ; on passe le cordon de l’initiation sur l’épaule droite du mort ; les récitations ne sont faites qu’une seule fois et non trois ; on emploie le feu du sud ; la couleur dominante est le noir.



Ces rites védiques du cycle de la vie ont été conservés (parfois même amplifiés) dans l’hindouisme et sont parvenus jusqu’à l’époque actuelle. Aujourd’hui ils sont encore célébrés, cependant de multiples variantes existent dues à des spécificités régionales ou au système des castes.



Les rites solennels


Un rite solennel associe des paroles, extraites des hymnes védiques, et des gestes réalisés par des officiants, tous brahmanes. Ceux-ci sont engagés, pour la durée de la cérémonie, par le sacrifiant qui paie les frais importants de la cérémonie et en récoltera les fruits. Il n’y a pas de clergé permanent. Une partie de l’offrande est versée en oblation dans le feu tandis que l’autre est consommée. Ces rites privés, réservés aux familles les plus riches, sont décrits dans les Kalpa-sûtra.

Ce culte n’est pas lié à des monuments ; il n’existe pas de « temples védiques ». Les constructions pour ces rituels sont temporaires : quelques huttes et abris dans des matériaux combustibles brûlés à la fin du sacrifice. Sur un terrain à proximité du domicile du sacrifiant, on aménage un autel pour recevoir les offrandes. Trois feux sont installés : le feu de l’ouest, de forme circulaire, sert à la cuisson des offrandes ; sur le deuxième feu, de forme carrée, situé à l’est de l’autel, on verse les offrandes après cuisson ; enfin au sud, un foyer en forme de demi-lune sert à écarter les mauvais esprits et à cuire les offrandes qui leur sont destinées. Aucune image, statue ou symbole de la divinité ne participe au culte.

Les cérémonies sont longues, le minimum est d’un jour, certaines durent plusieurs mois. Pendant le déroulement du sacrifice, chacun cherche à faire son devoir le plus exactement possible, mais il ne règne pas, semble-t-il, une atmosphère particulière de recueillement spirituel. « Les officiants ainsi que les sacrifiants, écrit justement Michel Angot, dans des habits ordinaires, souvent à l’abri des regards, font leur travail technique, lequel n’a rien que de très ordinaire. Par contre, tous récitent exclusivement le satya, le « vrai », c’est-à-dire la parole védique conforme au rite. Le yajña se présente comme une mise en scène somme toute banale d’une parole extraordinaire40. »

Un acte social


La préparation des différents objets et bâtiments nécessaires au sacrifice a mobilisé de nombreuses personnes (terrassiers, charpentiers, potiers, bouchers…). Ainsi, un grand rituel védique est, en plus d’un acte religieux, un acte social et économique qui mobilise toute une communauté.



Il existe de nombreux grands rituels, on peut citer parmi les plus significatifs :

• L’« empilement de l’autel de feu » où l’acte central est la construction d’un autel de briques assimilé au sacrifiant, aux dieux, au Veda et à l’univers.

• Le sacrifice du soma lors duquel on élabore et on boit ce breuvage. C’est le rituel le plus sacré, généralement célébré une fois par an, au printemps.

• La « boisson de vigueur » consiste principalement en une course de chevaux que le sacrifiant doit gagner contre seize concurrents. C’est une ascension symbolique vers le soleil. Ce rite permettait d’établir la légitimité d’un roi.

• Le sacrifice sanglant le plus solennel est le sacrifice du cheval (ashvamedha) célébré sur trois jours pour une victoire royale. Une foule de spectateurs y assiste. Avec le cheval, on sacrifie de nombreux autres animaux. Les victimes sont attachées à un poteau sacrificiel puis étouffées et ensuite dépecées et découpées, et enfin mises à cuire. Ce rite comporte des cérémonies préparatoires extrêmement longues, étalées sur au moins une année. On a des traces dans les textes, selon les mêmes modalités, de sacrifices humains.

Tous les rituels solennels sont devenus obsolètes dès avant le début de notre ère. L’émergence, vers cette époque, de la notion de non-violence fait abandonner les sacrifices sanglants. À la même période les grands dieux védiques deviennent des divinités de second plan. La religion védique est morte. Seuls les rites domestiques vont se maintenir jusqu’à nos jours.

Néanmoins, le Veda continue à être tenu en haute estime, et jusqu’à l’époque contemporaine les brahmanes vont continuer d’apprendre par cœur des hymnes du Veda et intégrer des formules védiques dans leurs cérémonies. Enfin, les spéculations apparues dans les Upanishad vont dominer toute la recherche du salut dans l’hindouisme postérieur. Il y a donc par certains aspects, à côté de mutations fondamentales, une continuité remarquable dans la religion de l’Inde depuis les temps védiques jusqu’à nos jours.



En résumé


L’acte est la principale base des relations avec le divin à l’époque védique. Le rite est donc plus important que les pensées et spéculations. L’émergence de l’intériorité sera la nouveauté primordiale de l’évolution future du brahmanisme et de l’hindouisme.

Le sacrifice est au cœur de la vie religieuse, des rites quotidiens comme des grands rituels solennels (les sacrifices sanglants ont été abandonnés dans les premiers siècles de notre ère).

Les rites de passage, marquant les grandes étapes de la vie (naissance, initiation religieuse, mariage, funérailles), vont se maintenir en grande partie jusqu’à l’époque actuelle.

Les Veda, même s’ils ne sont que très partiellement utilisés aujourd’hui dans les cultes, restent considérés comme la base la plus sacrée de l’hindouisme.




PARTIE 2

LE CŒUR DE L’HINDOUISME


CHAPITRE 6

LES NOUVEAUX TEXTES

Au programme


• Textes de type védique

• Les épopées

• Les Purâna




Les textes post-védiques les plus importants pour l’hindouisme sont essentiellement des textes littéraires, bien que l’élément religieux y tienne une place fondamentale. Il n’y a pas pour l’hindouisme de texte religieux comparable en importance et en dignité au Veda. Celui-ci continue, au moins en théorie, à être la base des croyances religieuses.

Origine humaine


Contrairement au Veda, tous ces nouveaux textes ne sont pas considérés comme provenant d’une révélation émanant du divin, mais sont attribués à des auteurs humains. Ils reposent sur une tradition fondée sur la mémoire. Ils forment l’ensemble de la smriti (littéralement « mémoire » ou « transmission ») par opposition à la shruti (« audition ») qui désigne les textes védiques, considérés comme Révélation.



Les textes védiques étaient essentiellement centrés sur le sacrifice. Les textes de la smriti sont quant à eux dominés par l’idée de dharma (ordre universel et devoir religieux personnel) et par les différentes voies de salut qui se présentent à l’homme.

Le corpus de la smriti est formé :

• d’Upanishad (plus tardives que celles du corpus védique) ;

• de traités de droit qui enseignent ce qu’est le dharma, dont les célèbres « Lois de Manu » ;

• des deux grandes épopées (Le Mahâbhârata incluant le célèbre texte de la Bhagavad-Gîtâ et le Râmâyana) ;

• des Purâna, « Récits antiques » ;

• des textes (sûtra) des divers systèmes (darshana) de la philosophie classique traitant des différentes voies de salut (voir chapitre 9) ;

• des tantra, textes en sanskrit du tantrisme (voir chapitre 12).



Textes de type védique


Dans ces textes, la structure littéraire de certains écrits contenus dans le Veda est maintenue.

Les Upanishad post-védiques

Ces textes se présentent comme la suite des 14 Upanishad védiques. Il en existe près de 250, composés du Ve siècle avant notre ère jusqu’à l’époque contemporaine.

Sujets divers


Il existe, par exemple, une Upanishad du XVIe siècle sur le rapprochement entre l’hindouisme et l’islam, ainsi qu’une Upanishad en tamoul sur l’enseignement de Râmana Mahârshi (mort en 1950).



Ces textes sont groupés sous forme de larges collections. À l’imitation des Upanishad anciennes, elles se présentent comme se rattachant aux Samhitâ du Veda. Ce sont des textes courts où vers et prose alternent. Bien que dans l’ensemble la doctrine de l’âtman et du brahman y reste très présente, elles ont cependant des orientations très diverses : spéculations philosophiques, exercices de yoga, sectes vishnouites et shivaïtes, commentaires sur le renoncement et la vie ascétique, préceptes tantriques…

À noter


On a cru pouvoir discerner dans les Upanishad védiques les plus tardives le passage du védisme à l’hindouisme.



La « porte d’entrée de l’hindouisme »


C’est ainsi qu’on a qualifié la Shvetâshvatara Upanishad 41. La rédaction de ce texte semble s’échelonner entre le VIe et le IIIe siècles avant notre ère.

Dans ce texte, trois éléments nouveaux apparaissent et semblent annoncer certains aspects de l’hindouisme plus tardif.

• L’idée d’un dieu suprême (on parle de théisme, c’est-à-dire d’une tendance vers une fusion de tous les dieux du panthéon védique en un seul). Rudra est qualifié d’unique ; il est omniprésent, fait tourner la roue cosmique, symbole de l’évolution de la vie ; il est assimilé à Shiva et à l’âme universelle et se trouve aussi au plus profond de tous les êtres. L’image symbolique védique de deux oiseaux amis sur la même branche est reprise : l’un mangeant le fruit savoureux est semble-t-il l’âme individuelle, âtman, l’autre le regardant serait l’Âme universelle, brahman, d’où leur étroite amitié.

• Ce texte insiste aussi sur la notion de maître spirituel (guru) chargé de la transmission de la sagesse et intermédiaire nécessaire pour parvenir à la délivrance.

• Enfin, la connaissance n’est plus suffisante à l’âtman pour réaliser sa fusion avec le brahman, il a aussi besoin de la grâce (prasâda) de la divinité. Cette idée prépare la voie de salut par la dévotion (bhakti) qui sera une composante essentielle de l’hindouisme. Cette évolution des fondements de la doctrine centrale des anciennes Upanishad peut s’expliquer, selon Aliette Silburn, par un approfondissement parallèle des notions d’immanence et de transcendance42 : Shiva en tant que source de l’âme est trop immanent pour être saisi comme objet de connaissance ; Shiva en tant qu’Absolu « sans partie », « sans mode », « sans activité » et « sans souillure » transcende trop radicalement l’âme pour pouvoir être appréhendé directement par l’être humain ; donc dans les deux cas, l’intermédiaire d’une grâce divine est devenue indispensable.





Les traités de droit

De nombreux textes relatifs au droit civil et religieux ainsi qu’aux règles d’éthique et aux coutumes ont été rédigés avec l’intention d’organiser la société. Ces textes sont, pour les plus anciens, des aphorismes en proses (sûtra) puis de vastes traités (shâstra) versifiés. Ils ont été composés, pour l’essentiel, entre le Ve et le IIe siècles avant notre ère.

À noter


Ces traités de droit sont centrés sur la notion de dharma qui est à la fois ordre du monde, religion, morale et devoir personnel (on parle donc de Dharma-Shâstra).



On trouve dans ces textes des instructions sur les sacrements, les fêtes, les rites, les règles relatives aux castes, à l’héritage, à l’étudiant brahmanique, aux ascètes ; des prescriptions concernant les aliments, les fautes et les expiations, les vertus et les vices… Dans tous les cas, le point de vue religieux domine.

Les « Lois de Manu »


Le plus fameux de ces textes est le livre des « Lois de Manu » (Manava-Dharma-Shastra, littéralement « enseignement sur la loi de Manu43 »). Il a, semble-t-il, été composé entre le IIe siècle avant notre ère et le IIe siècle après, peut-être à partir d’éléments plus anciens. Le nom de Manu n’a pas de signification personnelle, il désigne le premier géniteur de la race humaine et le premier législateur, auquel on se réfère traditionnellement quand on parle d’ordre social ou de coutume.

Ce traité est divisé en douze sections. La première commence par un poème sur la création du monde et un exposé de la théorie des âges du monde, suivi d’explications sur le système des castes. Les sections suivantes traitent des cérémonies de consécration (samskâra), de l’initiation de l’étudiant brahmanique, du mariage, des sacrifices, des rites et des modes de purification, des devoirs du maître de maison, des devoirs des ermites et des moines errants, de la conduite des rois, de la justice civile et pénale, des fautes et des expiations, des droits et devoirs des castes, de la rétribution des actes et de la délivrance.

Dans ce texte, l’ordre social est réglé dans le détail de façon stricte par de très nombreuses prescriptions. Le droit et la religion sont indissociables. Ce texte demeure une source fondamentale pour l’étude des castes.





Les épopées


Les deux grandes épopées du Mahâbhârata et du Râmâyana sont au cœur de la réflexion religieuse de l’hindouisme.

De l’importance des légendes


Les légendes ont une importance fondamentale pour les hindous car elles représentent pour eux une véritable manière de penser et d’agir. Elles leur permettent de rendre concrètes des idées et des valeurs abstraites en les intégrant dans des situations précises. Les mythes sont ainsi des guides pour l’action. La mythologie des grandes épopées est de ce fait une des sources principales pour la morale hindoue et la compréhension du dharma.



Aujourd’hui, ces épopées sont toujours vivantes dans la vie et l’imaginaire de la majorité des hindous. Elles sont encore l’objet de représentations théâtrales, de films, et peuvent même servir de justification au nationalisme hindou contemporain.

Le Mahâbhârata

Le Mahâbhârata (« la grande [guerre menée par le clan des] Bhârata ») est considéré en Inde comme une œuvre absolument centrale44. Il a été nommé par certains « le cinquième Veda ». Il est, par les réflexions et les valeurs dont il est porteur, à l’origine des différents développements de l’hindouisme. Il dit de lui-même que « tout ce qui est ici existe ailleurs et ce qui n’y est pas n’est nulle part ailleurs45 ». Cette épopée a tiré une grande partie de son inspiration des textes védiques.

Ce texte est l’un des plus longs poèmes de l’humanité. Il est écrit en sanskrit et composé d’environ 100 000 shloka (strophe de quatre vers octosyllabiques, donc de 32 syllabes) répartis en 18 livres, de tailles très différentes.

Il comporte en supplément un long poème composé de légendes et d’hymnes, plus tardif, le Harivamsha, à la gloire de Hari, c’est-à-dire Krishna46.

À noter


Le Mahâbhârata se présente comme une immense narration à un auditoire royal. Il a pour objet l’exposé des devoirs d’un roi parfait et pour thème narratif la geste et la victoire finale des cinq frères Pândava aidés par la présence et les conseils de Krishna, avatâra (« descente » divine au sens d’incarnation) de Vishnu.



Le récit central est entrecoupé de légendes d’autres origines, de considérations philosophiques et d’enseignements religieux.

Il existe plusieurs versions de ce texte. Il a certainement d’abord été transmis oralement avant d’être fixé par écrit. Les nombreuses variantes régionales sont peut-être dues à la part d’improvisation qui devait accompagner, à l’origine, les récitations.

Date et contexte

Le Mahâbhârata n’est ni datable facilement, ni localisable précisément. Pour la majorité des spécialistes, la date de sa composition pourrait s’étaler entre le IVe siècle avant notre ère et le IIIe siècle après notre ère. Il serait une œuvre collective attribuée à un auteur légendaire. Madeleine Biardeau propose de manière très convaincante une datation vers 200 avant notre ère, dans le contexte d’une riposte brahmanique à la grande diffusion du bouddhisme.

Le récit central

La trame principale de cette œuvre foisonnante est la lutte entre deux clans étroitement apparentés (cousins germains) et rivaux de la tribu des Bhârata : les Kaurava (descendants lointains de Kuru et fils du roi Dhritarâshtra) et les Pândava (également descendants de Kuru et fils de Pându, frère cadet du roi Dhritarâshtra).

Cette guerre est voulue par les dieux car la terre est menacée de surpeuplement. Ainsi, ce sont des fils de dieux ou de démons qui la mènent. Ce combat doit aboutir à la fin du monde pour purifier la terre.

La rivalité des cousins ne se comprend que si l’on connaît la complexité de leurs rapports familiaux.

L’origine

Les quatre premiers livres du Mahâbhârata sont occupés par toutes les circonstances antérieures au conflit.

Au départ, le roi Sântanu, un descendant de Kuru, a de la déesse Ganga un fils qui doit lui succéder : Bhîshma, incarnation du dieu Dyaus, le Ciel. Bhîshma accepte de ne pas régner et de ne pas se marier pour permettre à son père d’épouser une autre femme, Satyavatî, et qu’un de leurs futurs enfants soit l’héritier du trône. En échange, Bhîshma reçoit le privilège de ne mourir que lorsqu’il le voudra.

Le premier fils issu du second mariage du roi meurt jeune avant de s’être marié, et le second fils meurt en laissant deux veuves sans enfants. Pour assurer la succession dynastique, ces deux veuves doivent avoir des relations sexuelles avec un vieil ascète laid et difforme, Vyâsa, qui est le plus proche parent du mort, c’est-à-dire le fils d’un premier lit de la reine mère, Satyavatî. Les deux veuves vivent assez mal cette union : l’aînée terrifiée ferme les yeux pendant l’acte et son fils, Dhritarâshtra, naît aveugle ; la cadette, tout autant effrayée, a tellement pâli devant la laideur de l’ascète que son fils naît si blanc qu’on l’appellera Pându, « le blême ».

À cause de sa cécité, Dhritarâshtra ne règne pas, c’est Pându, le second fils, qui devient roi. Cependant en dépit de sa cécité, Dhritarâshtra est marié et a une progéniture nombreuse, appelée les Kaurava : cent fils et une fille. Seul l’aîné de ces enfants, Duryodhana, se présente avec une personnalité marquée : c’est un excellent guerrier, mais moralement ni juste, ni droit ; il est terriblement jaloux de ses cousins, les Pândava, et sera le grand responsable de la guerre ; il est l’incarnation du redoutable démon Kali. Tous ses frères sont aussi des démons cannibales incarnés (les râkshasa).

Le règne de Pându est un âge d’or pour le pays. Mais un jour, dans la forêt, il abat une antilope en train de s’accoupler. Il est alors victime d’une malédiction qui lui interdit, sous peine d’en mourir, tout rapport charnel avec ses deux épouses. Cependant Kuntî, sa première épouse, avait reçu jadis un don particulier qui lui permet d’avoir un enfant de n’importe lequel des dieux qu’elle invoquerait à cette intention. Par ce moyen, Kuntî met au monde trois fils :

• Yudhishtira, l’aîné, le « juste », fils de Dharma, divinité de l’Ordre et de la Loi. Il est toujours tenté de quitter le pouvoir pour se retirer dans la forêt.

• Bhîma, le « fort », fils de Vâyu, dieu du Vent. Il est aussi proche des intérêts de ce monde que son frère aîné en est éloigné.

• Arjuna, « le brillant », le guerrier parfait, fils d’Indra, chef des dieux. Il n’est pas roi mais représente l’idéal du roi.

Le même charme permet à la seconde épouse, Mâdrî, d’avoir deux fils jumeaux des dieux Ashvin, dieux solaires et guérisseurs :

• Nakura

• Sahadeva.

Ce sont les serviteurs fidèles de leurs frères.

Ces cinq enfants sont reconnus par Pându, légitimement et sur le plan religieux, comme ses fils : ce sont les Pândava.

Pându meurt lorsque ses fils sont très jeunes encore ; sa seconde épouse, Mâdrî, monte avec lui sur le bûcher funéraire. La royauté revient alors à Dhritarâshtra, son frère aveugle, instable et faible. Kuntî, qui agit en tant que mère des cinq frères Pândava, demeure à la cour où ses fils sont élevés avec ceux du nouveau roi. Ils ont les mêmes maîtres, notamment leur oncle Bhîshma qui leur apprend à être des guerriers. Duryodhana, jaloux, ne cesse de tendre des pièges à ses cousins ; les jeux deviennent rapidement des attentats criminels.

Le roi aveugle désigne comme son héritier son neveu Yudhishtira, de préférence à son fils dont il connaît l’injustice. Pour éviter un conflit, le roi éloigne les Pândava en les exilant avec leur mère, dans la forêt.

Par une victoire à une compétition à l’arc, Arjuna remporte la main de la princesse Draupadî, incarnation de la déesse Shrî, l’épouse d’Indra. La colère des prétendants, et notamment des Kaurava présents à l’épreuve, entraîne des duels. C’est au cours de cet épisode qu’apparaît Krishna, incarnation du dieu Vishnu, cousin des Pândava, qui se met au service de ces derniers et les assistera jusqu’à la fin.

Arjuna emmène Draupadî, en compagnie de ses frères, dans leur refuge en forêt. Leur mère, les entendant arriver et croyant qu’ils apportent un trésor, s’empresse de dire : « Jouissez-en ensemble. » Aucune parole n’étant proférée en vain dans la tradition héritée des Veda, c’est ainsi que la jeune femme devient l’épouse des cinq frères et vit avec eux à tour de rôle, deux jours de suite.

Par la suite, Dhritarâshtra décide de partager son royaume en deux et rappelle ses neveux : son fils règne à la capitale Hartinapura alors qu’Yudhisthira installe son pouvoir dans la deuxième ville importante du royaume. Le règne de ce dernier est un modèle de justice et les Pândava vivent là heureux en compagnie de Krishna, si bien que le dépit de Duryodhana, toujours aussi jaloux et méchant, augmente encore.

Il entraîne dans un jeu de dés Yudhishtira (dont l’amour du jeu est le seul défaut). Celui-ci perd, en deux parties, ses biens et son royaume et est condamné à s’exiler avec ses frères dans la forêt pendant douze ans. Draupadî décide de partir avec eux.

Durant cette longue période, les Pândava mènent une vie mixte d’ascètes et de princes chasseurs. Ils connaissent de nombreuses aventures, la plus notable étant le séjour de cinq ans dans le ciel d’Arjuna avec son père Indra. Ils visitent maints lieux de pèlerinage et engagent de nombreux combats. Ils rencontrent des ermites qui leur racontent de longues et merveilleuses légendes.

La treizième année est cruciale car ils doivent demeurer dans l’incognito complet : s’ils sont reconnus, les cinq frères devront repartir dans la forêt. Ils se rendent sous divers déguisements à la cour de Virâta, roi de Matsya.

Les Pândava, sortis gagnants de cette épreuve, souhaitent reconquérir le pouvoir et se lancent dans les préparatifs de la guerre, relatés dans le livre V.

La guerre

Krishna est envoyé en ambassade par les Pândava pour récupérer le royaume, ou du moins à titre symbolique, cinq villages. Les négociations échouent car Duryodhana est intraitable. La guerre est inévitable. Les deux camps cherchent à grouper autour d’eux le maximum d’alliés.

Bhîshma, bien que reconnaissant les torts de Duryodhana, accepte quand même de prendre la tête de ses troupes. Mis hors de combat au bout de cinq jours, il est remplacé successivement par trois autres généraux.

Du côté des Pândava, c’est Dhrishtadyumna, le frère de Draupadî, incarnation d’Agni, le dieu du feu, qui est le général en chef. Krishna est le cocher et le conseiller d’Arjuna.

La bataille se déroule durant dix-huit jours dans une plaine, le « champ des Kuru » (le Kurukshetra) ; elle est relatée en détail dans les livres VI à IX. La terre se couvre de morts et de mourants, le ciel est obscurci par les flèches. Cette immense bataille se termine par la victoire des Pândava. La victoire a été acquise au prix de quelques infractions au dharma (mensonge par exemple), mais approuvées par Krishna comme nécessaires dans cette situation de détresse.

Tous les Kaurava sont massacrés sauf trois ; Duryodhana lui-même a été mortellement blessé. Ces trois survivants reprennent la lutte et organisent une attaque nocturne sur le camp des Pândava, menée par une incarnation de Rudra-Shiva. C’est un massacre effrayant, tous les survivants de l’armée des Pândava, dont tous les enfants de Draupadî, sont assassinés y compris, par une arme magique, les embryons que les femmes du clan des Pândava portent et porteront dans leurs ventres. Seuls les cinq fils de Pându échappent au massacre car ils ont pu fuir à temps, mais leur clan est dorénavant sans descendance.

Après la guerre

Les femmes se lamentent sur les morts dans le livre XI.

Dans les livres XII et XIII, Bhîshma, sur son lit de mort, dans un discours interminable plein de maximes juridiques et morales, donne les leçons de l’histoire et provoque ainsi la réconciliation générale.

Enfin, Yudhisthira règne dans la paix et la justice et célèbre en signe de victoire, dans le livre XIV, le sacrifice du cheval qui clôt définitivement le temps de la guerre.

Dans les quatre derniers livres, tous les protagonistes disparaissent tour à tour. Yudhisthira remet la couronne à son petitneveu, Parîkshit, mort-né en raison du maléfice, mais ressuscité par Krishna pour sauver la dynastie ; puis il fait son ascension au ciel où il retrouve ses anciens compagnons, dieux incarnés ou fils de dieux.

Le sens global du Mahâbhârata

Tout au long du récit, les grandes notions religieuses de l’hindouisme jouent un rôle essentiel : le dharma (loi religieuse et morale et ordre du monde), le karman (poids des actes passés), la bhakti (dévotion), l’avatâra (incarnation d’un dieu).

Les personnages principaux sont des fils ou des incarnations de divinités, mais gardent les qualités et les défauts des hommes ordinaires. C’est donc la transposition dans le monde des hommes d’un vaste système de représentations mythiques qui fait la richesse de ce texte.

À noter


La trame centrale peut être vue comme la transposition d’un mythe relatif à une grande crise du monde : l’affrontement des forces du Bien et du Mal jusqu’à l’anéantissement de tous, pour purifier le monde et déboucher sur une renaissance. La victoire finale des Pândava a le sens profond de triomphe du dharma, c’est-à-dire de la loi, de l’ordre et du devoir moral et religieux, grâce à l’intervention de Krishna, « descente » (avatâra) du dieu Vishnu sur terre.



Le texte présente le point de vue du guerrier (kshatriya) mais gouverné par le brâhmane. On peut y voir le reflet de l’organisation idéale de la société, selon l’imaginaire des deux groupes dominants de l’époque.

En fin de compte, l’ordre divin utilise les hommes pour jouer son propre jeu. Les règles du jeu restent ainsi entre les mains des dieux, les hommes devant tout faire pour maintenir, chacun selon sa classe, le dharma.

Le Mahâbhârata reste le texte principal de l’hindouisme classique, et son rôle dans l’éducation traditionnelle de la conscience hindoue est immense encore aujourd’hui.

La Bhagavad-Gîtâ

Ce texte (littéralement « le chant du Bienheureux ») se trouve dans le sixième livre du Mahâbhârata (chapitres 25 à 42). C’est un poème dialogué composé de 700 vers répartis en 18 chants. Ce morceau didactique exprime l’idéologie profonde de l’épopée.

À l’aube du premier jour de la bataille, Krishna, incarnation du dieu Vishnu, enseigne à Arjuna ses principes spirituels et la voie du salut dans les conditions difficiles de son époque (période du kali-yuga marquant la fin d’un cycle du monde et caractérisée par une dégradation profonde du dharma, des mœurs et des saisons).

À noter


Ce texte est certainement le livre le plus célèbre de toute la littérature indienne et l’un des repères fondamentaux de l’identité hindoue.

Les plus grands sages de l’Inde l’ont médité et commenté, de Shankara (VIIIe siècle) à Sri Aurobindo. Ce texte a également alimenté la piété populaire depuis plus de deux mille ans. Son succès est peut-être dû au fait qu’il tente de réduire l’incompatibilité existant entre les exigences de la stricte ascèse et celle de la vie dans le monde.



Les actes et la libération

Au moment où va commencer la grande bataille, Arjuna, le guerrier parfait, se sent défaillir : ne vaut-il pas mieux mourir que de tuer les siens ?

Krishna, son cocher, mais aussi guide et conseiller, lui répond que ses sentiments viennent d’une méconnaissance de l’ordre des choses et qu’ils sont une faiblesse face à la tâche à accomplir. Il lui explique alors le droit et le devoir d’agir et de combattre.

À noter


Selon Krishna, l’homme doit agir sans s’attacher aux conséquences de ses actes, c’est-à-dire sans attendre de succès, de récompense ou d’échec ; seule l’action sans désir est juste, conforme au dharma, et compatible avec le renoncement qui mène à la libération (moksha).



Arjuna est un membre du groupe des guerriers (kshatriya) : c’est donc son dharma essentiel de livrer combat. Le guerrier qui refuserait le combat renoncerait à son devoir propre et s’installerait alors dans la faute et le déshonneur. Il doit agir, mais sans s’attacher aux fruits de ses actes. La Bhagavad-Gîtâ est donc d’abord une apologie de l’action, une métaphysique de l’acte.

Trois voies vers le salut

Krishna présente à Arjuna trois voies vers le salut : celle de l’acte, celle de la connaissance et celle de la dévotion.

L’acte est nécessaire tant que l’esprit est lié au corps. L’homme est porté à agir par les constituants de la matière.

Mais l’acte sans désir est proche de la deuxième voie, celle de la connaissance qui est une saisie intuitive de la Réalité absolue. La connaissance s’acquiert par la méditation, dont la forme la plus efficace est le yoga. Il s’agit d’une discipline d’unification des sens puis de la pensée pour découvrir la vraie nature de son être.

Yoga


C’est le yoga qui ouvre la troisième voie, la plus haute, celle de la dévotion (bhakti). Elle est considérée comme le moyen le plus efficace pour parvenir à la libération. Il s’agit de l’attachement confiant et de l’amour constant de l’homme pour une divinité de son choix, entraînant en retour la bienveillance de celle-ci envers lui.



À noter


La Bhagavad-Gîtâ est le premier texte dans l’histoire religieuse de l’Inde où la dévotion a une place aussi centrale.



Un dieu suprême

La personnalité de Krishna grandit peu à peu au cours du poème : simple cocher au début, il fait ses réflexions ; puis il enseigne la doctrine ; enfin, il se manifeste comme incarnation de Vishnu ; pour finir, il apparaît comme le dieu suprême, objet unique de la dévotion auquel on doit se confier avec un complet abandon pour être sauvé.

Tous les autres dieux ne sont finalement, dans le chant XI, que des aspects de Krishna.

Le Râmâyana

Le Râmâyana (« la marche » ou « la geste de Râma ») est de dimension un peu plus réduite que le Mahâbhârata : vingt-quatre mille shloka répartis en sept livres. On a l’impression d’un texte plus homogène et plus littérairement travaillé que celui du Mahâbhârata : la langue en est plus raffinée, plus douce et poétique ; la structure est plus narrative que didactique et a plus d’unicité ; le récit principal occupe l’essentiel de la masse poétique, les digressions n’occupant qu’une place modeste dans l’ensemble. L’attribution à un auteur unique, Vâlmîki (dont nous ne savons rien), est ainsi vraisemblable.

La majorité des spécialistes pense pouvoir dater ce texte entre le IIe siècle avant notre ère et le Ier siècle après notre ère.

Le récit central

Le livre I décrit la naissance divine, l’enfance et le mariage de Râma.

Le vieux roi d’Ayodyâ, Dasharatha, qui est sans descendance, décide de célébrer un grand sacrifice pour obtenir une progéniture. Le roi obtient, dans une oblation au feu, un mets fécondant qu’il doit répartir entre ses trois épouses.

Au même moment, les habitants de la terre et les dieux sont accablés par les troupes de Râvana, le roi des râkshasa (des démons anthropophages), qui a installé sa capitale sur l’île de Lankâ (l’île de Ceylan, aujourd’hui Sri Lanka). Râvana est invincible aux attaques des êtres divins, seul un homme peut le tuer.

À la demande des dieux, Vishnu accepte de s’incarner parmi les hommes pour les délivrer de Râvana, et prend ainsi place dans le mets divin qui va féconder les femmes du roi. De ses trois épouses, il aura quatre fils. L’aînée, Kausalyâ, qui a reçu la part la plus importante du mets fécondant, met au monde le fils le plus parfait : Râma, qui est l’incarnation (avatâra) de Vishnu. Cependant ses trois frères, Bharata et les jumeaux Lakshmana et Shatrughna, participent aussi de cette « vishnuité » (tous sont des « portions » du dieu). Aucun d’entre eux n’a connaissance de sa nature divine.

Râma est pourvu de toutes les vertus et d’une force exceptionnelle. Il obtient, dans un concours à l’arc, la main de Sîtâ, la fille du roi Janaka. Cette princesse a connu une naissance merveilleuse : elle a surgi du sillon que son père creusait avec une charrue pour préparer l’aire sacrificielle. Elle est donc née de la terre sanctifiée pour le sacrifice. Le mariage est célébré, et pendant plusieurs années Râma et Sîtâ vivent dans le bonheur. Cette dernière est un modèle d’amour et de fidélité.

Dans le livre II, le roi désigne Râma, l’aîné des princes, comme héritier. Ce choix suscite la jalousie de l’une des reines, Kaikeyî, mère de Bharata. Par ruse, elle obtient que Râma soit banni pour quatorze ans et la promesse du trône pour son propre fils. Râma s’incline et part avec Sîtâ et son frère préféré Lakshmana.

Dans le livre III, Râma mène dans la forêt un combat acharné contre les démons qui harcèlent les ermites.

La démone Shûrpanakhâ, la sœur de Râvana, tombe amoureuse de Râma. Pour se débarrasser d’elle, Lakshmana lui coupe les oreilles et le nez. Les démons demandent vengeance et commencent alors de nombreuses luttes entre Râma et les râkshasa.

Leur chef Râvana, à qui sa sœur mutilée a vanté les charmes de Sîtâ, s’approche de celle-ci sous l’humble aspect d’un vieil ascète et l’enlève dans son char aérien. Il conduit Sîtâ vers le sud et l’enferme dans sa forteresse sur l’île de Lankâ. Il cherche en vain à la séduire.

Dans le livre IV commence l’errance des deux frères et la quête de Sîtâ. Râma fait alliance avec les singes Sugrîva et Hanumân. Un pacte est conclu : Râma aidera Sugrîva à recouvrer son royaume que son frère Vâlin a usurpé, et Sugrîva mettra ses troupes de singes, menées par Hanumân, à la disposition de Râma pour reconquérir Sîtâ. Les singes sont des incarnations divines.

Dans le livre V, le singe Hanumân, fils de Vâyu, dieu du vent, exécute un bond prodigieux au-dessus de la mer pour aller explorer l'île de Lankâ à la recherche de Sîtâ.

Il parcourt la cité et le palais de Râvana qui sont décrits avec splendeur. Après de nombreux détours, il découvre enfin Sîtâ, sous la garde de démones, au pied d’un arbre d’un bosquet des jardins du palais, amaigrie, triste, mais toujours fidèle à Râma. Hanumân pourrait sans aucun doute la libérer, mais Sîtâ le convainc d’en laisser la gloire à Râma. Il allume alors un incendie dans la capitale de Râvana, franchit d’un autre bond la mer et retrouve les siens pour préparer la guerre.

Le livre VI décrit la bataille. L’armée des singes se met en marche et construit un immense pont pour envahir l’île de Lankâ. Après un duel terrible, Râma tue Râvana puis retrouve Sîtâ. Mais il est jaloux et a des doutes sur la fidélité de son épouse. Il la répudie, pensant que ce long séjour dans le palais de son ravisseur l’a rendue impure.

Sîtâ, désespérée, décide de se suicider par le feu. Râma donne son accord pour la préparation d’un bûcher. Au moment où Sîtâ se jette dans le feu, toutes les divinités du ciel protestent. Agni, le dieu du feu, atteste sa pureté et les flammes l’épargnent. Râma retourne avec son épouse à Ayodhyâ pour y être sacré roi car ses quatorze années d’exil sont achevées.

Dans le livre VII, le peuple d’Ayodhyâ a lui aussi des doutes sur l’innocence de Sîtâ et reproche à Râma d’avoir repris chez lui la princesse enlevée par Râvana. Il décide alors d’exiler Sîtâ qui est enceinte. Celle-ci trouve refuge dans la forêt auprès de l’ascète Vâlmîki, chez qui elle met au monde les deux jumeaux, Kusha et Lava. Vâlmîki leur enseigne le Râmâyana, la « marche » de leur père.

Quelques années après, Râma reconnaît, grâce à ses fils, l’innocence de Sîtâ et se déclare prêt à la reprendre. Sîtâ refuse de le suivre et demande à la terre qui l’a fait naître de la reprendre si elle n’a pas menti. La terre s’ouvre et l’engloutit. Râma supplie que Sîtâ lui soit rendue, mais c’est en vain.

Il procède alors au sacre de ses deux fils, l’un pour le Nord, l’autre pour le Sud, et monte au ciel pour y reprendre sa forme de Vishnu. La descendance de Râma est assurée, l’ordre est revenu, la terre est en paix.

Le sens global du Râmâyana

Cette épopée, comme le Mahâbhârata, peut être interprétée comme un grand combat entre les forces du Bien et celles du Mal, une lutte pour le rétablissement du dharma.

Ce texte propose aussi, au-delà du divertissement, l’enseignement de ce que doit être un bon roi. Râma, le prince parfait, est encore au XXe siècle la référence suprême d’un bon gouvernement. Gandhi, par exemple, a utilisé plusieurs fois dans ses écrits la notion de « royauté de Râma » (râmarâjya) comme l’image idéale du pouvoir politique.

La dévotion (bhakti), qui était déjà fortement présente dans la première épopée (notamment dans la Bhagavad-Gîtâ), prend dans le Râmâyana une réalité concrète et cultuelle encore plus importante. Râma, le roi idéal, est aussi une incarnation (avatâra) du dieu Vishnu. La relation de la divinité avec ses dévots humains (ou dans le texte avec les fidèles singes conduits par Hanumân) devient l’élément central de l’expression de la vie religieuse. Ce texte est ainsi l’un des premiers grands témoignages du développement de la dévotion dans l’hindouisme.

L’analyse de Daniel Dubuisson


Daniel Dubuisson, dans la lignée des travaux de Georges Dumézil, a tenté de montrer que le Râmâyana dépend étroitement de structures mythiques et théologiques qui s’enracinent dans l’univers védique et même, pour certaines d’entre elles, dans les catégories mentales indo-européennes47.

Selon cet auteur, la biographie de Râma exilé, qui devrait être le roi mais qui ne l’est pas encore, se déroule dans le cadre de ce que Georges Dumézil a appelé « les trois péchés du guerrier » qui offensent la morale des trois fonctions de l’idéologie indo-européenne.

• Râma tue de façon déloyale un adversaire dont il ne pouvait venir à bout (Vâlin, le frère de Sugrîva, qui a dépossédé celui-ci de son royaume et de son épouse suite à une succession de malentendus), ce qui est une offense à la morale de la deuxième fonction, celle de la force et de la puissance guerrière.

• Deuxième faute, Râma tue son principal ennemi qui se trouve incarner une personne sacrée (Râvana, le roi des démons, est d’ascendance brâhmanique), ce qui est une offense à la morale de la première fonction, celle de la religion et de la souveraineté sacrée ; un brâhmanicide est un sacrilège majeur difficilement expiable.

• Enfin, troisième faute, Râma répudie injustement son épouse (Sîtâ, née du sillon, modèle d’amour et de fidélité, est la personnification de la Terre et de la prospérité que cette dernière apporte aux hommes), ce qui constitue une offense à la morale de la troisième fonction, celle de l’abondance et de la fécondité.

Daniel Dubuisson propose de reconnaître dans l’exil de Râma et dans ses trois fautes une période initiatique. Cet intervalle sombre se situe entre deux périodes de calme et de prospérité, sur une terre étrangère au royaume, et à un moment où Râma n’est pas encore vraiment roi. La vie dans la forêt peut ainsi être vue comme une préparation à la fonction royale, c’est-à-dire une période où la violence est nécessaire, en tant que sanction, pour rétablir ou préserver le dharma. Selon Daniel Dubuisson, « si Râma, use d’un moyen expéditif pour tuer Vâlin, c’est afin de s’assurer l’aide de Surgrîva et de son armée ; s’il abat Râvana, c’est aussi parce que ce dernier est coupable d’avoir enlevé l’épouse inestimable, et enfin, s’il répudie cette dernière, c’est parce qu’elle a vécu chez un autre48. »



La diffusion du Râmâyana

Cette œuvre a connu une renommée et une diffusion très importante en Inde et en Asie du Sud-Est.

Il en existe de très nombreuses traductions et adaptations dans la plupart des langues de l’Inde. Le grand poète Tulsî-Dâs (1532-1623) en a donné une adaptation célèbre en hindî, qui jouit toujours d’un grand prestige49. Il existe aussi des versions complètes avec des divergences, en khmer, en javanais et en balinais. Même les littératures bouddhique et jaïna ont été influencées par cette épopée. Peintres, sculpteurs, musiciens et chorégraphes s’en sont également emparés. L’histoire de Râma et Sîtâ est ainsi devenue une des légendes les plus populaires du monde indien.

Le Râmâyana a certainement été l’élément le plus important du culte de Râma : des récitations publiques sont attestées dès le IIe siècle et plusieurs temples sont consacrés à cette divinité (par exemple dès le VIIIe siècle à Pattadakal ou à Ellora) ; il existe un ordre religieux d’ascètes entièrement dévoué à Râma et Sîtâ (l’ordre Râmanandi), centré à Ayodhyâ50.



Les Purâna


Les Purâna (littéralement « [récits] antiques ») forment une vaste littérature regroupant plusieurs types de textes (légendes, généalogies, traités…). Ces vastes discours sont rédigés dans un sanskrit moins rigoureux que celui des épopées. Ils n’ont aucune préoccupation littéraire. Leur rédaction s’est étendue entre le IVe et le XIVe siècles.

Selon la tradition, ils auraient été rédigés à l’intention des femmes et des membres de la classe inférieure de la société (shûdra). Ils forment une sorte de « Veda inférieur ». Les textes védiques, eux, sont réservés aux seuls « deux fois nés » (dvija) marqués par l’initiation (upanayana), c’est-à-dire aux seuls membres masculins des trois premières classes sociales de la société brahmanique (brahmanes, kshatriya, vaishya).

En principe, cinq caractéristiques ou thèmes fondamentaux forment la structure de chaque Purâna :

• la création initiale du monde ;

• la re-création du monde qui se produit après chaque anéantissement ou résorption périodique ;

• la généalogie des dieux et de certains sages ;

• les « ères de Manu », spéculations sur les âges du monde (ou périodes cosmiques), conçus comme succession de cycles ;

• l’histoire des dynasties royales anciennes.

En plus de ce plan initial, les Purâna comprennent des développements sur la morale individuelle et sociale, la justice, l’organisation du royaume, les arts (grammaire, rhétorique, architecture…), la médecine, les techniques. En glorifiant les dieux et leurs exploits, ils décrivent aussi les rites qui leur sont destinés, leurs temples, leurs lieux saints et les itinéraires de pèlerinages. Ces textes forment ainsi une vaste encyclopédie de l’hindouisme.

La majorité de ces textes se répartit en deux groupes : les uns célèbrent Vishnu et ses avatâra (par exemple le Bhâgavata-Purâna, le Vishnu-Purâna…) ; les autres Shiva (Shiva-Purâna, Linga-Purâna, Skanda-Purâna…)51.

À noter


Chaque Purâna affirme que le dieu auquel il est consacré est la divinité suprême, cependant il proclame aussi que la divinité des autres doit être reconnue et honorée.



Ces textes, rédigés pendant la période médiévale, reflètent encore bien la division actuelle de l’hindouisme entre les deux grands courants sectaires du vishnouisme et du shivaïsme.

La principale caractéristique religieuse des Purâna réside dans l’importance de la dévotion : la prospérité dans ce monde et le salut dans l’au-delà dépendent fondamentalement de la grâce d’une divinité personnelle. On obtient cette grâce par le culte de l’image divine, car pour ses fidèles le dieu est censé être réellement présent dans ses représentations, et par un amour et une méditation qui doivent aboutir à une fusion mystique avec sa divinité d’élection.



En résumé


Les textes post-védiques les plus importants sont des textes littéraires. Les deux plus célèbres sont les épopées du Mahâbhârata et du Râmâyana (vers 200-100 avant notre ère). Ce sont d’immenses récits mythologiques centrés, au niveau symbolique, sur la lutte entre le bien et le mal et le rétablissement de l’ordre dans les affaires humaines et divines. Les grandes lignes de la morale hindoue sont amplement illustrées dans ces textes, qui restent encore aujourd’hui très populaires.

La Bhagavad-Gîtâ, qui est certainement le plus célèbre texte hindou, se trouve dans le sixième livre du Mahâbhârata. Krishna y enseigne l’art d’agir de façon juste sans s’attacher aux conséquences de ses actes, ainsi que la dévotion confiante envers la divinité comme le plus sûr moyen de salut.




CHAPITRE 7

LES DIEUX

Au programme


• Vishnu, un dieu bienveillant qui maintient l’harmonie universelle

• Les avatâra

• Shiva

• Les autres divinités




L’hindouisme en tant qu’héritier du védisme lui a emprunté la plupart de ses dieux. Cependant, la hiérarchie divine est bouleversée. Certains dieux, comme Indra par exemple, ont perdu de leur importance, alors que deux divinités, dont la personnalité restait très effacée dans la littérature védique, prennent une place centrale : Vishnu et Shiva. Ils émergent durant les premiers siècles de notre ère. Leur suprématie ne fut ensuite jamais remise en question.

Une troisième figure divine, Brahmâ, bien que plus en retrait, s’est imposée à leurs côtés pour former la trimûrti, les « trois formes » du divin :

• Vishnu apparaît comme le Préservateur ;

• Shiva comme le Destructeur ;

• Brahmâ comme le Créateur.

Cette triade est une structure assez tardive et plutôt « savante ». Elle ne reçoit pas dans son ensemble de culte particulier bien qu’elle soit présente dans l’iconographie des temples.

Parallèlement, le culte des déesses se développe de façon importante.

Par ailleurs, l’importance de la dévotion (bhakti) à un dieu personnel devient une caractéristique essentielle de l’hindouisme. On tend à voir en ce dieu, choisi de préférence à un autre, la divinité absolue, le seigneur suprême auquel les autres dieux sont subordonnés : on est shivaïte ou vishnuïte mais jamais les deux à la fois.

Dans l’hindouisme, les dieux sont à la fois immanents (sentiment de la présence ou de la diffusion universelle de la divinité dans tous les êtres, comme si un seul et même élan vital animait toutes choses) et transcendants (le dieu est l’Absolu que l’on ne peut que partiellement connaître : « l’Un imparticipable qui exclut le monde et les consciences finies52 »).

Les divinités hindoues, leurs fonctions, attributs et représentations
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Vishnu, un dieu bienveillant qui maintient l’harmonie universelle



Vishnu en repos cosmique
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Vishnu est représenté allongé, entre deux créations cosmiques, sur l’océan primordial. Il est couché sur le serpent aux mille têtes, Shesha. Une tige de lotus sort de son nombril et supporte Brahmâ qui a la tâche de créer l’univers conçu par Vishnu. Il est entouré de sa monture, l’aigle Garuda, et de son épouse Lakshmî, déesse de la fortune et du bonheur.



Dans le védisme, Vishnu représente l’aire sacrificielle et symbolise l’harmonie idéale entre le prêtre et le roi. Il est essentiellement une divinité solaire. Par la suite, il a absorbé les fonctions de créateur de Brahman-Prajâpati et celles de guerrier d’Indra.

Dans la trimûrti, il tient le rôle de stabilisateur : il est responsable du maintien de l’harmonie universelle.

Garuda


Vishnu a comme monture l’aigle Garuda qui peut faire l’objet d’un culte autonome. Celui-ci vole à la vitesse de l’éclair et combat sans cesse les serpents, symboles des forces du Mal. Garuda est représenté aussi comme « savant » (il tient souvent un livre) et protecteur des médecins.



Le plus célèbre mythe concernant Vishnu le présente entre deux créations cosmiques, pendant la période de résorption du monde, dormant sur l’océan primordial, couché sur le serpent aux mille têtes, Shesha. Dans son sommeil mystique, il élabore le monde à venir. Quand il émerge de cet état, une tige de lotus sort de son nombril et supporte Brahmâ qui a la tâche de créer l’univers conçu par Vishnu. Cette image du repos cosmique souligne l’aspect statique du dieu.



Les avatâra


Chaque fois que l’ordre de l’univers (dharma) est menacé, Vishnu s’incarne pour le rétablir. Les incarnations ou « descentes » sur la terre du dieu sont appelées des avatâra. Cette croyance est extrêmement populaire en Inde car elle a l’avantage de satisfaire la tendance monothéiste d’une partie de la société, éprise de spéculations spirituelles, ainsi que la masse des gens attachée à la multiplicité du divin.

À noter


Il existe plusieurs degrés et formes de descentes : elles peuvent être partielles ou totales, sous forme animale, semi-animale ou humaine. De nombreuses listes existent avec un nombre variable d’avatâra. La classification la plus généralement admise en donne une liste de dix53.



1. Le Poisson (Matsya)

Lors d’un déluge universel, la terre est submergée par les eaux. Vishnu prend la forme d’un poisson et demande à Manu, le fondateur de l’actuelle humanité, de construire une arche afin d’être sauvé de la catastrophe. Matsya sauve également du déluge le Veda.

2. La Tortue (Kûrma)

Pendant le déluge, de nombreux trésors divins sont engloutis, dont la liqueur d’immortalité (amrita) qui permet aux dieux de conserver une jeunesse éternelle. Vishnu prend la forme d’une tortue géante et plonge au fond de l’océan cosmique. Sur son dos, les dieux fixent le mont Mandara et y enroulent autour le serpent Vâsuki. Ils peuvent ainsi battre les eaux de l’océan, à la manière dont le laitier baratte son beurre. Par ce brassage de l’océan, appelé « barattage de l’océan de lait », les dieux retrouvent divers trésors, notamment la liqueur d’immortalité, la déesse Lakshmî et le médecin des dieux, Dhanvantari.

3. Le Sanglier (Varâha)

Vishnu, incarné en sanglier géant, sauve la terre qui avait été immergée dans les profondeurs de l’océan cosmique par le démon Hiranyâksha. Il plonge et repêche la terre du bout de ses défenses.

4. L’Homme-Lion (Narasimha)

Le démon Hiranyakashipu, frère du démon précédent, a obtenu de Brahmâ la faveur de ne pouvoir être tué ni de jour ni de nuit, par aucun être, ni dieu, ni homme, ni animal. Ainsi invulnérable, il en profite pour persécuter les dieux comme les hommes.

Vishnu surgit d’un pilier du palais du démon sous la forme moitié homme, moitié lion, et tue le démon au crépuscule, entre le jour et la nuit.

5. Le Nain (Vâmana)

Le démon Bali a acquis, par la pratique intense de l’ascétisme, des pouvoirs surnaturels si importants qu’il règne sur tout l’univers et menace les dieux et les hommes. Vishnu, envoyé par les dieux, se présente devant lui sous la forme d’un nain et lui demande de lui céder l’espace de terre qu’il peut parcourir en trois enjambées. Bali ayant accepté, le dieu prend une taille gigantesque et d’un pas parcourt la terre, d’un second pas le ciel et d’un troisième le monde inférieur où il précipite Bali, libérant ainsi la création de son joug.

6. Râma à la hache (Parashurâma)

Le prince Râma (à ne pas confondre avec le Râma de l’épopée, héros de l’avatâra suivant) débarrasse le monde de la tyrannie de la classe des guerriers (kshatriya) en les exterminant avec sa hache. Il rétablit ensuite la primauté spirituelle des brahmanes et donc l’ordre social et cosmique. Pour expliquer qu’il subsiste toujours des guerriers, la légende précise que ceux-ci sont les enfants que les brahmanes firent aux femmes des kshatriya.

7. Râma


Râma
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Râma est le septième avatâra de Vishnu et le héros du Râmâyana. Il incarne le chef de guerre, le roi courageux et loyal et l’époux idéal.



C’est le prince d’Ayodhyâ et le héros du Râmâyana.

Dans les premières versions connues de ce récit, on considère qu’une part seulement du dieu s’est incarnée dans le héros, alors que dans les Purâna, plus tardifs, la personne de Râma est entièrement divinisée en tant qu’incarnation totale de Vishnu.

À partir de l’époque médiévale, plusieurs groupes ont choisi de rendre un culte à Vishnu sous cette forme de Râma. Il représente pour ses fidèles le chef de guerre courageux et loyal, le roi juste et secourable ainsi que l’époux idéal et aimable.

On le représente habituellement sous les traits d’un homme au teint sombre, porteur d’un arc et de flèches, accompagné de sa fidèle épouse, Sîtâ, de son frère cadet, Lakshmâna, et du roi des singes, son précieux auxiliaire dans la lutte contre les démons.

8. Krishna


Krishna
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C’est le huitième avatâra de Vishnu. Il est ici représenté en dieu bouvier adolescent, accompagné de sa bergère préférée Râdhâ. Cette tendre relation érotique est un symbole de la dévotion et de l’amour que le fidèle doit porter au dieu pour obtenir sa libération.



Krishna (littéralement le « Noir » ou l’« Obscur » en raison de la couleur bleu nuit de sa peau) est l’avatâra le plus célèbre de Vishnu. Il est au centre de nombreuses légendes et de plusieurs textes importants54. On peut identifier, par ordre chronologique de développement dans la littérature indienne, plusieurs grands aspects de Krishna :

• Le héros de la Bhagavad-Gîtâ est le cocher d’Arjuna qui aide les Pandava à triompher de leurs ennemis. C’est un héros guerrier qui aide à faire triompher le dharma, le bon droit et l’ordre cosmique. C’est aussi l’ami sûr, le protecteur bienveillant dans les efforts de l’homme sur la voie spirituelle.

• Le fondateur de ville est un rôle sur lequel insiste particulièrement le Bhâgavata-Purâna.

• Le dieu-enfant est surtout développé dans le Harivamsha. Krishna est un enfant espiègle qui joue malicieusement des tours à ses parents adoptifs et qui est doté d’une force immense capable d’abattre des démons malfaisants. Son culte est très lié à la fonction maternelle ; la mère indienne s’identifie par l’amour et l’adoration de l’enfant Krishna à une mère de dieu. Ce dieu-enfant est souvent représenté dans l’art récent sous la forme d’un bébé joufflu marchant à quatre pattes.

• Le dieu-bouvier adolescent (Krishna-Gopâla) est très vénéré dans le vishnuïsme médiéval. Il joue de la flûte, entouré de bergères dansantes (gopî) avec lesquelles il a de nombreuses liaisons amoureuses ; Râdhâ est sa préférée. Ce jeu érotique et amoureux est présenté comme le symbole de l’amour du dieu pour l’âme humaine.

9. Buddha

Le Buddha (vers 566-486 avant notre ère, fondateur d’une nouvelle religion, le bouddhisme) est vu par les hindous comme la dernière incarnation historique de Vishnu. C’est une tentative pour neutraliser et réintégrer au sein de l’hindouisme son principal adversaire religieux de l’époque médiévale (cet avatâra n’apparaît dans les listes traditionnelles qu’à partir de la fin du VIIIe siècle).

10. Kalkin

Le dixième avatâra est encore à venir. À la fin de l’âge présent, il apparaîtra monté sur un cheval blanc. Il rétablira l’âge d’or, punira les méchants, réconfortera les vertueux puis détruira le monde. Sur les ruines de ce monde apparaîtra ensuite une nouvelle humanité.



Shiva


Shiva est un dieu fondamentalement ambivalent, à la fois redoutable et bienveillant55. Il représente la synthèse de plusieurs divinités, certaines védiques, comme Rudra, d’autres d’origine peut-être autochtone. Son culte se met en place au début de la période des épopées (vers 250-200 avant notre ère) et il devient l’une des deux plus importantes divinité, avec Vishnu, à partir du début de notre ère. Dans la trimûrti, il a le rôle du destructeur. Sa monture est le taureau blanc, Nandin, symbole de la virilité féconde.

On peut identifier plusieurs grandes facettes de sa personnalité : un dieu terrifiant, un dieu ascète, le seigneur de la danse, un dieu protecteur et enfin le dieu de la vie symbolisé par le linga, signe phallique.

Un dieu terrifiant

Sous sa forme terrible et sinistre, Shiva apparaît comme un dieu violent, destructeur de toutes choses et puissance des ténèbres. On l’honore alors en tant que Bhairava, l’« Effroyable » ou Kâla, à la fois le « Temps » et la « Mort ».

Il hante les lieux de crémation, les champs de bataille et les croisements de routes considérés comme des lieux maudits. Il est entouré d’une troupe de spectres et de démons malfaisants.

On le représente sous une apparence rebutante, les yeux rouges entourés de serpents et portant autour du cou un collier de crânes humains.

Tous ces éléments présentent un dieu se situant en marge de la société policée, en fort contraste avec l’image solaire, calme et protectrice de Vishnu, source d’ordre, d’harmonie et de pureté. Shiva apparaît ainsi comme un dieu « sauvage » lié à la violence et au danger, une incarnation du principe de démesure, qui affiche un souverain mépris des conventions et des hiérarchies sociales.

Un dieu ascète

Shiva est également décrit comme Yogeshvara, le prince des ascètes et des pratiquants du yoga. Il siège sur le mont Kailâsa, dans un décor de haute montagne de l’Himalaya.

De nombreuses images le montrent vêtu d’un simple pagne fait d’une peau de tigre, en posture de méditation, les yeux clos, le corps couvert de cendres, un cobra enroulé autour du cou et un troisième oeil ouvert sur le front (signe de la victoire de Shiva qui a obtenu par sa méditation parfaite la sagesse et la vision de la vérité). Ses cheveux forment une longue tresse enroulée en chignon où s’accroche un croissant de lune. Il porte quelquefois un collier de noix qui lui sert aussi de chapelet. Il a souvent auprès de lui un bol à aumônes constitué d’une calotte crânienne et un trident, symbole du combat que l’ascète doit mener contre ses désirs.


Shiva ascète
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Shiva médite dans l’Himalaya. Il est entouré de sa monture, le taureau blanc Nandin et de son symbole, le linga (pilier phallique). La syllabe sacrée OM dans le ciel est considérée comme l’énergie primordiale.



Quiétude mystique


Shiva ascète possède la maîtrise absolue des forces vitales (tapas, c’est-à-dire « échauffement ») qui donne tous les pouvoirs sur lui-même comme sur les autres dieux. Il est le modèle de la quiétude mystique pour tous les ascètes hindous. Le corps, lieu de passions et donc source d’impureté, doit être contrôlé, discipliné et purifié pour mener vers la délivrance.



Le Seigneur de la danse

Shiva est aussi le Seigneur ou Roi de la danse. Il jouit, sous cet aspect, d’une très grande popularité en pays tamoul, dans le sud de l’Inde, où la danse religieuse est liée aux plus anciennes traditions.

Les textes décrivent cent huit danses différentes, certaines lentes et calmes, d’autres sauvages, orgiaques ou cruelles. Toutes sont des manifestations de l’énergie primitive. La plus célèbre est le tândava, danse cosmique par excellence : par son rythme, Shiva détruit et crée le monde alternativement dans un processus sans fin. Cette danse semble proposer une tentative de synthèse entre les deux aspects opposés du dieu, à la fois bienfaiteur et redoutable : il personnifie ainsi la vie de l’humain comme celle de l’univers, dont la mort n’est qu’un aspect transitoire avant la recréation.


Shiva Natarâja (Roi de la danse)
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Dessin d’après un bronze, XIIe siècle, art Chola, Tamil Nadu (Inde du sud) ; National Museum, New Delhi.



Représentations


Cet aspect de Shiva a été représenté notamment par les magnifiques bronzes de la période Chola (Sud-Est de l’Inde, Xe-XIIe siècles). Les détails peuvent varier, mais toutes ces sculptures expriment une même idée fondamentale56.

Shiva, représenté avec quatre bras, danse en écrasant de son pied droit le naindémon Apasmâra (symbole du désir et du mal qui empêchent l’âme d’évoluer), tandis que son pied gauche levé indique la possibilité de la délivrance. Il a de longs cheveux tressés et ornés de joyaux qui flottent autour de sa tête. Parmi ses tresses un petit personnage représente Gangâ, la déesse du Gange, fleuve sacré descendu sur terre par l’intermédiaire de la chevelure divine pour fournir aux hommes une source de purification. Un cobra, symbole de la mort, mais aussi de la sagesse, lui sert de bracelet. Il est orné de nombreux bijoux sur tout le corps. Il porte une écharpe flottante et un cordon sacré lié à l’initiation. Une de ses mains droites tient un petit tambour-sablier qui rythme sa danse et appelle la création des mondes, alors qu’une de ses mains gauches tient une coupe où brûle une flamme qui annonce leur destruction. La seconde de ses mains droites fait un signe de protection, semblant dire à ses fidèles de ne rien craindre.

Shiva est le plus souvent encerclé d’une auréole frangée de flammes qui jaillit d’un piédestal de lotus. Il s’agit d’une représentation symbolique du cycle du temps : les flammes qui s’allument et s’éteignent les unes après les autres figurent la succession des cycles du cosmos, avec ses alternances de création et de destruction d’univers.

Cette symbolique peut aussi être transportée sur le plan de l’individu et représenter le cycle des réincarnations. Ainsi Shiva, par sa danse, propose une voie vers la libération. Le démon-nain piétiné par le danseur divin pourrait être ainsi interprété comme un symbole de l’âme humaine, dont Shiva assure la progression de l’ignorance au triomphe de la connaissance.



Un dieu protecteur

Shiva apparaît aussi comme une divinité pacifique, protectrice et réparatrice.

Il est appelé alors le Bienfaiteur, le Protecteur, le Donneur de joie, le Salutaire. De nombreux épisodes mythologiques le présentent ainsi, apportant bonheur et réconfort aux dieux comme aux humains. Il est aussi responsable du « vrai repos dans le sommeil sans rêves », ainsi que de « la connaissance transcendante ».

Lors du « barattage de l’océan de lait », par exemple, c’est lui qui avale le poisson mortel qui en est issu en premier afin de sauver les autres dieux : il en a gardé la gorge bleue noire, trace du mal que lui fit ce breuvage. C’est lui encore qui offre son front et sa chevelure au Gange tombé du ciel pour amortir le choc et éviter d’immenses destructions et inondations à la terre. Il a également combattu et exterminé de très nombreux démons. Shiva est enfin le protecteur du bétail, gage de richesse, et de la nature sauvage.

Un dieu de la vie

Shiva est principalement adoré sous la forme du linga : il s’agit d’un pilier cylindrique au sommet arrondi, parfois engagé dans une base circulaire (la yoni). La symbolique sexuelle est évidente et manifeste la procréation et la force vitale. Ce symbole phallique est aussi interprété comme pilier cosmique, soutien de l’univers. Il a très certainement un lien avec le poteau sacrificiel des temps védiques, soulignant ainsi l’ambivalence fondamentale de Shiva qui possède un aspect funeste associé à la mort et un aspect bienfaiteur associé à la fécondité et à la création.

Le linga est aussi la marque de la transcendance du divin. Ce terme a d’ailleurs pour sens premier « signe ». Il n’est donc pas, pour certains hindous attirés par la mystique, une image du dieu mais un signe de sa présence, une matérialisation de leur conception abstraite du divin. Ainsi, le linga pourrait être compris comme le virtuel et le subtil, tandis que la yoni signifierait la source, le jaillissement, l’actualisation de ce virtuel. Ce double symbole serait donc comme le seuil subtil entre l’invisible immanent et le manifeste visible, potentiellement sujet d’adoration57.

Ascèse et désir


Il existe un lien fort, au-delà de l’apparente contradiction, entre le linga, sexe dressé, et Shiva, patron des ascètes et du yoga. L’apparition du troisième œil de Shiva, appelé « œil de la connaissance », a réduit en cendres le dieu de l’amour et du plaisir, Kâma. Le phallus dressé, qui retient la semence, symbolise en ce sens la maîtrise des forces vitales et la destruction du désir pour accéder au salut. Ainsi, le linga est appelé quelquefois « pilier de chasteté ».

Kâma retrouve un corps après avoir été détruit, car Shiva, cédant aux prières de Rati (Joie et Jouissance), l’épouse de Kâma, le ressuscite en un bel adolescent. Il y a là une bonne illustration de l’ambivalence et de la complexité de Shiva : le dieu invite à l’ascétisme, à la pratique de la méditation et de la chasteté ; mais le désir d’abord anéanti est ensuite ressuscité car il est une composante essentielle de l’ordre cosmique.

Dans la figure de Shiva, l’amour et la mort, le désir et l’ascèse sont ainsi fondamentalement associés.



La famille de Shiva

Sa force féminine : Shakti

Shakti provient de la racine shak-, « pouvoir » ; c’est le pouvoir en action du dieu. Shiva est en son essence Un, c’est le Tout, mais il délègue sa force créatrice à la partie féminine de lui-même qui est chargée de maintenir le monde en mouvement.

L’origine du principe de la shakti est essentiellement shivaïte, mais il a été copié ensuite par le vishnuïsme où Laksmi est considérée comme la Shakti de Vishnu.

Pour ses adorateurs Shiva n’a pas une, mais toute une série de Shakti :

• Pârvatî est considérée comme son épouse dans la mythologie.

• Devî est une déesse mère plutôt bienfaisante.

• Kâlî « la Noire » et Durgâ « l’Inaccessible » sont liées à la Mort et au Temps et sont deux guerrières farouches qui peuvent être redoutables.

Ses deux fils : Skanda et Ganesha

Shiva, le grand ascète, a accepté la soumission à l’ordre cosmique en répondant au désir : il a épousé Pârvatî et conçu deux fils, qui d’ailleurs ne sont pas nés de leur relation « normale » de couple.

Skanda, chef des armées des dieux, a été créé dans le but principal d’exterminer le démon Târaka. Il est né d’une goutte de sperme de Shiva tombée dans le feu, puis déposée dans le Gange, pendant que Pârvatî exécutait une danse lascive. Dans une autre légende, elle a séduit Shiva en le suivant dans la voie de l’ascétisme et en méditant sur le sommet d’une montagne voisine. Skanda est aussi appelé Kumâra, « le jeune homme ».

Ganesha ou Ganapati (littéralement Le chef des gana ou troupes célestes au service de Shiva) est un dieu très populaire dans toute l’Inde.

Il a une tête d’éléphant, dont une des défenses est brisée, et un ventre proéminent, symbole de prospérité. Sa monture est le rat, symbole d’astuce et d’omniscience.

Il est le « seigneur des obstacles », celui qui les provoque ou les écarte, qui entrave ou donne le succès. On l’invoque au début de toute entreprise pour obtenir son aide. Il est ainsi le patron des marchands et des commerçants, mais aussi de l’écriture, des activités littéraires et de l’enseignement.


Ganesha
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Ganesha, le dieu au gros ventre et à tête d'éléphant, tient dans sa main droite supérieure la hache (symbole de sa puissance à lever les obstacles) et dans sa main gauche supérieure le lien (symbole de l'attachement aux choses terrestres, mais aussi symbole de son pouvoir de lutter contre l'ignorance). Il plonge sa trompe dans un plat de friandises (symbole de la prospérité matérielle sur laquelle il règne). Sa monture est le rat, symbolisant l’intelligence.



On ne trouve pas trace de son image avant le Ve siècle après J.-C. Cependant il apparaît dans le Mahâbhârata (vers 200 avant J.-C.). Il est représenté quelquefois écrivant cette épopée sous la dictée du sage Vyâsa.

Ganesha possède une abondante mythologie dont l’essentiel touche à sa naissance et à sa tête d’éléphant. Voici deux versions, parmi d’autres :

• Shiva émet de lui-même un fils beau comme lui. Il séduit toutes les femmes autour de lui, ce qui contrarie l’ascétisme de Pârvatî. Elle le condamne alors à avoir une tête d’éléphant et un gros ventre, donc à être laid et célibataire.

• Dans une autre version, Pârvatî se fabrique elle-même, à partir des sécrétions de sa peau, un gardien pour sa porte, chargé d’interdire à quiconque l’accès de ses appartements privés, car elle est très sollicitée par les dieux et les sages que Shiva lui envoie pour les aider. Un jour, Shiva veut forcer sa porte alors qu’elle est dans son bain. Ganesha tente de s’y opposer : Shiva, furieux, lui tranche la tête. Mais pris de remords devant la colère de son épouse, il coupe la tête du premier être vivant rencontré, un éléphant, pour remplacer celle de Ganesha. La déesse se montre satisfaite, se réconcilie avec son époux et Ganesha devient le serviteur de celui-ci pour le plus grand triomphe de l’ordre du monde et du cosmos.

Des interprétations multiples


Madeleine Biardeau a proposé plusieurs interprétations intéressantes de ce mythe58 :

La création de Ganesha à partir des sécrétions de la peau de Pârvatî soulignerait le thème de la nécessaire participation de l’impur à l’ordonnance du cosmos.

La déesse, symbole de la Création et de la Terre, qui ne veut pas être vue dans sa nudité : c’est celle qui refuse de rejoindre le monde de la délivrance, qui fait exister ce monde, en affirme la valeur et veut son bien. Ganesha est donc préposé à la bonne marche des affaires terrestres plutôt qu’à la libération.

Ganesha décapité devient victime sacrificielle et se trouve ainsi purifié, alors qu’il avait été créé à partir de matières impures. Il peut alors se mettre au service de son « père » et du dharma, l’ordre social et cosmique.

Son unique défense pourrait être une évocation du poteau sacrificiel, tandis que sa trompe serait l’organe sexuel fécondant ; on retrouverait ainsi le double symbolisme du linga de Shiva.



Harihara : moitié Vishnu, moitié Shiva

Harihara est représenté en sculpture, à partir du VIe siècle, sous la forme de deux divinités dans un même corps : Vishnu (Hari), coiffé d’une tiare, occupe la moitié gauche, Shiva (Hara), avec un chignon, la moitié droite.

On peut voir dans cette création une manifestation du caractère profondément unitaire de l’hindouisme.



Les autres divinités


Vishnu et Shiva sont les deux principaux pôles de la vie religieuse dans l’hindouisme. Cependant, ils sont entourés d’un grand nombre d’autres divinités.

La Déesse

Bien qu’elle apparaisse comme la fonction agissante de Shiva, la Déesse, pour beaucoup de spécialistes, se présente aussi comme une figure autonome, une troisième divinité clé du panthéon hindou.

C’est un personnage omniprésent en Inde, qui se manifeste par une multiplicité d’aspects et de noms59.

Les divinités de village

Situées aux limites des villages et des districts pour assurer la sécurité, elles sont perçues comme les « mères » des villages. Elles protègent toute la communauté, plus spécialement les enfants et le bétail contre les maladies.

Les sept mères

La déesse apparaît démultipliée dans le groupe des sept mères (matri). Elles sont les « Mères du monde » et peuvent, si besoin, materner les dieux. Elles sont souvent affectées à la lutte contre les démons qui menacent l’équilibre du monde ; elles se caractérisent alors par la violence et la soif de sang, dont elles s’enivrent.

Déesses des origines


Ce sont certainement des divinités populaires issues de très anciens cultes locaux antérieurs aux Ârya, puis assimilées par l’hindouisme et mises au service de l’ordre du monde (dharma).



La Shakti des dieux

La Déesse apparaît aussi comme l’épouse des grands dieux, elle en incarne l’aspect actif et la force de création. Elle reste cependant l’épouse idéale, subordonnée à son époux qui seul peut montrer la voie vers la délivrance à ses fidèles. Elle protège aussi tous les aspects de la vie terrestre.

• C’est Lakshmî, « Bonne Fortune », ou Shrî, « Splendeur » pour Vishnu.

• Pârvatî « la Montagnarde » ou Satî « la Vertueuse » pour Shiva.

• Sîtâ « le Sillon » pour Râma.

• Râdhâ, celle « qui réussit », favorite de Krishna.

Deux grandes divinités redoutables : Durgâ et Kâlî

Elles sont liées à Shiva, mais possèdent des cultes autonomes importants. Ce sont des déesses guerrières qui luttent contre toutes les formes du mal, incarné par de nombreux démons.

Durgâ, « l’Inaccessible », juchée sur un lion d’aspect redoutable, est pourvue de nombreux bras portant chacun une arme différente. Son plus grand exploit est l’extermination du terrible démon-buffle dont ni les dieux, ni les hommes n’ont pu venir à bout. Elle porte alors le nom de Mahishâsuramardinî60.


Durgâ
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Déesse guerrière et protectrice, elle détruit le mal et les démons. Son culte est particulièrement important au Bengale.



Kâlî, « la Noire », est présentée comme une émanation de Durgâ, créée lors d’un accès de rage. C’est une déesse violente, cruelle et assoiffée de sang. Elle est liée à la mort et aux lieux de crémation et entourée d’esprits maléfiques.

Elle est représentée le corps couvert de serpents, la bouche béante, une guirlande de crânes autour du cou, des flammes jaillissant de ses yeux.

À noter


Kâlî est certainement une déesse autochtone de l’agressivité et de la destruction, dont l’hindouisme a intégré le côté « noir », sauvage et violent dans l’ordre du cosmos.



Dans le contexte sectaire, la Déesse peut apparaître comme la puissance cosmique, la Mère et le support de tout ce qui existe. Le plus souvent sous le nom de Mahâdevî, « la Grande Déesse », elle est pour ses fidèles l’Absolu et toutes les autres divinités lui sont subordonnées.

Brahmâ


Brahmâ
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Dieu créateur aux quatre faces représentant : les quatre Veda, les quatre classes sociales (varna), les quatre âges du monde et les quatre divisions de l’espace.



Brahmâ, le créateur, première personne de la trimûrti, ne reçoit pas de culte et n’est pas l’objet de la dévotion des fidèles. Parmi les milliers de temples présents en Inde, un seul lui est dédié : le sanctuaire de Puskara dans le Râjasthân.

Brahmâ est essentiellement un produit de la spéculation ; c’est la personnification de la notion védique abstraite de brahman, l’Absolu. Il est chargé, à chaque création d’un univers, de la mise en ordre d’éléments préexistants et éternels ; ensuite il n’intervient plus dans la création. Il est comparé, dans les textes, à un habile artisan, comme par exemple à un potier qui fait apparaître un pot à partir de l’argile.

Il n’y a pas dans l’hindouisme l’idée d’une création unique à partir de rien. La création du monde correspond plutôt à l’idée d’une « émanation ». Il y a ainsi une succession, sans commencement ni fin, de phases de manifestation et de dissolution de l’univers.

La parèdre de Brahmâ est Sarasvatî, déesse des lettres, des arts, de la musique et personnification de la sagesse.


Sarasvatî
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Sarasvatî, déesse de la musique et des arts, est la compagne de Brahmâ. Elle joue de la vînâ (une sorte de luth ou de cithare) qui est l'un des instruments les plus importants de la musique indienne traditionnelle. Dans ses deux autres mains, elle tient le rosaire et le livre, symboles de la dévotion et de la connaissance. Sa monture est l'oie, image de l'âme et de l'infini. Le paon à ses pieds est un signe d'immortalité.



Les divinités secondaires

Quelques dieux de l’époque védique ont gardé une part de leur popularité, mais avec une puissance et un prestige diminués.

Indra reste théoriquement le chef des dieux, mais son pouvoir est limité.

Agni n’est plus le grand dieu du Feu des sacrifices solennels qui ont disparu, mais demeure au cœur du rituel quotidien et familier.

Vâyu, le dieu du vent, est célèbre dans l’hindouisme pour être le père d’Hanumân, le dieu singe très populaire, fidèle ami et serviteur de Râma, adoré en tant que protecteur bienveillant.

Varuna est devenu une divinité des eaux et en particulier de l’océan.

Yama demeure le dieu de la mort et des enfers.

Kubera, qui n’est apparu qu’à la fin des temps védiques (c’est le demi-frère du démon Râvana et le chef des Yaksha, génies bienfaisants), est un nain ventru avec trois jambes, huit dents et un œil unique. Il est le dieu des richesses et il protège les voyageurs.

Kâma est le dieu du désir, du plaisir sexuel, de l’amour et du souvenir amoureux. C’est un adolescent monté sur un perroquet, l’arc à la main, tirant des flèches en fleurs.


Hanumân
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Le dieu singe, ami et serviteur de Râma, symbolise la fidélité et le dévouement. Il transporte ici une montagne couverte de plantes médicinales pour soigner le frère de Râma, mortellement blessé dans une des nombreuses batailles du Râmâyana.



Le sacré étendu aux animaux, plantes et minéraux


La vache est le principal animal sacré, qui rassemble autour d’elle une mythologie et un culte le plus souvent lié à Krishna. À l’époque védique, le sacrifice des bovidés était au centre du rituel. Puis la notion de non-violence (ahimsâ) proposée par le bouddhisme et le jinisme est progressivement acceptée par les hindous et entraîne la substitution des offrandes végétales et des produits de la vache (lait, caillé, beurre, urine et bouse) aux offrandes d’animaux sacrifiés. La vache est considérée comme égale à la Terre et à la Mère ; elle symbolise la nourriture et la purification. Sa protection participe donc au maintien de l’ordre cosmique et socioreligieux (dharma). On vénère en elle sa fécondité, sa féminité et sa générosité naturelle.

L’hindouisme a développé aussi le culte de certaines plantes et de certains arbres : le lotus ; une espèce de basilic dédié à Vishnu (la tulasî) ; le figuier (ashoka) ; le pîpal ou ficus religiosa (ashvattha).

Certaines pierres brutes reçoivent un culte en tant que manifestation de divinités. Toutes les montagnes ont aussi un caractère sacré.





En résumé


Les deux principaux dieux de l’hindouisme sont Vishnu (dieu bienveillant qui maintient l’ordre et l’harmonie universelle, grâce notamment à ses différentes descentes sur terre, appelées avatâra) et Shiva (dieu redoutable, destructeur et terrifiant, mais aussi dieu de l’énergie et de la vie).

Les multiples divinités féminines sont différentes formes de la même grande Déesse, vue soit comme la force active de Shiva, soit comme une figure autonome, remontant peut-être au vieux fond indigène de l’Inde.

Le dévot, qui a choisi un dieu particulier, a tendance à voir en celui-ci une divinité absolue, à la fois immanente et transcendante.




CHAPITRE 8

L’ORDRE SOCIAL

Au programme


• Les castes

• Les intouchables

• Le statut de la femme dans la société hindoue

• L’homme hindou et le monde

• Buts de l’homme et stades de la vie

• Rituels




Il ne s’agit évidemment pas ici de traiter de l’ensemble de l’histoire sociale de l’Inde, mais de présenter, d’une part, la vision religieuse et idéale de la structure de l’organisation sociale que propose traditionnellement, depuis le début de notre ère, la classe supérieure des brahmanes ; et d’autre part, la situation, du point de vue religieux, des intouchables et des femmes, qui se trouvent en marge de ce système.

Cette idéologie qui propose une définition précise des droits et des devoirs de chacun en fonction de sa position hiérarchique garde encore aujourd’hui une légitimité morale, en grande partie incontestée.



Les castes


Le système des castes est une forme d’organisation de la société en petites communautés assez autonomes, différentes et inégales, intégrées à un ensemble hiérarchisé. On appartient à une caste par la naissance.

Son étude peut mobiliser l’historien, le sociologue, l’économiste et l’historien des religions, car il s’agit d’un phénomène social très ample dont les justifications relèvent de la religion. Nous allons présenter ici cette structure du point de vue religieux61.

À noter


Le mot caste, dans l’usage courant, traduit le plus souvent indifféremment deux notions distinctes (varna et jâti). Il existe en fait quatre grandes classes sociales (varna) qui ont été ensuite divisées en des centaines de groupes particuliers (jâti) qui sont les castes proprement dites.



D’où vient cette notion ?

L’origine et l’histoire ancienne de la caste sont extrêmement difficiles à reconstituer.62

La première strate historique provient de l’idéologie indo-européenne des trois fonctions introduite en Inde par les Ârya.

Les trois premiers groupes correspondent aux trois fonctions de l’idéologie indo-européenne. Georges Dumézil a pensé qu’il s’agissait là d’une « préhistoire des castes », et que la société védique était organisée à l’origine en trois groupes :

• les brahmanes, chargés des sacrifices, de l’étude et de l’enseignement du sacré ;

• les kshatriya, chargés de la protection de toute la société ;

• les vaishya, chargés de l’agriculture, de l’élevage et du commerce.

Le quatrième groupe, les serviteurs (shûdra), semble à l’origine extérieur au système. Certains historiens ont pensé qu’il pourrait s’agir des populations indigènes soumises aux Ârya, puis par la suite cette connotation ethnique aurait disparu avec le temps. Ces grandes classes sociales sont appelées en sanskrit varna, littéralement « couleurs ».

Le célèbre traité de droit, les « Lois de Manu », constitue la source ancienne la plus complète sur les castes.

La hiérarchie des quatre varna est centrée autour de l’idéologie du sacrifice : les brahmanes sont au sommet de la hiérarchie car ils sont les seuls à pouvoir accomplir le sacrifice ; les kshatriya, avec à leur tête le prince, ont le devoir de faire du profit pour financer les cultes ; ce sont les deux groupes les plus purs, ils sont très liés entre eux ; avec la troisième classe, ils forment les « deux fois nés » (dvija), marqués par le rituel de l’initiation et seuls autorisés à lire les Veda ; la quatrième classe des shûdra n’a pas directement accès à la connaissance.

Les « Lois de Manu » reconnaissent de nombreux groupes à l’intérieur de chaque varna (appelés par la suite jâti) et attestent ainsi de la mise en place d’une fragmentation importante de la société. Il en existe plusieurs centaines et il est impossible d’en reconstituer la genèse précise.

Le terme jâti est formé sur le verbe naître : il désigne des clans familiaux où l’accent n’est plus mis sur l’appartenance à une fonction sociale générale, mais sur l’exercice d’une profession précise. Les traités de droit anciens en expliquent l’apparition par l’hypothèse du « mélange des classes » résultant de nombreux mariages entre des personnes de classes différentes, puis par des intermariages de leurs descendants. Il s’agit, semble-t-il, surtout d’une explication théorique. Les castes se seraient plutôt formées par affinités de genre de vie et d’aspirations et par communautés d’intérêts.

Origine du mot « caste »


Le terme de caste pour désigner les jâti proviendrait du portugais casta qui a le sens de « pur », « non mélangé », d’où « espèce », « lignée ». Les Portugais furent les premiers européens à s’implanter en Inde, en s’emparant de Goa en 1510.



Les quatre classes (varna) de la société hindoue

[image: image]

À l’époque contemporaine, la plupart des hindous ne se réfèrent jamais aux varna mais seulement aux jâti, qui désignent les centaines de castes. Certaines se limitent à quelques milliers d’individus répartis sur un territoire restreint, d’autres comprennent plusieurs millions de membres et se divisent en de multiples souscastes. Il existe une multitude de systèmes locaux et la plupart des hindous ne connaissent pas les castes des autres régions que celle où ils vivent.

Depuis 1949 (juste après l’indépendance de l’Inde), les castes sont officiellement abolies et illégales en droit, mais le système perdure dans les mentalités et l’organisation du sacré.

L’organisation du système des castes

La caste peut être définie autour de deux grands axes : le principe de séparation et de fermeture, et le principe de hiérarchie et d’interdépendance.

L’opposition binaire du pur et de l’impur sous-tend l’ensemble de la structure.

Le principe de séparation et de fermeture

Il s’exprime d’abord par une hérédité stricte. On naît dans telle jâti et on ne peut pas, en principe, en sortir. L’hérédité résulte de l’endogamie : on se marie à l’intérieur de sa jâti ; dans les traités anciens toute transgression est sévèrement punie.

La séparation


Elle se traduit aussi par la répulsion qui oppose les castes entre elles. Elle s’exprime par de nombreuses interdictions sur les contacts entre les personnes de jâti différentes : on ne se touche pas.

Elle repose ensuite sur des tabous alimentaires : on ne peut pas manger de nourriture préparée par des personnes de statut inférieur ; on ne mange pas avec des membres d’autres castes.

La séparation et la fermeture se traduisent enfin par la spécialisation : les métiers sont en principe héréditaires.



Le principe de hiérarchie et d’interdépendance

Un groupe qui est à la fois spécialisé et fermé ne peut pas vivre en autarcie, il a besoin de l’existence d’autres groupes qui sont spécialisés dans les diverses tâches nécessaires au fonctionnement de la société. Cette interdépendance ne repose pas pour autant sur un principe d’égalité.

Impureté

Toutes les castes sont classées sur une échelle dont chaque degré est défini par des critères de pureté et d’impureté exprimés en termes d’usages et d’interdits particuliers. La crainte de la contamination explique les principes de séparation entre les castes.

L’impureté est essentiellement liée à la nourriture (pour les castes supérieures, seule la nourriture végétarienne est acceptable ; les types de viande sont hiérarchisés ensuite en fonction des castes ; la nourriture bouillie est réputée plus sensible à la pollution que la nourriture frite). Elle est aussi attachée à la vie organique (toutes les substances émanant du corps sont impures) et à la mort, qui reste la source la plus forte de pollution.

L’impureté ne doit pas se confondre avec de simples règles d’hygiène : la saleté et la poussière ne sont pas polluantes comme telles. « Un vêtement rituel pur peut avoir une apparence assez sale, écrit Robert Deliège, et un brahmane plein de boue est préférable à un intouchable lavé et habillé de neuf63. »

Le bain rituel est le meilleur moyen de se purifier. La pollution se transmet à travers le lien de parenté, c’est-à-dire que les parents proches sont affectés par le moindre écart des leurs.

Il faut bien distinguer entre impureté temporaire et impureté permanente. Certains événements comme la naissance, la mort, les règles féminines ou un contact avec quelqu’un d’inférieur entraînent une pollution momentanée et la nécessité des purifications pour retrouver sa pureté.

Cependant, la spécialisation dans les tâches impures de certaines castes (nettoyer les sécrétions corporelles, s’occuper des morts…) a conduit à attribuer à ces personnes une impureté massive et permanente. Le degré de pureté et d’impureté est devenu ainsi héréditaire : à chaque caste correspond un statut rituel de pureté ; les efforts de pureté individuelle sont donc limités par la pureté relative de sa caste (par exemple, un membre d’une très basse caste, mais végétarien, n’est pas considéré comme moins polluant que ses frères qui mangent du bœuf).

Cette origine de la pureté est essentiellement brahmanique et a été très largement imposée à toute la société. Pour un hindou orthodoxe, sa naissance dans une caste particulière n’est qu’une étape dans une longue suite de réincarnations et n’est pas le fait du hasard, mais dépend des mérites et des fautes accumulés dans les vies antérieures. Ce système des castes est ainsi justifié religieusement et neutralise, en principe, toute idée d’injustice et donc de révolte.

À noter


Certains occidentaux ont vu dans cette société de castes un système d’exploitation des masses justifié sous couvert de religion. On peut aussi souligner quelques aspects positifs des jâti :

• Remarquons, tout d’abord, que la hiérarchie n’a rien à voir ni avec le pouvoir politique, ni avec les richesses : les brahmanes qui sont au sommet de la pureté sont souvent pauvres et soumis à des règles très strictes qui peuvent rendre leur vie matérielle austère.

• Ensuite, la caste est pour chacun de ses membres un lieu d’intimité et de microsociabilité intense : elle leur offre, par des liens durables et fiables, une protection et un soutien très fort.

• Enfin, la spécialisation héréditaire des métiers ne favorise pas la mobilité sociale mais garantit un système de formation par transmission des savoirs et une certaine sécurité économique aux membres du groupe.





Les intouchables


Les intouchables sont vus comme des exclus des quatre varna (des hors-castes) et sont considérés rituellement comme très impurs de façon permanente64. Ils sont victimes de toutes sortes de discriminations, sont économiquement dépendants et le plus souvent exploités. Ils sont largement séparés de la culture dominante.

Dans les « Lois de Manu », ils sont appelés les candâla et considérés comme « les derniers parmi les hommes ». Ils n’ont pas le droit de vivre à l’intérieur des villes et des villages. Leur tâche principale est le transport et la crémation des cadavres. Ils doivent prendre leur nourriture, essentiellement des restes, dans une écuelle brisée et porter les vêtements des morts. Ils polluent tous les autres groupes de la société et ont évidemment l’obligation absolue de se marier entre eux. Ils ont interdiction de dissimuler leur origine inférieure.

L’intouchabilité est donc présente en Inde depuis des temps très anciens. Leur nombre au fil de l’histoire est impossible à préciser. En 2004, il représentait 15 % de la population (soit environ 150 millions de personnes).

Robert Deliège a bien montré que leur religion ne partage pas les grandes bases de l’hindouisme classique et que certains concepts fondamentaux comme le dharma et le karman ne sont ni utilisés, ni même compris parmi les intouchables. Leur préoccupation principale reste centrée sur la prospérité et la santé des leurs65.

À noter


Les intouchables font partie intégrante de la société indienne. Face à la structure des castes, ils incarnent une impureté permanente à cause de leur association à la mort qui est l’opposé complémentaire et indispensable à la pureté des brahmanes. L’exécution des tâches impures par les uns est nécessaire au maintien de la pureté chez les autres. Louis Dumont affirmait ainsi que l’intouchabilité ne pourra pas disparaître tant qu’il y aura des brahmanes66.



Au XXe siècle, la condition des intouchables a connu des transformations importantes qui ont amélioré la situation d’un certain nombre d’entre eux.

Gandhi utilisa le terme harijan, « enfants de dieu », pour les désigner. N’étant pas lui même un intouchable, pour beaucoup cette expression fut surtout démagogique. Les intouchables se désignent souvent aujourd’hui du terme de dalit, « opprimés ».

Le docteur Ambedkar (1891-1956), né dans une caste d’intouchables, fut un grand homme politique, diplômé d’une université américaine, qui fit beaucoup pour l’amélioration du sort des intouchables. Selon lui, la solution était la conversion au bouddhisme qui prône une égalité de statut entre les êtres humains. Cependant, aux yeux de certains hindous orthodoxes, les nouveaux convertis au bouddhisme restent marqués par leur impureté et donc continuent à être méprisés.

La constitution indienne de 1949 interdit toute discrimination fondée sur la religion et la caste (art. 15), l’intouchabilité est formellement abolie (art. 17). Cependant, il existe encore un grand écart entre l’idéologie devenue égalitaire et démocratique et les pratiques de discriminations sociales basées sur l’impureté religieuse : Robert Deliège témoigne de plusieurs conversations, dans les années 1980, avec des paysans de haute caste qui lui ont affirmé qu’ils tueraient leurs enfants s’ils s’enfuyaient pour vivre une histoire d’amour avec un intouchable67.

Il existe aujourd’hui en Inde un système de discrimination positive pour les intouchables (appelés officiellement scheduled castes, « castes répertoriées », et backwards classes, « classes arriérées »). Des quotas leur sont réservés dans l’enseignement supérieur et dans les emplois de la fonction publique.



Le statut de la femme dans la société hindoue


La place de la femme dans la société selon l’hindouisme est à la fois subordonnée et centrale68.

Le statut inférieur des femmes

La femme hindoue se définit en permanence par rapport à un mâle, de sa naissance à sa mort. Les « Lois de Manu » sont très explicites :

« Une petite fille, une jeune femme, une femme avancée en âge ne doivent jamais rien faire suivant leur propre volonté, même dans leur maison. Pendant son enfance, une femme doit dépendre de son père ; pendant sa jeunesse, elle dépend de son mari ; son mari étant mort, de ses fils (…). Une femme ne doit jamais se gouverner à sa guise (…). Une femme vertueuse doit constamment révérer son époux comme un dieu 69. »

La femme n’a pas accès à l’initiation qui permet l’entrée dans le cycle des stades de la vie et l’accès direct à la révélation religieuse permettant la libération. Son initiation, c’est le mariage ; ainsi c’est seulement son époux qui lui ouvre une voie de salut. Le modèle traditionnel de référence pour la femme hindoue est Sîtâ, la parfaite épouse de Râma dans le Râmâyana : elle incarne la pureté, la chasteté, la fidélité inconditionnelle, la soumission et la dévotion totale à son époux. La femme hindoue est censée trouver son accomplissement dans la maternité : son plus grand rôle est de donner la vie et de nourrir les siens. La mère incarne une véritable fonction sacrée.

Tentatrice


Dans la mythologie, la femme est aussi la tentatrice, l’incarnation du désir qui détourne de l’ascèse et du renoncement ; mais qui permet ainsi la reproduction et donc la continuité.



La crémation des veuves

Il existe en Inde une tradition de sacrifice de soi par lequel l’épouse (la satî) s’immole vivante sur le bûcher de son défunt mari70.

La plus ancienne inscription faisant mention d’un tel sacrifice remonte à 510 avant notre ère. Ni les Veda, ni les « Lois de Manu » ne mentionnent ce rite. Les colons anglais l’ont interdit en 1829. Mais la coutume est loin d’avoir disparu. Depuis l’indépendance de l’Inde en 1947, il y a eu environ quarante cas de crémation de veuves, principalement dans le Nord-Ouest. En 1987, le sacrifice d’une jeune veuve au village de Deorala dans le Rajasthan a donné lieu à un ample débat. Les nationalistes apportèrent un soutien extrême à ce rite et seule une loi interdisant l’incitation au suicide fut finalement votée.

Le rituel


La veuve qui décide de se sacrifier annonce publiquement sa décision par un cri : « Sat Sat Sat » puis tout de suite après dit : « Je veux manger le feu. » On dit que « le sat est monté en elle ». Sat est le participe présent du verbe AS-, « être », c’est ce qui est, l’étant. Sat est associé à l’idée de « bien » et de « vertu » ; la satî, c’est l’épouse vertueuse, chaste et fidèle. De sat dérive aussi le terme satya, la vérité, ou plus précisément « la parole de vérité dont l’efficacité fait naître ce qui est71 ». En Inde, la parole a le pouvoir de faire exister les choses. La notion de sat unit donc l’être, la vertu et la parole.

Le sat est aussi le feu intérieur qui entraîne une autocombustion de la veuve. Selon la croyance, elle serait protégée de la douleur horrible du feu ; sa mort est comparée « à un bain rafraîchissant, comme le bain du matin dans l’étang où poussent des lotus ». Le feu du bûcher ainsi ne « brûle » pas le feu sacré intérieur de la veuve car il y a identité de nature et donc fusion.



Ce rite scandalise certains occidentaux comme certains hindous progressistes, qui mettent en doute l’aspect volontaire du sacrifice et dénoncent un crime justifié par un consensus social masculin, égoïste et rétrograde.

Catherine Weinberger-Thomas a cependant bien montré, dans une étude remarquable, qu’on était au cœur d’une tradition religieuse centrale dans l’hindouisme, bien que rare : au cœur du mystère du sacrifice et de l’immortalité par la divinisation.



L’homme hindou et le monde


L’homme hindou, dès sa naissance, est situé dans un cadre très structuré. Il naît, en fonction de ses actes et pensées de ses vies antérieures (karman), dans une caste (jâti) particulière de l’une des quatre grandes classes sociales (varna).

Cet individu naît également dans un âge particulier d’un cycle de l’univers et, comme tout, est soumis à des lois générales cosmiques et socioreligieuses (dharma). L’hindouisme tend à organiser aussi sa vie en quatre stades idéals (âshrama) et lui propose quatre grands buts (purushârtha).

L’ordre, la règle

Toute la vie religieuse et sociale dans l’hindouisme se fonde sur la notion de dharma. Ce terme vient de la racine dhri- « soutenir », « porter ». Il désigne l’ensemble des lois qui sous-tendent l’univers et l’empêchent de s’effondrer dans le chaos.

Rita


À l’époque védique, on utilisait dans un sens similaire le terme rita. La substitution d’une notion à l’autre se produit lentement à partir des Upanishad ; elle est significative d’une évolution profonde des bases spéculatives.

Rita (de la racine RI, « articuler ») désigne l’ordre du monde, la façon dont il s’articule. Cet agencement cosmique doit se retrouver pour l’homme dans l’organisation méticuleuse du sacrifice. Entre l’univers et le sacrifice il existe une corrélation magique : seul l’ordre du sacrifice peut reproduire l’ordre de l’univers et maintenir l’harmonie. En bref, seule l’exactitude rituelle maintient l’ordre cosmique à l’époque védique.



En plus de l’ordre cosmique, la notion de dharma revêt aussi un aspect moral.

À noter


Dans l’hindouisme, la bonne conduite remplace le sacrifice. Les rapports de l’homme au divin s’en trouvent profondément modifiés.



Au niveau humain, le dharma est constitué par l’ensemble des institutions, des rites, des modes de vie et comportements individuels justes, c’est-à-dire générateurs de stabilité, de continuité, de paix et de prospérité pour le plus grand nombre. Chaque homme, en fonction de sa caste, de son sexe et de son âge, a un dharma particulier (svadharma).

Le dharma ne reconnaît pas l’homme en tant que tel mais seulement dans ses différents rôles sociaux. L’existence individuelle n’a donc pas de signification propre. L’homme doit s’inscrire dans la chaîne de la transmission des savoirs, des usages et des comportements d’un groupe spécifique. Il impose ainsi à l’homme une discipline pour aligner son comportement sur des règles.

L’ordre moral du dharma est lié, au niveau individuel, à la croyance aux renaissances successives ou transmigration des âmes.



Buts de l’homme et stades de la vie


Deux doctrines complémentaires, celles des « quatre buts de l’homme » et celle des « quatre stades de la vie », définissent les valeurs essentielles de l’hindouisme et les conditions de leur atteinte dans le déroulement de la vie.

Ce schéma quaternaire repose en fait sur un groupe de trois éléments, présents de manière générale dans la vie des hindous, auquel vient s’ajouter, mais toujours sur un autre plan, un quatrième élément plus exceptionnel pour la majorité des gens72.

Les quatre buts de l’homme (purushârtha)

Les trois premiers buts (le désir, l’intérêt et le devoir) sont mondains, au sens où ils visent une amélioration des conditions de vie et une meilleure renaissance dans le monde. Les deux premiers sont inférieurs au troisième. Le quatrième but (la délivrance) est supra-mondain car il est centré sur le renoncement aux apparences du monde.

Le désir (kâma)

Il s’agit du plaisir sexuel et de celui des sens en général. Il est la cause première de la création et de la reproduction. Il est donc un élément indispensable au cycle de la vie. C’est le devoir premier de la femme afin de donner une descendance à son époux.

D’une manière plus large, le désir est à la base de toutes les actions et de tous les autres buts de l’homme : il désire des biens matériels, le succès ou la réussite de ses rites, et même la délivrance.

Kâma Sûtra


Le célèbre Kâma Sûtra (Traité ou aphorismes du désir), texte du IVe siècle attribué à Vâtsyâyana, a pour but d’énoncer les règles, selon le dharma de chacun, pour des rapports amoureux et sexuels réussis73. Le plaisir charnel est reconnu comme un des aspects fondamentaux de la vie humaine et comme légitime à un certain stade de sa vie. Le plaisir sexuel doit ensuite être dépassé pour progresser, sur la voie religieuse, vers la délivrance.

Ce que l’on peut ou doit faire en matière d’amour et de sexe est fonction de sa place dans une société fortement organisée et hiérarchisée. Le texte détaille donc, par exemple pour les femmes, différentes lois de la séduction et du plaisir sexuel pour les premières épouses, les autres épouses légitimes, les concubines, les courtisanes et les différents types de prostituées. Ces règles varient en fonction de leurs partenaires : mari, amant, prince, riche, pauvre, religieux…

Le Kâma Sûtra comporte aussi de longues sections techniques avec de nombreuses classifications sur tous les aspects de la vie sexuelle (taille des organes sexuels, différentes formes d’excitation, préliminaires et positions…).



L’intérêt (artha)

Ce but englobe la richesse, le pouvoir et la renommée. Il comprend tout ce qui est bon et utile à l’intérêt collectif. C’est à l’origine avant tout l’affaire des guerriers (kshatriya) et des rois. Le prince doit ainsi permettre à ses sujets de poursuivre en paix les trois buts communs à tous les hommes. Il peut avoir recours à la force pour défendre l’intérêt de tous ; cela fait partie de son dharma propre, alors que la violence est interdite au brahmane. Chacun a ainsi besoin de l’autre.

À noter


La poursuite de ces deux premiers buts « inférieurs » est parfaitement légitime du point de vue du dharma, à condition d’en respecter les règles propres.



Le devoir (dharma)

Nous avons vu que chacun a son dharma propre. Cependant, le brahmane a la responsabilité du dharma général qui est le maintien de l’ordre collectif par des rites, et surtout la définition du juste et de l’injuste.

La délivrance (moksha)

Elle est du ressort de l’intériorité pure et a pour but la sortie du sâmsâra où restent englobés les trois autres buts.

Les quatre stades de la vie (âshrama)

Le terme âshrama vient du verbe shram-, « s’exercer », « faire un effort ». Il se rapporte aux différents moments de l’existence humaine et aux différents espaces dans lesquels ils se déroulent (le village : lieu de l’activité sociale, des rites et du dharma ; la forêt : domaine sauvage, au-delà de la norme du dharma, à la fois lieu de la violence et cadre de la plus intense recherche de la libération).

Ce modèle idéal, plus ou moins respecté dans la pratique, est proposé à tout dvija, « deux fois né », c’est-à-dire aux membres masculins des trois premières classes sociales (varna). Les femmes et la classe des « serviteurs » (shûdra) sont exclues de ce modèle. Ce parcours a pour but de le conduire sur la voie de la libération. Chacune des quatre étapes dure, en principe, une vingtaine d’années.

L’étudiant brahmanique (brahmacârin)

À partir de la cérémonie d’initiation, vers 7 ou 8 ans, le jeune homme devient un étudiant à la recherche du brahman, l’Absolu. Avant cet âge, le jeune garçon est assimilé à un serviteur (shudra) et vit essentiellement avec les femmes.

Il mène ensuite une vie très austère sous la conduite d’un maître (guru) qui lui enseigne les textes védiques et les rituels. Il est astreint à une stricte chasteté.

À noter


À l’époque actuelle, ce stade est souvent remplacé par un séjour dans un établissement scolaire plus ou moins traditionnel.



Le maître de maison (grihastha)

Son éducation achevée, vers 20 ans, le jeune homme doit se marier et engendrer. En présence de son épouse, il doit accomplir quotidiennement les rites domestiques. Il doit avoir au moins un fils qui continue la lignée et assure les rites funéraires de ses parents. Il a pleinement le droit, dans les limites de son dharma, de se consacrer au plaisir (kâma), à la richesse et au pouvoir (artha).

Pendant cette période, le maître de maison, par ses activités économiques, doit, en plus de sa famille, nourrir aussi les maîtres, les étudiants et les renonçants. Sa dignité est de pouvoir faire vivre l’ensemble de la communauté : il est le pivot du système social.

Le retraité dans la forêt (vânaprastha)

Ce stade commence, selon les « Lois de Manu », quand l’homme a des rides, des cheveux gris et des petits-fils. Il apporte hors de l’espace habité son feu rituel, afin de continuer à accomplir les rites domestiques quotidiens.

Après avoir distribué tous ses biens, il est censé se nourrir de fruits et de racines, pratiquer des exercices d’ascèse, méditer et étudier les textes sacrés. Sa femme peut l’accompagner dans la forêt.

Âshram


Âshrama, au singulier, désigne aussi l’espace de l’ermite de ce troisième stade. C’est un espace idéal intermédiaire entre le village et la forêt où l’on mène une vie simple et pieuse. C’est l’origine de l’âshram, centre de recherche spirituelle autour d’un maître (guru), qui existe toujours aujourd’hui en Inde.



Le renonçant (sannyâsin)

L’homme devient un errant anonyme, en quête uniquement de la seule délivrance et non plus seulement d’une bonne renaissance.

Il entre dans ce stade après une dernière cérémonie dans laquelle il « résorbe » son feu sacrificiel, sorte d’auto-crémation symbolique : il devient lui-même le sacrifiant et l’offrande. D’ailleurs, après sa mort, le renonçant n’est pas brûlé, mais inhumé, car il est censé avoir déjà brûlé ses impuretés dans son feu intérieur.

Il y a une rupture entre ce stade et les précédents, car le renonçant se trouve à l’écart du système rituel ; il abandonne sa caste, sa famille et ses rites quotidiens.

Ce stade est souvent considéré comme théorique dans la mesure où il impose une vie difficile d’ascèse et d’errance à des vieillards. Il ne fait pas partie obligatoirement du cursus et ne concerne qu’une infime partie des croyants, une sorte d’élite spirituelle.

À noter


L’étudiant brahmanique peut, par dérogation, devenir directement renonçant sans passer par les deux stades intermédiaires.

Actuellement, à la place des deux derniers stades, on observe plutôt un retrait progressif des affaires du monde et une concentration sur les activités spirituelles.





Rituels


Les pratiques domestiques quotidiennes sont au cœur de la religion depuis l’époque védique. Le rite de la pûjâ avec offrande de fleurs, encens, nourriture et lumière à la divinité demeure la base de la religiosité hindoue.

La fréquentation du temple n’a pas de caractère obligatoire, elle est essentiellement motivée par le désir de « recevoir la vision » de la divinité et ainsi de communiquer un instant avec sa puissance.

Il existe dans toute l’Inde un très grand nombre de fêtes religieuses qui attirent très régulièrement des masses importantes de pèlerins et qui sont des moments forts de l’identité religieuse hindoue.

À noter


En fonction de la loi du karman, tout acte agit sur la condition à venir de l’individu. La pratique des rites, fêtes et pèlerinages, permet d’accumuler des mérites, d’entretenir un rapport intime avec le sacré en vue de se purifier et de se parfaire, pour se rapprocher de la libération.



Les pratiques quotidiennes

Toute journée d’un hindou orthodoxe commence par une série de purifications corporelles et mentales74.

La pûjâ domestique

C’est principalement un rite de vénération de l’image de la divinité choisie par la tradition familiale ; on rend hommage ensuite plus brièvement aux autres dieux. L’image religieuse condense, aux yeux du fidèle, une présence réelle de la divinité75. Son adoration ne peut donc pas être qualifiée de simple idolâtrie, car cette image est considérée comme une matérialisation de la puissance divine.

Après avoir réveillé la divinité qui repose dans son image, on lui offre des fleurs, de l’encens, de l’eau, du lait, de la nourriture, des prières ainsi que le don de soi-même.

Le moment le plus important est l’offrande de la lumière (arati) grâce à une petite lampe où brûle du camphre et avec laquelle on décrit des cercles autour de l’image. On intériorise cette lumière en approchant la main droite de la flamme puis en la portant à son visage.

Tous ces rituels sont accompagnés de récitations de formules sacrées (mantra) et de chants religieux (bhajan).

Ce rituel est accompli par le maître de maison avec la présence indispensable de son épouse. Tous les autres membres présents de la famille s’associent aux chants, reçoivent la lumière de la lampe et partagent la nourriture sacrée (prasâda) qui a d’abord été offerte à la divinité et qui s’est ainsi imprégnée de sa grâce.

Le temple

Des pûjâ collectives sont accomplies régulièrement dans les temples. Cependant, la fréquentation du temple n’a pas de caractère obligatoire. On y va, à son gré, pour prier et surtout pour avoir la vision de la divinité (darshan), équivalent d’une bénédiction76.

Le rituel védique des sacrifices d’animaux ne s’est perpétué que dans les temples de Kâlî, essentiellement au Bengale.

Peut-on se convertir à l’hindouisme ?


« Fondamentalement, on naît hindou, on ne le devient pas77 », nous rappelle Lakshmi Kapani. Le dharma personnel d’un hindou est déterminé à sa naissance par son sexe et sa caste. Il est ainsi intégré par sa place dans la communauté dans un véritable système socioreligieux. En conséquence la conversion à l’hindouisme est en principe impossible.

Cependant, le renonçant (sannyâsin), qui se place en dehors de la société, échappe aux droits et devoirs de la vie familiale, de sa caste et de la communauté et peut ainsi, dans cette liberté marginale, délivrer son enseignement à des étrangers, notamment dans des âshram.

Certains occidentaux ont pu ainsi vivre de véritables vies de renonçants, par exemple le père Henri le Saux (1910-1973) qui a tenté l’expérience d’être à la fois moine chrétien et sannyâsin hindou78.

Cependant, quelques hindous contestent cette possibilité en arguant que l’on ne peut prétendre se dépouiller d’un bien (ici son dharma lié à sa caste) que l’on n’a jamais possédé.

À l’intérieur du système, la question du prosélytisme ne se pose pas. Cependant, dans le cadre du renoncement, il peut exister une activité missionnaire de la part de certains hindous et surtout de leurs émules occidentaux (par exemple la Ramakrishna Mission fondée par Vivekânanda à partir de 1893).





En résumé


La pensée hindoue organise très fortement la société en quatre grandes classes sociales, divisées elles-mêmes en une multitude de castes.

Une caste est un groupe social organisé autour des principes de séparation et de fermeture ainsi que de hiérarchie et d’interdépendance. C’est la référence religieuse au pur et à l’impur qui conditionne les droits et les devoirs ainsi que la place sociale de ces groupes.

Les intouchables, affectés dans cette idéologie d’une impureté permanente, sont cantonnés, à la marge de ce système, dans les tâches liées au ménage et à la mort.

La femme hindoue a un statut inférieur à l’homme et se définit en permanence par rapport au mâle. Cette situation a pu engendrer, dans des cas extrêmes, le sacrifice des veuves sur le bûcher funéraire de leurs défunts époux.

L’hindouisme définit, pour l’homme, quatre grands buts à atteindre au cours de sa vie (le désir, l’intérêt, le devoir, la délivrance), qu’il doit réaliser lors de quatre grands stades successifs (étudiant, maître de maison, retraité, renonçant).

Ainsi, l’hindouisme propose une vision complète de toutes les activités humaines et sociales, intégrées dans une voie vers le grand but religieux de la recherche de la délivrance.




CHAPITRE 9

PRINCIPALES PHILOSOPHIES : DE LA CONNAISSANCE IMMÉDIATE À LA SCIENCE DE L’ABSOLU

Au programme


• Le réalisme : la logique et les atomes

• Le dualisme : l’Esprit et la Nature

• Des rites à la non-dualité




Les six darshana (de la racine dris- « voir », donc littéralement des « points de vue ») sont les écoles traditionnelles de pensée dans l’hindouisme classique. Ce sont des doctrines ou systèmes philosophiques qui ne sont pas l’œuvre de penseurs individuels, mais de générations de commentateurs à partir de quelques textes fondamentaux.

Religion ou philosophie ?


En Inde, il n’y a pas de démarcation nette entre religion et philosophie : philosopher garde son sens propre de recherche de la sagesse ; c’est une activité porteuse de salut.

Ces systèmes philosophiques sont des « vues » différentes vers un même but, la libération. Ce sont donc des spéculations pour se libérer du monde sensible et du cycle des renaissances (samsâra). Il existe dans l’hindouisme une seule réalité ultime mais plusieurs degrés de vérité en tant qu’approximations de la réalité, ce qui autorise plusieurs modes d’approches, donc plusieurs points de vue.



Ces systèmes émergent progressivement aux alentours du début de notre ère ; leur mise en forme correspond à l’âge d’or de la période classique (IVe – VIe siècles). Ils se prolongent et s’enrichissent encore pendant plusieurs siècles avec de grands penseurs comme Shankara (VIIIe siècle). Pendant toute cette période, la philosophie hindoue a été stimulée par d’importantes polémiques avec les penseurs bouddhistes.

Au cours de leur évolution, les darshana ont dépassé les limites de leur spécialisation initiale pour former de vastes systèmes philosophiques complets explorant la parole, la dialectique, la logique, la théorie de la connaissance et la métaphysique79.

Ces systèmes sont traditionnellement présentés groupés deux par deux et classés de la connaissance immédiate à la science de l’absolu.



Le réalisme : la logique et les atomes


Le Nyâya

Ce nom vient de la racine nî-, « conduire, guider » et peut s’interpréter comme « l’art de bien conduire ses pensées ». Le Nyâya enseigne à raisonner juste sur les phénomènes et fournit une méthodologie de l’argumentation pour le débat oral et public. Son but principal est de démontrer les croyances religieuses en leur donnant un fondement rationnel. La délivrance n’est qu’un objet d’étude parmi beaucoup d’autres.

Il décompose les opérations de l’intelligence en seize catégories. Ses démonstrations logiques soudent, dans un mécanisme complexe, induction et déduction (partant de la cause vers l’effet, ou partant de l’effet en supposant la cause, ou enfin par généralisation et ressemblance).

Cette école est liée aux milieux médicaux et a aidé au développement du diagnostic et du pronostic de l’âyurveda, médecine traditionnelle qui considère l’homme dans son ensemble psychique et corporel.

L’âyurveda


L’âyurveda est la médecine traditionnelle de l’Inde ancienne. À partir d’un vieux fonds magique de l’époque védique, ce savoir s’est développé parallèlement aux spéculations philosophiques des premiers siècles de notre ère, en intégrant de nombreuses pratiques basées sur l’observation et l’expérimentation80.

Cette médecine, qui est surtout préventive, considère l’homme dans son ensemble psychique et corporel. C’est une hygiène de vie générale, qui prend fortement en compte l’environnement. La santé du corps et de l’esprit dépend de ce que l’on mange, boit, voit, écoute, sent et touche. Les pensées et les actes agissent aussi directement sur le corps. La santé est intégrée dans une conception globale de l’équilibre et du bonheur de l’être humain.

Les maladies ont leur place dans l’ordre du monde et ne se manifestent chez l’homme que lorsque celui-ci ne respecte pas ses droits et devoirs sociaux, moraux, religieux et abandonne la tempérance et la quiétude. Les remèdes sont composés à partir de substances végétales, minérales et animales.

La prise en considération des différents pouls du corps a été adoptée en Inde tardivement (seulement après le XIIe siècle), grâce, soit à l’apport de médecins chinois, soit à celui de médecins musulmans qui tenaient cette pratique des Grecs et de l’Égypte antique.



Le Vaisheshika

Ce système est tourné à l’origine vers l’étude de tous les phénomènes (les « spécificités », visheshâ, d’où son nom) de la nature avec l’aide des règles du Nyâya. Cette école postule que la diversité est la caractéristique principale de l’univers.

L’originalité de cet enseignement réside dans le fait que les constituants physiques de l’univers sont composés d’atomes, qui sont les particules élémentaires les plus petites que l’on conçoive. Ils sont réunis, pour former les corps matériels, par une force invisible. Ils sont existants, sans cause étrangère qui les produisent. Ils sont donc éternels et forment le substrat qui persiste entre les cycles cosmiques.

Cet atomisme n’est pas uniquement matérialiste, car cette école admet l’existence de substances spirituelles (les âmes et Dieu) et reconnaît la loi du karman. Les atomes ne sont que la cause matérielle de l’univers, alors que le divin en est la cause efficiente.



Le dualisme : l’Esprit et la Nature


Le Sâmkhya

Le Sâmkhya est une méthode de dénombrement (de la racine khyâ-, « énumérer, décompter ») systématique en vingt-cinq principes élémentaires (tattva, de tat, « cela »), constitutifs de la réalité matérielle et spirituelle81. Chaque principe est détaillé en plusieurs modes ou facultés et se trouve en permanence soumis à trois propriétés (guna) qui peuvent être dans des équilibres variés (sattva, la bonne réalité, l’équilibre ; rajas, le tumulte passionnel, l’expansion ; tamas, l’obscurité, la passivité).

La réalité se compose à partir de deux principes élémentaires, irréductibles et coéternels :

• la Nature fondamentale (Pakriti), responsable de la création et en perpétuel devenir ;

• l’Esprit, pôle spirituel, pur et libre, constitué d’innombrables esprits, foyers individuels de pure conscience.

À noter


On dit que ce système est dualiste au sens où il fait coexister au sein de la réalité deux domaines opposés et autonomes, celui de la Nature et celui de l’Esprit.



C’est la connexion de ces deux principes, c’est-à-dire leur association sur le mode d’une pure proximité mutuelle plutôt qu’un contact réel, qui déclenche le processus de l’évolution : création de la conscience, du moi, des facultés d’action, des sens et de la matière. Le monde est ainsi créé par l’union de l’Esprit et de la Matière.

Le but ultime de cette école est une prise de conscience globale de tout ce qui est, afin de dépasser l’intellect et de produire la libération ultime. Cette délivrance consiste pour chaque esprit individuel à s’arracher à l’emprise de la Nature en cessant de s’identifier avec les passions et les émotions que celle-ci entretient dans le monde.

Le Yoga

Yoga vient du verbe yuj-, « atteler ensemble, unir ». Nous retrouvons cette racine dans les mots français « joug » et « jonction ». Le yoga est un ensemble très ancien de techniques de maîtrise des énergies corporelles et mentales, pratiqué à l’origine par les ascètes82.

Le yoga des darshana, appelé le yoga royal (râja-yoga), est la forme codifiée par Patanjali dans les Yoga-sûtra entre le IIe et le IVe siècles et commentée notamment par Vyâsa83. Dans ce yoga, les anciennes méthodes de discipline du corps et de l’esprit sont mises au service des spéculations du Sâmkhya afin de conduire à l’autonomie spirituelle et à la libération.

Patanjali caractérise le yoga, au tout début de son texte, comme « l’arrêt des modifications mentales », c’est-à-dire des mouvements de la pensée et de l’ensemble du psychisme.

Ce yoga est organisé en « huit membres » ou éléments techniques :

1. Les cinq yama sont les abstentions qui doivent guider l’attitude vis-à- vis des autres :

Ahimsâ : ne pas nuire, la non-violence.

Satya : ne pas mentir, accorder sa parole et sa pensée avec ses actes.

Asteya : ne pas voler, renoncer à la convoitise.

Brahmacarya : continence sexuelle et pureté du mental.

Aparigraha : ne pas être possessif, ne pas être avare.

2. Les cinq niyama envisagent la relation avec soi-même :

Shauca : pureté, propreté interne et externe.

Samtosha : contentement, sérénité.

Tapas : ardeur ascétique.

Svâdhyâya : étude des textes sacrés.

Ishvara-pranidhâna : le fait de déposer toute action devant le Seigneur, abandon au divin.

3. La posture (âsana) : ce sont des attitudes du corps pour mettre fin à l’agitation corporelle qui s’apprennent d’un guru (maître).

4. Le contrôle du souffle (prânâyâma) doit amener le calme dans l’esprit. De nombreux exercices codifient l’inspiration, la rétention puis l’expiration du souffle. Cela est considéré comme la plus haute forme de purification.

5. La rétractation des sens (pratyâhâra) : il s’agit de ramasser l’esprit en lui-même, en déconnectant les sens des perturbations et des objets extérieurs ; l’intellect doit se borner à les « refléter » à la façon d’un miroir.

6. La concentration (dhârana) est la fixation de l’activité mentale sur un objet.

7. La méditation (dhyâna) : c’est la contemplation active de cet objet dans un silence fécond de l’esprit centré, lucide et réceptif à l’intuition profonde.

8. Le samâdhi est le but ultime du yoga. Il s’agit d’une connaissance directe et profonde de l’objet médité où le sujet connaissant, l’ego, est aboli. L’objet médité est d’abord un objet extérieur ou un endroit du corps, puis différentes facultés mentales et enfin le « Je » absolu, dépouillé de tout attribut. C’est une expérience transcendante d’absorption dans l’Absolu.

Par ce yoga, le pratiquant prend connaissance de toutes choses dans leur principe et leur coexistence. Lors de cette conquête graduelle de la connaissance, des pouvoirs surnaturels (siddhi) peuvent se manifester (connaissance des vies antérieures, des pensées d’autres personnes, pouvoir de se rendre invisible et de dominer les éléments…). Cependant si ces pouvoirs sont recherchés pour eux-mêmes, ils peuvent bloquer l’avancée spirituelle. La plus grande force du pratiquant du yoga, rappelle Patanjali, doit être sa capacité de renoncement à tout, y compris aux miracles.

Le but ultime de l’avancée dans l’état de samâdhi est le stade de « délivré vivant » (jîvan-mukta) du cycle des renaissances. C’est un état de présence absolue, de plénitude de l’esprit dans sa liberté totale, caractérisé par Patanjali à la fin des Yoga-sûtra comme « l’établissement de l’énergie de la Conscience dans sa propre nature ».

À côté de ce yoga classique, véritable école philosophique de recherche de salut, il existe d’autres formes de yoga :

• Le hatha-yoga, « yoga d’effort », plus physique, utilise des postures complexes. Son but ultime est de transmuer le corps grossier en « corps divin », incorruptible et immortel, et donc de réaliser la libération dans ce corps même.

• Le kundalinî-yoga lié au tantrisme.

• Le karma-yoga, « yoga de l’action », est présenté dans la Bhagavad-Gîtâ. Le but est d’agir en fonction de son dharma sans s’attacher aux fruits de ses actions.

• Le bakthi-yoga, « yoga de la dévotion », est la voie préférée dans la Bhagavad-Gîtâ. C’est l’abandon à un dieu personnel par amour-foi. La fusion avec la divinité est libération.



Des rites à la non-dualité


La Pûrva-Mîmâmsâ

Cette école dite de la « Première Exégèse » se présente à l’origine comme une étude rationnelle des rites védiques. Elle se concentre sur le rapport qu’il y a entre la parole et le sens qu’elle exprime : l’exécution correcte des injonctions védiques est censée produire une force « existant antérieurement » qui entraîne automatiquement rétribution de l’agent ici-bas ou au ciel.

Le Veda étant incréé et éternel, il ne saurait y avoir aucune critique de sa validité ; les discussions ne portent que sur les détails de l’exécution des rites. À partir de l’analyse des sons et des mots, cette école a développé d’importantes recherches en théorie de la connaissance et en philosophie du langage.

Ses adversaires lui ont surtout reproché de n’être qu’une école de répétiteurs sans conscience symbolique. Ils reconnaissent cependant qu’elle a fait un remarquable travail de conservation des textes anciens et que ses méthodes d’analyse sont d’une précision remarquable. Beaucoup de commentateurs insistent donc sur la complémentarité entre cette « Première Exégèse » et la seconde, le Vedânta.

Le Vedânta

La « Seconde Exégèse » (Uttara-Mîmâmsa) est plus connue sous le nom de Vedânta (« achèvement ou fin du Veda ») car elle est censée dévoiler le sens profond des textes de la Révélation. Cette école a connu une immense fortune : après l’illustre philosophe et prédicateur Shankara (VIIIe siècle), elle a influencé l’ensemble des courants de l’hindouisme, au point d’être considérée aujourd’hui comme l’axe majeur de la pensée hindoue84.

Les textes de base

Le Vedânta s’appuie essentiellement sur trois niveaux de textes :

1. Les Upanishad, surtout celles d’inspiration moniste (professant qu’il n’existe qu’une seule sorte de réalité et que tout est de même nature), qui ont mis en valeur l’équation entre le brahman universel et l’âtman individuel.

2. Les Aphorismes sur le brahman (Brahma-sûtra ou Vedântasûtra) attribués au sage Bâdarayâna (IIe-IIIe siècles de notre ère), qui analysent « le désir de connaître le brahman » comme la cause universelle et la voie vers la libération.

3. Les commentaires de Shankara (première moitié du VIIIe siècle) ont systématisé la doctrine de cette école et initié son extraordinaire développement.

Shankara et la non-dualité


Shankara (VIIIe siècle) est né dans une caste de brahmanes du Kerala (sud de l’Inde), dévots de Shiva. Il devient renonçant directement à la fin de ses études et voyage dans toute l’Inde, jusque dans la région himalayenne, en faisant de brillantes prédications. Il fonde dix ordres d’ascètes et quatre ou cinq « monastères » de renonçants enseignants.

Il professe un non-dualisme intégral. Pour lui, la seule réalité est le brahman en tant qu’être pur, unique, non qualifié (c’est-à-dire exempt de toute différence), isolé de toute forme particulière. Il y a unicité absolue de cet « Isolé » qui est transcendant à l’univers. Tout le reste n’est qu’illusion (mâyâ), apparence.

La multiplicité des êtres, ainsi que tout ce qui se manifeste dans le monde ne sont pas la réalité, mais le jeu de cette illusion cosmique.

L’origine de cette illusion n’est pas précisée, elle existe comme condition première du monde. Cette mâyâ est une puissance double qui, d’un seul et même mouvement, à la fois voile la réalité et projette à sa place les formes finies de la création qui ne sont que des apparences non réelles.

Sur le plan individuel, la mâyâ se duplique en chaque personne sous l’aspect de la méconnaissance ou ignorance (avidyâ) qui fait prendre le reflet passager pour la réalité. Cette avidyâ est source de souffrance car elle fait s’identifier l’individu aux émotions et se trouve ainsi responsable de la transmigration des âmes. L’individu prend ainsi son corps, ses pensées et ses sens pour lui-même, comme il lui arrive de prendre une corde pour un serpent. La véritable nature de l’homme, voilée par le jeu de l’illusion, est l’âtman, le Soi individuel, immanent et identique à l’Absolu transcendant, le brahman, seule réalité. La libération consiste donc à dépasser l’illusion cosmique pour prendre conscience de l’identité entre ces deux principes. Cette délivrance ne doit pas être vue comme un bien extérieur dont on s’empare, car elle est potentiellement déjà présente en nous. Il faut ainsi, sans la désirer, en réaliser intuitivement la nature dans l’absolue liberté de l’éternelle présence de soi à soi, avec l’aide d’un maître spirituel (guru) et des « Grandes Paroles » des textes sacrés. La réflexion de Shankara a donc pour but de dissoudre l’apparente cohérence du monde et de l’individu, montage intellectuel provisoire, pour préparer l’accès à la libération.





En résumé


Il n’y a pas en Inde de démarcation nette entre religion et philosophie. Les six écoles traditionnelles de raisonnement philosophique sont aussi des méthodes d’accès au salut. Ce sont littéralement des « points de vue » différents sur la même réalité et le même but à atteindre.

L’école la plus célèbre est le Vedânta non-dualiste, qui affirme qu’il y a une unicité de tout ce qui existe. La seule réalité est le principe divin absolu, tout le reste est illusion. La multiplicité apparente des êtres, des pensées, des désirs et des volontés n’est qu’un jeu de cette illusion cosmique.




PARTIE 3

LES ÉVOLUTIONS DE L’HINDOUISME



Nous avons décrit dans la deuxième partie de cet ouvrage l’hindouisme comme un tout, en montrant les bases partagées par la grande majorité des hindous. À présent, nous allons considérer l’hindouisme dans sa fragmentation doctrinale et locale, c’est-à-dire essentiellement sous l’angle des sectes et de leurs évolutions historiques.

À noter


Le mot secte n’a ici aucune connotation péjorative : il désigne une attitude spéciale à certains groupes d’hindous qui, tout en reconnaissant les grandes bases des spéculations et de la morale ainsi que théoriquement l’ensemble du panthéon de l’hindouisme ancien, n’adressent leur culte qu’à une divinité d’élection considérée comme la divinité suprême, avec le plus souvent des rites et des doctrines spécifiques.



Une secte est fondée généralement par une personne qui apparaît comme un réformateur par rapport à une secte antérieure. Autour de celui-ci se développe, le plus souvent, un groupe de renonçants qui guident spirituellement la communauté.

Chaque secte élabore son propre corpus de textes saints en choisissant dans la tradition et souvent en y ajoutant de nouveaux écrits.

Les smârta


Les sectes n’ont jamais atteint la totalité des adeptes de l’hindouisme, dont une partie importante de ceux-ci continue à se réclamer d’une tradition proche du védisme. Ils se nomment les smârta « traditionnels » et adorent cinq dieux principaux : Vishnu, Shiva, Durgâ, Sûrya et Ganesha. C’est plutôt une religion de dévotion (bhakti) qui s’accompagne le plus souvent de l’adhésion à la philosophie du Vedânta.



Les sectes se répartissent en deux groupes principaux : shivaïtes (adorateurs de Shiva) et vishnuïtes (adorateurs de Vishnu). Les Shâkta, adorateurs de la Déesse, sont généralement considérés comme des shivaïtes particuliers.

En principe, les sectes shivaïtes sont non-dualistes (le monde est le produit de l’illusion, Shiva, l’Absolu, est la seule réalité) ; l’engagement dans l’une d’elles est assez radical ; les renonçants y sont nombreux. Dans le vishnuïsme, le monde est réel car Vishnu y est omniprésent ; les dévots « laïcs » ont une place importante et la dévotion y est plus extériorisée que dans le shivaïsme.

Les sectes ont souvent lutté contre la sclérose des milieux traditionalistes qui ont eu tendance à se figer dans le ritualisme. Elles ont joué un rôle fondamental dans l’histoire de l’hindouisme en maintenant très vivante la recherche spirituelle.

Le foisonnement des sectes a été immense, il est impossible de les énumérer toutes ; nous allons seulement présenter brièvement les plus marquantes85.




CHAPITRE 10

LE SHIVAÏSME

Au programme


• Les Pâshupata et les Kâpâlika

• Le Shaiva-siddhânta

• Le shivaïsme du Kashmir

• Les Vîrashaïva

• Les Shâkta




Toutes les sectes shivaïtes s’appuient sur l’ensemble de la littérature sacrée des grands Purâna qui développent la mythologie et la théologie de Shiva.

Les différentes sectes choisissent ensuite leur corpus parmi des textes extérieurs aux traditions védiques qui portent le nom d’âgama « tradition ». La tradition compte vingt-huit grands âgama. Chacun traite du rituel, des règles individuelles, des pratiques et moyens de transformation et de la connaissance86. Les maîtres des différentes sectes ont ensuite écrit des commentaires sur ces textes et des récits de leurs expériences spirituelles.

On peut signaler deux usages communs à l’ensemble des sectes shivaïtes : les ascètes se couvrent souvent de cendres pour témoigner de leur détachement du monde des désirs ; les fidèles de Shiva portent le plus souvent une marque sur le front formée de trois lignes horizontales symbolisant pati « le Seigneur » qui aide pashu « le bétail », c’est-à-dire les dévots, à se libérer de pâsha, « le lien », du cycle des renaissances.



Les Pâshupata et les Kâpâlika


On n’a pas conservé de littérature originale pour ces groupes. Ils n’ont, semble-t-il, pas utilisé les âgama. Leur recherche du salut passe surtout par des voies techniques d’exercices de yoga.

Les Pâshupata

Ce sont les fidèles de Pashupati, c’est-à-dire Shiva « maître des troupeaux ». Ils constituent le courant shivaïte le plus anciennement identifié. Ils sont mentionnés dans le Mahâbhârata et n’ont pas subsisté en Inde après le XIVe siècle.

Les Kâpâlika

Ils tirent leur nom de kapala, « crâne », car ils portent des colliers de crânes humains ou en utilisent comme bols à aumônes. Ce mouvement comporte de nombreuses sous-sectes. Ils apparaissent dans la littérature à partir du VIe siècle.

Ce sont des renonçants errants aux pratiques ascétiques extrêmes. Ils vivent en partie sur des lieux de crémation. Certains les dépeignent s’enivrant, offrant au feu de la chair humaine, « marchands de bas plaisirs » et magiciens. Il est fort possible que ces pratiques cachent une recherche spirituelle liée au mépris puis au détachement de toute convention sociale. Cette secte semble se continuer encore de nos jours dans les Aghorî 87.

Différents groupes se rattachent aux Kâpâlika :

• Les Goraksha (ou Goraknâthin, ou Nâtha) du nom de leur fondateur, Gorakshanâtha, qui a vécu au Bengale oriental au XIe siècle88. Ils ne font pas de distinction de caste. Ils pratiquent un yoga tantrique afin de retrouver la structure du divin dans leur corps.

• Les Kânpahta, liés aux précédents, portent à partir de leur initiation de lourds anneaux d’oreilles qui traversent le cartilage. Ils existent toujours, notamment au Népal89.

• Les Râseshvara sont des alchimistes à la recherche d’un corps immortel.



Le Shaiva-siddhânta


Cette secte appelée « corps de doctrine shivaïte » se veut la détentrice du shivaïsme le plus pur et authentique. Elle est fortement établie dans le sud de l’Inde, où elle est attestée depuis le VIe siècle et où elle s’appuie, en plus des âgama en sanskrit, sur une abondante littérature en langue tamoule.

Shiva en pays tamoul a absorbé un ancien dieu autochtone, Murukan, régent de la montagne et de la nature sauvage, toujours jeune, dieu de la transe et de toutes les formes de l’amour. On identifie aussi Murukan au fils de Shiva, Skanda-Kumâra, appelé aussi Subrahmanya.

Cette secte comporte des renonçants, souvent errants, qui se livrent à des danses frénétiques accompagnées d’hymnes chantés. Ils se disent possédés par Shiva, esclaves de sa volonté et entraînés dans une folie mystique. Leur dévotion s’exprime par un amour ardent et un abandon intense à la divinité. D’autres membres de ce courant shivaïte pratiquent dans les temples de nombreux rites, liés au tantrisme et codifiés dans des manuels90.

Ce mouvement a dépassé le phénomène sectaire car il a touché largement le peuple et le pouvoir politique. Sa spiritualité est encore vivante de nos jours.

Au niveau théologique, ils sont plutôt opposés à la non-dualité de Shankara. Ils postulent l’existence éternelle de trois grands principes :

• L’Être suprême, Shiva, le maître. Il est conçu comme unitaire avec l’Énergie suprême, la Shakti, responsable de la manifestation cosmique.

• Les âmes, qui sont séparées de l’Être suprême par les « liens », mais qui sont appelées à la libération par la connaissance et la grâce du maître.

• Le « lien », « l’entrave » ou « l’impureté » est de trois sortes : l’ignorance individuelle, le poids des actes (karman), l’illusion cosmique (mâyâ).



Le shivaïsme du Kashmir


Le Kashmir (ou Cachemire), région située aux pieds de l’Himalaya, a vu fleurir du IXe au XIe siècle une école shivaïte remarquable91. Cette école regroupe quatre grandes tendances ou traditions très liées entre elles et non mutuellement exclusives.

Trika

La tradition du Trika au sens étroit du terme (car Trika s’applique aussi couramment à l’ensemble du shivaïsme du Kashmir) a été fondée par Vasagupta au début du IXe siècle. Les textes de base sont les Shiva-sûtra et la Spanda-kârikâ. C’est un pur non-dualisme qui fait une place centrale au spanda, « vibration » ; on parle donc aussi pour cette tendance de l’école du Spanda.

Kula

L’école Kula ou Kaula, originaire d’Assam, paraît sensiblement plus ancienne (Ve siècle) et fut introduite au Kashmir au IXe siècle. Elle est la tendance la plus nettement tantrique du shivaïsme du Kashmir, tant par ses spéculations que par son rituel. Elle insiste sur l’infinité et la liberté de la Conscience suprême.

Krama

L’école Krama est née au Kashmir au VIIIe siècle. C’est un système très religieux et ritualiste qui développe une méthode graduelle de réalisation spirituelle. La réalité ultime est l’Énergie universelle qui s’incarne sous forme d’une déesse aux multiples noms. Cette conception dynamique de l’univers est symbolisée par la « Roue des Énergies92 ».

Pratyabhijña

L’école de la Pratyabhijña (« voie de la reconnaissance ») émerge au début du Xe siècle. Elle est fondée par Somanânda et développée par son disciple Utpaladeva (vers 880-950)93. Cette tendance est plus métaphysique. Elle insiste, afin de lutter contre les Bouddhistes, sur un Sujet permanent à la fois sur le plan universel et sur le plan individuel. Elle développe aussi une voie centrée sur le cœur, la spontanéité et le caractère subit de l’illumination. Cette prise de conscience est une reconnaissance intuitive du Seigneur par le « Je », d’où le nom de cette tendance.

Au XIVe siècle, la grande poétesse Lalla exprime son intense expérience mystique et sa connaissance des doctrines du shivaïsme du Kashmir dans la langue du peuple. Après avoir reçu une éducation soignée en tant que fille de brahmane et avoir été mariée, elle quitte sa famille pour mener une longue vie d’errance (la tradition rapporte qu’elle circule nue sur les chemins) et de mendicité religieuse. Elle entre aussi en rapport avec certains mystiques soufis94.

« Moi, Lalla, j’apaisai l’amour dans le feu de l’amour.
Avant la mort je mourus tout entière.
Libre de forme dans ma nature profonde, combien de formes n’ai-je pas déployées ?
Le moi disparu, que ferai-je ?
Dans la perte, j’ai perdu la perte.
La perte perdue, je suis revenue à l’océan d’existence.
Riant, jouant, j’ai obtenu la révélation de l’Essence ici même.
De ce que je dis là j’ai fait en moi l’épreuve 95 »

Les grands principes du shivaïsme du Kashmir selon Abhinavagupta

Le très grand savant Abhinavagupta (fin Xe - début XIe siècle) opère, dans une œuvre magistrale, la synthèse de ces différents courants. Il est à la fois métaphysicien, mystique, grammairien, poète, auteur de traités d’esthétique et de dramaturgie et sans doute l’un des plus grands philosophes de l’Inde ancienne96.

C’est une doctrine fondamentalement non-dualiste qui enseigne l’unicité de l’Être suprême, qui est la seule réalité absolue, et qui peut se présenter sous trois pôles, ou trois aspects :

• Shiva, le Suprême ;

• Shakti, son énergie qui est vibration ;

• Les âmes individuelles qui sont une émanation de l’interaction des deux premiers pôles, mais qui ignorent leur vraie nature avant la libération.

Cette doctrine s’oppose catégoriquement au dualisme du Sâmkhya ainsi qu’à celui du Shaiva-siddhânta tamoul qui sépare l’Esprit inactif et immobile de la matière créatrice. Son originalité est de mettre l’accent sur le dynamisme de la Conscience suprême ; cette conception s’oppose ainsi également à l’idée, présente dans le Vedânta, d’un absolu (brahman) neutre : Shiva, par son énergie, est une force vibrante, une présence agissante dans le monde et dans l’âme humaine.

Il y a une continuité entre Dieu et sa création. L’Énergie divine (shakti) forme un substrat vibratoire sans rupture du principe suprême à l’âme individuelle.

Shiva n’a besoin d’aucune autre entité pour créer, d’où le principe important de son indépendance et de sa liberté absolue : il crée en s’oubliant, en se perdant lui-même, par jeu.

Les trois voies et la « non-voie » vers la libération


Plusieurs voies, complémentaires entre elles, existent pour atteindre le but ultime. Les trois premières sont liées aux trois niveaux de vibration, la quatrième est une « non-voie » entièrement spontanée97 :

• La « voie de l’individualité » est fondée sur l’activité. Son efficacité réside dans des techniques d’ascèse, un yoga et des exercices spirituels. Elle est considérée comme la voie la plus inférieure. Il est conseillé de ne pas s’attacher de manière inconsidérée à cette discipline.

• La « voie de l’énergie » est fondée sur la connaissance ; il s’agit de réintégrer les objets, les sentiments et les pensées dans le sujet divin pour dépasser l’illusion de la dualité apparente. Les techniques ne sont plus utiles, seule l’adoration de l’Absolu est pratiquée dans la méditation intuitive que « tout est Shiva ».

• La « voie divine » est fondée sur la volonté. C’est la plus haute, celle du mystique qui a entièrement dépassé la dualité de tout et qui a abandonné toute idée du moi comme différence. Cette expérience dépasse le langage et reste donc incommunicable.

Seuls quelques êtres exceptionnels connaissent la « non-voie » et rejoignent, de manière spontanée et sans aucun support, le Tout suprême : Shiva dans sa pure conscience. Ils ont le pouvoir de transmettre, en un instant, leur grâce à un disciple déjà très avancé sur la voie vers la délivrance ultime.





Les Vîrashaïva


La secte des Vîrashaïva (de vîra, « héros », car ses membres auraient lutté avec héroïsme pour s’implanter au début de leur histoire) appelée aussi secte des Lingâyat (à cause du petit linga, symbole phallique de Shiva, qu’ils portent attaché à leur cou) a été fondée au XIIe siècle par Basava, dans les régions limitrophes du Mahârâshtra et du Karnâtaka.

À son apparition, cette secte a réagi contre le brahmanisme en rompant avec certaines de ses coutumes : elle n’admet pas de distinction de caste, donne le même rang aux femmes qu’aux hommes, abolit les images et propose des rites originaux.

Leur théologie reste classique, c’est un non-dualisme fondé sur les âgama et laissant une place très importante à la dévotion.

Certains de leurs prêtres dirigent les cultes dans de grands temples du sud de l’Inde98.



Les Shâkta


On peut les rattacher librement au shivaïsme, dans la mesure où ils vénèrent la déesse Durgâ (ou des divinités parallèles) en tant que shakti, « puissance », « énergie divine » de Shiva.

Les premières mentions littéraires d’un culte shâkta remontent au VIIIe siècle. Les rites et pratiques se sont multipliés jusqu’au XVIIIe siècle.

Le shaktisme emprunte l’essentiel de ses doctrines au Sâmkhya (la Shakti est l’unique source de l’univers, elle est transcendante mais douée de l’illusion, pouvoir constitutif du monde ; elle permet aux âmes entravées de retourner à elle par sa grâce), mais d’un point de vue mystique et pratique, le shaktisme prend appui sur le yoga et le tantrisme.

Les fidèles shâkta se partagent en deux groupes :

• les Dakshinacârin (« ceux qui suivent la voie de droite ») pratiquent des rites classiques et ont subi l’influence de Shankara. On les rencontre surtout au Gujarât et au sud de l’Inde.

• les Vâmanacârin (« ceux qui suivent la voie de gauche ») sont plus axés sur le rituel et utilisent de nombreuses pratiques magiques et tantriques. Ils pratiquent des sacrifices d’animaux (peut-être s’agit-il d’une lointaine survivance du sacrifice védique). Il semble que dans des temps anciens, ils aient pratiqué des sacrifices humains. Ils sont essentiellement présents au Bengale99.



En résumé


Les adorateurs sectaires de Shiva considèrent leur divinité d’élection comme le dieu suprême et le seul capable de leur apporter la libération en échange de leur foi et de leur amour inconditionnel.

Le shivaïsme se partage en de très nombreuses tendances selon les régions de l’Inde et selon les différentes idées de leurs fondateurs.

Le shivaïsme non-dualiste du Kashmir (IXe-XIe siècles) est une école particulièrement importante par la qualité de sa mystique et de sa réflexion philosophique sur l’homme et ses moyens de salut.




CHAPITRE 11

LE VISHNUÏSME

Au programme


• Les deux grandes sectes anciennes

• Les sectes vishnuïtes orthodoxes

• L’apparition de nouvelles sectes




Le vishnuïsme est attesté aussi tôt que le shivaïsme (à partir du IIe siècle avant notre ère), mais il est probable que, dans un premier temps, il ait connu une diffusion sectaire moins importante.

La Bhagavad-Gîtâ, le texte vishnuïte le plus célèbre, est par son immense influence un des piliers de l’hindouisme, bien au-delà du phénomène sectaire.

Les plus anciens dévots de Vishnu (bhâgavata) sont d’abord restés assez longtemps intégrés à la société (respectant les rituels classiques, les devoirs de caste et les stades de vie) avant de commencer à prendre, à partir des premiers siècles de notre ère, une orientation plus ascétique. Ensuite, en Inde du sud sont apparues, à l’époque médiévale (XIIe-XVIe siècles), les quatre grandes sectes orthodoxes. Enfin, à partir du XVe siècle, de nouvelles sectes répandent une dévotion de plus en plus émotive100.



Les deux grandes sectes anciennes


Les Vaikhânasa

Ils tirent leur nom de leur maître fondateur, Vikhanas, et se prétendent de lignée directement védique101. À l’origine, autour des premiers siècles de notre ère, ils étaient des ermites forestiers ; puis à partir de l’époque médiévale, ils sont devenus, essentiellement en Inde du sud, des brahmanes desservants de temples publics, formant une caste endogame.

Leur doctrine provient des idées du Sâmkhya, avec une forte dose de dévotion. Vishnu est l’unique Esprit et tient la Nature, différente de lui, sous son contrôle. Ils honorent ce dieu sous plusieurs aspects (cinq formes suprêmes, quatre incarnations partielles, dix avatarâ, cinq aspects de Krishna). Ses épouses, Shrî, la Prospérité et Bhû, la Terre, reçoivent aussi un culte.

Leurs rituels conservent un grand nombre d’éléments védiques, notamment des sacrifices offerts dans le feu. Ils organisent aussi de grandes fêtes conviviales où toutes les castes peuvent se mélanger, avec des processions et des bains collectifs de purification.

Ils ont une dévotion très importante envers les images qui sont considérées comme une part vivante de Vishnu. Ainsi, par leur adoration, le dévot peut rejoindre la divinité. La recherche de la perfection esthétique est considérée, de même que la perfection rituelle, comme un élément de rapprochement entre le divin et les hommes.

À noter


Cette valorisation des images a stimulé un développement extraordinaire de la sculpture et de l’architecture sacrées en pays tamoul et telugu.



Les Pâñcarâtra

Ce nom désigne « ceux qui se réclament des cinq nuits ». Il est possible que ce terme désignait, à l’origine, des ascètes errants qui suivaient une règle les obligeant à passer une journée dans un village, puis cinq jours ailleurs. À partir de la fin du Ier millénaire, ils participent au culte dans les grands temples du sud de l’Inde, tout en restant des renonçants, toujours en partie en marge de l’ordre social classique.

Ils sont considérés, par leurs doctrines et leurs pratiques, comme appartenant au tantrisme. Vishnu y est caractérisé par six grandes qualités : le savoir, la domination, l’énergie, la force, l’efficience et le rayonnement. Ils accordent une grande place à l’Énergie divine (shakti), créatrice et médiatrice, présentée accouplée au dieu suprême.



Les sectes vishnuïtes orthodoxes


À partir du XIe siècle, le vishnuïsme s’ouvre davantage à l’ascétisme et à l’idéologie du renoncement, notamment pour concurrencer les grands ordres shivaïtes. Quatre sectes sont alors fondées et seront considérées par la suite comme « orthodoxes », car elles s’appuient sur les grands textes classiques (Upanishad, Bhagavad-Gîtâ), tandis que les sectes apparues après le XVIe siècle sont davantage portées par une dévotion et un enthousiasme populaires, assez éloignés des spéculations brahmaniques.

Ces sectes orthodoxes sont apparues en Inde du sud dans une région qui connaissait, depuis plusieurs siècles, une riche tradition littéraire vishnuïte.

Le contexte littéraire : amour et dévotion

Des textes tamouls, attribués à des poètes mystiques aux vies légendaires (les Âlvâr) et mis en musique à partir du XIe siècle par les âcârya (maîtres tamouls), exaltent particulièrement la dévotion à Vishnu-Krishna et ses jeux amoureux avec les bouvières. Ils favorisent l’expérience émotionnelle à l’égard d’un dieu que l’on ne peut atteindre que par le symbolisme de l’amour, la rhétorique érotique se faisant expression mystique102.

Le Bhâgavata-Purâna


C’est dans ce contexte de dévotion ardente pour Krishna qu’a été aussi composé un grand texte en sanskrit : le Bhâgavata-Purâna (IXe ou début du Xe siècle)103. Krishna, huitième avatâra de Vishnu, y apparaît comme le dieu suprême.

Ce texte témoigne d’une transformation importante de la dévotion modérée ancienne (foi et abandon à la divinité) qui devient, dans une tendresse ardente, d’un érotisme mystique, un emportement total. Les dévots obtiennent la libération par l’amour passionné de leur dieu.

Ainsi dans ce texte, les bergères (gopî) lors de la « danse de la pleine lune » (râsa) quittent leurs foyers, au mépris de leurs devoirs d’épouses, pour s’abandonner avec exaltation à la danse, aux jeux érotiques et à la passion qui les brûle pour le jeune Krishna, gardien de vaches. Par cet amour absolu et inconditionnel, tout en ignorant la nature divine du bouvier, elles se trouvent délivrées des liens de l’existence terrestre. Les nuits pendant lesquelles Krishna apparaît puis disparaît, ravissant puis désespérant les bergères, symbolisent le « jeu » cosmique (lîlâ) du dieu suprême se manifestant, selon son désir, dans l’univers comme dans le cœur humain. Dans ce jeu, Krishna utilise l’illusion (mâyâ) pour attirer à lui les individus et ensuite, dans sa miséricorde, leur assurer une nouvelle voie de salut accessible à tous, (même aux femmes, réputées en Inde ancienne « stupides par nature » et incapables d’opérer leur salut par la connaissance). Les bergères sont ainsi le symbole des âmes tournant dans le cycle des renaissances, et libérées par l’amour et l’union mystique avec le dieu suprême.

Ce texte a inspiré une très abondante littérature en langue vernaculaire104. Il a eu aussi une profonde et durable influence sur la sensibilité religieuse des masses indiennes, ainsi que sur les arts105.



Râmânuja (1017-1137)

Ce fondateur de l’une des quatre sectes orthodoxes est né au sudouest de l’actuelle Madras dans une caste de brahmanes. Après son mariage, il décide de devenir renonçant et voyage dans toute l’Inde en prêchant sa doctrine appelée vishishtâdvaita, « non-dualisme de ce qui est spécifié ou qualifié106 ».

À noter


Râmânuja insiste à la fois sur l’unité d’un premier principe d’où découle tout ce qui existe et sur la réalité des âmes individuelles et du monde matériel. Il s’oppose ainsi au pur monisme de Shankara, qui relègue le monde matériel dans le domaine de l’illusion. Il proclame aussi, contre le Sâmkhya, la dépendance du monde créé par rapport à l’unité divine.



Il existe, selon Râmânuja, trois entités réelles : Dieu, les âmes individuelles et le monde matériel (la Nature initiale).

• Dieu est une personne à la fois immanente et transcendante à la création, qui unifie la multiplicité issue de lui. Sa forme suprême est inaccessible, mais il réside dans l’ensemble du monde et au plus profond du cœur humain où il peut être atteint par intuition mystique.

• L’âme individuelle est d’essence divine et libre par nature, mais le poids de ses actes antérieurs l’enchaîne au monde matériel et au cycle des renaissances. L’homme atteint la délivrance par sa dévotion intense et sous l’effet de la grâce divine, quand son âme, par auto-dévoilement, retrouve sa nature réelle.

• La Nature initiale est réelle, éternelle et soumise en permanence au pouvoir divin, comme tout ce qui existe (le « qualifié »). Elle est vue comme le double corps de Dieu qui par sa nature propre est bien au-delà de ses créations.

À noter


L’influence de Râmânuja est très importante dans tout l’hindouisme : il a encore nettement accentué l’idée que c’est l’amour et la confiance absolue en la bonté du seigneur qui sauve, quels que soient les actes et la sagesse des dévots.



À partir du XIIIe siècle, les fidèles de Râmânuja se divisent en deux grandes tendances :

• Les Vadagalai, au Nord, insistent, en plus de la dévotion, sur les actes rituels et sur la valeur des actions humaines pour progresser vers la libération. L’étude doit éclairer et approfondir la relation d’amour avec Dieu.

• Les Tengalai, au Sud, recommandent de tout abandonner et de se confier sans réserves à un dieu plein de pitié (kripâ) qui sauve gratuitement. Leur culte est beaucoup moins intellectuel, la soumission aveugle à Dieu et au maître (guru) suffit.

Les trois autres sectes orthodoxes

• Madhva (1197-1276) a fondé la secte Brahma-sampradâya dans le sud de l’actuel État du Karnataka107. Par rapport à Râmânuja, il accentue la différence entre d’un côté un dieu transcendant et de l’autre les âmes et le monde. Il est franchement dualiste. Chaque âme a une liberté propre et une capacité différente à recevoir le don de Dieu, qu’il accorde par pur jeu.

• Vishnusvâmin (XIIe-XIIIe siècles) a fondé le courant Rudrasampradâya, qui professe un non-dualisme pur.

• Nimbârka, à la même époque, a fondé le Sanakâdi-sampradâya. Pour lui, Krishna, Seigneur absolu, est à la fois semblable et différent des créatures spirituelles et matérielles qui émanent de lui. Râdhâ, à l’origine bouvière et amante du dieu, devient la shakti toute puissante de l’Absolu. Cette secte dirige depuis le XVIe siècle de grands temples.



L’apparition de nouvelles sectes


À partir du XVe siècle apparaissent et se développent, plutôt dans le nord de l’Inde, de nouvelles sectes vishnuïtes portées par l’enthousiasme de prédicateurs charismatiques et une intense dévotion populaire.

Ces sectes réunissent d’importantes communautés d’ascètes (sâdhu) qui sont généralement revêtus d’une robe blanche et portent au milieu du front une marque formée de deux lignes verticales qui peuvent se réunir à la base. Ils reçoivent de leur guru, lors d’une seconde initiation, un mantra (formule) distinctif, un nouveau nom et un rosaire de cent huit grains. Ils mènent une vie itinérante et vivent des offrandes des laïcs.

Le vishnuïsme en pays marâthe

Vithobâ, une forme de Vishnu, est vénéré depuis le XIIIe siècle dans toute la région de Pandharpur au Maharashtra. Son temple attire d’importants pèlerinages et fêtes.

Des généalogies de mystiques itinérants, les sant (saints), se sont développées dans cette région. On peut citer parmi les plus connus Jnândev (XIIIe siècle), Nâmdev (1275-1350), Eknâth (1533-1559), Râmdas (1608-1681) et le grand poète Tukârâm (1608-1650), analphabète et auteur de psaumes faits pour accompagner la marche méditative du pèlerin108. Ces textes de poésie contemplative chantent la dévotion (bhakti) comme unique voie de salut.

Râmânada (1400-1470)

Il est le catalyseur, dans le nord de l’Inde, d’un mouvement de dévotion populaire à Vishnu, sous la forme de Râma accompagné de Sîtâ. Sa prédication, relayée par de nombreux disciples, vise les masses hindoues pour faire contrepoids à la montée de l’islam. Pour cela, il abandonne le sanskrit, écrit dans la langue du peuple, minimise les distinctions de caste et accueille des shûdra, des femmes et des hors-castes.

On peut rattacher à ce courant deux grands poètes mystiques qui contribuèrent à propager le culte de Râma dans le nord de l’Inde :

• Tulsî Dâs (1532-1623) est célèbre pour avoir rédigé un Râmâyana en hindi, qui sert toujours de base pour les récitations actuelles dans les temples109.

• La poétesse Mîrâbâî (env. 1498-1546) est une princesse rajpoute qui se voua corps et âme à une adoration mystique passionnée de Krishna110. Ses vers chantés sont restés célèbres jusqu’à nos jours.

Vallabha (1479-1530)

Il fonde une secte qui marque, sur le plan doctrinal, un retour vers le non-dualisme absolu, car il n’admet pas l’existence de quoi que ce soit en dehors de Krishna. Il attache également une grande importance au côté rituel du culte.

Dans ce groupe, l’abondance est un signe de la grâce divine et les plaisirs des sens sont un hommage aux amours de Krishna et de Râdhâ.

Les disciples de Vallabha ont particulièrement prospéré dans la région de Mathurâ et de Vrindâban, où ils sont de nos jours très nombreux.

Le grand poète aveugle Sûr-Dâs (XVIe siècle) est lié à ce courant111.

Chaitanya (1486-1533)

Après de brillantes études au Bengale et un mariage, il reçoit à l’âge de vingt-trois ans une extraordinaire illumination, devient un mystique errant et voue tout le reste de sa vie à l’adoration extatique, chantée et dansée, de Krishna. Dans toute l’Inde, des foules immenses se pressent sur son passage et celui de ses disciples112.

Il adore le couple Krishna-Râdhâ. Pour lui, Krishna est l’Absolu et Râdhâ, modèle d’attachement passionné à son amant, est le symbole de l’âme du dévot qui, par amour, cherche à se fondre en Dieu.

Il a transformé les notions anciennes de dévotion et d’abandon à Dieu en une forme plus affective encore d’amour total et passionné, à la limite de l’érotisation, à l’égard de la divinité. On parle pour cette forme d’amour-dévotion de preman.

Kabîr : une rencontre entre islam et hindouisme

« Nous ne savons rien de précis sur les origines de Kabîr, écrit Charlotte Vaudeville : pour la plupart des hindous d’aujourd’hui, Kabîr est un dévot vishnuïte ; pour les musulmans il est un guide spirituel, un pîr ; pour les sectaires kabîr-panthis “ceux qui suivent le Chemin de Kabîr”, il est plus qu’un saint : un avatâr de l’Être suprême113. »

Kabîr a vécu à Bénarès, au XVe siècle. Il est né dans une famille pauvre de tisserands musulmans. Probablement illettré, il n’a rien écrit. Ses « paroles », dans une forme d’hindi médiéval, transmises d’abord par la tradition orale, sont de très courts poèmes de deux ou cinq vers. Il est mort en 1518.

Il semble avoir assimilé des éléments de diverses traditions : hindouisme orthodoxe, tradition des sant, tradition des Kânphata yogî, ascètes tantriques et soufis musulmans.

Il rejette les barrières des castes ainsi que la nécessité des rituels. Il critique la notion même de révélation présente dans les Veda et le Coran.

Pour lui, les religions ne sont que des organisations qui divisent les hommes et qui, par l’orgueil des savants, rigidifient la conception du divin. Il prône une expérimentation directe et personnelle de l’Absolu, vécue comme une rencontre mystique avec un dieu invisible et inconcevable.

Sa poésie a une dimension universaliste qui a remué les foules et ses paroles restent présentes dans le cœur des masses de l’Inde du nord.

« Voyant venir le Jardinier,
les boutons de fleurs ont éclaté en pleurs :
“Toutes les fleurs ouvertes, il les a cueillies :
demain, c’est notre tour” » (Kabîr-granthâvalî, 16, 34)

« Kabîr, au Cabaret de l’Amour,
Beaucoup viennent s’asseoir :
Celui qui gage sa vie boira –
autrement, rien à faire ! » (14, 34)

« Celui que j’allai chercher,
Je L’ai trouvé là où j’étais :
Celui-là est devenu moi-même,
que j’appelais “Autre” ». (9, 4)

Traduction Charlotte Vaudeville



En résumé


Le vishnuïsme est l’une des deux grandes tendances, avec le shivaïsme, de l’hindouisme moderne. Vishnu est surtout honoré soit sous son nom général, soit sous la forme de ses deux avatâra les plus célèbres, Râma et Krishna.

L’amour, l’abandon et la confiance absolue au dieu se sont constamment renforcés au fil des siècles, pour devenir à partir du XVIe siècle la principale voie de salut des vishnuïtes.

Le vishnuïsme est à l’origine d’une immense production de poèmes mystiques à la dévotion ardente.




CHAPITRE 12

LE TANTRISME

Au programme


• Origines

• Les différentes traditions et leurs textes

• Doctrines tantriques

• Pratiques tantriques




Le tantrisme ne forme ni une entité religieuse autonome, ni une secte particulière de l’hindouisme, mais désigne un ensemble de doctrines et de pratiques qui sont présentes, à des degrés divers, dans presque toutes les religions indiennes à partir des Ve-VIIe siècles. Ces traits particuliers sont absents ou presque des Veda et des Upanishad anciennes114.

Le tantrisme repose sur l’idée générale que le monde (œuvre divine où l’homme est intégré), ainsi que le désir (responsable de toute création), ne doivent pas être rejetés, mais doivent être utilisés pour obtenir le salut.

Le mot tantrisme a été forgé par les orientalistes occidentaux au XIXe siècle, à partir du nom de certains textes, les tantra, « trame », d’où « doctrine » puis « traité enseignant cette doctrine ».



Origines


On ne sait presque rien de l’origine et de l’histoire ancienne du tantrisme. On suppose que cette tradition a dû naître dans de petits groupes d’ascètes vivant en marge de la société des castes et à la recherche autant de pouvoirs surnaturels que de libération.

Le culte des divinités féminines, souvent redoutables, qui tient une place importante dans le tantrisme, fait partie des traditions autochtones de l’Inde, extérieures au védisme. Il est fort probable que ces cultes, en s’infiltrant dans le brahmanisme, aient favorisé le développement des cultes et spéculations tantriques. Certains auteurs font remonter l’origine du tantrisme à la civilisation de l’Indus, mais sans preuves tangibles.

Aucun texte tantrique ne semble pouvoir être considéré comme antérieur au Ve siècle de notre ère. Les régions qui furent, et parfois restent encore, les plus tantriques sont proches de l’Himalaya, du Kashmir à l’Assam. Il semble que le tantrisme soit d’abord apparu en milieu hindou avant de se répandre dans le bouddhisme. À partir du VIIe siècle, il est présent dans l’ensemble de la civilisation indienne et se diffuse en Chine.

Depuis cette époque, les rites dans les temples hindous sont très majoritairement tantriques et les officiants sont des initiés.



Les différentes traditions et leurs textes


La littérature tantrique est immense. Il faut préciser que tous les textes appelés « tantra » ne sont pas forcément d’inspiration tantrique et que de nombreux textes de cette tendance portent d’autres noms.

Les textes tantriques vishnuïtes sont habituellement nommés Samhitâ, « recueil » (environ 250 textes, dont 108 « officiels »). Ils sont liés à la secte du Pâñcarâtra (voir chapitre 11). Il a existé, vers le XVIe siècle, une variante bengalie du tantrisme vishnuïte, le sahajiyâ. Elle a en grande partie disparu, mais il en subsiste une variante populaire chez les Bâuls, chanteurs mystiques et mendiants115.

Les textes shivaïtes tantriques se répartissent en deux grands groupes, les âgama et les tantra.

Les âgama

Ces 28 « grands » textes, plus environ 200 textes secondaires, sont à la base de l’essentiel du shivaïsme (voir chapitre 10). Ils sont très ritualistes et peu ésotériques.

Les tantra

Il y a théoriquement 64 textes (en fait beaucoup plus). Ils se présentent comme révélés par Shiva (le plus souvent sous la forme redoutable de Bhairava) ou par une forme de la Déesse (dans ce cas on les appelle aussi shâkta-tantra). Ils ajoutent aux âgama des pratiques ésotériques complexes et des rites secrets. Ils sont complétés par de nombreux commentaires, manuels de rituel, traités techniques aux noms divers. Ces textes sont à la base de nombreuses traditions dont les plus connues sont notamment le shivaïsme non-dualiste du Kashmir et le courant, actif jusqu’à nos jours, qui reconnaît comme divinité suprême la déesse Tripurasundarî116.



Doctrines tantriques


La tradition védique est considérée par les pratiquants tantriques comme valable pour la conduite sociale, mais comme étant incapable, dans notre monde dépravé (kali-yuga) de mener à la libération. Seules les pratiques tantriques sont vues alors comme capables de conduire à ce but final, en formant une superstructure initiatique et ésotérique couronnant une base exotérique védique.

L’utilisation du désir

La révélation tantrique, se considérant comme transcendante à celle du brahmanisme ancien, a nié ou inversé certaines normes de celui-ci : « L’impureté – celle liée au sexe, au corps, à la mort – normalement crainte et écartée, pouvait dès lors, si l’on s’y plongeait, apparaître comme source de puissance ; ceci étant également valable pour la violence117. » D’où le rejet des distinctions sociales et religieuses, de sexe et de caste et l’usage d’alcool et parfois de pulsions sexuelles dans des rituels très codifiés et encadrés.

À noter


Cette conception est liée à une vision de l’univers et de l’être humain, imprégnés d’une puissance divine omniprésente, que l’on peut capter et manipuler par les rites et le yoga. Cela s’accompagne d’une interprétation de la libération comme divinisation et domination du monde par des pouvoirs surnaturels, et en même temps comme le dépassement de celui-ci.



L’homme en tant que microcosme est totalement intégré dans l’univers, macrocosme. Il peut ainsi retrouver dans son corps la structure du monde et l’énergie divine. L’ascète tantrique est ainsi idéalement un homme divin.

Pour dépasser le monde il est donc possible, dans le tantrisme, de faire usage des moyens mêmes du monde. On peut ainsi utiliser le désir (kâma) pour atteindre la libération (moksha). Il y a alors continuité de l’expérience sensorielle à la délivrance.

Le désir, considéré comme énergie du monde, doit fournir l’impulsion à la volonté de rencontre avec le divin. « Le tantrisme, selon André Padoux, veut permettre à l’homme d’atteindre la libération sans renoncer au monde, de parvenir à la paradoxale coïncidence de la manifestation et de la divinité118 », ou pourrait-on dire, à la co-émergence des phénomènes et de la libération.

Une divinité polarisée en masculin et féminin

Dans les doctrines tantriques, tout est polarisé, le monde matériel comme le monde divin. Tout se manifeste à partir de la complémentarité de deux éléments opposés.

La divinité est présentée comme ayant deux pôles :

• un pôle masculin, conscience pure, supérieure mais inactive ;

• un pôle féminin incarnant le côté actif et créatif de l’énergie divine (shakti).

Cette notion d’origine tantrique s’est répandue dans l’ensemble de l’hindouisme.

Selon les différentes traditions tantriques, la place de la shakti est très variable. Cela va de la simple fonction d’énergie active du dieu à la force divine omniprésente dominant le pôle masculin, et même jusqu’à des panthéons entièrement féminins.

L’énergie de la Parole

La Parole, associée au feu, sert au maintien de l’ordre cosmique dès le Rig-Veda. L’hindouisme tantrique a encore amplifié et systématisé cette puissance de la Parole pour en faire la Conscience et l’Énergie divine elle-même : tout ce qui existe et se passe dans l’univers est ainsi créé et animé par Elle. La Parole, qui est vibration et lumière, apparaît animée d’un mouvement continuel de contraction et d’expansion :

• Au niveau le plus haut, l’énergie de la parole est la vie même du premier principe, l’acte pur, la source du mouvement.

• Un peu plus bas, elle anime les cycles cosmiques infinis.

• Enfin, elle agit directement sur l’homme et sur ses conditions de délivrance.

Toute manifestation de la Parole, créatrice et destructrice, est ainsi à la fois un événement cosmique et un événement vécu dans le corps de l’adepte tantrique. La Parole peut donc devenir voie de salut.



Pratiques tantriques


La grande majorité des pratiquants tantriques (tantrika) considère les rites comme indispensables, efficaces et comme la principale voie d’accès à la libération. Le tantrisme est en effet beaucoup plus rituel que spéculatif : c’est fondamentalement une méthode d’action qui doit se concrétiser dans une pratique vécue.

L’initiation

Pour pouvoir accomplir les rites tantriques, il faut y être rendu apte par une initiation spécifique, la dîkshâ, qui se superpose, sur un plan ésotérique, à l’initiation classique (upanayana). Le maître (guru) confère à son disciple, par ce rite complexe qui peut s’étaler sur plusieurs jours, l’énergie indispensable pour accéder à la connaissance supérieure.

La dîkshâ est vécue comme une opération dangereuse aboutissant à une transformation complète de l’adepte : elle est l’instrument au moyen duquel la divinité elle-même est censée intervenir dans le karman du fidèle.

La pûja tantrique

Le culte tantrique des divinités suppose au préalable une identification de l’officiant à la divinité qu’il adore : par des rituels l’officiant doit « remplacer » son corps humain par un « corps divin » pur, où la divinité peut s’installer. Ensuite celle-ci est transférée dans le support du culte (image, statue…) grâce au souffle de l’officiant.

Ces opérations se font à l’aide :

• de méditations visualisatrices de la divinité invoquée ;

• de diagrammes (mandala et yantra), supports à la présence divine comme à la méditation ;


[image: image]

Shrîcakra

Ce dessin est un mandala ou un yantra (ces deux termes sont généralement synonymes) appelé shrîcakra et symbolisant l’activité cosmique de la Déesse. Il est constitué de neuf triangles imbriqués autour d’un point central (le bindu) : les quatre triangles représentés avec la pointe en haut symbolisent le pôle masculin du divin (Shiva) et son énergie ascendante ; les cinq triangles représentés avec la pointe en bas symbolisent le pôle féminin du divin (la shakti) et son énergie descendante. L’union de Shiva et de la shakti est matérialisée par le point central (point de départ et résorption de toute création). Ces neuf triangles entrelacés forment également quarante-trois petits triangles symbolisant l’ensemble du cosmos.



• du contrôle de la respiration ;

• de l’énoncé de formules stéréotypées (mantra) utilisant le pouvoir de la Parole et concentrant sous forme phonique l’énergie de la divinité ;

• de gestes des doigts et des mains (mûdra) et des attouchements (nyâsa) censés déposer sur les objets et les parties du corps touchés la force des mantra.

Le culte tantrique exige ainsi une véritable participation corporelle au rite.

Les offrandes à la divinité comportent des éléments interdits par l’orthodoxie brahmanique, comme par exemple dans le shivaïsme, cinq choses dont le nom commence en sanskrit par la lettre « m » (pañca makâra) : la viande (mâmsa), le poisson (mâtsya), les graines (mûdra), l’alcool (madya), l’union sexuelle (maithuna). Leur usage est souvent purement symbolique. Certains rites rares peuvent cependant être faits sur le sexe d’une jeune femme, symbolisant l’incarnation de la Déesse, ou dans des lieux de crémation, avec un cadavre, dans le but de transcender la mort physique.

Le yoga tantrique

Le yoga tantrique a pour but de réaliser, dans le corps du pratiquant, l’union divine du dieu suprême (le plus souvent Shiva) et de sa shakti119.

Le corps subtil

L’homme possède un corps « grossier » ou matériel, visible et mortel, et un corps « subtil » qui ne se voit pas, ne meurt pas, partie constituante de l’ensemble cosmique qui porte le karman de l’individu.

Le yogin (pratiquant du yoga) tantrique développe la conscience, puis la possibilité d’agir sur son corps subtil.

Le corps subtil est parcouru par une infinité de canaux (nâdî), eux-mêmes parcourus par des souffles vitaux (prâna). Sur le principal canal, qui va de la base du tronc au sommet de la tête, sont étagés des centres nommés « roues » (cakra) ou « lotus » (padma). Ils sont décrits comme des cercles de divinités avec des couleurs, des symboles animaux, des lettres de l’alphabet, des mantra et des pouvoirs occultes. Ils doivent servir de supports aux méditations. Leur nombre varie selon les textes de cinq à sept, ou plus.
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Les sept cakra du corps humain selon le yoga tantrique



La kundalinî

L’homme possède à la base de la colonne vertébrale une énergie similaire à la shakti, appelée kundalinî (« la lovée » ou « celle qui forme des anneaux »). Elle est représentée sous la forme d’un serpent femelle replié sur lui-même et endormi. Elle est à la base de tous les pouvoirs latents de l’être120.

Le but du yoga tantrique est l’éveil de la kundalinî et sa montée dans le corps subtil à travers tous les cakra, jusqu’à provoquer l’union avec son « époux » Shiva (dont elle avait été séparée par la création du monde phénoménal) et la délivrance finale, vue comme la disparition de l’individu dans le feu créateur et destructeur de l’univers, sorte de « cosmisation » ou divinisation de l’individu.

Ce yoga est périlleux et peut être dangereux ; les textes insistent pour qu’il soit guidé par un maître compétent.

La montée de la kundalinî peut aussi être provoquée par des pratiques sexuelles encadrées dans un rituel précis et complexe qui culmine dans l’orgasme, vécu comme point de fusion dans la divinité. Les pulsions vitales sont ainsi utilisées à des fins transcendantes. La transgression des interdits doit devenir une domination des pulsions.

« Les rites tantriques, écrit A. Padoux, deviennent ainsi un moyen, dépassant le bien et le mal, d’atteindre la toute-puissance et la délivrance par la plongée conquérante dans le chaos et les forces obscures121. »



En résumé


Le tantrisme désigne un ensemble de doctrines et de pratiques présentes, à partir du VIIe siècle, dans l’ensemble des religions de l’Inde. Le but en est d’atteindre la puissance et la délivrance en intégrant le monde matériel, le corps et le désir, à la spiritualité. Par des rites complexes et des exercices de yoga, le pratiquant tantrique doit réaliser la transformation de son propre corps (microcosme) afin de l’intégrer aux forces cosmiques de l’univers (macrocosme) pour atteindre la libération, conçue comme une forme de divinisation.

L’essentiel des rituels utilisés aujourd’hui dans les temples hindous provient, plus ou moins, de traités tantriques.

La transgression d’interdits sociaux et moraux, ainsi que l’utilisation de la force sexuelle dans le tantrisme ont beaucoup fait fantasmer les Occidentaux. Il s’agit cependant d’une vraie démarche religieuse et spirituelle complexe, très rigoureuse et très difficilement accessible.




CHAPITRE 13

LE NÉO-HINDOUISME

Au programme


• Réformisme et nationalisme

• L’Ârya Samaj

• Maîtres spirituels

• Après 1950 : quelques autres guru




Le néo-hindouisme désigne les mouvements religieux qui ont tenté d’apporter des solutions aux problèmes posés par la confrontation entre l’hindouisme et la culture occidentale (humanisme universaliste et égalitaire, rationalisme de la science et des techniques, nationalisme…) dans l’Inde coloniale des XIXe et XXe siècles122.

Parallèlement à l’émergence de mouvements de réforme socioreligieuse et d’un nationalisme hindou, de grandes personnalités spirituelles sont apparues comme des maîtres (guru) capables d’attirer de nombreux individus, hindous puis occidentaux, par la profondeur de leurs expériences mystiques et la richesse de leurs réflexions philosophiques.



Réformisme et nationalisme


Ces mouvements ont proposé, face à la colonisation britannique, de définir les bases de l’identité indienne afin de redonner aux hindous fierté de soi et confiance dans la valeur de leurs traditions aux hindous123.

Le Brahmo Samaj

Ce mouvement est né à Calcutta, capitale du British Raj (l’Empire des Indes) en 1828. Il a été fondé par Rammohan Roy (1772-1833) qui a critiqué le culte des idoles de ses contemporains et prôné un retour à l’âge d’or védique, marqué selon lui par une forme de monothéisme, centré sur le brahman, et une égalité devant l’accès au salut. En fait, il était surtout marqué par la volonté de désamorcer la propagande chrétienne des missionnaires. Il s’est aussi opposé à la coutume de la crémation des veuves et a défendu l’amélioration de la condition des femmes indiennes.

Ses successeurs furent les pionniers d’une action hindoue sociale et humanitaire : ils luttèrent pour moderniser la société (contre les injustices des castes, contre la polygamie, contre le mariage des enfants, contre les superstitions et les abus de pouvoir des brahmanes ignorants, pour l’amélioration du sort des veuves et des intouchables) et pour diffuser l’éducation et les savoirs (traductions des textes sanskrits, journaux de masse, écoles du soir, éducation des femmes).

Rabindranath Tagore


Le poète et penseur bengali Rabindranath Tagore (1861-1941), premier lauréat asiatique du Prix Nobel en 1913, est l’un des derniers grands représentants de ce mouvement. Il a prôné un humanisme universaliste et théiste, fondé sur une approche plus rationnelle qu’émotive de la religion. Sa mort marque le déclin du Brahmo Samaj.



Ce mouvement a posé les bases d’un discours idéologique de résistance au colonisateur, en objectant que l’hindouisme, sous sa forme originelle, est égal, voire supérieur aux valeurs occidentales. Cependant, ce courant rationnel et iconoclaste n’a profondément touché qu’une minorité éduquée à l’occidentale. Il a échoué auprès des hindous érudits traditionalistes et auprès des masses populaires, restées très attachées aux cultes des images (pour eux, investies d’une présence réelle de la divinité) et aux rituels. Ce sont les mouvements nationalistes hindous qui réussirent à s’implanter parmi ces masses.



L’Ârya Samaj


Cette organisation nationaliste hindoue a été créée en 1875 à Bombay par Dayanada Saraswati (1824-1883), un brahmane devenu renonçant itinérant très jeune. Elle prône un hindouisme militant et expansionniste, voire agressif 124.

Pour cette organisation, le Veda est une autorité infaillible à vocation universelle, qui ravale toutes les autres religions à un rang inférieur. Sa doctrine repose sur le postulat d’un âge d’or védique où le peuple aryen, viril, égalitaire (le système des varna correspondrait à l’origine à une hiérarchie du mérite et non de la naissance) aurait dominé le monde et où le sanskrit serait la mère de toutes les langues.

Ce mouvement encourage aussi, dans la lignée du Brahmo Samaj, toute une série de réformes sociales ; il a développé un vaste réseau d’écoles, de journaux, d’associations culturelles et humanitaires, ainsi que des groupes missionnaires luttant contre les prosélytismes chrétien et musulman.

Cette idéologie s’est politisée à partir des années 1920 avec la création d’organisations comme le RSS (Rashtriya Swayamsevak Sangh : Association des volontaires nationaux), dont un des membres assassina Gandhi en 1948.

Le but du RSS est de structurer l’identité indienne comme une identité entièrement hindoue et donc de lutter contre les autres religions présentes en Inde, accusées d’être étrangères, en premier lieu l’islam. Il ne rejette ni la science, ni la technologie, ni le capitalisme, mais il veut les nationaliser.

Le RSS possède une branche politique, le Bharatiya Janata Party (Parti du Peuple Indien, BJP), fondée en 1980 et majoritaire aujourd’hui dans plusieurs États indiens, et une organisation religieuse, la Vishna Hindu Parishad (Assemblée Universelle Hindoue, VHP), chargée de coordonner l’ensemble des cultes. Ces organisations sont à l’origine de la destruction de la mosquée d’Ayodhyâ, pour la remplacer par un temple dédié à Râma sur son lieu de naissance légendaire, ce qui a causé en 1992 plus de 1 500 morts dans le pays.

Ces organisations sont une menace pour la laïcité reconnue, depuis l’indépendance de la nation (1947), comme fondement du respect de la pluralité religieuse de l’Inde.



Maîtres spirituels


À partir du XIXe siècle, les guru les plus remarquables ont considéré le non-dualisme de Shankara comme l’essence de l’hindouisme et sa base pour une renaissance dans le cadre du néo-hindouisme.

Râmakrishna (1836-1886)

Râmakrishna est un brahmane bengali, quasi-illettré, humble desservant du temple de Dakshineswar dans les environs de Calcutta125.

Dans la première partie de sa vie, c’est un mystique, pris de nombreuses visions et extases. Il ressent à chaque instant la présence de la déesse Kâlî, dont il est un fervent dévot. Un jour, un ascète l’initie à la non-dualité de Shankara et lui explique le sens des Upanishad. Râmakrishna a alors la révélation fulgurante de l’identité du Soi (âtman) et de l’Absolu (brahman) et devient « délivré vivant » pour les vingt dernières années de sa vie. Il réalise aussi qu’il n’y a aucune différence de nature entre la Déesse, Dieu personnel actif, sujet de dévotion, et le brahman, Dieu suprême, impersonnel et au repos. Il considère ainsi que c’est ce même dieu qui est présent aussi dans l’islam et le christianisme.

Il n’a rien écrit, seules demeurent des transcriptions d’entretiens avec ses disciples. Son influence sur les néo-hindous est très importante, même s’il ne s’est jamais senti concerné par le modernisme et le nationalisme. C’est avant tout un grand mystique pour qui le seul but de la vie est l’expérience de l’Absolu.

Vivekânanda (1863-1902)

C’est le principal disciple de Râmakrishna. Très cultivé, excellent orateur, il fait des conférences aux États-Unis et au Royaume-Uni. Par son intervention au Congrès mondial des religions à Chicago en 1893, il est à l’origine de la diffusion de la pensée védantique dans tout l’Occident.

Il redonne au temps et au progrès un aspect partiellement positif, absent de l’hindouisme classique. Il pense que l’ensemble de l’humanité est en chemin vers un dépassement des particularismes et un salut universel.

Il fonde en 1897 la Ramakrishna Mission, qui existe encore de nos jours et qui a pour but de promouvoir le message de la non-dualité, selon lui, la seule doctrine religieuse qui transcende toutes les autres religions et qui est compatible avec la science occidentale.

À noter


Cette organisation est aussi à l’origine de nombreuses actions sociales et humanitaires en Inde : lutte contre les inégalités, les injustices, l’illettrisme, les épidémies, les famines…



Sri Aurobindo (1872-1950)

Il est né à Calcutta mais fait ses études à Cambridge, en Angleterre, et ne découvre véritablement l’Inde qu’en 1893. Homme de grande culture, scientifique comme littéraire, militant nationaliste très actif au Bengale, il se réfugie à Pondichéry en 1910, alors territoire français, pour échapper à la juridiction anglaise.

Après une illumination intérieure, il se tourne vers la vie spirituelle et fonde, en 1926, l’âshram qui porte encore son nom aujourd’hui. Il est assisté dans la direction de celui-ci par une Française d’origine égyptienne, Mirâ Alfassa-Richard (1878-1973), dite « La Mère ».

Il commente et traduit les grands textes sanskrits classiques.

Son innovation principale est une théorie du progrès spirituel de l’humanité. Il détermine quatre stades successifs de l’univers :

• matière brute ;

• vie ;

• mental, réalisé seulement chez l’homme ;

• supramental, encore à venir. Ce stade verra l’apparition d’une surhumanité et la délivrance universelle.

La voie universelle qu’il propose est un « yoga intégral » (sorte de synthèse des différentes voies proposées dans la Gîtâ, combinée avec des bases d’advaita-vedânta et des éléments de yoga tantrique) afin que ses adeptes deviennent individuellement des surhommes, des précurseurs isolés capables de préparer la libération de l’ensemble de l’humanité.

Son audience a été beaucoup plus importante en Occident qu’en Inde où, pour les hindous orthodoxes, l’humanité n’est pas en progrès continu mais prise dans un système cyclique d’anéantissement et de recréation.

Râmana Maharshi (1879-1950)

À l’âge de 17 ans, il vit une expérience spirituelle libératrice : il surmonte une subite et violente angoisse de la mort, en s’imaginant déjà mort et en réalisant intuitivement à la fois l’impossibilité d’un tel état et la présence du Soi (âtman). Cet éveil fait de lui un « libéré vivant ».

Il passa le reste de sa vie à Tiruvannamalai, dans la réclusion et le silence, acceptant de répondre sobrement à quelques questions de ses fidèles, dont parmi eux quelques Occidentaux126.

Il leur enseigne une démarche concrète de l’école de la non-dualité qui consiste à se poser sans cesse la question : « Qui suis-je ? ». Le but est de réaliser que c’est une erreur de s’identifier avec son propre corps, ses émotions, son intellect et sa volonté ; le seul vrai moi, l’âtman, est éternel, immuable et de nature divine.

Contemplation


Son rayonnement était tel qu’on venait aussi dans son âshram rien que pour le regarder en silence (pratique religieuse traditionnelle du darshan ou contemplation de la manifestation du divin). Il est sans doute le plus traditionnel des grands maîtres hindous contemporains connus en Occident.





Après 1950 : quelques autres guru


Dans la seconde moitié du XXe siècle, l’Inde a connu un nombre impressionnant de maîtres spirituels qui attirent de nombreux disciples indiens et étrangers. Beaucoup voyagent en Europe et en Amérique pour diffuser leurs enseignements.

Nous ne pouvons mentionner ici que quelques exemples.

• Swâmi Râmdâs (1884-1963) a connu la libération en répétant inlassablement le mantra « Om Srî Râm, Jai Râm, Jai Jai Râm » (victoire à Râma), et en ressentant le divin dans l’ensemble de la création.

• Shivânanda (1887-1963) est le fondateur de l’âshram de Divine Life Society à Rishikesh (Himalaya) où est enseigné, en anglais uniquement, le vedânta, le yoga et la bhakti à de nombreux disciples venus de l’étranger.

• Mâ Ânanda Moyî (1896-1982) est parvenue très tôt et toute seule à la libération, en s’identifiant à la déesse Kâlî. Elle est considérée par ses disciples comme « l’Énergie primordiale originelle », ou « l’Existence absolue incarnée ». Elle représente aussi la liberté totale du sage définitivement libéré des réincarnations par des paroles comme : « Comment pouvez-vous imposer une limitation à l’Infini en déclarant : “ceci est la seule vraie voie 127 ” ? »

• Nisargadatta Maharaj (1897-1981), modeste commerçant qui a vécu pauvrement dans son petit appartement de Bombay, a laissé une importante réflexion introspective sur, entre autres, le rôle des Grandes Paroles upanishadiques dans l’éveil.

• Krishnamurti (1895-1986) a été choisi, à l’âge de 10 ans, par la Société Théosophique (association ésotérique, installée près de Madras en 1882, qui a contribué à la renaissance hindoue en incitant les Indiens à redécouvrir la richesse de leurs traditions) pour devenir « l’Instructeur Spirituel du Monde ». En 1929, il rompt tout lien avec les Théosophes et revendique une totale liberté pour rechercher la vérité spirituelle. Il a ensuite passé le reste de sa vie à donner des conférences à travers le monde pour « déconditionner les consciences » de toutes les barrières et certitudes, afin de « lâcher-prise » pour « vivre libre, ici et maintenant ».

• Swâmi Prajñânpad (1891-1974) a une influence considérable en France, grâce notamment aux ouvrages de ses disciples Arnaud Desjardins et Daniel Roumanoff128. Son enseignement a pour fondement le vedânta non-dualiste classique. Il s’est aussi intéressé à la psychanalyse freudienne. Il met surtout en avant, plus qu’un corps de doctrine, une méthode cherchant à montrer à ses disciples qu’il ne faut pas fuir le monde et que « c’est au quotidien, dans la manière dont on accueille les événements, dont on vit les émotions et les conflits, que le combat pour la liberté spirituelle, pour la délivrance, se gagne ou se perd129. »

• Swâmi Bhakthivedânta Prabhûpada (1896-1977) fonde en 1966 aux États-Unis « l’Association internationale pour la conscience de Krishna », afin de répandre le message de dévotion inconditionnelle issu de la tradition de Caitanya. Ses disciples, surtout occidentaux, se font connaître par leurs processions et leurs prêches dans les rues en dansant et chantant : « Hare Krishna, Hare Krishna, Hare ! Hare ! ». Ils ont construit en 1975 un temple en Inde, à Vrindaban, assez bien accepté par les pèlerins indiens. Il reste cependant assez choquant, pour certains hindous très orthodoxes, que des Occidentaux puissent porter le cordon de l’initiation et présider aux rituels les plus sacrés.

• Satya Sai Baba (1926-2011) se présente comme la réincarnation de Sai Baba de Shirdi (vers 1845-1918, saint habillé en mendiant musulman, à la conduite excentrique, qui a attiré des dévots, à la fois musulmans et hindous). Il reçoit des foules de visiteurs dans son âshram près de Bangalore, en Inde du sud. Il est célèbre pour ses pouvoirs surnaturels et ses miracles.



En résumé


À partir du XIXe siècle, l’hindouisme réagit à la présence coloniale britannique et à la pensée occidentale par des tentatives de réformes socio-religieuses. Cette tendance va faire naître de nombreux essais de réflexion et d’approfondissement des valeurs religieuses hindoues ainsi qu’un nationalisme virulent.

De nombreux maîtres spirituels (guru) ont d’une part redonné confiance aux hindous en la valeur de leurs traditions spirituelles, et d’autre part permis aux Occidentaux de découvrir la richesse d’une religion capable d’apporter des réponses originales aux angoisses existentielles de l’homme actuel.




CONCLUSION

« Tout ce qui n’est pas donné est perdu. »

Proverbe indien

« Deux oiseaux compagnons
Unis étreignent un même arbre,
L’un deux mange le fruit savoureux,
L’autre sans manger regarde intensément. »

Shvetâshvatara Upanishad, trad. A. Silburn

Le néo-hindouisme n’a évidemment pas supplanté l’hindouisme traditionnel, qui demeure une religion très vivante et dynamique dans les innombrables temples de l’Inde.

D’autre part, des millions d’hindous pratiquent toujours aujourd’hui des rites quotidiens hérités en grande partie du védisme.

Les grands maîtres contemporains nous montrent aussi la prodigieuse vitalité spirituelle et les capacités d’adaptation d’une religion parmi les plus anciennes de l’humanité.

Face aux défis de notre monde actuel, il semble bien que l’hindouisme puisse encore être une importante source de réflexion sur soi, l’autre, le but de la vie, l’univers et le transcendant.
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