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ANGLICANISME



Terme calqué sur gallicanisme, phénomène auquel il n’est pourtant que peu comparable, l’anglicanisme désigne la tradition religieuse qui s’enracine dans la Réforme anglaise. Entre les années 1534 et 1662, l’Angleterre voit s’établir un protestantisme national dont l’originalité est d’avoir, à travers les siècles, gardé la conscience d’une certaine continuité avec le catholicisme médiéval, grâce, en particulier, à une tendance à l’économie et à la modération dans les réformes. Celles-ci ont perpétué des structures et pratiques religieuses que d’autres formes de protestantisme ont souvent supprimées, comme la hiérarchie de diacres, prêtres et évêques ou la confession au prêtre qui, si elle perd son caractère obligatoire, n’en reste pas moins permise pour soulager les consciences.


• Aux origines d’un protestantisme liturgique

Profitant d’une rupture, aux origines plus politiques que strictement religieuses, de l’Église d’Angleterre avec Rome (1534), le roi Henri VIII se faisant déclarer chef sur terre de l’Église d’Angleterre (en latin, anglicana ecclesia), les idées de la Réforme protestante naissante trouvent bientôt des soutiens puissants au sein du gouvernement. À la mort du roi (1547), le parti protestant, qui se voit confier la régence du jeune roi Édouard VI, a les mains libres pour réformer l’Église nationale. L’archevêque de Cantorbéry, Thomas Cranmer, entreprend alors une réforme en deux temps. D’abord, en 1549, un premier Livre des prières publiques (Book of Common Prayer) rassemble, en anglais, les principaux rites médiévaux, remaniés pour servir de vecteurs de propagation dans le peuple de la doctrine protestante du salut et favoriser un christianisme scripturaire. La continuité avec l’héritage médiéval reste néanmoins très grande, tant au niveau des formulations liturgiques que du cérémonial. En 1552, une deuxième réforme est entreprise, autour d’une révision du Livre des prières publiques, qui interdit toute interprétation trop catholicisante de la liturgie anglaise, en particulier de l’eucharistie. Ces deux livres de prières, matrices de toutes les liturgies anglicanes postérieures, ont un rôle fondamental et signalent l’originalité de la Réforme anglaise : l’importance primordiale accordée à la liturgie. Cela conduit à un protestantisme qui met plus volontiers en avant les aspects pratiques et pastoraux du christianisme que théoriques et dogmatiques.



• Le projet fédérateur de la Réforme élisabéthaine

Cette voie liturgique pour réformer l’Église s’affermit sous le long règne d’Élisabeth Ire (1558-1603). L’établissement du protestantisme en Angleterre s’était trouvé interrompu par la mort d’Édouard VI en 1553, à qui avait succédé Marie Tudor (1553-1558) qui avait rétabli la religion traditionnelle et l’allégeance au pape. Après ce va-et-vient traumatisant entre réforme et contre-réforme, le gouvernement d’Élisabeth Ire s’attache à favoriser un protestantisme aussi fédérateur que possible. Il n’est donc pas question d’élaborer un système théologique exclusif de tout autre ou de se mettre à l’école d’un réformateur plutôt que d’un autre. Rassembler par la participation de tous à une liturgie nationale est au cœur de la politique royale. Le compromis ecclésiastique de 1559 peut apparaître comme une construction hybride : on impose un protestantisme qui puise à la fois dans les mesures édouardiennes radicales de 1552 et dans celles, plus conservatrices, de 1549. On reprend le livre de prières de 1552 mais son contenu est légèrement remanié de façon à éviter de provoquer inutilement les forces catholiques – revigorées, en Angleterre, par le règne de Marie Tudor et soutenues par la puissance espagnole – et à ouvrir au maximum les possibilités d’interprétations protestantes de l’eucharistie, sans refuser totalement une place aux luthériens – plus proches des catholiques en la matière – à côté des zwingliens et des calvinistes. On se met d’accord, dans les 39 articles de 1563, d’abord rédigés en latin puis traduits en anglais en 1571, sur un nombre restreint de points doctrinaux et on ne rejette de l’héritage de la religion traditionnelle (qui est encore, alors, sans doute, celle d’une majorité d’Anglais) que ce qui est incompatible avec une conception protestante du salut.



• La fin du rêve d’une Église vraiment nationale

L’indifférence relative à l’élaboration ou à la défense d’un système théologique, caractéristique durable de l’anglicanisme, conduit à des tensions croissantes dans l’Église d’Angleterre entre les puritains, qui souhaitent parvenir à un protestantisme plus systématique et plus proche des modèles continentaux, et ceux qui, derrière la reine, refusent tout changement. Ces tensions s’aggravent au XVIIe siècle, en particulier sous le règne de Charles Ier, quand l’Église officielle insiste sur les vertus du ministère épiscopal et sur un cérémonial liturgique élaboré, autant d’aspects qui exaspèrent des puritains austères, très souvent presbytériens. Ils voient là la progression insidieuse du « papisme » dans l’Église anglaise. Ces tensions religieuses jouent un rôle important dans la dérive du royaume vers deux guerres civiles (1642-1646 et 1648-1651), menant à l’établissement d’une république et permettant la victoire des puritains qui abolissent l’épiscopat et le Livre des prières publiques. La Restauration (1660) redonne le pouvoir à des royalistes qui défendent l’héritage élisabéthain. En 1662, ils font retourner l’Église d’Angleterre à l’état qui était le sien avant les guerres civiles et, vengeurs, ils rendent toute participation puritaine à l’Église d’Angleterre impossible. Cette période marque un tournant de l’histoire anglicane : la fin du rêve élisabéthain d’une Église où tous les Anglais puissent trouver une place.



• De l’Église d’Angleterre à la communion anglicane

L’apparition du terme « anglicanisme », au XIXe siècle, consacre, dans la langue anglaise, la fin de la stricte adéquation entre Église anglicane et Église anglaise : l’anglicanisme, qui n’était déjà plus la religion de tous les Anglais, s’est en effet acclimaté à d’autres cultures par le biais de la colonisation britannique et représente, de plus en plus, une manière originale de vivre l’Église, sans lien nécessaire avec l’anglicité. Cet anglicanisme, fruit d’un renouveau protestant « évangélique » à la fin du XVIIIe siècle, puis d’un renouveau « anglo-catholique » au XIXe, puise avec autant de passion dans l’héritage catholique que dans l’héritage protestant de l’histoire chrétienne et se présente, depuis le XIXe siècle, comme un ensemble religieux extrêmement complexe et pluriel.

L’anglicanisme est aujourd’hui représenté sur tous les continents, principalement, mais pas exclusivement, dans les anciennes colonies de l’empire britannique. Il s’incarne dans des Églises indépendantes qui, l’Église d’Angleterre exceptée, n’ont aucun lien avec la couronne anglaise, mais qui partagent toutes un même héritage théologique et liturgique, et qui se reconnaissent en communion avec l’archevêque de Cantorbéry, signe d’unité de cet ensemble mondial qu’est aujourd’hui la Communion anglicane.



Rémy BETHMONT
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ATHÉISME / AGNOSTICISME



L’athéisme est à la fois une affirmation et une négation. Il affirme que l’être se réduit à la matière. Il nie l’existence de toute réalité surnaturelle, de toute divinité, et en particulier de toute divinité personnelle intervenant dans la vie des hommes. Il existe un athéisme strict, qui est pur matérialisme, et des nuances telles que l’agnosticisme qui, comme le scepticisme, est un doute généralisé, un refus de se prononcer sur l’existence de Dieu. Il existe aussi le panthéisme qui assimile Dieu à la nature, le déisme qui admet l’existence d’un dieu, mais distant et inaccessible, l’indifférentisme qui est un athéisme pratique et consiste à vivre comme si Dieu n’existait pas, sans se poser la question.


• Histoire de l’athéisme

L’athéisme est apparu dès les débuts de l’histoire de la pensée, à l’époque présocratique, sous sa forme de panthéisme matérialiste. Au Ve siècle avant J.-C., Démocrite présente le premier grand système matérialiste : un monde éternel, formé d’atomes qui se combinent au hasard. Plus d’un siècle plus tard, Épicure bâtit un athéisme existentiel, rejetant la crainte des dieux et niant l’immortalité de l’âme. Dès cette époque, l’athéisme est considéré par les autorités morales et politiques des cités comme une attitude dangereuse, et donne lieu à des persécutions : destruction du livre de Protagoras, Sur les dieux, condamnation de Diagoras l’Athée et de Théodore l’Athée à Athènes. Platon, qui établit la dualité monde matériel /monde divin, considère l’athéisme comme une position immorale et incivique, et réclame des sanctions contre les athées.

Dès lors, l’athéisme va être combattu et persécuté pendant des siècles, en particulier dans le cadre de l’Europe chrétienne où l’on considère qu’il n’y a pas de morale possible sans la religion et son système de punitions et de récompenses dans l’au-delà. L’athéisme va mener une vie souterraine, sans jamais disparaître, même au Moyen Âge où les récits hagiographiques témoignent de l’existence d’incrédules. Certains milieux, comme celui des Goliards, étudiants vagabonds, sont connus pour leurs propos matérialistes, assimilant l’âme au sang et niant l’immortalité.

L’athéisme refait surface dès la Renaissance, principalement sous la forme d’une contestation des réalités bibliques. Au XVIe siècle se répand un violent écrit blasphématoire, le Traité des trois imposteurs (Moïse, Jésus, Mahomet), qui est un manifeste athée, et, dès 1624, le père Mersenne affirme qu’il y a cinquante mille athées à Paris. Les libertins, au XVIIe siècle, remettent à l’honneur le naturalisme épicurien, tandis que Baruch Spinoza bâtit un système panthéiste.

L’athéisme devient conquérant à partir de la fin du XVIIe siècle où, sur le plan de la morale, Pierre Bayle (1647-1706) montre l’existence d’athées vertueux ; les progrès médicaux permettent à La Mettrie de parler de L’Homme machine dès 1747, tandis que d’Holbach expose un système du monde athée et que l’abbé Meslier compose dans la clandestinité un violent traité matérialiste. Au XIXe siècle, le mouvement scientiste paraît en passe d’éliminer l’« hypothèse Dieu » (Laplace) en apportant les réponses à la plupart des énigmes naturelles et, en 1882, dans Le Gai Savoir, Nietzsche proclame que « Dieu est mort ».

Face à la résistance des religions, un athéisme militant se développe avec la fondation, en 1848, de la Société démocratique des libres penseurs, qui atteint son apogée en France avec vingt-cinq mille membres en 1905. D’autres mouvements doivent être cités, tels que la World Union of Free Thinkers, fondée à Bruxelles en 1880, l’Union Rationaliste (1930), l’International Humanist and Ethical Union (1952), l’Union des athées (1970). En U.R.S.S., la Ligue des sans-Dieu, créée en 1925, mène une propagande de masse, et une chaire d’athéisme scientifique est créée à Moscou.



• L’athéisme aujourd’hui

Mais la situation devient très confuse dans la seconde moitié du XXe siècle où l’on assiste à une résurgence de l’irrationnel. La frontière entre croyants et athées devient floue, et les chiffres sont très illusoires. Tout au plus permettent-ils d’affirmer qu’environ un cinquième de l’humanité ne croit plus en un dieu d’aucune sorte. D’après la World Christian Encyclopedia, il y aurait dans le monde environ 1 071 millions d’agnostiques et 262 millions d’athées en 2000, ce qui représenterait un bond énorme en l’espace d’un siècle, puisque les chiffres étaient respectivement de 2,9 millions et 0,22 million en 1900. Le groupe des incroyants, agnostiques et athées confondus, constituerait la famille de pensée la plus importante du monde puisque l’Islam regrouperait environ 1 200 millions de fidèles et l’Église catholique 1 132 millions.

Ce ne sont que des ordres de grandeur car la situation est en fait très confuse. En Europe, 25 p. 100 de la population se dit « non religieuse », les taux les plus faibles se trouvant dans les pays latins, avec 12 à 15 p. 100. Mais seulement 5 p. 100 des Européens se disent « athées convaincus », avec de fortes différences nationales : 12 p. 100 en France, 4 p. 100 au Royaume-Uni. Cette faiblesse de l’athéisme intégral explicitement assumé se retrouve dans le caractère extrêmement minoritaire des associations militantes.

Dans les milieux intellectuels, l’athéisme théorique est souvent une attitude qui va de soi (pour 50 p. 100 des scientifiques par exemple), surtout chez les philosophes, qui considèrent même parfois que la question de l’athéisme est dépassée : pour les existentialistes, l’absolu n’existe pas, l’homme est pure liberté ; pour la philosophie analytique de Ludwig Wittgenstein et de Rudolf Carnap, la proposition « Dieu existe-t-il ? » n’a pas de sens puisqu’il est impossible de définir Dieu.

Dans les autres aires culturelles, l’athéisme a tout autant de mal à s’affirmer. L’Inde compte pourtant l’une des plus vieilles associations athées du monde, le centre athée de Vijayawada, fondé en 1940 par Gora. Mais, dans une Inde encore largement religieuse, son audience reste limitée. Dans les pays d’Islam, l’affirmation d’un athéisme militant reste très difficile. Le plus souvent, il est impossible de créer une organisation affichant ouvertement son athéisme. De même, l’athéisme en milieu juif a une position ambiguë tant l’identité juive a été associée à une religion. Il y a pourtant de nombreux Juifs athées : on estime à plus de 50 p. 100 la proportion de Juifs incroyants ou agnostiques.

L’athéisme militant subit la même évolution que les grandes religions contre lesquelles il est apparu et qui ont longtemps été sa raison d’être. D’une part, avec la décomposition de ces religions traditionnelles, les athées éprouvent moins le besoin de se définir en tant que tels, et l’athéisme tend ainsi à se dissoudre dans un ensemble humaniste et laïque plus vaste. D’autre part, la résurgence des intégrismes, des sectes, de l’occulte et de l’irrationnel créé de nouveaux obstacles à l’affirmation de l’athéisme, du fait du soupçon généralisé contre la raison entretenu par ces mouvements. Les plaidoyers en faveur de la tolérance de toutes les croyances et superstitions, au nom de la liberté, s’accordent mal avec les efforts d’éducation, qui reposent sur un usage intelligent de la raison humaine afin de distinguer l’erreur de la vérité. L’athéisme, qui s’est toujours réclamé de la raison, ne peut que pâtir du climat d’irrationnel et d’acceptation de toutes les croyances qui caractérise le monde contemporain occidental.



Georges MINOIS



ATMAN / BRAHMAN



Ātman et brahman sont d’indissociables concepts clés des Védas, les écritures révélées de l’hindouisme. Ils sont au cœur d’une réflexion spéculative et métaphysique qui tente d’appréhender, au-delà de l’infinie multiplicité des êtres et des phénomènes, un principe unique et immanent qui affecterait ceux-ci sans être véritablement l’un d’entre eux.


• Deux notions complexes et indissociables dans les Upaniṣad

Le sens de brahman évolue au cours des différents textes qui composent les Védas, il est ainsi difficile à définir avec précision. Dans sa forme neutre, brahman désigne une parole créatrice, sacrée. Employé au masculin, il dénote le rituel et représente l’un des prêtres qui a pour particularité de posséder une connaissance parfaite du rite, auquel il ne participe pourtant qu’en tant qu’observateur, sans officier lui-même ; c’est également le nom de la caste des prêtres, les brahmanes.

La notion de brahman implique l’idée d’une force qui fonde l’efficacité des formules rituelles. Progressivement, cette notion vient à désigner la source créatrice qui régit la naissance, l’évolution et les manifestations de l’Univers. Les Upaniṣad, textes les plus tardifs du corpus védique (les plus anciens dateraient des environs du VIe siècle avant notre ère), voient en brahman la réalité ultime de l’Univers. Cet Absolu constitue une sorte de trame du cosmos, transcendante et immanente à la fois, insondable et impénétrable.

Ātman, dans la langue sanskrite, est la forme grammaticale du pronom personnel réfléchi, signifiant « soi-même » au sens littéral, mais plus souvent traduit par « Soi ». Ce terme est un dérivé de an (respirer), at (bouger), va (souffler). Il a probablement pour sens premier le « souffle vital », avant de désigner le principe de vie qui anime tout être vivant. Par conséquent, l’ātman a une dimension aussi bien cosmique qu’individuelle puisqu’il est l’essence immuable de ce qui est multiple, mouvant et temporaire. Dans les textes upanishadiques, la notion d’ātman est utilisée dans un sens métaphysique pour signifier cet aspect de la réalité absolue et éternelle qui réside dans l’individu et qui lui est consubstantiel. Néanmoins, l’ātman n’est pas l’individu en tant que tel, il se distingue du soi empirique (jiva), lequel est considéré comme la somme des facultés sensorielles, l’incarnation dans un corps particulier.

Il est probable que, au sein de la littérature védique, les approches spéculatives autour de brahman et d’ātman se soient développées parallèlement avant de devenir indissociables dans les Upaniṣad. Ces dernières sont une réflexion théorique et métaphysique qui s’appuie sur les concepts d’ātman et de brahman pour appréhender l’Absolu et rechercher des correspondances de ce principe macrocosmique avec ses aspects microcosmiques. Ainsi, pour les Upaniṣad, brahman existe également de manière individualisée dans tous les êtres sous la forme d’ātman. Ātman est brahman, le Soi animant l’individu est identique à l’Absolu qui régit l’ordre cosmique. Les textes upanishadiques célèbrent donc l’unité fondamentale de ces deux principes, ātman et brahman, résumée par la célèbre formule : tat tvam asi, « tu es Cela », qui deviendra l’un des mantras fondamentaux de l’hindouisme.

La doctrine des Upaniṣad a, de plus, une dimension sotériologique : l’homme, en réalisant que le Soi qui l’anime est l’Absolu, perd sa conscience distincte pour se fondre dans le brahman. Il accède ainsi à la délivrance (moksha), qui le libère des cycles des renaissances, de l’ignorance et de la souffrance. Cette délivrance s’obtient par la connaissance des textes védiques, transmise à la fois par un maître (guru), qui doit avoir lui-même appréhendé l’unité d’ātman et de brahman, et par une discipline ascétique. Les méthodes de cette discipline seront ultérieurement systématisées et connues sous le nom de yoga.



• Approche védantique et néo-védantique

La pensée upanishadique est ensuite réinterprétée par le Vedānta qui achève et couronne ainsi la révélation védique. Le Vedānta, l’un des six systèmes philosophiques fondamentaux de la tradition brahmanique, est représenté par plusieurs écoles dont la plus célèbre et la plus influente est celle de Shankara (vers 800 après J.-C.), philosophe du Vedānta non dualiste (advaita-vedānta). L’advaita-vedānta est dit non dualiste, car cette démarche philosophique cherche à réduire la multiplicité du monde sensible afin de cerner un principe unique, éternel et illimité, qui caractérise la réalité et qui n’est autre que brahman. En revanche, le monde matériel, par sa multiplicité et son impermanence, constitue pour la philosophie shankarienne une illusion causée par la maya, puissance d’illusion du brahman.

Ces postulats participent notamment à une réflexion sur ce qu’est l’âme individuelle. L’advaita-vedānta considère que l’individu n’existe pas en tant qu’individualité consciente, mais que sa réelle affirmation réside dans l’Absolu ; l’ātman ou le Soi n’est pas autre chose que brahman. Pour découvrir le Soi et se vivre comme étant intégré dans l’unité totalisante qu’est le brahman, l’individu doit combattre l’ignorance, manifestation microcosmique de la maya qui le conduit à penser sa propre finitude. Aux yeux des védantins, l’individualité incarnée (jiva) et le sens du « je » (ahamkara) produisent cette ignorance en donnant l’illusion d’une existence personnelle. Mu par l’une et l’autre, l’individu se croit défini par des caractéristiques sociales, physiques, psychologiques qui l’éloignent de la réalité du Soi (ātman) et l’empêchent de connaître l’Absolu, éprouvé comme Existence, Conscience, et Félicité absolues (sat-cit-ananda).

D’autres écoles védantiques critiquent l’approche non dualiste de Shankara et postulent notamment l’« unité avec différenciations » entre l’Absolu, l’âme individuelle et la matière. Dans cette perspective, le salut consiste en la cohabitation du Soi avec l’Absolu dans un paradis.

Aujourd’hui, la plupart des guru se réfèrent à l’advaita-vedānta. Ils assurent à cette philosophie de l’un et du multiple une véritable postérité, tout en lui donnant de nouvelles interprétations. Les enseignements néo-védantiques des guru modernes affirment l’existence d’un Absolu divin unique, transcendant les différentes confessions religieuses, faisant ainsi du Vedānta une religion à ambition universelle. Ils font également l’apologie d’un « Vedānta pratique » et insistent sur les techniques (hatha yoga, chants de mantra et méditation) au détriment d’une étude de la littérature védique. En s’appuyant sur l’identité entre ātman et brahman développée par les Upaniṣad et le Vedānta, les guru modernes mettent souvent l’accent sur la réalisation du Soi et exhortent leurs disciples à réaliser qu’ils sont l’Absolu. Il n’est pas rare que les disciples occidentaux de ces maîtres indiens comprennent la réalisation du Soi comme réalisation de soi et interprètent la relation entre ātman et braman, non pas dans le sens d’une annihilation de l’individualité, mais dans celui d’une déification de la personne.



Véronique ALTGLAS



BAPTISME



Introduction
Le terme générique « baptisme » et l’adjectif qui en est dérivé calquent le mot grec β́απτισμα, par l’intermédiaire du latin ecclésiastique (baptisma) et de l’anglais moderne (baptism). Ils désignent une doctrine particulière du baptême et de l’Église comme communauté des baptisés. Dans un sens large sont baptistes tous les groupes qui se réclament de cette doctrine. Ainsi les pentecôtistes, les adventistes, les mennonites..., sont baptistes, sans toutefois appartenir au mouvement ou aux groupes que l’histoire retient sous l’appellation spécifique de baptisme. En un sens encore plus large, on peut qualifier de baptistes des mouvements dans lesquels la pratique d’une ablution ou d’un bain d’eau joue un rôle central. On a pu ainsi parler d’un mouvement baptiste dans le judaïsme post-exilique et préchrétien. En ce sens, les esséniens et Jean-Baptiste sont des baptistes.

• Le baptisme anglais

D’une façon plus précise, le baptisme caractérise la réforme radicale du XVIe siècle et un mouvement anglais du début du XVIIe siècle, lié d’ailleurs à certains groupes du radicalisme continental du siècle précédent. Au sens strict, les anabaptistes sont les premiers baptistes. On peut en dire autant des antitrinitariens et des mennonites. Les baptistes à proprement parler représentent un croisement entre l’ecclésiologie congrégationaliste et la pratique baptismale mennonite, elle-même liée d’ailleurs à une ecclésiologie congrégationaliste mais plus radicale quant aux rapports de l’Église et du monde.

John Smyth (mort en 1612), fondateur de la première Assemblée du baptisme anglais, appartenait, comme pasteur, à un groupe congrégationaliste. Réfugié en Hollande avec ses fidèles, pour échapper à la répression dont le non-conformisme était l’objet, il y rencontra des mennonites et adopta leur point de vue sur le baptême. Après discussion, les membres de son Assemblée admirent que le « covenant » devait trouver son expression dans le baptême et que celui-ci, acte symbolique de l’entrée volontaire dans l’Église, ne pouvait être administré à des enfants, mais aux seuls adultes qui le demandaient. Tenant donc pour nul le sacrement reçu dans l’Église anglicane peu après leur naissance, Smyth lui-même et ses disciples décidèrent de se faire (re-)baptiser. Cela eut lieu en 1609, avec cette particularité que Smyth s’administra lui-même le baptême. Après sa mort, en 1612, le mouvement passa sous la direction de Thomas Helwys (1550-1616), et s’implanta en Angleterre.

Jusqu’en 1643, les baptistes pratiquèrent le baptême par infusion. Puis ils adhérèrent à l’immersion, qu’ils considèrent aujourd’hui comme la seule forme admissible.



• L’ecclésiologie baptiste

Les divisions, parmi les baptistes, ont été innombrables au cours des âges. Il serait cependant erroné de leur prêter la même signification qu’aux divisions entre les grandes Églises. Dans une théologie congrégationaliste et dans le domaine de l’ecclésiologie, les baptistes sont hypercongrégationalistes : l’Assemblée locale (la paroisse si l’on veut, mais l’équivalence apparente est ambiguë) est la réalité première. En elle et par elle se manifeste l’Église en sa visibilité. Elle doit être sainte – dans la vie de ses membres – et apostolique – dans ses pratiques et ses croyances. Souveraine dans tous ces domaines, elle entretient des rapports avec les autres Assemblées de conviction semblable. Même dans le cas, fréquent depuis le XVIIIe siècle, où elle appartient à une association nationale ou internationale de ces Églises, elle demeure indépendante de toute autre juridiction que la sienne propre dans le conseil de ses membres. Aucune instance ne peut lui imposer de lois ; elle seule légifère pour elle-même, soit qu’elle imagine ses propres règles, soit qu’elle reçoive et approuve des initiatives proposées de l’extérieur (celles, par exemple, d’une association d’Églises).

Dans l’atmosphère de perfectionnisme volontariste qui est celle du baptisme, la réglementation de la vie chrétienne ou l’affirmation et la réaffirmation de la croyance ou de la pratique s’insèrent dans des circonstances locales parfois très étroites et étroitement liées à des réactions au conflit et au changement. Aussi bien l’indépendance de la cellule locale a-t-elle pour corollaire une propension à canoniser sa situation et l’attitude de ses membres devant les bouleversements dont les données dépassent le niveau local.

De là naissent facilement des schismes, qui ne sont en réalité que des redistributions d’affiliation locale, les Assemblées de même conviction se regroupant dans les associations qui les représentent mieux. Le phénomène peut diviser un groupe local, dont une partie en fondera un autre, plutôt que de rester en communion visible avec des baptistes dont elle n’approuve pas entièrement les attitudes ou les croyances. Le schisme est ici processus normal de multiplication.



• Influence et répartition des baptistes

Insistant fortement sur la séparation des Églises et de l’État et sur la liberté de conviction, les baptistes ont joué un grand rôle dans l’histoire de l’idée de tolérance religieuse, spécialement aux États-Unis. Il faut souligner aussi leur contribution à la renaissance de l’esprit missionnaire dans le protestantisme, dès la fin du XVIIIe siècle (William Carey).

Le baptisme est répandu dans le monde entier. Sur 35 millions de membres dénombrés en 1981, plus de 26 millions habitaient l’Amérique du Nord ; on en comptait un peu plus d’un million deux cent mille en Europe (près de 6 000 en France, 200 000 en Grande-Bretagne) ; en U.R.S.S., on savait l’existence d’au moins cinq cent cinquante mille baptistes, mais ce chiffre était probablement très inférieur à la réalité. La plupart de leurs Églises appartiennent à l’Alliance baptiste mondiale, fondée en 1905. Certaines conférences d’Églises baptistes adhèrent au Conseil œcuménique des Églises, mais leur plus grand nombre se montre hostile – ou pour le moins réservé – en face du mouvement œcuménique en général.



Jean SÉGUY
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BOUDDHISME



NÉ DANS L’INDE il y a vingt-cinq siècles, le bouddhisme s’est répandu peu à peu sur toute la partie la plus vaste et la plus peuplée de l’Asie, de l’Afghanistan à l’Indonésie et de Ceylan au Japon. Il y a prospéré pendant fort longtemps et il est encore florissant dans ces deux derniers pays ainsi qu’en Thaïlande, en Birmanie et en Corée du Sud, comme il l’était naguère au Tibet, au Cambodge, au Laos et au Vietnam. Son influence fut et est demeurée profonde sur les hommes et les civilisations de ce continent, malgré les différences qui les distinguent et qui se manifestent notamment à travers les arts et les littératures des divers pays où ce mouvement s’est implanté.
	
	[image: Media]
	Bouddha géant ou Ming Mongkol Buddha, Phuket (Thaïlande). Le plus grand bouddha de Thaïlande (45 mètres de hauteur) domine tout le sud de l'île depuis le sommet de la colline (Nakkerd Hills) où il a été érigé. Construit uniquement à l'aide de dons, il symbolise la vivacité du bouddhisme dans le pays. (Rockongkoy/ Shutterstock)

	

La vocation missionnaire du bouddhisme remonte à ses origines, la « Voie de la Délivrance » découverte par le Buddha devant être montrée à tous les hommes, quels que soient leur race, leur sexe, leur groupe social. Cette propagation des enseignements du Bienheureux se fit presque toujours avec beaucoup de tolérance et de souplesse, en s’adaptant aux croyances, aux sentiments et aux coutumes des gens auxquels elle s’adressait, dans toute la mesure où cela n’était pas incompatible avec les principes, moraux et autres, du bouddhisme. Cette adaptation était largement facilitée par l’absence d’une autorité supérieure qui, comme la papauté, définirait et imposerait une orthodoxie. C’est pourquoi il existe tant de diversité entre les multiples formes prises par le bouddhisme au cours de sa longue histoire dans les pays, si dissemblables à tant d’égards, où il a prospéré.

Quelle est la vraie nature du bouddhisme ? Est-ce une religion ou bien une simple philosophie vécue ? En fait, il est à la fois l’une et l’autre, les parts respectives de ces deux composantes variant beaucoup selon les fidèles – moines et laïcs – et étant, de plus, intimement mêlées dans l’esprit de chacun d’eux. Contrairement à ce que l’on pense généralement, l’aspect religieux n’est pas apparu tardivement et comme une sorte de corruption du bouddhisme originel, qui aurait été une pure philosophie. L’étude des inscriptions de l’empereur Aśoka et des textes canoniques prouve que cet aspect religieux existait dès la fin du IVe siècle avant J.-C. et qu’il n’est pas constitué d’éléments entièrement étrangers à la doctrine prêchée par le Bienheureux, mais qu’il est l’un des effets les plus anciens et les plus importants de l’adaptation de celle-ci à la mentalité et à la sensibilité des fidèles. Le culte bouddhique et tout ce qui s’y rattache sont d’ailleurs inspirés par l’esprit le plus authentique de cette doctrine. Ils sont, en outre, la source de tous les arts bouddhiques et d’une grande partie de la littérature du bouddhisme, ce qui est une raison très suffisante pour ne pas les négliger.

L’aspect philosophique ne saurait être dédaigné pour autant, car il est essentiel. Grâce surtout au goût très développé des anciens Indiens pour les spéculations abstraites, à l’entraînement intellectuel de leurs élites et à l’absence de toute autorité définissant et maintenant une orthodoxie dans le bouddhisme, celui-ci a produit une philosophie dont la richesse, la diversité et l’audace méritent l’admiration. L’ampleur des vues, la profondeur de la pensée, qui ne connaît pas de limites à sa liberté, la virtuosité et la rigueur des raisonnements n’ont pourtant pas d’autre but que d’amener à constater la réalité avec une froide lucidité, à se détacher du monde trompeur et à avancer résolument sur la « Voie de la Délivrance ».

Comme celle de toutes les religions, l’étude sérieuse du bouddhisme exige une excellente connaissance des peuples qui s’y sont convertis, de leur civilisation, de leur histoire, des pays qu’ils habitent et des langues qu’ils parlent ou ont parlées jadis et dans lesquelles ont été rédigés les innombrables ouvrages de la littérature bouddhique. Quoique l’étude du bouddhisme utilise des méthodes analogues, dans leur ensemble, à celles qu’appliquent les historiens des autres religions, la grande diversité de ces peuples, de tout ce qui les concerne et des formes prises par le bouddhisme rend cette étude particulièrement difficile. Par exemple, il n’est pas rare qu’on doive comparer avec minutie un texte sanskrit ou pāli avec les traductions chinoises, tibétaines, japonaises, voire koutchéennes, qui en ont été faites, et avec des versions en ces diverses langues de textes parallèles au premier. Les grandes différences qui séparent, en outre, le bouddhisme de la spiritualité occidentale rendent souvent nécessaire d’acquérir sur place, et non pas seulement dans les livres, une connaissance directe des façons dont il est compris, senti et vécu par ses fidèles.


André BAREAU



BOUDDHISME TIBÉTAIN



Introduction
Selon la tradition tibétaine, le bouddhisme fut introduit au Tibet au VIIe siècle, en même temps que l’écriture était inventée et que le pays entrait dans l’histoire grâce à une expansion rapide qui inquiéta la Chine au point qu’un chapitre spécial des Annales officielles chinoises fut désormais consacré au Tibet. Néanmoins, les contacts avec le monde indien devaient être beaucoup plus anciens, à travers les échanges commerciaux, la résidence de sādhu indiens dans les ermitages himalayens, ou les pèlerinages des Hindous à la montagne sacrée Kailash, située au nord de l’Himalaya, dans un territoire annexé par les Tibétains, précisément au VIIe siècle. De la même façon, les Tibétains devaient avoir connaissance du bouddhisme florissant alors au Népal, au Cachemire, dans les oasis d’Asie centrale et en Chine. Quoi qu’il en soit, aux VIIe-VIIIe siècles, le bouddhisme s’installe officiellement au Tibet, patronné par les rois. Mais le processus de conversion s’étala sur plusieurs siècles, les luttes religieuses se combinant aux luttes politiques et leur servant de prétexte. Au XIe siècle seulement, on peut affirmer que le Tibet est un pays bouddhiste ; mais, dès lors et jusqu’à nos jours, il l’est totalement.

Le développement historique du bouddhisme tibétain étant déjà traité ailleurs (cf. TIBET, article qu’il est conseillé de consulter au préalable), on n’abordera ici que certains de ses aspects tels qu’ils apparaissaient avant les grands bouleversements politiques récents. Le bouddhisme tibétain subsiste, avec des variations locales dues principalement à l’école implantée, tout le long de la chaîne himalayenne, du Ladakh au Bhutan, en passant par le Népal et le Sikkim. Il demeure vivant aussi dans les communautés tibétaines réfugiées en Inde. Il semblait avoir totalement disparu du Tibet même, comme de la Chine, où il s’était implanté au XIIIe siècle avec les Yuan, et de la Mongolie, qui l’avait adopté au XVIe siècle. Cependant, depuis que les Chinois ont, en 1980, autorisé la réouverture de quelques monastères et la pratique religieuse, des communautés monastiques se sont immédiatement reconstituées, les lieux saints voient défiler un flot ininterrompu de fidèles, les drapeaux de prière ont fait leur réapparition, la vénération envers le dalaï-lama est proclamée : témoignages de l’enracinement du bouddhisme dans le cœur des Tibétains.

1. Formation du bouddhisme tibétain

Lorsque le Tibet s’ouvrit au bouddhisme, celui-ci avait subi de profondes transformations dans son pays d’origine : le Mahāyāna y était puissamment concurrencé par le tantrisme, et, selon la personnalité des missionnaires indiens, ce fut l’un ou l’autre de ces courants qui fut prêché. Parallèlement, des moines chinois de l’école Chan s’installèrent au Tibet, où leurs doctrines connurent un grand succès jusqu’à l’interdiction officielle qui les frappa dans la seconde moitié du VIIIe siècle. Mais le bouddhisme ne pénétrait pas dans un désert religieux ; les Tibétains possédaient un système de croyances dont, faute de documents contemporains suffisants, on ne peut dégager que quelques éléments : cosmologie reposant sur l’identification des montagnes aux dieux d’en haut, responsables de l’ordre du monde ; occupation du site habité par une multitude de numina, bénéfiques ou nuisibles selon l’attitude de l’homme à leur égard ; croyance en une vie post mortem, dans l’attente d’une résurrection qui devait intervenir à la fin de périodes successives d’une dégradation morale et matérielle de plus en plus accentuée. Si le bouddhisme ne pouvait accepter ces croyances qui se trouvaient en totale opposition avec ses doctrines, il assimila en revanche peu à peu le vocabulaire religieux en le transposant à ses propres concepts, ainsi que des rituels de propitiation ou de conjuration, en les recouvrant d’un placage bouddhiste. Tous ces éléments, auxquels il faut ajouter des influences iraniennes, nestoriennes, difficiles à définir dans l’état actuel des recherches, se combinèrent pour constituer le bouddhisme tibétain, forme suffisamment originale pour que les Occidentaux lui donnent un nom particulier, celui de lamaïsme. Le terme rend compte de la place essentielle occupée par le bla-ma (occidentalisé en Lama), traduction et équivalent du sanskrit guru, chaînon obligatoire dans la lignée de transmission des enseignements, et condition nécessaire et suffisante de la progression spirituelle du disciple. Mais cette notion n’est pas particulière au bouddhisme tibétain ; elle est partagée par le tantrisme en général, qu’il soit bouddhiste ou hindouiste. En outre, le mot « lamaïsme » a l’inconvénient de suggérer l’idée d’une religion particulière, alors qu’il s’agit fondamentalement du bouddhisme, senti et vécu comme tel par les Tibétains, qui récusent le terme. Pour être complet, il faut ajouter qu’ils récusent également celui de bouddhisme tibétain, ne voulant voir dans leurs croyances et pratiques que le prolongement du bouddhisme indien. Ils appellent donc leur religion chos : Dharma.



2. Écoles et doctrines

Comme dans le bouddhisme indien, plusieurs écoles se constituèrent au Tibet, mais leur différenciation dépend plutôt de facteurs historiques que de distinctions doctrinales, qui ne s’affirmèrent que peu à peu : au départ, il ne s’agissait que de disciples groupés autour d’un maître, qui recevaient puis transmettaient à leur tour les enseignements et pratiques que leur maître avait lui-même directement reçus de ses maîtres indiens. Cela vaut pour les écoles qui se constituèrent à l’époque de la deuxième diffusion du bouddhisme (à partir du XIe siècle) et reçurent le nom global de « nouvelles » (gsar-ma-ba). Par réaction, les adeptes qui maintinrent la validité de la tradition tibétaine ancienne, transmise par des maîtres indiens invités par le roi Khri-srong Idebtsan : Padmasambhava, Vimalamitra prirent ou reçurent le nom d’« anciens » (rNying-ma-pa). Bien qu’il soit toujours présenté comme une religion à part, même par les Tibétains, le Bon doit aussi être compté dans les écoles du bouddhisme tibétain : l’école Bon-po qui se réclame de son fondateur, le maître gShen-rab, de la même manière que les rNying-ma-pa se réclament de Padmasambhava, apparaît comme un deuxième courant dans la tradition « ancienne », qui s’individualise à partir du XIe siècle.

Le sectarisme des écoles crût avec le temps, allant parfois jusqu’à des persécutions religieuses de la part de l’école politiquement dominante. Mais le sectarisme, source d’ouvrages polémiques souvent virulents, est présent dès l’introduction du bouddhisme au Tibet, et contrebalancé par une propension simultanée à l’éclectisme. Celle-ci devait s’épanouir au XIXe siècle dans un mouvement qui se baptisa lui-même « éclectique » (ris-med), et qui voulait réconcilier toutes les tendances en s’appuyant sur leur fonds commun : le bouddhisme indien.

En ce qui concerne la doctrine, toutes les écoles, en effet, déclarent officiellement adhérer au Madhyamaka, même si leurs positions combinent celui-ci avec le Vijñaptimātratā (pour le contenu de ces termes, cf. supra BOUDDHISME-Bouddhisme indien), telles les écoles rNying-ma-pa et Jo-nang-pa, ou certaines traditions bKa’-brgyud-pa. Toutes aussi adoptent la gradation, introduite au Tibet par Atisha, des Véhicules (ou voies de salut) selon les capacités intellectuelles et spirituelles des adeptes, gradation qui permet de ne rien exclure de la tradition indienne : le Hīnayāna est destiné aux êtres de capacités moyennes, le Mahāyāna aux êtres de capacités élevées, le Tantrayāna (ou Vajrayāna) aux êtres de capacités supérieures. En fait, au niveau de la doctrine, les divergences ne correspondent pas à des oppositions dogmatiques entre une école et une autre, mais plutôt à des interprétations différentes des mêmes termes : vacuité, esprit, délivrance... par des savants appartenant parfois à la même école.

Les particularités de chaque école s’affirment surtout au niveau des tantra et de leur pratique. Mais, là encore, bien souvent une terminologie différente recouvre une réalité finalement identique, celle de l’expérience mystique. Chaque école privilégie la propitiation d’une divinité protectrice particulière (yi-dam) et pratique donc de préférence le tantra ou le cycle tantrique propre à cette divinité. Mais, s’agissant d’expériences mystiques, les méthodes d’approche de la vérité ultime sont multiples, qui ont été révélées au cours des âges à des maîtres, d’abord indiens puis tibétains, et transmises fidèlement par la chaîne ininterrompue de maître à disciple : aussi vaudrait-il mieux parler de traditions propres à chaque lignée spirituelle, sans cloisonnement très étanche entre les écoles, un adhérent de l’une pouvant très bien prendre comme bla-ma personnel un maître d’une autre. Ainsi le cinquième Dalaï Lama fut-il le dépositaire de nombreuses initiations rNying-ma-pa et trouve-t-on des lignées spirituelles où se mêlent ’Brug-pa et rNying-ma-pa, ou Karma-pa et rNying-ma-pa.

Outre les développements philosophiques, métaphysiques, et liturgiques, il faut noter une innovation remarquable par rapport au modèle indien – celle des sprul-sku (tulkou), « Corps de transformation », réincarnations successives d’une même entité : saint, buddha ou bodhisattva –, qui combine la doctrine du saṃsāra (cycle des renaissances) et celle des aspects de la bouddhéité appelés Corps de buddha, le « Corps de transformation » (sanskrit : nirmāṇakāya) étant l’aspect phénoménal, celui de la manifestation au monde des buddha. Cette théorie, énoncée pour la première fois au XIIIe siècle chez les Karmapa, semble-t-il, connut un rapide succès dans toutes les écoles et devint la base du système de transmission des postes hiérarchiques importants, dont les Dalaï Lamas ne sont qu’un exemple.



3. Textes canoniques et littérature scolastique

La première préoccupation des Tibétains en se convertissant fut d’avoir accès aux textes canoniques, rédigés pour la plupart en sanskrit, mais aussi dans des langues vernaculaires, si l’on en croit un édit royal ordonnant de retranscrire les originaux en sanskrit avant leur traduction en tibétain. Trois révisions successives de la langue des traductions furent ordonnées, la dernière au début du XIe siècle, créant ainsi des équivalences stables et si adéquates que les bouddhologues utilisent les versions tibétaines pour corriger ou suppléer les textes sanskrits. Les traductions étaient menées conjointement par des pandits indiens et par des traducteurs tibétains, puis soigneusement revues et corrigées, et les noms des traducteurs et des correcteurs étaient inscrits au bas des manuscrits. Les textes dûment établis, très tôt aussi les Tibétains eurent le souci de les rassembler et de les cataloguer, comme en témoigne le catalogue de la Bibliothèque royale, dressé au palais de lDan-kar au IXe siècle et parvenu jusqu’à nous.

À partir du XIe siècle, la période de deuxième diffusion du bouddhisme, qui vit se renouer des liens étroits avec l’Inde, le Népal, le Cachemire, fut marquée à son tour par des traductions intensives : de textes nouveaux, mais aussi de textes déjà traduits au cours de la première période de diffusion du bouddhisme. Au XIIIe siècle, plusieurs ébauches de collections canoniques sont constituées, prenant pour modèle le Tripitaka indien, mais c’est Bu-ston Rin-chen grub (1290-1364) qui donnera leur forme presque définitive aux deux grandes collections du bKa’-’gyur, « Traduction des paroles du Buddha », et du bsTan-′gyur, « Traduction des traités ». Cette compilation fut l’œuvre des savants des « nouvelles » écoles ; pour la mener à bien, ils entreprirent un travail d’exégèse colossal, qui forme le noyau et le modèle de toute la littérature scolastique tibétaine. Ils entreprirent ainsi de déterminer des critères d’authenticité pour les sūtra, les tantra et les traités écrits par des maîtres indiens. Ces critères, fort stricts à partir de Bu-ston, conduisirent à écarter des collections canoniques nombre de traductions anciennes qui n’y répondaient pas : si, par exemple, l’original sanskrit restait introuvable ou si leur transmission n’était pas établie avec suffisamment de certitude.

En réaction, les écoles « anciennes » rNying-ma-pa et Bon-po, qui affirmaient la validité des enseignements transmis depuis l’époque de première diffusion du bouddhisme, se mirent à rassembler les textes rejetés par les « nouveaux », en des collections qui leur sont propres, et à développer leur propre littérature exégétique pour défendre leurs positions. Parallèlement aux textes et enseignements qu’ils affirmaient avoir été transmis sans interruption depuis l’époque ancienne, ils s’appuyèrent sur un type particulier de littérature révélée encore plus suspecte aux yeux des autres écoles, celle des « textes-trésors » (gter-ma) : cachés par un saint personnage au temps de la première diffusion du bouddhisme, confiés par lui à une divinité gardienne qui ne devait les laisser prendre que par l’être prédestiné à les mettre au jour, ils furent « découverts » depuis le XIe siècle et jusqu’à nos jours. Chez les rNying-ma-pa, ils entrent pour une part dans la Collection des tantra anciens (rNying-ma’i rgyud-’bum), rassemblée sous forme manuscrite au XVe siècle. Ils forment aussi de grands cycles liturgiques rattachés à des divinités particulières, et des cycles légendaires autour des rois Srong-btsan sgampo et Khri-srong lde-btsan, et de Padmasambhava.

Il en va de même chez les Bon-po, qui ont constitué deux collections canoniques parallèles à celles des bouddhistes : le bKa’-’gyur (traduction des paroles du Buddha), mais la langue originelle cette fois est le zhang-zhung, langue sacrée des Bon-po, et le Buddha est gShen-rab leur fondateur ; le bKa’-’gyur comporte cent soixante-quinze volumes classés en mDo (Sūtra), ’Bum (Prajñāpāramitā), rGyud (Tantra) et mDzod (Abhidharma), dont beaucoup sont des « textes-trésors ». Le brTen-’gyur, « Ce qui s’appuie sur la parole du Buddha », comporte cent trente et un volumes qui se présentent comme des commentaires aux textes du bKa’-’gyur. Si la table des matières et certains textes de ces collections sont connus, on n’en possède actuellement aucun exemplaire complet. Bien que les autres écoles accusent les Bon-po de plagiat, seule une étude détaillée des textes (qui reste à faire) permettra d’en décider.

L’exégèse des savants tibétains, quelle que soit leur école, ne se borna pas à authentifier leurs écrits canoniques. Les tantra représentaient une masse énorme et confuse de textes contradictoires, où se côtoyaient des rites de vulgaire magie et des spéculations métaphysiques élevées. Les Tibétains les répartirent, à nouveau selon un modèle indien mais en adoptant des critères rigoureux, en quatre classes pour les écoles « nouvelles », six pour les « anciennes », allant des bya-rgyud (kriyā-tantra), « tantra des actes » où dominent rituels et magie, aux bla-na-med-kyi rgyud (anuttara-tantra), « tantra sans supérieur », où le symbolisme sexuel sert de support à la réalisation de l’identité du saṃsāra et du nirvāṇa. Les sūtra eux-mêmes ne formaient pas une littérature homogène et nombre de passages semblaient en contradiction avec la doctrine. Là encore, les Tibétains s’attachèrent à déterminer si un texte avait été énoncé par le Buddha en sens direct (métaphorique, drang-don) relevant de la vérité conventionnelle, ou en sens certain (nges-don) relevant de la vérité ultime.

Enfin, à la suite de leurs maîtres indiens, les Tibétains entreprirent de commenter les textes canoniques, expliquant leurs mots difficiles ou leur sens. Les générations suivantes, reprenant ces commentaires, les commentèrent à leur tour : on peut dire ainsi que presque toute la littérature scolastique tibétaine n’est formée que de commentaires.



4. Clergé et vie monastique

Dans le bouddhisme primitif, déjà, le clergé était objet de vénération, puisque la triple formule d’hommage s’adresse aux Trois Joyaux (Triratna) : le Buddha, le Dharma, la Communauté des moines. Les rois tibétains, dès qu’ils eurent adopté le bouddhisme, accordèrent aux religieux des privilèges et des revenus qui les plaçaient au-dessus de toutes les catégories sociales, y compris la noblesse. À la chute de la royauté, cette politique fut reprise à leur compte par les seigneurs locaux, qui avaient retrouvé leur autonomie, tandis que le peuple, converti, était convaincu que la meilleure façon d’accumuler des mérites était de servir le clergé et de lui faire des dons. On trouve là l’origine de la puissance économique et politique des grands monastères, qui, à partir du XIIIe siècle, se disputèrent l’hégémonie du pays, jusqu’à ce que les dGe-lugs-pa triomphent au XVIIe siècle avec l’installation des Dalaï Lamas : sur le plan hiérarchique, simples réincarnations des abbés d’un collège du monastère de ’Brasspungs (Drepung), en fait, chefs politiques et religieux du Tibet. Toute la vie intellectuelle était aussi concentrée entre les mains des clercs. Enfin, dans la société rigoureusement hiérarchisée, formée de classes endogames, adopter l’état religieux était la seule possibilité de sortir de sa classe et éventuellement d’atteindre les plus hauts postes, soit par ses capacités personnelles, soit en étant reconnu comme une réincarnation (sprul-sku) d’un personnage éminent. Ces raisons mêlées attirèrent vers l’état religieux une grande partie de la population : 20 p. 100 selon une estimation courante à l’époque contemporaine ; il était de règle qu’un fils au moins dans chaque famille embrassât l’état religieux. Les nonnes étaient beaucoup moins nombreuses, et leur participation à la vie intellectuelle et spirituelle du pays pratiquement inexistante.

Le statut des religieux n’est pas uniforme : il faut distinguer essentiellement entre les moines ordonnés et les religieux mariés. Les moines ordonnés (grva-pa) sont les continuateurs du saṇgha indien : ils suivent les règles disciplinaires (vinaya) et font donc vœu de célibat. Néanmoins, toutes les obligations et interdits du vinaya ne sont pas scrupuleusement respectés : l’interdiction de manger de la viande, par exemple. Comme dans le bouddhisme indien, plusieurs étapes jalonnent la vie du moine : renoncement au monde, noviciat, ordination complète. Les vœux monastiques sont en principe perpétuels. En réalité, divers motifs sont acceptés pour que le moine rende ses vœux et soit réduit à l’état laïc. Les moines vivaient dans des monastères. Le futur moine y entrait très jeune, vers huit ans, sur décision de ses parents, très rarement de son propre chef. Il était confié à un maître, membre de la famille ou connaissance, chez qui il habitait et qui prenait en charge sa première instruction : lecture, écriture, rudiments de grammaire, mémorisation de textes. En retour, le disciple assurait le service de son maître et participait aux corvées collectives du monastère : ramassage du bois, etc. Ensuite, selon ses désirs et ses capacités, il pouvait s’orienter dans diverses voies : études, exécution des rituels, entretien des temples, service des Lamas, administration de leurs biens ou de ceux du monastère. Certains, réfractaires à la vie monastique, adhéraient à un groupe très particulier, celui des ldab-ldob, qui, souvent appelés moines-guerriers, servaient plutôt de gardes du corps et passaient le reste de leur temps en compétitions sportives et en bagarres.

En principe, les parents faisaient entrer leur enfant dans le monastère local proche de leur domicile. Il pouvait y rester toute sa vie ; il pouvait aussi en changer à son gré. Pour poursuivre des études approfondies, il devait finalement rejoindre l’un des monastères-universités de son école. Ces grands monastères comptaient plusieurs milliers de moines parfois, répartis en collèges (grva-tshang). Chez les dGe-lugs-pa, pour qui la maîtrise de l’intellect est un préalable indispensable à la pratique des tantra, les études de philosophie, de métaphysique, etc., duraient dix-sept ans, sanctionnées chaque année par un examen sous forme de disputations au déroulement quasi rituel. La base de l’enseignement était d’abord la mémorisation des textes, sur lesquels ensuite le maître donnait des explications. Chez les rNying-ma-pa et les bKa’-brgyud-pa, le jeune moine avait le choix entre la poursuite d’études intellectuelles ou la pratique immédiate des tantra. Il entrait alors dans le collège de « réalisation tantrique » (sgrub-grva). Il adhérait à la personne d’un bla-ma qui lui conférait les initiations et les enseignements successifs de l’expérience mystique. Chaque monastère avait un programme annuel fixe, pour les études comme pour les rituels, variable d’un monastère à un autre, et consigné dans une charte (bca’-yig) octroyée ou approuvée par le gouvernement.

Les religieux mariés (sngags-pa, « tantristes ») pouvaient eux aussi se regrouper dans des monastères : leur famille, dans ce cas, habitait à l’extérieur. Le plus souvent, ils vivaient dans le village, menant une vie semblable à celle des laïcs en dehors de leurs services religieux. D’autres menaient une vie errante. Leur recrutement était généralement familial : ils se transmettaient les enseignements de père en fils, ou d’oncle à neveu, et formaient eux aussi une classe endogame. Ils appartenaient surtout aux ordres « anciens », rNying-ma-pa et Bon-po ; on y trouvait aussi des bKa’-brgyud-pa, mais pratiquement aucun dGe-lugs-pa. Ils étaient reconnaissables à leurs longs cheveux tressés de laine et roulés en chignon. Comme leur nom l’indique, ils s’adonnaient aux rites tantriques et à la méditation. Ils ne prononçaient pas les vœux monastiques, mais seulement le vœu d’atteindre l’Éveil par la voie des bodhisattva (byang-chub sdom) et les vœux des tantra (sngags-sdom), ne se distinguant pas en cela des laïcs. On trouvait dans cette catégorie un large éventail social, depuis le sngags-pa errant, redouté pour son « mauvais œil », jusqu’à la réincarnation éminente, vénérée de tous, tel de nos jours bDud-’joms Rin-po-che, chef reconnu de l’école rNying-ma-pa.

Une dernière catégorie de religieux se recrutait tant parmi les moines ordonnés que parmi les religieux mariés : les ermites (ri-khrod-pa), souvent appelés Grands Méditants (sgom-chen). Les conditions de leur retraite étaient variables, allant de la vie dans un ermitage, où le religieux subvenait plus ou moins à ses besoins, jusqu’à la réclusion murée dans l’obscurité, le méditant étant alimenté de l’extérieur au moyen d’un tour. Les ermitages étaient des filiales des monastères ou indépendants. Certains religieux choisissaient de vivre définitivement en anachorètes. D’autres se retiraient dans un ermitage pour une durée déterminée : réalisation d’une méditation, d’un rituel... Chez les bKa’-brgyud-pa, tout disciple qui avait atteint une maturité spirituelle suffisante devait faire, une fois au moins dans sa vie, une retraite de trois ans, trois mois et trois jours, dans la réclusion la plus totale, n’ayant de contacts qu’avec son bla-ma. Les ermites inspiraient le respect et avaient une réputation de sainteté.



5. Culte et rituels

C’étaient aussi les religieux qui avaient la charge d’accomplir la majeure partie du culte : les laïcs assistaient occasionnellement aux cérémonies, mais n’y participaient pas. Leur rôle se bornait à être les donateurs qui fournissaient l’argent ou les denrées nécessaires à la subsistance du clergé ou aux rituels ; ils étaient aussi les « patrons » qui commandaient des cérémonies pour les divers événements de leur existence : cycle de la vie, exorcismes en cas de malheur ou de maladie, préparation d’un voyage... ou, simplement, pour accumuler des mérites. Ces rituels pouvaient se dérouler dans la demeure du « patron » laïc ou au monastère et, suivant la richesse et la générosité du commanditaire, mobiliser un ou plusieurs ou même tous les religieux, pendant un nombre de jours plus ou moins grand. En dehors de ces cérémonies occasionnelles, les religieux étaient astreints à un calendrier liturgique, comme on l’a vu plus haut. Un petit nombre de fêtes, commémorant généralement les grands événements de la vie du Buddha, étaient célébrées à l’unisson par toutes les écoles : naissance du Buddha, grand miracle de Shrāvastī... Des fêtes particulières à chaque école s’y ajoutaient : événements marquants de la vie de leur saint fondateur, Tsong-kha-pa pour les dGe-lugs-pa, Padmasambhava pour les rNying-ma-pa, par exemple, ou culte particulier rendu à la divinité protectrice (yi-dam) principale de l’école. Enfin, à l’intérieur d’une même école, le calendrier liturgique variait d’un monastère à un autre, selon sa vocation propre : rituel, études... et les instructions de son fondateur. Dans les monastères-universités dGe-lugs-pa, l’exécution des rituels était laissée à un collège particulier, celui des mantra (sngags-kyi grva-tshang). Bien que les étudiants fussent théoriquement astreints à assister aux grandes assemblées journalières, ils pouvaient s’en dispenser pour étudier.

Les rituels sont multiples ; ils défient le classement, car ils vont de la méditation solitaire aux célébrations les plus complexes, les actes cultuels s’imbriquant les uns dans les autres. Ils forment souvent des cérémonies fastueuses qui peuvent durer plusieurs jours, ou même plusieurs semaines, dans le cas des initiations aux textes. Les choses se compliquent encore du fait que, pour la même divinité, de nombreuses traditions liturgiques, issues d’une révélation particulière ou découvertes sous forme de « texte-trésor » chez les rNying-ma-pa et les Bon-po, sont transmises et pratiquées. Parmi les rituels qui impliquent la Communauté, quel que soit le nombre effectif des participants, on peut distinguer grossièrement entre ceux qui relèvent des sūtra et ceux qui relèvent des tantra ; et, dans ces deux catégories, ceux qui sont (théoriquement) récités par cœur sur une psalmodie monotone et ceux qui sont chantés avec accompagnement d’instruments musicaux spécifiquement religieux : conques, grandes trompes, tambours, hautbois, gongs, cymbales. En principe, les célébrants exécutent tous les rituels en méditation.

La typologie est directement héritée du bouddhisme indien, mais les mêmes termes recouvrent parfois des réalités différentes, héritage probable de la religion prébouddhique. Ainsi, l’offrande aux mânes, bali, est bien traduite par le terme qui signifie « jeter en éparpillant » : gtor-ma ; mais le mot désigne ce qu’il est convenu d’appeler « gâteaux sacrificiels », aux formes et couleurs différentes selon la divinité dédicataire du rituel. D’autres rituels semblent n’avoir pas eu de correspondants dans le bouddhisme indien, tels le bsangs, fumigation de genévrier destinée aux dieux du sol, ou les spectaculaires danses masquées (cham), déjà célèbres en Occident.



6. Croyances et pratiques populaires

Bien que les laïcs aient eu la possibilité de prononcer le vœu de la Pensée de l’Éveil et celui des tantra, et que certains se soient engagés sur cette voie, la majorité laissait aux spécialistes tout ce qui relève de la spéculation métaphysique ou de la liturgie, et se contentait d’une foi vivace mais élémentaire, où les grandes notions du bouddhisme se combinaient avec les croyances ancestrales. Le principe bouddhique le plus profondément enraciné dans le peuple est celui du karma (las, rétribution des actes) qui conditionne l’existence présente et les renaissances à venir ; cette croyance entraîne une sorte de fatalisme tout à fait frappant devant les vicissitudes de la vie. En même temps, elle conduit à une série d’actes destinés à accumuler des mérites pour obtenir une meilleure renaissance, jusqu’à la délivrance dans un paradis, et non l’extinction complète du nirvāṇa. Parallèlement, la crainte de tomber dans l’un des enfers est forte, avivée par les descriptions et peintures qui en sont faites. La dévotion s’adresse moins au Buddha Shākyamuni qu’aux buddha et bodhisattva avec une piété toute particulière envers Avalokiteśvara, considéré, depuis le XIIe siècle au moins, comme le patron spécifique du Tibet. Son mantra, la célèbre formule en six syllabes om maṇi padme hūṃ, est égrené sans fin sur le rosaire qui ne quitte pas le Tibétain, répété dans le tournoiement des moulins à prière actionnés par le passant ou le courant de l’eau, gravé sur les rochers ou des pierres empilées.
	
	[image: Media]
	Moulin à prières, Namche Bazar, Népal. Faire tourner le moulin a la même valeur spirituelle que de réciter les mantras dont il est rempli. (Avatar_023/ Shutterstock)

	

La pratique populaire peut se résumer dans la dévotion envers les trois aspects des buddha : corps, parole, pensée, symbolisés respectivement par les images et statues, les livres, les stūpa (mchod-rten) et temples. Elle se manifeste dans le culte journalier rendu à l’autel familial par le père de famille : renouvellement de l’eau des coupelles d’offrande... À l’extérieur, elle se manifeste par la circumambulation autour des stūpa qui jalonnent les chemins, la mise en branle des moulins à prière, les pèlerinages, proches ou lointains. Entièrement intégrés à ces croyances et pratiques relevant du bouddhisme le plus orthodoxe, on trouve des éléments absents du bouddhisme indien tel qu’il est parvenu à notre connaissance, que l’on peut rattacher au fonds prébouddhique : crainte des « revenants » (’dre), dont il existe de nombreuses catégories ; multitude et importance des dieux du sol, et survivance du culte voué aux divinités-montagnes ; divinités personnelles résidant sur les diverses parties du corps, dieux de la maison – protecteur de la lignée mâle (pho-lha), auquel les hommes rendent un culte quotidien de fumigations ; dieu de l’intérieur (phug-lha), vénéré par les femmes dans le pilier principal de la cuisine ; dieu du foyer (thab-lha)... La nomenclature en est presque sans fin. Pour s’attirer leur faveur, pour écarter les malheurs qu’ils provoquent s’ils sont offensés, ou pour les réparer, les laïcs font appel à des spécialistes, religieux ou non, qui utilisent des techniques prohibées théoriquement par le bouddhisme : divination, dont il existe de nombreux systèmes, prise de possession de médiums. Certains de ces médiums, de très haut rang, étaient patronnés officiellement par le gouvernement, pour qui ils faisaient fonction d’oracle d’État.

Le bouddhisme, capable de s’adapter aux différents contextes socioreligieux qu’il rencontrait, s’est révélé au Tibet être un extraordinaire instrument de culture, envahissant et façonnant tous les domaines de l’activité humaine : art, littérature, vie quotidienne... En même temps, il s’est chargé d’éléments nouveaux dans ses développements dogmatiques comme dans son panthéon et ses cultes. Un phénomène similaire se déroule actuellement avec l’engouement des Occidentaux pour le bouddhisme tibétain et avec l’implantation de centres d’enseignement et de méditation en Europe et aux États-Unis. L’avenir dira dans quelle mesure l’adaptation par les maîtres tibétains de leur pensée et de leur vocabulaire à la mentalité occidentale modifiera à son tour le bouddhisme tibétain.



Anne-Marie BLONDEAU
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