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Introduction
Au centre de la chaîne des monts Indhyadri ou Ajaṇṭā (État du Maharashtra, district d’Aurangabad), le monastère d’Ajaṇṭā se compose d’une trentaine de cavernes creusées dans la roche volcanique d’un cirque au fond duquel coule un torrent. Comme tant d’autres, ces monuments rupestres, aménagés par de généreux donateurs, abritaient des moines bouddhistes pendant la saison des pluies.

Ce haut lieu de la prière, fréquenté dès le IIe siècle avant J.-C., vit affluer les pèlerins durant près d’un millénaire. Déserté par les religieux, au moment où s’achevait la carrière indienne du bouddhisme, il tomba peu à peu dans l’oubli. Une jungle buissonneuse le tapissait lorsque des soldats britanniques découvrirent, par hasard, les grottes (1819). De nombreux ouvrages ont souligné l’importance archéologique du site et se sont attachés à décrire les fresques qui revêtaient plus de la moitié de ces salles souterraines et qui forment encore, malgré des détériorations, l’ensemble le plus remarquable de peintures murales existant en Inde. Sans elles, il serait à peine possible de retracer l’évolution de l’art pictural dans ce pays. Joyaux du style classique associé à la tradition gupta, ces œuvres ont pris place, à juste titre, dans le trésor mondial. Un riche décor sculpté, en partie polychrome, ne présente pas moins d’intérêt ; il fournit, entre autres, de précieux points de repère pour l’étude des premiers temples construits à l’air libre en matériaux durables (Ve siècle).

1. Description et historique

Numérotées à partir de l’est par les archéologues, les cavernes s’alignent au flanc de la gorge et s’y déploient en éventail. On distingue des sanctuaires [caitya] (nos 9, 10, 19, 26 et 29) et des salles de réunion (vihāra). Les premiers ont un plan absidal ; leur nef, voûtée en berceau, est portée par les piliers qui la séparent des bas-côtés. Au fond du vaisseau – et en avant du déambulatoire – se dresse un petit stūpa monolithe. Les secondes, carrées, sont précédées d’une véranda hypostyle et comportent des cellules, voire des chapelles pour les plus récentes.

Les hypogées anciens (nos 10, 12, 8, 9 et 13, suivant une chronologie approximative) furent fondés par une communauté hīnayāniste fixée à Ajaṇṭā au début du IIe siècle avant J.-C. Ils illustrent un style qui se développa sous la dynastie des Çatavāhana, dont la capitale était alors Paithan (région de la haute Godāvarī). Le décor sculpté, aniconique, s’inspirait de très près de l’architecture de bois, la seule qui existât à l’époque et dont il ne reste plus trace : grande baie en forme de fer à cheval s’ouvrant sur la façade des sanctuaires ; petites arcatures de même type, mais aveugles, et balcons figurés tant à l’extérieur qu’à l’intérieur des monastères, au-dessus des entrées des cellules et placées en manière de frise. Le bois lui-même était utilisé pour renforcer symboliquement les structures ménagées dans la roche (poutres cintrées garnissant l’intrados des voûtes, écrans fermant les baies d’éclairage). Des fragments de peinture – les plus anciens que nous connaissions en terre indienne – demeurent lisibles sur les parois des cavernes nos 9 et 10.

Les travaux s’interrompirent au Ier siècle avant notre ère. Beaucoup plus tard, sous les Vākāṭaka alliés à la dynastie Gupta, ils reprirent de part et d’autre du noyau primitif, conduits par des adeptes du Mahāyāna. Faute d’inscriptions datées, la chronologie des grottes mahāyāniques reste matière à controverse, l’opinion qui prévalut longtemps étant que leur réalisation commença après 450, culmina peut-être au temps du roi Hariṣeṇa et fut abandonnée vers 550 (ou avant). Pour W. M. Spink – dont les recherches s’articulèrent autour de l’étude de la grotte 16 (inscription d’un ministre de Hariṣeṇa), en relation d’une part avec les autres grottes du site et celles de la même période à Ghaṭotkacha et à Aurangābād, d’autre part avec les sources littéraires –, la seconde phase d’activité d’Ajaṇṭā se situe tout entière sous Hariṣeṇa et dans les quelques années qui suivirent sa mort (soit, pour cet auteur, environ entre 462 et 486). La comparaison des thèmes et des motifs sculptés, l’état dans lequel ont été laissés les travaux autorisent à donner les points de repère suivants :

Les grottes nos 11 et 6 (inférieure), parmi les premières mises en chantier (sous Hariṣeṇa ?) avec les grottes nos 7 et 8, paraissent avoir été achevées assez tôt. L’exécution du no 16 (commencée en même temps que celle des grottes susmentionnées et celle du no 17 rapidement réalisée) fut assez longtemps interrompue et dut s’arrêter peu avant la fin de la période envisagée (vers 486, si l’on suit la chronologie courte de Spink). Mais l’exécution, parallèle, du no 19 se poursuivit de façon continue. Le no 1 et, pour l’essentiel, le no 2 semblent se situer entièrement au milieu et à la fin de cette même période. À sa fin correspondent les nos 21, 23, 24 et 26. Le no 29 demeura inachevé.



2. La sculpture classique à Ajaṇṭā

• Le décor architectural

Les grottes du style Gupta-Vākāṭaka diffèrent des grottes archaïques par le décor. (Mais, rappelons-le, lorsqu’il s’agit de vihāra, le plan nouveau est plus complexe que l’ancien puisqu’il comporte, précédée d’une véranda, une grande salle hypostyle sur laquelle s’ouvrent une chapelle et un nombre accru de cellules.) Transformés ou associés à des éléments divers, les thèmes architectoniques issus de l’imitation des charpentes sont devenus méconnaissables. Sur les façades, autour des portes, le long des larmiers et des frises, sur le fût des colonnes, les chapiteaux et les soutiens d’entablement, se juxtaposent des motifs, traditionnels, mais rénovés, où à l’élément végétal dominant se mêlent l’humain et l’animal. La répétition de certains thèmes, en des points déterminés des monuments, ne laisse aucun doute sur leur valeur symbolique et rend plausible l’hypothèse d’une hiérarchie du décor.



• L’image cultuelle

Ajaṇṭā est le seul site au cœur de l’Inde ancienne où le Mahāyāna s’exprime dans l’art sur plusieurs registres simultanément. Les tendances de la sculpture traduisent alors une approche du Bouddha bien différente de celle de l’ancienne école qui ignorait la figuration du Bienheureux dans sa dernière existence terrestre, et qui donnait la prééminence à la représentation du stūpa, symbole de l’entrée du Maître dans le Nirvāna et, comme tel, pivot de la liturgie. La notion de l’icône, avec son appareil de conventions, a commencé de s’imposer au Ier siècle de notre ère en Inde. Mais c’est aux artistes de la période Gupta qu’il appartient d’idéaliser l’image du « Grand Homme » et de rendre sensible sa supériorité sur les dieux eux-mêmes.

Deux observations quant au tournant qu’impriment les docteurs à la signification de l’image de culte et dont Ajaṇṭā rend parfaitement compte :

Dans les caitya nos 19 et 26 au plan absidal traditionnel le stūpa conserve sa position centrale mais on lui associe une effigie du Maître. Cette association constitue peut-être un compromis entre deux traditions antérieures à la période Gupta : celle du Nord-Ouest aux nombreux stūpa décorés d’images de Gautama, celle d’Amarāvatī et de Nāgārjunikoṇḍa qui plaçait devant le monument, face aux points cardinaux, des statues du Sage en méditation (S. L. Weiner).

Au fond des vihāra nouvelle formule, un Bouddha colossal occupe la chapelle qui y a été ménagée. Il fait le geste de la prédication et c’est probablement à Ajaṇṭā que, en Inde proprement dite, on représente ce geste pour l’une des toutes premières fois. On trouve deux types d’images : ou bien le Bouddha est dans l’attitude de la méditation, et la sculpture appartient à la phase moyenne de l’activité mahāyānique d’Ajaṇṭā comme semble l’indiquer un faisceau d’indices concomitants dans les vihāra 1 et 2 ; ou bien le Bouddha est assis « à l’européenne » sur un trône royal « aux lions », et alors la sculpture se situe à une phase ultérieure (vihāra 16, 17 et 22). Dans la chapelle du no 16 (qui, décidément, paraît occuper une place charnière tant en ce qui concerne l’architecture rupestre de style Gupta-Vākāṭaka que les conceptions relatives à l’image de culte) on peut accomplir le tour de la statue, tel qu’il s’effectuait rituellement autour du stūpa. C’est ce second type de Bouddha enseignant qui se détache (avec tout les éléments iconologiques touchant la fonction royale) à l’avant du stūpa dans le caitya 26 (au même endroit, dans le caitya 19, figure un Bouddha debout) ce qui permet d’affirmer l’antériorité de l’image ; on le retrouve, sculpté tardivement, sur la façade des caitya anciens.




3. Les peintures murales classiques

Dans les cavernes nos 1, 2, 16 et 17 se voient les fresques classiques les plus importantes ; il s’en trouve également, surajoutées, dans les sanctuaires nos 9 et 10. On admet généralement aujourd’hui que les surfaces murales étaient enduites et prêtes à recevoir leur revêtement pictural alors même que se poursuivait la tâche des sculpteurs. Les peintres ont donc pu travailler en un laps de temps assez court et il est difficile de trouver, dans l’ensemble de l’œuvre d’inspiration mahāyānique, les indices certains d’une évolution. Une partie de qualité médiocre, dans la grotte no 2, et représentant les « Mille Bouddhas » (thème du Miracle de Çrāvastī) est à situer, sur la foi d’une inscription, au VIe siècle. Toutes traitent des existences antérieures du Bouddha ou de sa dernière incarnation humaine. La localisation topographique des événements, et non leur déroulement chronologique, présidait au groupement des scènes ; cette convention retarda longtemps l’identification des sujets.

Les ensembles, extrêmement denses, déconcertent le visiteur. À première vue, les scènes paraissent s’enchaîner sans aucune délimitation et se confondre. Puis des lignes de force se dégagent et, progressivement, un rythme s’établit : chaque groupe converge vers un personnage central, le passage d’un groupe à l’autre s’effectuant grâce à des personnages secondaires dont les attitudes guident le regard du spectateur, de scène en scène, tout au long de la surface murale. Qu’un schéma circulaire soit à la base de maintes structures ne peut surprendre : c’est là, d’une part, le dernier stade de la composition traditionnelle en médaillon et, d’autre part, le rappel de la valeur ésotérique du cercle, exaltée dans le bouddhisme évolué.

Ici triomphe le corps humain, hésitant entre l’élan et la retenue par un subtil mélange de sensualité et de pudeur. Types physiques, parures et mimiques appartiennent à un vocabulaire plastique évoquant irrésistiblement les conventions du théâtre sanskrit. Les récits édifiants font de fréquentes allusions à des personnages princiers et, pour retracer les épisodes de la vie de palais, les peintres s’inspiraient tout naturellement du répertoire (prétendue « ambassade persane » de la grotte no 1, innombrables scènes de gynécée, de danse et de musique). Il n’y avait donc point de distinction entre le sacré et le profane, l’art devant susciter, au moyen d’expressions convenues, les sensations et les sentiments qui acheminaient le dévot vers l’identification avec le divin. L’accumulation de thèmes chargés de résonances symbolico-magiques favorisait et soutenait la méditation des religieux.

La troisième dimension n’est introduite ni par des jeux d’éclairage ni par le rapetissement et l’effacement des formes lointaines. Le relief est donné par le modelé des chairs, obtenu tantôt par des gradations de valeurs, tantôt par des contrastes de couleurs. La perspective, traduite par des effets purement linéaires (tracé des édifices), résulte d’un accord entre la connaissance empirique des objets, l’observation des déformations optiques et la conception d’un déplacement effectué en esprit par le spectateur, à l’intérieur de l’œuvre elle-même. Ces peintures, sur support sec, relèvent davantage du procédé a tempera que du fresco buono. Les traités nous renseignent sur les diverses phases de leur exécution. L’esquisse se traçait librement au fusain ; au pinceau, le dessin définitif, l’étalage des fonds en camaïeu, l’application des couleurs, les accents et les retouches. Un polissage final à l’ivoire faisait affleurer à la surface une pellicule de gypse, brillante et, croyait-on protectrice. La palette d’Ajaṇṭā est l’une des plus riches. Elle fournit de belles gammes de bruns, de bistre et de verts, un bleu et un violet exceptionnels, que réchauffaient des pointes de rouge et de jaune francs.



Rita RÉGNIER
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AKSOBHYA ou AKSHOBHYA



L’Inébranlable. Buddha de l’univers Abhirati (pendant oriental à l’univers Sukhāvatī) ; quelquefois mis en rapport avec Bhaishajyaguru, le Maître aux remèdes. Très populaire à Java, au Népal et au Tibet, mais beaucoup moins en Chine et au Japon.

En Inde, Akshobhya semble apparaître pour la première fois dans les Prajñāpāramitā. L’Ashtasāhasrikā le montre prêchant dans une assemblée aussi étendue que l’océan profond et imperturbable. L’Akshobhyatathāgatavyūha (dans le Karunāpundarīka) décrit son univers : on n’y trouve ni paradis ni enfer. Tout y est parfait : pas de montagnes ni de vallées, un sol plan, ni maladies, ni méfaits. Les habitants sont privilégiés : nourriture, boissons, habits apparaissent à volonté. Les femmes y accouchent sans douleur.

Dans les systèmes tantriques, il est l’un des Dhyānibuddha. Le plus souvent représenté en bleu sombre, il chevauche un éléphant et tient un vajra dans sa main droite.


Jean-Christian COPPIETERS



AMARAVATI ÉCOLE D’



Introduction
À l’est du plateau indien du Dekkan, la région comprise entre la basse Godāvarī et la basse Krsnā a livré de nombreux vestiges qui attestent que, dans le royaume Andhra, aux premiers siècles de notre ère, fleurissait un art bouddhique des plus importants, très répandu et de haute qualité.

Les pièces exhumées à Jaggayyapeta, Ghantāsala, Amarāvatī, Nāgārjunakonda, Goli – pour ne nommer que les sites les plus connus –, et qui actuellement sont pour la plupart conservées dans les musées de Madras, de Nāgārjunakonda, de Londres (British Museum), présentent une telle communauté de caractères que les archéologues les considèrent comme formant un style, ressortissant d’une même école dite de l’Andhradeśa (région des Andhra) ou d’Amarāvatī. Amarāvatī, sur la Krsnā, fut non seulement un des centres politiques du royaume mais aussi un intense foyer de vie religieuse, avec ses moines, ses pèlerins et son grandiose stūpa.

• Les œuvres

Le stūpa est l’édifice religieux par excellence du bouddhisme. Il était constitué, aux époques anciennes (par exemple à Sāñcī), d’une base cylindrique sur laquelle reposait, en retrait, un dôme hémisphérique surmonté d’une structure quadrangulaire et d’une hampe à parasols ; il était entouré, au-delà d’un espace circulaire permettant le rite circumambulatoire de la pradaksinā, d’une barrière (vedikā) percée d’une ou de quatre ouvertures orientées, pouvant être surmontées de portiques (torana). À ces périodes, seuls les torana, et parfois la vedikā, sont ornés de sculptures.

Les stūpa de l’Andhradeśa conservent la même architecture générale. Cependant, certains (notamment à Nāgārjunakonda, Goli) ne sont plus entourés de vedikā ; ils n’ont pas, quand la vedikā existe, de torana, la barrière faisant seulement retour, à angle droit, aux ouvertures, elle est à cet endroit surmontée de lions. Ils possèdent tous une adjonction caractéristique : un groupe de cinq piliers s’élevant, aux quatre points cardinaux, sur une avancée de la base. Enfin, ils sont richement décorés, non seulement sur la vedikā éventuelle mais par des dalles de pierre sculptées, plaquées sur la base et même sur le dôme. Si les stūpa monumentaux (le grand stūpa d’Amarāvatī devait atteindre 50 m de haut) nous manquent, détruits par le temps et par les hommes, des reproductions sculptées sur les dalles nous permettent de voir ce que furent leur configuration et leur ornementation.

Les monuments furent édifiés, et aussi transformés, au cours des ans ; les reliefs, souvent offerts en ex-voto par des fidèles, étaient sculptés dans le marbre selon les besoins des fondations religieuses, des agrandissements, des améliorations, etc. On trouve des plaques qui ont été remployées, et dont les deux faces présentent des sujets et des techniques différentes. Aussi constatons-nous que, parmi les vestiges qui subsistent, certains rappellent l’art Sunga de Bhārhut-Sāñcī et d’autres, à l’extrême, l’art Gupta. Les œuvres de l’école d’Amarāvatī s’étagèrent sur plus de trois siècles, du Ier de notre ère au début du IVe, sous les dynasties des Sātavāhana et des Iksvāku.

Les rondes-bosses retrouvées restent rares ; elles figurent principalement le Buddha. Les bas-reliefs s’ornent de scènes ou de motifs décoratifs. Ceux-ci, souvent chargés de signification, utilisent le lotus, le makara (monstre aquatique), les animaux, les représentations architecturées (de stūpa, vedikā, torana), etc. Les scènes illustrent les traits typiques de « vies antérieures » (Jātaka) du Buddha et, surtout, retracent les épisodes de sa dernière existence, terminée par l’Extinction totale (Parinirvāna). Le Buddha y est représenté soit corporellement, soit par un symbole : lotus, arbre, roue, trône, stūpa, etc. La manière aniconique rappelle celle qui fut employée jusqu’au Ier siècle de notre ère. Mais elle ne suffit pas à fonder – comme on l’a parfois tenté – une chronologie des œuvres de l’école d’Amarāvatī. En effet, s’il est certain qu’un relief représentant le Buddha sous forme humaine ne peut être antérieur au Ier siècle, moment où cette façon de le figurer apparaît au Gandhāra (art gréco-bouddhique) et à Mathurā, en revanche un relief représentant le Buddha sous forme symbolique peut fort bien être assez tardif (ce que décèlent d’autres caractères), et certains reliefs portent simultanément les deux iconographies. D’ailleurs, les sculpteurs de l’Andhradeśa, pour figurer le Parinirvāna, conservèrent le stūpa, ne recourant jamais au Buddha couché. Lorsque le Buddha se présente corporellement, il a un visage rond et il est coiffé de courtes boucles plates. Son vêtement découvre une épaule et tombe en larges plis ou, parfois, couvre les deux épaules et se drape en plis concentriques. Assis ou debout, tenant généralement d’une main un pan de sa robe, il lève la droite dans le geste qui rassure (abhaya-mudrā). Plus rarement il est assis, genoux écartés, mains placées dans le giron l’une sur l’autre : geste de la méditation (samādhi-mudrā). Son siège peut comporter des éléments zoomorphes, et est parfois constitué par les replis d’un serpent (nāga) dont les têtes forment une auréole au-dessus de celle du Buddha.



• L’évolution de la sculpture

C’est par une analyse stylistique des détails de la décoration qu’on est parvenu à retrouver l’évolution de la sculpture de l’Andhradeśa et à replacer ainsi les pièces qui nous restent les unes par rapport aux autres. Des motifs décoratifs comme le makara, la vedikā figurée, le stūpa figuré, le trône, le rinceau, la guirlande, le médaillon lotiforme, etc. possèdent des éléments qui changent, se transforment, alors que d’autres demeurent stables – avant de se modifier éventuellement à leur tour. Une étude détaillée et comparative permettra d’abord de constituer une « chaîne » pour chaque motif, les maillons extrêmes devant s’accrocher aux formes Sunga et aux formes Gupta ; ensuite de confronter ces différentes chaînes, leur faisceau et leurs recoupements établissant l’évolution stylistique.

Quatre grandes périodes ont pu ainsi être distinguées dans le style d’Amarāvatī. Les vestiges qui ont été exhumés à Amarāvatī même appartiennent à toutes ces périodes, preuve évidente de l’importance et de la vitalité de ce centre. Ceux de Jaggayyapeta sont de la première période, ceux de Ghantāsala de la deuxième, ceux de Nāgārjunakonda, Goli, de la troisième et surtout de la quatrième ; certains de ces derniers reliefs, portant des motifs nouveaux, apparentés aux Gupta, pourraient être encore plus tardifs.

On peut aussi observer que, bien que membres d’une même famille stylistique, les différents sites présentent quelques nuances dans la décoration, qui sont susceptibles de les différencier.



• Le style de l’Andhradeśa

Quoi qu’il en soit de ces fluctuations dans le temps et dans l’espace, il reste que l’école d’Amarāvatī constitue un ensemble cohérent, un tout qui possède une forte personnalité et qui eut une grande influence sur l’art indien.

Certes, cette personnalité s’est formée aux anciennes leçons de Bhārhut-Sāñcī, mais n’en fut pas moins attentive à ce qui se faisait dans l’Inde, au Gandhāra, à Mathurā, etc. Elle eut des contacts avec l’Occident, soit indirects, par l’antique voie du nord-ouest et des royaumes « hellénisés », soit par voie maritime et « romaine » ; des fouilles ont confirmé l’existence de ports romanisés sur la côte sud-orientale de l’Inde et l’activité des échanges commerciaux. Ces ouvertures expliquent, en particulier, les modifications dans l’architecture du stūpa (disparition de la vedikā) issues du Gandhāra ou de Mathurā, l’apparition de motifs iraniens, hellénistiques, romains, comme la guirlande soutenue par de petits personnages, le trône aux lions, le trône supporté par des pattes de fauve, le rinceau d’acanthe à tiges minces.

Mais l’Andhradeśa a trouvé, forgé, fait resplendir un grand style. L’architecture manifesta, avec une floraison de stūpa, dont certains sont imposants, une ampleur dont on n’a plus, sur les reliefs, que les reflets. Une technique sculpturale très sûre s’affirma. De grands médaillons (et demi-médaillons) traduisent le symbolisme du lotus dans des rangées multipliées de pétales ; les fleurs se détachent souvent sur de larges feuilles ondulées, dentelées, se recourbant en crochets, du plus heureux effet. « Vases d’abondance » d’où jaillit et s’épanouit un feuillage, « stūpa figurés », admirablement ouvragés, symbolisant le Parinirvāna ou plus généralement le Buddha et son enseignement, guirlandes en gros rouleaux, rinceaux feuillus, torsades frangées, perlages ; tout, des plus complexes ensembles aux plus infimes détails, témoigne d’une décoration parvenue à un extrême raffinement, mais dont la richesse ne compromet jamais un équilibre mesuré. Des animaux se meuvent, débordant de vitalité et de fantaisie. Les scènes allient à une savante composition, un dynamisme puissant. Les corps, galbés en lignes très pures, se courbent avec grâce ou manifestent leur ardeur. Peut-être la qualité majeure de cet art d’Amarāvatī est-elle cette union d’antagonismes équilibrés, ce « couple de forces » que forment le jaillissement renouvelé de la vie, rendu par les descriptions familières, par le mouvement des corps, et l’élan de la spiritualité, qu’évoquent la sérénité du Buddha ou l’appel de son symbole, la pureté des formes, la retenue dans les gestes et dans l’ordonnance générale.

En outre, nombre de reliefs apportent une information, particulièrement détaillée et fidèle, sur la vie de l’époque, à la cour royale, à la maison, dans les rues, en forêt, sur les constructions publiques et privées, sur le mobilier, les costumes et les parures, les moyens de transport, sur l’activité culturelle autour des stūpa, etc. Complétés par des inscriptions lapidaires qui font état de fondations et donations pieuses, ils constituent une source précieuse pour la connaissance du bouddhisme. On peut ainsi trouver trace de transformations, voire d’innovations, survenues dans la pensée religieuse. N’oublions pas que c’est à ce moment que se fit jour et que s’établit la conception d’un Buddha qui n’est plus seulement le Maître humain enseignant le chemin de la Connaissance, mais un Être transcendant, placé même au-dessus des dieux (devātideva).

L’école d’Amarāvatī a rayonné dans l’Inde, et au-delà. Sa marque se décèle, notamment, sur les ivoires de Begrām, dans les reliefs de Kārlī, de Nāsik, de Kānheri, de Pithalkorā, ou encore dans la formation et le développement de l’art de Ceylan. Et le long des routes vers l’Extrême-Asie, certains thèmes iconographiques, des formes plastiques, des motifs décoratifs, témoignent de son prestige et de son influence.



Mireille BENISTI
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AMIDA



Introduction
Amida est la forme sino-japonaise du sanskrit Amitayus (« la Vie éternelle ») et Amitābha (« la Lumière éternelle »). Le « bouddha » Amida est le moine Dharmakara qui, refusant la bouddhéité tant que l’humanité tout entière ne serait pas sauvée, s’est volontairement arrêté sur le chemin de l’illumination pour venir en aide à ses semblables. À l’inverse du développement des sectes ésotériques Tendai et Shingon, florissantes à l’époque de Heian (794-1192), la croyance en Amida et la vénération qu’on lui porte sont des phénomènes populaires, développés sur une grande échelle au Japon à l’époque de Kamakura (1185 ou 1192-1333).

• L’expansion de l’amidisme

Amida était connu depuis longtemps en Inde, en Chine, au Tibet et même au Japon, depuis l’époque de Nara, où le célèbre voyageur Ennin avait rapporté de Chine la pratique de la méditation sur le nom d’Amida ; mais les impasses dans lesquelles finissaient par s’enliser la spéculation philosophique, les troubles tant physiques que moraux et le pessimisme né des guerres incessantes durant cette période créèrent un courant charitable et consolateur en faveur de l’existence d’un monde plus juste, où bons et méchants étaient traités selon leurs actes. La foi en Amida ouvrait la porte d’un paradis, le Gokuraku sekai (« Monde du suprême plaisir ») ou Jōdo (« Terre pure »), situé à l’Ouest, et d’où l’on accédait facilement à la bouddhéité. En revanche, les entrailles de la terre renfermaient un enfer où les méchants expiaient leurs forfaits. Exprimer sa foi consistait à répéter la formule sacrée Namu Amida Butsu (« Sauve-nous, Bouddha Amida »).

L’année 1052 – selon le comput chrétien – ayant été décrétée l’an I de la décadence générale, le bouddhisme connut alors un renouveau aux racines plus sentimentales qu’intellectuelles. Les optimistes, ceux qui pensaient avec une nuance d’individualisme que l’homme pouvait trouver en lui-même les ressources pour assurer son salut personnel, se livrèrent aux exercices de l’école connue en japonais sous le nom de zen (chan en chinois). On dit d’eux qu’ils choisissaient la voie difficile, par opposition aux amidistes qui, désespérant des forces de la pauvre humanité, préféraient s’en remettre à la compassion efficiente d’un intercesseur.

Dès le Xe siècle, Kūya (903-972), moine du mont Hiei, près de Kyōto, parcourait villes et marchés, rassemblant le peuple dans son invocation d’Amida. Le moine Genshin (942-1017), du même monastère, sentait le besoin d’apporter à tout humain, fût-il sans force morale ou physique, un moyen de salut. Une secte de tendance amidiste, Yūzū Nembutsu (Nembutsu en communion), fut fondée par Ryōnin (Shoodaishi, 1072-1132), mais ce fut Hōnen (Genkū ou Enko-daishi, 1133-1212) qui créa en 1174 le Jōdo-shū (secte de la Terre pure). L’amidisme est dans la tradition exclusive du Grand Véhicule (Mahayana), à l’opposé du zen qui emprunte considérablement au Petit Véhicule (Hinayana). Il instaurait un puissant courant monothéiste, en opposition au polythéisme des sectes ésotériques. Renouvelé en 1224 par Shinran Shōnin sous la forme du Jōdo shinshū (la vraie secte Jodo), fondation contemporaine du combatif Nichiren (1253), l’amidisme connut la popularité jusqu’à nos jours. Quand François-Xavier arriva au Japon au XVIe siècle, c’est dans le bouddhisme amidiste qu’il crut un moment trouver une forme extrême-orientale du christianisme.



• L’influence de l’amidisme

Comme le zen, l’amidisme eut une influence déterminante sur tous les arts qu’il teinta d’un sentiment nouveau de miséricorde et de gratitude envers le sauveur. Avec son paradis et ses enfers multiples, il offrait ample matière à des illustrations. Les plus connues sont les cortèges d’Amida (raigo), descendant du ciel escorté de gracieuses divinités pour accueillir les âmes des fidèles : on les voit traverser collines et prairies des environs de Kyōto, réalisant ainsi dans l’alliance du sujet religieux et du paysage une création japonaise due à l’influence du Yamatoe. D’un point de vue plus strictement iconographique, on distingue deux types de représentations d’Amida : celui des sectes ésotériques qui montrent les Amida (elles en reconnaissent trois) assis et celui des sectes exotériques. Dans ce dernier cas, il est toujours représenté debout, la tête découverte, vêtu à l’indienne, un bras plié, désignant d’une main le ciel et de l’autre la terre, prenant ainsi le monde à témoin de son vœu. On le trouve aussi trônant au milieu du paradis. Deux formes très répandues dans l’iconographie japonaise montrent Amida apparaissant derrière les montagnes (Yamagoshi no Amida) et un Amida de couleur rouge, couleur de l’Ouest où se trouve le paradis, et assis les jambes croisées (Kuwarishiki no Amida).
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AN SHIGAO [NGAN CHE-KAO] (IIe s.)



Premier grand traducteur de textes bouddhiques en chinois. Il s’appelle An Qing (An Shigao étant un nom honorifique ; An est une abréviation pour An-siäk, ou Arsak). Né dans une grande famille parthe, devenu prince héritier de la maison au pouvoir, il abandonne ses droits au bénéfice de son oncle, à la mort de son père, et se retire dans un monastère bouddhiste. Il arrive à Luoyang en 148 et, pendant vingt ans, se consacre à la traduction en chinois de textes bouddhiques, puis à la propagation de la foi. Il serait mort assassiné lors d’une de ces pérégrinations missionnaires. Tous les éléments qui nous sont parvenus sur sa vie sont sujets à caution, les faits et la légende s’y trouvant intimement mêlés. Le nombre de ses traductions varie avec les historiens : de 30 à 176. Toutes celles que nous possédons encore et qui peuvent lui être attribuées avec quelque vraisemblance concernent des textes du Petit Véhicule et, en particulier, ceux qui exposent les diverses techniques de la méditation (dhyāna) ou des catégories numériques telles que celles qui sont présentées dans l’Anguttaranikaya.


Jean-Christian COPPIETERS



ANGKOR



Introduction
L’occupation de la région d’Angkor remonte au moins au Ier millénaire avant notre ère (connue par les fouilles de B.-P. Groslier) mais les premiers monuments ne datent que du VIIe siècle de notre ère ; ils se trouvent à l’ouest sur le Stung Puok. Le VIIIe siècle est marqué par des constructions dans le secteur de Rolûos. Elles s’y multiplient au IXe siècle après la « fondation » de la monarchie angkorienne (802) ; à la même période on bâtit aussi des temples sur le Phnom Kulên. Au début du Xe siècle, le centre de gravité se déplace sur le Stung Siem Reap où se tient la capitale du Cambodge jusqu’en 1431 (sauf pendant le bref épisode de Koh Ker, env. 924-944). Le pillage de la ville par les Chams en 1177 est suivi d’une période de construction frénétique qui s’arrête vers 1220 et marque la fin de l’édification d’Angkor. Le retour temporaire de la cour au XVIe siècle se traduit surtout par les premiers travaux de restauration à Angkor Vat.
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	Angkor : le site. Plan du site d'Angkor (d'après G. Coedès, « Angkor, An Introduction » (translation of « Pour mieux comprendre Angkor » by E.F. Gardiner). Oxford University Press. 1963 et J. Boisselier, « Asie du Sud-Est », tome I,« Le Cambodge », Paris, 1966).

	

L’exploration systématique et scientifique débute après la signature du Traité de protectorat (1864) bien qu’Angkor et sa région soient encore annexées par le Siam. Au lendemain de leur rétrocession au Cambodge (1907) est créée la Conservation d’Angkor, gérée par l’École française d’Extrême-Orient jusqu’au début des années 1970. On mène alors de front dégagements, recherches et restaurations ; les années 1930 voient les premières anastyloses (Banteay Srei) et la période 1960-1970 la première restauration d’un monument en brique (Prasat Kravanh) et l’ouverture de très grands chantiers (Bàphûon, Angkor Vat).

Les monuments ont peu souffert directement des combats qui se déroulent dans la région depuis 1970. Mais l’interruption des chantiers et l’absence de surveillance ont eu des résultats désastreux auxquels la Conservation d’Angkor rouverte sans moyens au début des années 1980 s’efforce de remédier avec l’aide internationale ; l’Inde apporte la sienne depuis 1986.

Bruno DAGENS


• Destination des monuments

Les monuments khmers qui ont subsisté, parce qu’ils furent construits en matériaux durables, sont des sanctuaires. Entre 900 et 1220 furent édifiés à Angkor des temples çivaïtes (les temples-montagnes, qui abritent le lịnga-palladium du royaume), des sanctuaires vichnouites (dont le principal est Angkor Vat), des ensembles bouddhiques (principalement sous le règne de Jayavarman VII). La tolérance réciproque du vichnouisme et du çivaïsme dans un même temple semble avoir été de règle, chacune de ces deux religions ayant généralement considéré la divinité de l’autre comme un aspect secondaire de la sienne propre. Ces sanctuaires, les inscriptions nous l’enseignent, subsistaient grâce à une fondation, constituée de terres, de villages avec leurs habitants, d’esclaves, de serviteurs et de desservants héréditaires. Témoins d’une religion devenue, hors de l’Inde, essentiellement aristocratique, ces temples sont destinés à deux sortes de cultes, parfois associés dans un même sanctuaire lorsque celui-ci est un temple-montagne : le culte au bénéfice des parents, le culte de la divinité protectrice du royaume.
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	Plan de la partie centrale d'Angkor Vat. Le symbolisme architectural. Plan d'Angkor Vat, partie centrale, Cambodge, deuxième quart du XIIe siècle (d'après M. Krasa, « Angkor, le sourire et le masque », Prague, 1964).

	


Le culte au bénéfice des parents

Les religions pratiquées sont venues de l’Inde, mais il est bien certain que, transplantées en pays khmer, elles ont intégré plutôt que détruit les croyances et l’organisation sociale des indigènes. C’est ainsi que la plupart des sanctuaires sont consacrés à des formes de ce « culte des ancêtres » que l’on trouve attesté dans tout l’Extrême-Orient. Seulement, ces temples contiennent des images de Viṣṇu, de Śiva, du Buddha, du bodhisattva Lokeśvara, de la Prajñāpāramitā. C’est uniquement par le nom propre qui leur est donné, composé de celui du défunt et de celui de la divinité, et non par l’apparence, que l’on sait avoir affaire non pas à telle divinité dans l’absolu, mais à la divinité comme principe suprême dans lequel le défunt est venu se fondre, ou se réabsorber. La sauvegarde de ces fondations, la continuation sans défaillance du culte sont la préoccupation constante du souverain et des grands dignitaires.



Le culte du Protecteur du royaume

C’est pour ce culte théocratique que furent édifiés les temples-montagnes, faits à la ressemblance de la montagne cosmique (le mont Meru), qui est tout ensemble le pivot du monde et le séjour des dieux et de leur roi, Indra ou Mahendra (ce dernier étant aussi un des noms de Śiva). En particulier un culte, ou un rituel, que l’on connaît par un témoignage épigraphique de deux siècles plus tardif, celui du devarāja (« roi des dieux », c’est-à-dire Indra ou Mahendra, mais aussi « roi des rois ») fut institué par Jayavarman II (vers 770 ?-834 ?), le roi dont se réclamèrent par la suite tous les souverains de la période angkorienne qui débute avec son règne. Instauré en 802, au nord-est d’Angkor, sur le haut lieu du Phnom Kulên (alors appelé Mahendraparvata, « montagne de Mahendra »), ce rituel faisait partie d’un système de consécration religieuse élevant le souverain khmer au rang de cakravartin, ou monarque universel, « roi des rois » du Cambodge : le roi « recevait la royauté » du dieu Śiva, vénéré sous l’aspect d’un lịnga-palladium, par l’entremise d’un brahmane. L’origine, ou tout au moins l’analogue le plus proche de ces rites, serait à rechercher dans l’Inde du Sud. Après Jayavarman II, un temple en forme de pyramide à degrés – ou « temple-montagne » – au sommet duquel se trouvera le sanctuaire consacré au lịnga-palladium, sera édifié au centre de chaque capitale successive, celle-ci étant considérée elle-même comme le centre de l’univers. À une exception près (Koh Ker, de 921 à 941), ces centres religieux, qui changent avec chaque dynastie, resteront, durant toute la période angkorienne, situés dans cette même région d’Angkor.




• Le site

Pour les souverains khmers, une œuvre n’est bonne et efficace que si elle satisfait aux impératifs religieux. Ce n’est pas assez dire : si la norme religieuse est obéie, l’œuvre est par là même satisfaisante. La région d’Angkor offrait sans doute un intérêt politique, stratégique et économique, convenant à l’établissement de la capitale ; mais aussi, et surtout, le site choisi par Yaśovarman était, de tous ceux également possibles, celui qui devait répondre le mieux aux prescriptions de la religion et de l’astrologie : le Phnom Bàkheng offrait la hauteur propice à l’implantation d’un nouveau temple-montagne, et il pouvait former le centre d’une cité dont certains éléments (les douves de l’enceinte, le Bàray oriental, cf. infra) étaient sans doute tributaires du cours supérieur du Stung (rivière) Siem Reap : cette rivière permettait d’assurer une liaison magico-religieuse entre le plateau du Kulên dont elle est issue et la première Angkor ; les lịnga sculptés dans le lit de la partie supérieure de la rivière qui sacralisent ses eaux attestent cette intention (J. Boisselier).



• Les monuments

Il n’est point question de faire ici une description détaillée de tous les monuments, mais seulement de placer dans leur succession chronologique les principaux d’entre eux et d’en donner les caractéristiques les plus marquantes.


Traces de la période préangkorienne

Avant que Yaśovarman (889-910 au moins) eût choisi d’établir sa capitale en ce site, les dynastes khmers du Tchen-la avaient déjà édifié des sanctuaires dans cette région. Nous en citerons deux : de la seconde moitié du VIIe siècle, Prasat Prei Kmeng, sanctuaire en brique qui, par la décoration sculptée de ses encadrements de portes (linteaux et colonnettes), a justifié la distinction d’un style à son nom ; du début du VIIIe siècle, Prasat Ak Yum, qui était déjà un temple-montagne (trois gradins, avec douze sanctuaires secondaires sur le deuxième gradin) ; ce monument très intéressant nous démontre que la forme architecturale du temple-montagne, qui est celle des principaux sanctuaires de la période angkorienne, était déjà en usage avant cette période, avant le règne de Jayavarman II.



La grande période angkorienne

Les monuments de Jayavarman II, situés en majorité sur le Phnom Kulên, sont, pour la plupart, réduits à quelques fragments de décor architectural. Les fondations du deuxième successeur de ce roi, Indravarman (877-889), se trouvent à Rolûos (Hariharālaya) ; c’est là que s’élabore la formule architecturale angkorienne, et qu’on y surprend, pour la première fois, ce que Philippe Stern a appelé « le rythme des fondations khmères ». D’abord, une fondation d’intérêt public : c’est le bassin d’Indra (Indrataṭāka), vaste pièce d’eau qui, répondant à des préoccupations rituelles, était propre à régulariser l’irrigation de la plaine environnante. Ensuite, un temple aux ancêtres, le sanctuaire de Preah Kô (879), aux six tours de brique stuquée. Enfin, le temple-montagne de Bàkong (881). Ce sanctuaire comprend, comme tout monument angkorien, des enceintes concentriques renfermant quantité de sanctuaires secondaires, sans compter tous les édifices en matériaux légers qui devaient exister et dont il ne reste plus trace. La partie centrale du sanctuaire est constituée par une pyramide à cinq gradins. Le sanctuaire supérieur, rebâti au milieu du XIIe siècle, abritait le lịnga-palladium, divinité protectrice du roi et du royaume, dont le nom combine la partie importante du nom du roi lui-même, avec celui du Seigneur, Īśvara, désignation de Síva : Indreśvara, c’est-à-dire « le Seigneur Indra », et/ou « le Seigneur d’Indra (varman) » ; Indravarman voulant dire : « Celui qui a Indra pour protecteur » (littéralement, « cuirasse », varman).

L’œuvre monumentale de Yaśovarman (889-910, le roi « protégé par la gloire »), le fondateur de la première Angkor, Yaśodharapura (« la ville glorieuse »), obéit aussi au rythme décelé par P. Stern : le fils d’Indravarman fait d’abord édifier dans toutes les provinces de son royaume une centaine de monastères. En 893, il élève, dans un îlot placé au centre de l’Indrataṭāka – ce qui rattache cette fondation à l’œuvre de son père – le temple aux ancêtres de Lolei. Avant l’an 900, Yaśovarman « fonda la ville de Yaśodharapura et emmena le Devarāja hors de Hariharālaya pour le fixer dans cette capitale » (inscription de Sdok Kak Thom, d’après G. Coedès). Au nord-est de la ville, alimenté vraisemblablement par une prise sur le cours ancien du Stung Siem Reap, fut établi, par remblaiement des berges, l’immense bassin du Bàray oriental (le Yaśodharataṭāka) : long de 7 km et large de 2, il servit sans doute à régulariser l’irrigation des rizières, mais il était, d’abord, l’étang sacré, sur les rives duquel étaient fondés des monastères et avait droit d’asile tout être animé. Au centre de la ville, le sommet du Phnom Bàkheng fut maçonné en temple-montagne à cinq gradins ; la terrasse supérieure soutient le sanctuaire central et quatre tours d’angle disposés en quinconce ; soixante petits sanctuaires sont placés régulièrement sur les étages, et quarante-quatre sanctuaires plus importants entourent au sol la pyramide. Ce temple complexe, représentation du « mont Central » où siège Śiva, est un microcosme dont Jean Filliozat a expliqué le symbolisme calendérique et cosmogonique : en particulier, cent huit (le nombre des sanctuaires, sans compter le sanctuaire central, qui matérialise l’axe du monde) correspond au nombre des périodes cosmiques, et aux cent huit noms de Mahādeva (Śiva).

L’un des fils de Yaśovarman, Harṣavarman Ier (912-922), bâtit le petit temple-montagne de Baksei Chamkrong, tour-sanctuaire unique sur une pyramide à trois gradins. Ce temple, représentation du mont Kailāsa, séjour particulier de Śiva et de son épouse, est aussi remarquable par l’inscription datée de 948 qui y fut trouvée, l’une des rares sources pour l’histoire des souverains khmers jusqu’à Rājendravarman. Après le règne du second fils de Yaśovarman, un frère de ce dernier prit le pouvoir et fonda une nouvelle capitale, Koh Ker, à une centaine de kilomètres au nord-est d’Angkor. Yaśodharapura resta abandonnée vingt ans. Rājendravarman (944-968) revint s’établir à Angkor. Il fit édifier deux temples-montagnes : en 952, les cinq tours de brique en quinconce du Mébon oriental, bâti sur un îlot au centre du Yaśodharataṭāka, qui abritent des statues de parents divinisés, et le lịnga royal Rājendreśvara ; en 961, le temple-montagne de Prè Rup, plus important que le précédent, et dont la divinité principale est associée par son nom (Rājendrakhadreśvara) à une divinité protectrice du Cambodge déjà connue à l’époque préangkorienne, le dieu (Śiva) Bhadreśvara (« Seigneur favorable ») de Vat Phu. On voit dans ces temples, préludant à l’apparition de la galerie pourtournante (en matériaux durables) qui est le troisième élément constitutif du temple-montagne (les deux premiers étant la pyramide à gradins et la tour-sanctuaire), des salles longues, non jointives, qui font le tour, au sol, de la pyramide. Au Phimeanakas, qui dut être achevé sous le règne de Sūryavarman Ier (1002-1050), se trouve, à la terrasse supérieure, la première galerie pourtournante, voûtée en grès. C’est sous le règne de Jayavīravarman que durent être effectués, pour leur plus grande partie, les travaux, qui allaient rester inachevés (avec la disparition de ce souverain, éliminé par Sūryavarman Ier), du Tà Kèv ; ce très grand temple, à cinq gradins, est pour la première fois (le Bàkheng n’était qu’une colline maçonnée) entièrement en pierre. L’œuvre de Udayādityavarman II (1050-1066) est comparable à celle de Yaśovarman : il édifia le vaste Bàphûon, qui marquait le centre d’une capitale non encore enclose de murailles, mais occupant à peu près l’emplacement de la future Angkor Thom. C’est une pyramide à cinq gradins pourvue de trois galeries pourtournantes. Un unique sanctuaire, sans doute en matériaux légers, occupait la plate-forme supérieure. Au Bàphûon, de petits panneaux en bas relief illustrent des épisodes d’inspiration vichnouïte. D’autre part, le même souverain fit « creuser » le Bàray occidental, encore plus vaste que le Yaśodharataṭāka, et fit édifier en son centre le Mébon occidental, sanctuaire dont il subsiste peu de vestiges ; c’est là que furent retrouvés les fragments d’un immense Viṣṇu couché, en bronze.



Angkor Vat

L’achèvement classique de l’architecture khmère est Angkor Vat (« la ville qui est un temple »), extraordinaire par l’impression d’ascension vertigineuse que donne son massif central sommé d’un sanctuaire cruciforme, et par la belle ordonnance horizontale, qui a fait penser à Versailles. Ce temple vichnouite, construit par Sūryavarman II (1113-1145), est le plus vaste (1 500 × 1 200 m pour le contour extérieur des douves larges de 190 m) et le mieux conservé des monuments d’Angkor ; son ouverture à l’ouest, exceptionnelle, s’expliquerait par des raisons de culte funéraire, s’il est vrai que ce monument ait servi de temple funéraire à son fondateur. Ayant traversé les douves et l’enceinte extérieure, on arrive au temple par la célèbre chaussée bordée de nāga-balustrades (nāga : dans la cosmologie indienne, génies des eaux et du sol, ayant l’apparence de cobras polycéphales) ; le temple lui-même consiste en une pyramide dont les trois gradins sont ceinturés de galeries pourtournantes, interrompues par quatre tours d’angle et par quatre passages axiaux, surmontés eux aussi de tours. Les tours d’angle du troisième étage, établies sur plan cruciforme comme le sanctuaire central, affectent comme lui la forme en obus caractéristique du style, complétant ainsi le quinconce habituel qui représente les cinq sommets de la montagne cosmique. Une décoration sculptée, foisonnante mais délicate, habille le temple ; d’innombrables divinités féminines animent de leur présence souriante ce palais divin qu’est un temple funéraire ; huit immenses bas-reliefs à sujets mythologiques et historiques occupent le fond de toute la galerie du premier étage.

Sous Jayavarman VII (1181-1220 env.), le bouddhisme mahāyāna devient religion d’État. Les fondations du règne sont remarquables par leur nombre, la hâte dont elles témoignent et les remaniements qu’elles ont subis. Ce sont, dans un ordre approximativement chronologique : à l’est, Banteay Kdei, qui devait être consacré au « Buddha de l’Est », mentionné par l’inscription de Preah Khan ; Tà Prohm, au nord-ouest immédiat de Banteay Kdei, et dont la stèle de fondation (1186) nous apprend qu’il fut construit pour le culte funéraire de la reine mère (sous l’aspect de la Prajñāpāramitā) et du maître spirituel du roi. Outre les deux principaux dédicataires, 260 personnages étaient honorés dans cet immense sanctuaire ; près de 80 000 personnes étaient affectées au service du temple ; cinq tonnes de vaisselle d’or sont mentionnées... Enfin, au nord, Preah Khan (daté de 1191 par sa stèle), était consacré au culte du père du roi, « absorbé » dans le bodhisattva Lokeśvara ; 515 autres statues y bénéficiaient d’un culte, le nombre des prestataires et serviteurs dépassait 95 000. Ces trois sanctuaires sont « à plat » – le sanctuaire central n’émergeant que par sa masse – pourvus de galeries pourtournantes et « en cloître », chargés de multiples adjonctions. Ils sont enserrés dans une enceinte très réduite, à proportion de l’immense enceinte de domaine qui renfermait toute une population. Annexe de Preah Khan, le Neak Peân, par son quinconce de bassins et son îlot central ceinturé de deux nāga, figure le lac légendaire Anavatapta.



Angkor Thom

Est édifiée ensuite l’enceinte de la capitale de Jayavarman VII (Angkor Thom, la « grande ville »), quadrilatère de trois kilomètres de côté, constitué de murailles hautes de près de huit mètres, ceinturées par une douve de cent mètres de largeur. Au centre est le Bàyon, temple plusieurs fois modifié en cours d’exécution, jusqu’à devenir cet énorme massif hérissé de 47 tours, dont les 177 visages monumentaux et souriants manifestent à tout l’Univers l’enseignement et la protection du Buddha Suprême, garant du pouvoir impérial de Jayavarman VII. Ses deux galeries concentriques sont sculptées de bas-reliefs historiques (il s’agit d’histoire interprétée en termes de mythologie), égayés de scènes de la vie quotidienne. Du Bàyon partent quatre avenues axiales (une cinquième part du palais royal) qui traversent l’enceinte d’Angkor Thom par des portes monumentales surmontées d’autres « tours à visages » et passent les douves par des chaussées en remblai dont les balustrades sont des nāga tenus par des « géants » (entités gardiennes de la ville dans la perspective bouddhique), motif qui évoque encore peut-être le mythe du Barattage de l’Océan de Lait.
	
	[image: Media]
	Lokesvara sous les traits de Jayavarman VII. Visage monumental du bodhisattva Lokesvara représenté sous les traits du roi Jayavarman. VII (1181 env.-1220). Bayon, temple central d'Angkor Thom (XIe-XIIe s.) au Cambodge. (H. Champollion/ AKG)

	



La période post-angkorienne

Sous Jayavarman VIII (1243-1295), une réaction çivaïte retaille la plupart des images des temples de Jayavarman VII et les remplace par des lịnga ou des ascètes en prière. Angkor, trop exposée aux attaques des Thaïs, est abandonnée en 1431, mais réoccupée temporairement dans la seconde moitié du XVIe siècle. De cette époque dateraient l’achèvement de deux des grands bas-reliefs d’Angkor Vat, le grand Buddha appareillé de Tep Pranam, et des adaptations de monuments anciens au bouddhisme theravāda qui, dès le XIVe siècle, a supplanté définitivement le çivaïsme : le gigantesque Buddha assis du Phnom Bàkheng, l’immense Parinirvāna du Bàphûon.

À partir du XIVe siècle, on n’édifie plus que des pagodes en matériaux légers : rien d’ancien n’en subsiste à Angkor.




Albert LE BONHEUR


• L’évolution des fouilles archéologiques

À Angkor, et au Cambodge en général, la recherche proprement archéologique est demeurée pendant longtemps à un niveau assez élémentaire. Ce n’est pas qu’elle ait été volontairement négligée. Mais l’abondance des vestiges en surface, en particulier des temples qui nécessitaient des travaux d’entretien et de restauration souvent urgents, a fait que les ouvriers n’étant pas nombreux et en parant au plus pressé, seuls les monuments ont été dégagés et des fouilles de surface effectuées.

Après la guerre du Vietnam, que suivirent la triste période des Khmers rouges, l’occupation vietnamienne, le calme revint au début des années 1990. Un vaste programme international de restauration du site d’Angkor et de ses monuments a vu alors le jour, scellé par les accords dits de Tōkyō. Un comité de coordination des actions pour Angkor a été mis en place, co-présidé par les ambassadeurs de France et du Japon, dont le secrétariat est assuré par l’U.N.E.S.C.O. Des équipes venues d’Allemagne, de Chine, des États-Unis, de France, de Hongrie, d’Inde, d’Indonésie, d’Italie, du Japon et de Thaïlande se sont mises à l’ouvrage, joignant à la restauration des monuments des recherches techniques avancées portant sur leur stabilité, les maladies du grès, etc.

En outre, des équipes archéologiques, venues essentiellement de France, ont ouverts des chantiers. Les résultats de ces recherches sont d’ores et déjà considérables, à tous les niveaux de l’histoire.

L’histoire khmère a depuis plus d’un siècle été divisée en trois grandes parties, centrées sur Angkor, à savoir les périodes pré-angkorienne (jusqu’au début du IXe s.), angkorienne (du début du IXe à la fin du XIIIe s.) et post-angkorienne. C’est dire que l’on ne s’intéressait guère à l’histoire d’Angkor avant le IXe siècle. Les fouilles entreprises par Bernard-Philippe Groslier dans les années 1960 avaient pourtant déjà révélé qu’Angkor recelait quelques traces de sites néolithiques.

Les recherches de Christophe Pottier, membre de l’École française d’Extrême-Orient, ont confirmé ce sentiment au-delà de toute espérance. Plusieurs campagnes de fouilles conduites dans la zone ouest du Baray (vaste bassin rectangulaire aménagé par des digues), ainsi que dans l’enceinte de celui-ci (site de Koh Ta Méas), ont permis de découvrir des sites d’habitats et plusieurs sépultures datant de l’Âge du bronze. Ainsi l’occupation « angkorienne » ne faisait que prolonger une implantation beaucoup plus ancienne, remontant au moins au Ier millénaire avant l’ère chrétienne.

Christophe Pottier a ensuite voulu savoir ce qui s’était passé dans la région d’Angkor avant que le roi Jayavarman II ne devienne roi suprême des Khmers en 802, fondant ainsi l’empire khmer. Là encore, les découvertes permettent d’entrevoir un bouleversement de l’histoire que l’on croyait assurée, qui voyait arriver soudain les rois à Angkor, tandis que le VIIIe siècle khmer se trouvait dans l’ombre, montrant un pays morcelé et sans personnalité royale remarquable. Les recherches conduites dans la région dite de Rolûos, où l’on voit apparaître les premiers rois, ont montré que le temple de Bakong était sensiblement plus ancien que ce qu’on pensait, ou plus exactement que le temple que l’on connaît, aménagé à la fin du IXe siècle, en recouvrait un autre, antérieur de 150 ans environ. C’était dire qu’en réalité la « fondation » d’Angkor ne datait pas de 802, mais seulement qu’à cette date un roi, Jayavarman II, s’était autoproclamé « empereur ». Les fouilles conduites non loin de ce temple, sur le site de Prei Monti, confirment ces vues : elles ont permis d’exhumer en particulier un matériel à base de céramique considérable, montrant une grande continuité depuis le VIe siècle au moins et laissant apercevoir le passage d’une société rurale à un début d’urbanisme.

D’un autre côté, Pascal Royère, architecte chargé de la très difficile restauration du temple du Bapûon, n’a pas hésité à faire des recherches sur le contexte urbain de cet important monument. Ses conclusions contredisent les hypothèses proposées jusqu’ici : la digue qui isole en particulier ce monument ainsi que le palais royal ne date pas du XVIe siècle, mais de la fin du XIe siècle. Cette époque a connu nombre de révoltes, et il n’est guère étonnant que le roi ait cherché à se protéger – sans succès du reste. Plus surprenant est le fait, désormais bien établi, que la construction des deux premiers pavillons d’entrée au temple du Bapûon précède celle de la pyramide de plus d’un siècle, contrairement à ce que l’on croyait. Il est enfin presque certain que la pyramide recouvre un temple plus ancien. La difficulté ici est de comprendre à quel(s) ensemble(s) appartenaient ce premier sanctuaire et les deux pavillons qui, selon toute vraisemblance, en étaient indépendants. Ce nouveau problème demande que de plus amples recherches soient conduites sur la ville même d’Angkor Thom.

C’est précisément la tâche complexe à laquelle Jacques Gaucher s’est attelé depuis quelques années. Après avoir fait quelques recherches dans l’enceinte du palais royal d’Angkor Thom, il s’est livré à un « état des lieux » de la ville tout entière. Pratiquant quantité de sondages et de fouilles à l’aide des techniques les plus modernes, il a pu livrer un plan détaillé de la ville d’Angkor Thom – qui s’étend sur pas moins de 900 hectares – telle qu’elle était vers le début du XIVe siècle, avec ses rues et un système hydraulique très élaboré. Son programme se poursuit dans le but d’établir une histoire de ce territoire.

Pleines de promesses, les recherches actuellement menées infirment sur un certain nombre de points les hypothèses acceptées jusqu’à maintenant, mais sans vraiment les remplacer par des données solides. Les fouilles qui s’annoncent permettront, on peut l’espérer, de remplir les nombreuses lacunes de l’histoire khmère.



Claude JACQUES
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ARHAT ou ARHANT



Le terme arhat ou arhant (de la racine arh, mériter), que l’on peut traduire par « saint », désigne dans le bouddhisme ancien le stade le plus élevé dans la progression religieuse pour les adeptes du Petit Véhicule, stade qui fait suite aux étapes de srotaāpanna, de sakrdāgāmin et d’anāgāmin.

Les caractéristiques principales de l’état d’arhat sont les suivantes : les impuretés du sujet sont détruites (āsravasksaya) ; il sait qu’elles sont détruites (āsravaksayajnāna) ; il sait aussi qu’elles ne renaîtront plus (anutpādajnāna). En cela l’arhat est semblable au Buddha (qui a longtemps été considéré comme un arhat), mais sans les qualités « positives » de ce dernier : enseignement, conversion des êtres, initiatives, surtout le suprême et parfait Éveil (anuttarasamyaksambodhi, privilège des buddha et des bodhisattva.)

Avec l’essor du Mahāyāna, l’arhat a cessé d’être tenu pour un idéal et a été supplanté dans ce rôle par le bodhisattva. On a insisté sur le côté égoïste de l’arhat (appelé de plus en plus souvent srāvaka : élève) qui se contente de rechercher son salut propre et d’atteindre le nirvāna, alors que le bodhisattva a en vue le suprême et parfait Éveil ainsi que la conversion et le salut de l’humanité tout entière.

La tradition indienne veut que le Buddha ait chargé seize arhat (leur nombre a varié de quatre à huit puis à seize) de protéger la Loi et de la garder après sa mort, sans entrer dans le nirvāna, jusqu’à l’apparition d’un nouveau Buddha. Puis ces seize sont devenus dix-huit en Chine (tradition picturale mais sans base textuelle). Les seize et les dix-huit arhat sont l’objet, en Chine, de nombreuses représentations tant en sculpture qu’en peinture.


Jean-Christian COPPIETERS



ARYADEVA (IIe-IIIe s.)



Disciple de Nāgārjuna, Āryadeva est une des figures marquantes de l’école Mādhyamaka, un des quatre soleils illuminant le monde, avec Aśvaghosha, Nāgārjuna et Kumāralabdha selon Xuanzang et Yijing. Originaire de Ceylan, Āryadeva se rend en Inde du Nord où il passe pour avoir vaincu Mātriceta (ou Mātṛceta) dans une joute philosophique et l’avoir amené au bouddhisme. De nombreuses traditions rapportent les diverses conversions qu’il opéra.

Son œuvre est difficile à établir avec certitude. La plupart des catalogues et des ouvrages biographiques l’ont en effet mêlée avec celle d’un autre Āryadeva, maître tantrique qui vécut aux VIIe et VIIIe siècles.

On peut lui attribuer sans risque d’erreur le Catuhshataka, son œuvre la plus célèbre, perdu en sanskrit mais conservé en tibétain avec le commentaire de Candrakīrti. Sont probablement aussi de lui le Shatakashāstra (traduit en chinois par Kumārajīva), texte de base de l’école San Lun en Chine, le Shatakashāstravaipulya, l’Aksharashataka.

Āryadeva poursuit l’édification du système Mādhyamaka commencée par son maître Nāgārjuna. Plus que lui, il dirige ses attaques contre les doctrines extérieures au bouddhisme : Sāmkhya, Vaisheshika, accordant sans doute moins d’importance à l’Abhidharma, contre lequel Nāgārjuna avait établi sa théorie de la śūnyatā. Āryadeva aime se servir des opinions de ses adversaires pour les retourner contre eux et établir ses propres positions à partir des leurs. Dialecticien redoutable, il est resté célèbre par ses écrits, mais aussi par ses victoires dans de nombreuses joutes oratoires.


Jean-Christian COPPIETERS



ASANGA (entre IVe et VIe s.)



Parmi les maîtres les plus célèbres du bouddhisme de tendance mahāyāna, les deux frères Asanga et Vasubandhu, originaires du nord-ouest de l’Inde (région de Pashāwar), occupent une place importante. Asanga, l’aîné, est tenu pour le fondateur de l’école vijnānavāda, selon laquelle la réalité absolue n’est « rien d’autre que pensée » (vijnāna : « discernement » ; ou citta : « chose perçue »). Seules comptent les représentations mentales qui, toutes ensemble, constituent la conscience (autre sens du mot citta) et qui toutes sont valables, qu’elles soient le fait d’un homme éveillé et sain d’esprit, d’un malade mental, d’un homme endormi qui rêve ou d’un yogin qui, par des exercices appropriés, produit des images n’ayant pas d’équivalent dans la prétendue réalité quotidienne. En fin de compte, l’essentiel est que la pensée parvienne à se penser elle-même, à « se voir », à se « connaître avec discernement » (vijnāna) : on y parvient par le yoga, et c’est pourquoi l’école fondée par Asanga s’appelle encore yogācāra. Au moment où, par la méditation profonde (dhyāna), la pensée n’est plus rien qu’elle-même, le salut est obtenu (sous la forme du nirvāna), puisque ce sont les imprégnations mentales dues aux actes qui déterminent le maintien de l’être dans l’existence phénoménale. Cette théorie
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1 Prasat Prei Kmeng, Il moitié du VI° siscle
2 Prasat Ak Yum, VIII sigcle

Régne de Jayavarman Il (770-802-ca. 830)
3 Phnom Kulén (plusieurs monuments)

Regne de Jayavarman Il (ca. 830-877)

4 Prasat Kok Pd (en grande partie)
5 Prasat Prei Monti ? (dans Hariharalaya/Roltos)

Régne d'indravarman (877-889)

6 Indratataka (dans Hariharalaya)
7 Preah Ko, 879 (dans Hariharalaya)
8 Bakong, 881 (dans Hariharalaya)

Régne de Yasovarman (889-910 env.)
9 Lolei, 893 (dans Hariharalaya)

10 Baray oriental (Yasodharatataka), fondation de Yasodharapura
11 Phnom Bakheng, 900 env., fondation de Yasodharapura

12 Phnom Bok, contemporain du Phnom Bakheng
13 Phnom Krom, contemporain du Phnom Bakheng

Régne de Harsavarman I (912, 922)

14 Baksei Chamkrong
15 PrasatKravan, 921

De 928 & 944, Angkor cesse d'étre capitale,
elle est remplacée dans cette fonction par Koh Ker.
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Régne de Jayavarman V (968-1001)
20 Palais royal
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Regne de Jayaviravarman (1002-1006 au moins)
22 TaKev

Régne de Suryavarman I* (1002-ca.1050)

18  Phimeanakas (la galerie)
23 Baray occidental ?

Régne de Udayadityavarman Il (1050-1066)

24 Mébon occidental
25 Baphdon

Regne de Suryavarman Il (1113-ca. 1150)

26 Angkor Vat
27 Banteay Samré
28 Thommanon
29 Chau Say Tevoda

Régne de Jayavarman VI (1181-1218 environ)

30 Banteay Kdei
31 TaProhm, 1186
32 Preah Khan, 1191

33 NeakPean ensemble
34 TaSom constitué par
35 TaNei

36 Angkor Thom I'enceinte
a) Porte de la Victoire
b} Porte des morts

37 Bayon

38 Terrasses royales
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