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INTRODUCTION

			Le projet d’une « histoire des philosophies et des sagesses indiennes, des Védas au XXe siècle » interpelle probablement le lecteur, chacun des termes employés demandant à être explicité et justifié.

			Tout d’abord, peut-on parler réellement d’une « philosophie indienne ? » L’Occident s’est longtemps réconforté dans la douce illusion coloniale et ethnocentrée que la Raison était son domaine exclusif, le fruit bienfaisant de sa civilisation. Dans cette vision traditionnelle, la philosophie née en Grèce au Ve siècle avant le Christ au moment où le logos ou discours rationnel se détachait des mythes pour expliquer le monde et la vie par le seul recours à la raison, ne pouvait être que l’invention géniale de la cité grecque et de l’Occident déployant un nouveau type de discours de vérité à prétention universelle. Toute autre forme de questionnement et de réponse philosophique provenant d’un autre horizon culturel était regardée avec commisération du fait qu’on se hâtait d’y voir l’influence de croyances religieuses dont la philosophie en question ne se serait pas encore suffisamment dégagée : il y aurait bien des raisonnements philosophiques en Inde mais trop adossés aux croyances en l’Absolu Atman-Brahman, des discours de type philosophique en Chine notamment avec le Tao mais sous des formes encore trop imagées sans développement discursif explicite, et même des concepts philosophiques typiquement africains d’entraide et de communauté mais trop teintés encore d’animisme.

			On oublie qu’avec de telles réserves, on devrait logiquement chasser du corpus de la philosophie occidentale une grande partie des penseurs qu’on y inclue habituellement, de Plotin s’abritant sous la lumière spirituelle de l’Un, à St Thomas et même Descartes dont les philosophies sont adossées à leur croyance en un Dieu chrétien jamais remis en cause et soutenant tout leur système. On pourrait rejeter pour les mêmes raisons Hegel et l’idéalisme allemand, également tributaires de leur croyance en un Absolu érigé au-dessus de la raison, tout en étant atteignable par elle.

			Si on définit plus modestement la philosophie comme une quête de vérité s’exprimant par un discours rationnel et critique pour mieux comprendre le monde et l’existence, la nature de la réalité, la place de l’homme dans l’univers, le sens de la vie et ce qu’il peut y faire pour être heureux et libre, nous verrons qu’il n’y a pas « une » mais « des » philosophies indiennes aussi variées et différentes que les nôtres. Plus encore : elles développeront chacune une explication physique du monde, une psychologie et anthropologie de l’homme, une philosophie de la connaissance, une métaphysique, une philosophie éthique et morale, – et même une sotériologie indiquant une voie concrète de transformation et de libération de son ego, la transformation de soi en Inde remplaçant ou prenant la place de la transformation politique de la société en Occident.

			Sans rentrer dans les détails et sans parler des systèmes philosophiques « hétérodoxes » comme le Bouddhisme et le Jaïnisme se situant résolument en dehors de ta tradition des Védas, la pensée indienne orthodoxe avide de classification distinguera ainsi au moins six systèmes philosophiques principaux dénommés darsanas, : la philosophie logique et dialectique Nyaya, la philosophie de l’être et de ses attributs Vaisesika, la philosophie de la nature Samkhya qui en dénombre les principes élémentaires, la philosophie herméneutique Purva Mimamsa qui interprète le sens latent des textes de base des Védas, et enfin les philosophies à but sotériologiques Uttara Mimamsa indiquant comment se libérer.

			Pourquoi avons-nous donc ajouté le mot de « sagesse » au titre de notre ouvrage ? Le bref aperçu des principales philosophies indiennes que nous aborderons suffit à faire ressortir l’une de leurs spécificités par rapport à nos philosophies occidentales essentiellement spéculatives et théoriques : elles ont toutes un but pratique et sotériologique. Elles visent à aider l’homme à sortir de l’ignorance et de l’illusion où il se trouvait, essentiellement parce qu’il est aliéné par ses actes et ses prises de position dans la vie quotidienne, en transformant par là même sa perception du monde, son mode de savoir et plus profondément encore ce qu’il est au fond de lui-même : il cesse de s’identifier à son ego, à ses pensées et à ses affects, pour découvrir un autre mode d’être au monde, plus authentique et complet.

			Ce but pratique de transformation de soi auquel se subordonnent la plupart des philosophies indiennes parvenues jusqu’à nous suffirait-il à décréter qu’il ne s’agirait pas de « philosophie pure » ? Ce serait oublier l’étymologie même du mot sagesse, philosophie-sophia, l’amour et la quête de sagesse, ce qui est la définition même de la philosophie chez Platon. Pierre Hadot a d’ailleurs montré 1 que pendant presque mille ans, des présocratiques Grecs aux épicuriens, sceptiques et stoïciens romains, et cela jusqu’à la fin de l’empire romain au Ve siècle de notre ère, la philosophie consistait en une « conversion » du regard et de l’âme pour une nouvelle vie meilleure et plus lucide. Elle s’appuyait pour cela sur ce qu’il appelait des « exercices spirituels » à base de réflexions, lectures, méditations et travail sur soi. Michel Foucault montra de même 2 que le souci de soi qui définissait l’approche philosophique des Romains était indissociable d’exercices spirituels pratiques.

			L’ajout du mot « sagesse » à notre titre souligne notre volonté de présenter les philosophies indiennes, non pas de manière uniquement abstraite et spéculative comme on le voit parfois dans des ouvrages purement théoriques qui l’organisent même en thèmes scolaires sans jamais parler de leur enjeu sotériologique, mais en soulignant à l’inverse à chaque fois les enjeux et conséquences concrètes que cela implique de manière pratique. Plus encore : ayant nous-mêmes une formation de philosophie et une pratique de méditant, nous présenterons cette histoire des philosophies indiennes dans la perspective aussi d’un méditant, pour voir en quoi elles peuvent éclairer, ponctuellement et souvent différemment, ce qui se passe en méditation, ou quel type de méditation elles vont à chaque fois développer et favoriser, voire créer.

			Nous adopterons la forme d’une « histoire » de ces différentes philosophies et sagesses pour montrer leur évolution et le terreau d’où elles sont nées, afin d’éviter de les essentialiser de manière abstraite. Même si elles ont une valeur et une résonance universelle, elles sont le fruit de l’histoire, et il est fascinant de voir comment, à l’image de la philosophie grecque qui naît de la crise de la civilisation archaïque et de l’avènement d’une nouvelle Cité prônant la discussion rationnelle entre citoyens, la philosophie indienne naîtra de la crise de l’antique religion sacrificielle védique et des réflexions philosophiques menées pour en sortir, autant chez les représentants de la société indienne que de la part des renonçants et marginaux qui remettent en cause ses structures pour vivre à ses marges, dans les forêts.

			Le développement des philosophies indiennes suivra d’ailleurs deux phases historiques bien distinctes, correspondant aux deux grandes parties de notre ouvrage : il s’agira d’abord d’articuler les deux aspects et les deux buts différents de la vie en société et de la vie du renonçant, avant de proposer leur synthèse et réunification sans dualité au sein même de ce monde. Nous continuerons à voir la pertinence de cette contextualisation historique au sein même de chacune de ces deux époques, les mouvements philosophiques interagissant perpétuellement entre eux. Ainsi, on ne pourra comprendre le bouddhisme ancien sans parler de l’Atman-Brahman des hindous qu’il va nier avec sa doctrine de l’an-Atman, et sans comprendre les emprunts qu’il fera au Jaïnisme et au Samkhya déjà existants.

			De même, il sera captivant de comprendre comment la seconde synthèse de la non-dualité qui commencera au début de notre ère avec la Bhagavad Gita correspond à une réponse de la société indienne face à l’essor du bouddhisme qui la menaçait ; comment à son tour le bouddhisme répondra aux nouveaux cultes dévotionnels hindous en élargissant sa base en un Grand Véhicule réintégrant des équivalents des divinités hindoues, adossées à une théorie de la vacuité universelle de toutes choses ; et comment, à son tour, Shankara s’inspirera de cette même Vacuité universelle, mais en l’absolutisant pour la réintégrer dans le message d’un Absolu qui seul existe dans les Védas et dans le Vedanta. Enfin, on verra comment les deux grands courants philosophiques hindous et bouddhistes se propageront en Occident en se simplifiant, en laïcisant et universalisant en quelque sorte leur message pour qu’il devienne pleinement universel.

			 

			En plus de cette présentation historique, nous ferons appel à deux fils conducteurs :

			Le premier fil conducteur sera constitué une perspective de philosophie comparée. Si la philosophie n’est pas universelle, si elle a au moins deux formulations systématiques, l’une occidentale et l’autre indienne (et probablement plus, car on pourrait tout autant parler des philosophies chinoises, japonaises ou africaines), nous inviterons fréquemment à faire des comparaisons entre les thèses des philosophes indiens et celles de nos philosophes occidentaux.

			Une véritable philosophie comparée, comme elle a été développée par Bugault 3 et Hulin 4 qui en étaient les tenants et qui étaient mes maîtres de Doctorat, ne consiste pas à proposer des vues syncrétistes mélangeant les deux univers et terminologies, à espérer construire une vision unifiante globale, ni même à affirmer que telle thèse est exactement la même que telle autre, comme si de grands archétypes de pensée existaient. Elle invite plutôt à tisser des liens entre des pensées et des penseurs forcément différents, à voir comment la fulgurance d’une idée, d’une vision ou d’une intuition souvent corrélée à une expérience vécue, va ponctuellement se retrouver chez tel autre penseur dans un autre univers, même si chacun l’exprimera ensuite dans son langage et dans sa sphère culturelle, avec son mode de pensée et de croyance forcément différents.

			Nous utiliserons la richesse et l’ouverture rhizomatique de cette approche de philosophie comparée, non seulement entre penseurs occidentaux et indiens, mais aussi au sein de ces derniers, pour montrer des proximités, mais aussi parfois des liens aussi inattendus que parfois déroutants – comme entre certaines intuitions d’éveil dans les Upanishad, chez l’hindouiste Shankara, le bouddhiste Nagarjuna ou le mystique chrétien maître Eckhart. Il ne s’agit pas de dire qu’ils pensent la même chose, les cadres linguistiques et croyances des chrétiens, hindous et bouddhistes étant foncièrement différents et ne pouvant se réduire ni s’unifier. Ainsi, il est intéressant de remarquer qu’une voie du cœur est mise en avant comme indispensable dans toutes ces traditions, même si la bienveillance bouddhiste est par exemple très différente de la miséricorde ou de la charité chrétienne ; de même pour le quiétisme longtemps interdit en Occident par l’Église, très proche des mouvements de dévotion hindoue, même s’il s’agit moins d’exécuter la volonté de Dieu que de réaliser à travers soi l’ordre juste du monde. Sans prétendre ni croire en une vérité universelle, la philosophie comparée a l’immense avantage d’ouvrir l’esprit du lecteur en traçant des constellations et résonances de pensée indiquant probablement des expériences existentielles proches, que les mots ne peuvent ensuite que trahir et refléter de manière fragmentaire dans chaque culture.

			Le second fil conducteur consistera à suivre la problématique du Moi, qui nous semble centrale pour comprendre la constitution des deux philosophies indiennes et occidentales, leurs points de comparaison et de divergence.

			Cela peut sembler étrange de proposer de suivre la problématique du Moi et de la conscience de soi individuelle en Inde : soit on peut se dire que c’est inutile puisque le moi n’existe pas, les neurosciences modernes avec Dehaenne 5 venant corroborer les intuitions indiennes en démontrant de nos jours qu’il n’y a pas de chef d’orchestre dans le cerveau ni d’endroit où les localiser ; soit on se dit avec notre conception occidentale que le Moi est une réalité indépassable et qu’il vaudrait mieux s’intéresser au Nous ou au moi social et collectif nous incluant dans la société, plutôt que chercher à s’en débarrasser. Or l’intérêt de la pensée indienne est justement de se frayer un chemin entre ces deux voies, de reconnaître à la fois la réalité du Moi et de la conscience de soi individuelle qui nous constitue, et la possibilité que nous imaginons mal en Occident de les dépasser.

			S’intéresser au Moi et à la conscience de soi individualiste est d’autant plus intéressant et légitime pour faire dialoguer l’Inde et l’Occident que, comme nous le verrons, les deux philosophies grecques et indiennes naissent en effet à peu près à la même époque, autour du Ve siècle avant Jésus Christ. En Grèce, une crise de société amène à sortir des codages des anciens mythes fondateurs qui vont devoir être repensés en langage rationnel comme l’a magnifiquement montré J.-P. Vernant 6, l’individualisme qui naît et qui se développe à ce moment exigeant d’être pris en compte par la philosophie qui émerge alors. En Inde, la crise de l’acte sacrificiel et l’abandon de la société par de nombreux renonçants va être l’occasion de la même émergence d’un individualisme nouveau, avec la différence que la figure de l’individualisme est alors portée par le renonçant qui fuit le monde… tout en voulant paradoxalement se libérer de son ego, diagnostiqué comme la source de tous ses maux !

			Alors que l’Occident prendra acte de cet avènement inéluctable du Moi individuel et qu’il posera sa finitude comme indépassable et constitutive de sa nature profonde pour des raisons notamment de théologie chrétienne que nous évoquerons, l’Inde apportera une autre réponse triomphale et porteuse d’espoir : le Moi ne représente pas un stade de développement figé et insurmontable, il est dans son essence illusoire et peut se dépasser.

			Comment ? Dans la première synthèse, en fusionnant avec le monde et la réalité ultime pour l’hindouisme, en revenant à un en deçà du moi dans le bouddhisme, en s’arrachant ou se subsumant dans un au-delà transcendantal du moi dans le Samkhya et dans le Yoga. Dans la seconde synthèse qui se développe à partir de notre ère chrétienne avec la Bhagavad Gita et le Vedanta pour l’hindouisme et avec le Mahayana pour le bouddhisme, en cherchant comment réconcilier les vues et perspectives opposée de la vie en société et de la quête de délivrance, dans une seule et même vie pleinement éveillée, ici et maintenant. Rétrospectivement, il apparaîtra ainsi à la fin de l’ouvrage que le courant invisible qui innerve depuis le début les philosophies indiennes n’est autre qu’une quête, par le Moi qui se saisit dans sa fragilité et son isolement, d’une non-dualité radicale – soit la cessation de sa croyance en une séparation illusoire d’avec les autres moi, le passage à un autre mode de connaissance ne passant plus par le couple sujet-objet et par la seule rationalité discursive, la compréhension et la vision ultime qu’il n’y a pas de différence entre l’éveil et la vie de tous les jours, tout étant « déjà là. »

			Chaque voie indienne de résolution de la problématique du Moi sera en même temps différente, proposant autant d’histoires du Moi et de son cheminement vers son dépassement et vers l’éveil à une non-dualité radicale entre lui, le monde et Autrui. C’est le sens du sous-titre de notre ouvrage : Les histoires du Moi dans sa quête de non-dualité. C’est à cette histoire passionnante que nous invitons le lecteur, avec un souci pédagogique de clarté, de présentation accessible et plaisante, résolument moderne, qui nous amène à proposer, à côté du texte principal dont on peut se contenter pour une première lecture synthétique, de nombreuses scolies en retrait. Ces commentaires supplémentaires proposent, comme autant de post-it, des éclairages complémentaires, des approfondissements, des pistes de réflexion et de comparaison destinés à aiguiser la curiosité du lecteur ; ils peuvent même être parcourus de manière ludique et indépendante.

			Cela amènera le lecteur, qu’il soit déjà philosophe ou simplement amateur de sagesse, à se décentrer de ses habitudes et réflexes de pensée, en mettant à jour ses propres a priori et conditionnements mentaux. Les penseurs indiens pensant dans les mêmes cadres du langage indo-européen que le nôtre, mais parfois de manière plus subtile comme pour le tétralemme de Nagarjuna qui empêche toute substantification ou comme pour les paradoxes métaphysiques du Vedanta, leurs tentatives pour échapper à l’essentialisation et à la substantification du langage nous invitent peut-être en retour à remettre en la philosophie comme recherche d’éléments stables et permanents. De même, ils nous invitent à ne pas chercher « qui » a tort ou raison, ni à faire notre marché philosophique pour trouver la doctrine qui nous correspond le plus – car elle risquerait alors de correspondre à nos préjugés et visions limitantes !

			Pour reprendre Michel Bitbol 7, les philosophies indiennes apportent un bol d’air, invitent à la non-conflictualité, à l’acceptation de la pluralité des darsanas ou systèmes philosophiques, chacune traçant une Voie qui se sait, au fond, forcément partielle et partiale, à dissoudre dans la conversion et dans l’expérience libératrice de la non-dualité ultime qui, en définitive, seule compte.

			« Le fait que nous partagions avec elle (l’Inde) les structures et les ornières de la grammaire indo-européenne peut certes laisser craindre l’insuffisance du “dépaysement” (procuré par la pensée chinoise) ; mais cela est aussi la garantie d’une parenté des pièges qu’il s’agit d’éviter, et des “crampes mentales” qu’il est souhaitable de soigner.

			L’Inde a l’avantage pour nous de s’être enfoncée dans les mêmes chausse-trappes et de les avoir identifiées. À ceci près que si elle a également cultivé une pluralité de stratégies philosophiques et de raffinement logiques, c’est dans le but resté presque unique de servir d’antidote discursif à la fascination du discours.

			La pluralité y est admise, et non conflictuelle ; car, signale René Daumal : « Les doctrines spéculatives et sotériologiques de l’Inde ne sont qu’autant d’intermédiaires concevables entre la question d’où elles sont nées, et la solution où elles doivent disparaître. » Elles ne sont pas un but en soi, et par conséquent ne craignent de reconnaître ni leur caractère partiel, ni leur vocation à l’éphémère : ni plus ni moins partielles que les pré-jugés et pré-vécus qu’elles visent à défaire ; ni plus ni moins éphémères que les illusions qu’elles tendent à dissiper. L’Inde a à nous offrir son expertise dans les procédés de conversion. »
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			DE LA RELIGION VÉDIQUE AU RENONCEMENT :

			L’AVÈNEMENT DU MOI ET LES QUÊTES DE DÉLIVRANCE HORS DU MONDE
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			DE LA RELIGION VÉDIQUE À LA CIVILISATION INDIENNE

			AVANT LES VÉDAS

			LA CIVILISATION HARAPÉENNE PRÉ-VÉDIQUE

			D’où vient la civilisation et la religion qu’on dénommera l’hindouisme ? Elles proviennent à la fois d’une zone géographique particulière et d’une antique religion védique.

			Il faut remonter plus de 2 000 ans avant le Christ, avant même cette religion védique, dans le territoire que nous avons l’habitude d’appeler l’Inde. La civilisation dite harappéenne 1 qui précède la civilisation hindoue se développe en effet entre –4000 et –1700 ans avant le Christ dans une étroite bande de terre particulièrement fertile en forme de croissant, dans la partie nord-ouest du grand continent indien, à cheval à la fois entre l’Inde et la Pakistan actuel, et entre le Gange et l’Indus. Les vestiges de l’une des premières villes bâties au monde, Mohenjo-Daro, témoignent du passage à cette époque entre la civilisation des nomades et des pasteurs qui n’ont pas besoin de se fixer à un endroit particulier, et la civilisation agricole. Avec l’agriculture, les habitants ont en effet besoin de se regrouper pour assurer les récoltes et pour se défendre contre d’éventuelles attaques.

			Avec le développement de l’agriculture, de nouveaux cultes agraires apparaissent, ainsi que les figures féminines de la déesse mère nourricière qu’on retrouvera de manière universelle dans la plupart des pays. On les représente en général de manière schématique, en insistant essentiellement sur les seins volumineux et un ventre bien marqué, qui deviennent ainsi le symbole de la fertilité attendue de la terre. Avant l’essor des dieux masculins, au moment de la métallurgie, on constate ainsi la présence d’une religion féminine qui appelle au culte de la fertilité pour s’assurer des futures récoltes bénéfiques, avec notamment l’utilisation de bassins sacrés recueillant l’eau indispensable.

			C’est à cette époque qu’on voit également apparaître les fameux lingams, ces pierres en forme de phallus dressé qu’on voit encore actuellement partout en Inde, et qui représentent la puissance masculine sacrée qui vient ensemencer la terre.

			Autres vestiges émouvants, les archéologues mettront au jour des petites statues en terre de personnages assis dans une posture de yoga ou de méditation, datées pour les plus anciennes de –3000 et pour d’autres de –1700 ans avant le Christ. Les archéologues les appellent des proto-shivas, c’est-à-dire des formes précédant les figurations classiques du Dieu hindou Shiva. Ces figurines sont parfois assises en posture de lotus au milieu de fauves, parfois représentées avec des cornes de taureau ou de buffle sur la tête. C’est le témoignage probable selon Mircéa Eliade 2, auteur d’une histoire des religions, que l’origine du yoga et de la méditation est à chercher dans les pratiques chamaniques qui utilisent souvent de telles représentations animales. Ces représentations sont d’autant plus intéressantes qu’elles évoquent immanquablement les peintures préhistoriques retrouvées à Lascaux, notamment celle d’un personnage mystérieux debout au milieu de fauves, un oiseau semblant sortir de sa tête comme pour indiquer une transe chamanique selon Leroi-Ghouran.

			Origine du yoga

			Pour Eliade, le yoga vient d’une intériorisation du chamanisme : le yogi travaille comme les chamanes sur son souffle, avec des exercices de rétention de la respiration qui permettent d’intensifier son énergie et sa chaleur intérieure ; mais au lieu de laisser cette dernière sortir du corps en provoquant une transe, des extases et des voyages chamaniques, il va en quelque sorte replier et ramener cette énergie à l’intérieur de lui-même pour se purifier et se transformer, en acquérant ainsi des pouvoirs psychiques supérieurs.

 

			C’est ainsi que les premiers sages et magiciens indiens, les rishis, se concentraient sur la chaleur de leur souffle qu’ils cherchaient à augmenter jusqu’à atteindre des états de conscience alternatifs plus élevés.

			DÉCLIN ET INVASIONS DES ARYAS

			Cette civilisation harappéenne et sa capitale Mohenjo-Daro qui abritera plus de cinquante mille habitants regroupés par quartiers de métiers, va durer jusqu’en l’an –155 ou –2000 selon les historiens, avant de décliner. On constate sur cette longue période très peu d’innovations techniques ou de changements technologiques. C’est en effet une société théocratique, assez fermée et rigide, fondée sur le respect des dieux et des prêtres qui les représentent. Confrontée une succession de cataclysmes naturels et d’inondations catastrophique vers – 1700, les villes se vident de leurs habitants qui rejoignent la campagne. Les hypothèses le plus récentes évoquent un départ volontaire des habitants qui auraient trouvé que le travail en petites communautés agricoles était plus facile et plus agréable, en produisant jusqu’à deux récoltes par an, notamment du sorgho.

			Parallèlement, entre 2 000 ans avant le Christ et 1 700 ans avant le Christ, on assiste à l’invasion de cette région et de la plaine indo-gangétique, par des tribus et des peuplades indo-aryennes qui venaient probablement d’Iran et des steppes russes, et qui étaient en expansion continue vers l’Est depuis plusieurs centaines d’années. Passant par le Pakistan pour occuper cette terre fertile située entre les deux fleuves de l’Indus et du Gange, ces pasteurs au départ nomades vont s’installer et se sédentariser dans la plaine du Gange. Ils se convertissent à l’agriculture tout en imposant à la fois leur langue indo-européenne sanskrite qui sera adoptée progressivement par l’ensemble des lettrés de l’Inde, leur système social et leur religion. Cette dernière intégrera de nombreuses croyances, divinités et mythologies locales pour former ce qu’on appellera le védisme, puis plus tard l’hindouisme.

			Ces envahisseurs se dénomment eux-mêmes des Aryas, c’est-à-dire des hommes nobles, sans aucune connotation raciale comme on l’entendra plus tard avec le terme d’Aryens.

			La littérature sacrée indienne conservera des traces de ces invasions dans le grand poème épique du Mahabharata, lequel relate de manière mythologique, mais aussi avec des traces historiques, le combat entre deux grands clans.

			Contenu du Mahabharata

			Ce poème épique de 18 chapitres et 106 000 vers relate le combat entre deux familles royales qui descendent du même ancêtre, Bharata, l’un des chefs aryens qui aurait envahi l’Inde au deuxième millénaire avant le Christ.

			Tout comme l’Illiade a magnifié des guerres qui ont existé entre la Grèce et ses ennemis, les chantres indiens qui avaient souvenir de ces luttes et invasions ont conservé et sublimé les luttes entre les "méchants" Kauravas et les "bons" Pandavas.

			LA SOCIÉTÉ VÉDIQUE : VARNAS ET JATIS, CASTES ET COMMUNAUTÉS

			L’ORGANISATION SOCIALE : FONCTION SYMBOLIQUE, CLASSE SOCIALE ET CASTE

			La civilisation védique, basée sur les textes sacrés et révélés des Védas amenés par les aryas et adaptés à la nouvelle terre indienne, se constitue progressivement à partir du XIIe siècle avant le Christ, par la rencontre et la fusion entre les nouveaux envahisseurs aryens et les populations autochtones. Encore de nos jours, on peut trouver des traces plus ou moins inconscientes de ce clivage originel, par exemple dans la manière dont les Indiens vont privilégier la beauté des peaux pâles comme celle des Aryens venus d’Iran, alors que les peaux sombres resteront l’apanage des populations de l’Inde du Sud, les moins touchées par les invasions et par les assimilations.

			La société védique se caractérise au début de son histoire par la coexistence et la lutte entre une multitude de tribus et de petits royaumes, un peu comme dans la Grèce archaïque qui, après la disparition de la civilisation mycénienne, vit également s’affronter de nombreux petits clans et royaumes.

			Très rapidement, cette société va assurer sa stabilité en revendiquant dès les Védas la coexistence entre 4 fonctions symboliques indispensables, les varnas, improprement traduites en termes de « caste ». Les varnas, qui renvoient étymologiquement à des « couleurs » complémentaires, distinguent en effet des fonctions idéales différentes, chacune ayant un mode de vie et des valeurs spécifiques : la fonction religieuse est assurée par les prêtres responsables du maintien de l’ordre du monde et du sacrifice, lesquels suivront un mode de vie et d’alimentation végétarien « pur » ; la fonction politique est exercée par les rois et guerriers qui doivent protéger les villageois et les paysans des incursions hostiles, en suivant idéalement des règles et l’ordre juste du monde ; la fonction productive comprend les agriculteurs, artisans et commerçants assurant la subsistance de la communauté, idéalement dans un système d’entraide, sans empiètement des uns sur les autres ; enfin, tous ceux qui sont des serviteurs et des esclaves des précédents, ou qui sont professionnellement en contact avec des éléments jugés impurs, tels que les bouchers qui tuent des animaux et versent leur sang, ou les balayeurs qui sont contact avec des déchets, constitueront le quatrième varna qu’on appellera par la suite « les intouchables »…

			Cette organisation idéologique et symbolique tri (ou quadri)partite de la société qui répartit la réalité du pouvoir entre les trois premières fonctions religieuses, politiques et productives, a été très bien mise en évidence par Dumézil qui y voit la base des sociétés indo-européennes. On la retrouve aussi en Occident avec l’organisation tri-partie féodale qui distinguait également les producteurs, les guerriers et le clergé.

			Fonction symbolique des 4 varnas

			Les varnas qu’on a improprement traduit par le mot « castes » renvoient originellement simplement à ces trois fonctions sociales et religieuses essentielles mises en évidence par Dumézil, et au mode de vie symbolique qui en découle, un prêtre devant par exemple être plus « pur » et religieux qu’un guerrier ou un producteur.

			Cette répartition symbolique permettait à l’origine d’insister sur la nécessaire cohabitation des quatre fonctions essentielles à toute société, en empêchant que l’une l’emporte sur l’autre, en insistant sur la complémentarité et l’échange de services que chacun devait à l’autre, au début sans besoin de monnaie. François Gautier 3 définit ce système social comme « un système qui distribuait les fonctions au sein de la société, comme ce fut le cas des corps de métier l’Europe du Moyen Âge. »

 

			En parallèle à ces grandes fonctions symboliques, il existe concrètement des milliers de métiers et de communautés socioprofessionnelles jatis qui peuvent adopter un même mode de vie ou en changer collectivement, l’essentiel étant originellement de tisser un réseau d’entraide solidaire entre membres d’une même communauté pour empêcher qu’une communauté l’emporte sur l’autre. L’ensemble des jatis constituait ainsi selon Deleury un genre de syndicalisme horizontal destiné à empêcher l’avènement d’un État centralisateur, monopolisé par l’une ou l’autre des classes sociales.

			Les mille classes socioprofessionnelles jatis

			Selon Deleury, le but de ce système était au début d’empêcher l’appropriation qu’on connaîtra en Occident du pouvoir par les guerriers, puis par les religieux et enfin par les marchands, en favorisant une économie d’échanges de services qui n’a pas besoin de monnaie. Traditionnellement, ces communautés socioprofessionnelles étaient endogames pour assurer la cohésion et la force de chaque clan. Si la famille de l’unique cordonnier d’un petit village se marie ou fait alliance avec celle d’un autre cordonnier d’un autre village, il n’est en effet plus isolé mais défendu par ses confrères, ce qui implique qu’on le respectera et qu’on acceptera de lui donner du blé ou d’autres biens en échange de son travail.

 

			Le lien entre varnas et jatis était complexe et plus mobile qu’on ne le croit habituellement. Les innombrables jatis ou communautés concrètes s’incluaient en effet dans l’une des quatre fonctions varnas, en intégrant ses valeurs et ses modes de vie. Une mobilité existait toutefois entre jatis, et même entre varnas, un individu pouvant changer de son milieu d’appartenance, par exemple en cas de mariage avec un conjoint d’une autre religion ou communauté, en cas de changement de profession ou de religion, voire en cas de changement d’habitude alimentaire pour être par exemple plus « pur ». C’est ainsi qu’un intouchable pouvait, et peut de nos jours théoriquement devenir médecin en exerçant en ville, ou un producteur être brahmane à partir du moment où il en adopte les règles rituelles.

			Le système basé sur l’échange des services n’est devenu rigide et figé qu’avec la colonisation anglaise, l’introduction de la propriété privée, du libre-échange commercial et des lois anglaises d’héritage sur les terres ayant déstabilisé l’ensemble au profit de la classe des marchands et des riches agriculteurs possesseurs des terres.

			Sens et déchéance des castes

			À l’origine, le croisement des quatre fonctions symboliques varnas et des milliers de classes socioprofessionnelles jatis favorisait un lien de réciprocité. « L’élément essentiel — et sans doute unique du modèle social hindou — est de poser en principe absolu la reconnaissance par l’ensemble de la société de l’identité culturelle de chacune des communautés qui la composent » écrit Guy Deleury 4. Daniélou y voyait quant à lui, à la base, un « socialisme corporatif dans une société sans compétition. »

			Avec le déséquilibre provoqué par le colonialisme, le système devient rigide et le mot caste confond les deux dimensions symboliques et sociales, chaque communauté jati ayant tendance à se cantonner et à s’identifier au mode de vie religieux de sa varna de naissance en étant incitée à rejeter et refuser tout contact avec ceux qui sont considérés comme moins « purs. » Dès lors, il devient plus difficile de « sortir » de sa caste à la fois professionnelle et religieuse – même si la situation change peu à peu depuis l’indépendance et la constitution de 1950, l’article 15 interdisant toute discrimination fondée sur la caste, le sexe ou la religion, et l’article 17 abolissant la notion d’intouchable.

			CONSTITUTION DE LA RELIGION VÉDIQUE

			Le texte sacré de la religion védique, les Védas, se constitue progressivement, par strates successives, entre moins 1 500 et moins 1 000. Ce sont des textes censés avoir été révélés directement par les dieux aux Brahmanes qui recueillent leurs paroles et organisent les sacrifices en leur honneur.

			Le nom même des dieux cités dans les védas reflète cette fusion qui a pu avoir lieu entre les dieux iraniens et les dieux dravidiens c’est-à-dire d’origine de l’Inde du Sud. On va en effet y retrouver des dieux à la fois iraniens et indiens, leurs fonctions ou propriétés ayant pu changer toutefois, voire s’inverser. Ainsi, on retrouve dans les deux religions le même mot d’asuras pour désigner des dieux. Il renvoie en Inde aux démons qui menacent l’ordre du monde sans jamais parvenir à leurs fins, notre univers restant régi par les dieux lumineux du Bien ; par contre, il désigne en Iran des dieux maléfiques qui ont pris le dessus et qui régentent notre monde bien loin de la lumière divine.

			Religions comparées : le mazdéisme perse

			La religion perse mazdéenne est manichéenne : si elle reconnaît Mazda le Dieu de la lumière comme divinité suprême, elle pense que c’est par contre le dieu du mal qui règne actuellement sur Terre. Cette conception manichéenne se retrouvera chez les gnostiques chrétiens posant au début de notre ère que notre monde sous la coupe de Satan est déchu, la lueur des étoiles qui apparaissent à travers les déchirures du ciel étant le signe du vrai monde divin de lumière que notre âme prisonnière du corps cherche à rejoindre.

 

			Le mot indien de dieu reflète de la même manière cette origine commune : la racine indo européenne du mot dieu est daiva, qui signifie étymologiquement ce qui brille, qui est céleste, lumineux. De cette racine vient dyos le dieu céleste chez les Indo-Aryens, les devas ou dieux en Inde, mais aussi le deos grec, et le deus latin. C’est la même origine lumineuse qu’on va ainsi retrouver dans tous les mots indo-européens qui évoquent dieu.

			Des conceptions religieuses spécifiquement iraniennes vont également se retrouver à la base de la religion védique et de sa future théorie du karma. Ainsi, dans le zoroastrisme, la religion de Zoroastre ou Zarathoustra qui sera un réformateur de la religion iranienne fondant un monothéisme basé sur le culte solaire comme seul principe divin ultime, la notion de fawar va être très probablement à l’origine de la conception indienne du karma.

			Religions comparées : un ancêtre perse du karma

			Ancêtre de la loi du karma selon laquelle nos actes ont des conséquences sur notre vie future, et du dharma bouddhiste, le fawar zoroastrien renvoie en effet à la croyance que mon destin est déterminé par les actes que je ferai dans cette vie. Le destin de chacun est le résultat de ses actes antérieurs, exactement comme le dira la notion indienne de karma.

 

			On retrouve ainsi, dans la religion védique qui se constitue, de nombreux éléments empruntés aux conceptions du mazdéisme et du zoroastrisme iranien.

			LE PANTHÉON VÉDIQUE ET SA RELIGION DE PARTICIPATION À LA NATURE

			La religion védique est une religion polythéiste, ce qui signifie que la nature est habitée et animée par d’innombrables dieux, lesquels représentent des forces naturelles primitives avec lesquelles il faut apprendre à composer.

			Philosophie comparée : polythéisme hindou et grec

			En Grèce archaïque, et encore plus tard dans la religion populaire de l’époque classique, les dieux Zeus, Apollon, Poséidon, Athéna, ou Hermès personnifiaient de même les forces naturelles du ciel et de l’orage, du soleil qui peut se révéler aussi bénéfique que destructeur, de la mer toujours dangereuse, du combat à l’issue aléatoire, du commerce et des routes empruntées par les voyageurs, et qu’on les invoquait pour obtenir leurs bonnes grâces.

			Avant de s’éloigner des humains et de constituer un aréopage siégeant sur le Mont Parnasse, ils habitaient chaque endroit local, chaque cité, carrefour et lieu dangereux, au point que selon Vernant il n’y avait par exemple pas « un » Apollon ou Hermès, mais des centaines d’Apollon ou l’Hermès local.

 

			Comme les dieux grecs, les dieux védiques incarnent des puissances de la nature qu’on cherche à s’amadouer, pour profiter de leur protection et de leur force. Voici quelques-uns de ces dieux, avec les formules incantatoires qui permettaient de s’adresser à eux, et qui nous montrent la relation étroite qu’entretenaient les Indiens avec eux.

			Aditi et une forme de déesse mère, c’est la mère de tous les dieux, mais aussi la déesse de l’agriculture qu’on prie pour s’assurer de bonnes récoltes.

			Varuna est un autre Dieu très important. C’est le Dieu souverain qui utilise la magie quand il en a besoin pour lutter contre les démons.

			Agni et le Dieu du feu, il représente aussi l’ingéniosité et l’intelligence capables de faire apparaître le feu et de le conserver. On le célèbre autant pour son aspect civilisateur, que pour le feu intérieur qu’il permet de cultiver de manière magique en soi, en pratiquant des exercices d’ascèse, de yoga et d’échauffement de son énergie sexuelle qu’on ne laisse pas s’échapper.

			Citation des Védas 5 sur Agni

			Agni est associé à « la chaleur intérieure tapas, l’énergie ignée, la splendeur, l’efficacité, la majesté, la puissance surnaturelle ». On l’invoque ainsi : « Amène-nous à la richesse par le bon chemin, épargne-nous la faute qui égare, les maladies, protège-nous avec tes gardes infatigables »

 

			Indra est le Dieu qui vient séparer de force la Terre originairement unie au Ciel en une étreinte étroite, de manière similaire aux mythologies grecque dans lesquelles Ouranos le ciel vient s’unir avec la terre Gaïa, empêchant son enfant chronos de sortir du ventre maternel, ce dernier devant émasculer finalement son père et séparer ses deux parents.

			Vishnou le constructeur et protecteur de la vie, ainsi que Shiva le destructeur, sont dans les Védas des dieux secondaires. Ils deviendront des divinités majeures dans l’hindouisme ultérieur.

			La relation des hommes à ces dieux et à la nature qu’ils représentent est intime et fusionnelle, sans dualité ou coupure, marquée par une participation à leur ordre et à leur puissance, permettant à l’homme de sortir de son monde profane pour communier avec ces forces supérieures. C’est ce dont témoigne cet hymne au soma, cette boisson rituelle enivrante qui ouvrait l’accès au monde divin et sacré :

			Citation des Védas sur le soma, boisson d’immortalité

			« Nous avons bu le soma, nous sommes devenus immortels. Arrivés à la lumière, nous avons trouvé les dieux. Que peut nous faire à présent l’impiété ou la malice du mortel, ô immortel… je suis grand, grand, je me suis propulsé jusqu’aux nuées, n’ai-je pas bu du soma ? »

 

			On est loin des religions ascétiques qui poseront un arrière-monde, un au-delà ou un paradis duquel les hommes auraient été chassés. C’est une religion qui semble à l’inverse ancrée dans la plénitude de la nature, avec une exaltation des forces de vie et de joie. Les Védas constituent en ce sens un véritable hymne à la vie, chantent les joies de cette vie, ici-bas sur terre, avec toutes les promesses d’ivresse et de non-finitude, de participation à un ordre divin supérieur :

			Citation sur l’optimisme et joie de vivre des Védas

			« Puisse le Brahmane (prêtre) naître en sainteté ! Puisse le prince naître en majesté royale, héros, archer, guerrier au tir robuste, aux chars invincibles ; naître laitière la vache, robuste le taureau de trait, rapide le cheval, féconde la femme, victorieux le cheval, éloquent le jeune homme… Puisse ce sacrifiant avoir pour fils un héros, qu’il nous donne la pluie à souhait ! Que pour nous mûrisse le blé abondant ! »

			RITUELS ET CROYANCES : ORDRE DU MONDE, MICROCOSME ET MACROCOSME

			Dans les Védas, même les dieux sont soumis à l’ordre du monde, un ordre cosmique qui se manifeste entre autres par le cycle des saisons, le retour régulier du soleil après chaque nuit, le cours des planètes que les astronomes et astrologues scrutent régulièrement. La nature elle-même suit un cycle de vie, mort et renaissance perpétuelle qui peut faire espérer en un retour à la vie après la mort.

			Cet ordre du monde, rta, précurseur du dharma bouddhiste, se manifeste à tous les niveaux, avec une correspondance étroite entre ce qui se passe au niveau cosmique dans la nature et dans le ciel, au niveau individuel dans le corps et dans le cœur de l’homme, et enfin au niveau politique dans le gouvernement d’un Royaume ou d’un état. C’est ce qu’on appelle la correspondance entre le microcosme situé à l’intérieur de l’homme, et le macrocosme de la nature, une même loi de justice et d’harmonie réglant le cours des choses à tous les niveaux. Dès lors, il s’agit de vivre en conformité avec l’ordre naturel, en tissant des liens qui permettent de mettre par exemple en correspondance le feu extérieur, avec le soleil dans le ciel, et la force du désir dans le corps humain.

			Ce jeu de correspondance entre le microcosme et le macrocosme n’est pas spécifique à la pensée indienne. Cette croyance que c’est un même ordre du monde qui existe chez l’homme, à un niveau microscopique, et dans l’univers, on le retrouve encore chez les Grecs, chez Platon, dans le Politique, où il écrit que pour bien diriger une cité, il faut que les différentes classes soient harmonieuses entre elles et que de la même manière, pour que les différentes classes soient harmonieuses, le chef de la cité doit harmoniser les trois parties de son âme, qui sont le courage, la violence, et puis la passion, le désir.

			Philosophie comparée : le lien microcosme-macrocosme en philosophie grecque

			Pour Platon, le sage et la Cité doivent chercher à réguler les différentes parties antagonistes de leur âme pour les faire fonctionner en harmonie, sur le même modèle que les forces de la nature qui doivent cohabiter pour faire croître une vie en harmonie, en se conformant aux mêmes règles qui président à la course des astres dans le ciel. Pour Pythagore, ces correspondances s’expriment par un nombre d’or, valable pour tout – nature, mathématiques, architecture, Cité.

 

			Il n’empêche que cet ordre sacré du monde est toujours perturbé par des mauvaises actions, par des démons et par l’illusion maya. D’où l’importance du sacrifice dans la religion védique, qui permet de réparer le monde, de favoriser un bon réagencement de ses parties afin qu’il tourne à nouveau dans le bon sens, avec l’aide des dieux.

			Ce schème mental posant une correspondance entre microcosme et macrocosme reviendra très fortement à la Renaissance dans de nombreux écrits philosophiques et alchimiques. Il imprégnera encore la pensée de Goethe et du romantisme allemand, avant de disparaître face à l’hégémonie de la pensée mécaniste de Descartes.

			IMPORTANCE DU SACRIFICE POUR RÉGÉNÉRER L’ORDRE DU MONDE ET INTÉGRER LE MOI

			Non seulement il y a le même ordre du monde au niveau de la nature et au niveau individuel, mais le rôle de l’homme, à la jonction des deux, devient capital en l’Inde. C’est en effet le sacrifice qui permet de relier les deux et de faire que ce soit la bonne divinité qui l’emporte, face aux démons et aux forces de dissolution qui agissent également dans le monde, en permettant à chaque fois de réagencer l’univers pour qu’il fonctionne de manière harmonieuse.

			Le rôle capital du sacrifice est bien représenté dans l’explication cosmogonique de l’origine du monde : Si le monde a été Un, au début, connu sous le nom de Purusha cosmique ; il a ensuite été démembré, l’univers et sa multiplicité de formes vivantes étant les restes du démembrement éclaté du premier Purusha.

			Le mythe védique du Purusha cosmique

			Dans un hymne du Rg Véda 6, les dieux ont créé le monde en sacrifiant et démembrant le géant primordial Purusha (l’« Homme » originel), sa tête étant devenue le soleil, ses pieds la Terre, son oreille l’Orient, son souffle le Vent, et sa conscience la lune. En sacrifiant à leur tour en son honneur, les hommes permettent le remembrement de ce géant originel, et consolident l’ordre du monde.

 

			L’homme a la responsabilité de consolider l’ordre du monde avec le sacrifice, pour éviter qu’il se délite et pour lui permettre de se remembrer. Par là même l’homme participe à un mode d’être divin. Toute la philosophie la religion indienne réside sur cette croyance qu’on peut avoir un accès du divin dès cette vie, contrairement au christianisme qui sera à l’inverse, en dehors de ses mystiques, une religion de la finitude.

			Le sacrifice est ainsi capital dans la religion védique : il permet la communication du monde des humains avec celui des dieux et de la nature, une participation harmonieuse pour contribuer à conserver un bon ordre du monde. C’est ce qui permet à l’individu de se régénérer soi-même, de régénérer l’ordre du monde, de resserrer les liens sociaux, de faire en sorte que les villages fonctionnent harmonieusement.

			La problématique du Moi social

			Concernant notre enquête sur les différentes figures possibles du « moi » à travers l’histoire, la perception des individus par eux-mêmes à l’époque védique semble correspondre au stade que nous avons appelé un « moi individué » (pas encore individualiste), intégré au Moi social plus vaste de leur société et religion : ils expriment certes un moi individuel, avec ses émotions et ses traits de caractère personnels, mais qui n’a toutefois d’existence que dans ce cadre, dans leur activité sacrificielle qui leur permet de se réunifier et de trouver leur place dans le monde des humains et des dieux.

 

			Avec le temps, ces sacrifices vont augmenter en nombre et en durée. On peut en distinguer plusieurs sortes :

			Les premiers sacrifices concernent le maître de maison. Sa vie est rythmée par des sacrifices domestiques : le maître de maison va faire des sacrifices tous les jours, avec des offrandes, une formule sacrée ou mantra, et un geste rituel, mudra. Ils accompagnent par exemple l’entretien du feu, avec des rituels pour honorer les morts Tout au long de la vie de sa famille, il y aura d’autres sacrifices et sacrements au moment de la naissance, du mariage, des funérailles. Il y en aura également au moment des moissons, des fêtes agricoles. Tous ces sacrifices dans la vie quotidienne, viennent réunifier un ordre cosmique qui aurait sinon tendance à se défaire. Ces sacrifices ont, en plus de leur fonction de consolidation de l’ordre du monde, une fonction propitiatoire : Qui sait si, sans ces sacrifices, les moissons porteraient bien leurs fruits, ou que le nouveau-né survivra bien aux complications de sa naissance ?

			À côté de ces sacrifices domestiques, il y a des sacrifices effectués collectivement par les Brahmanes ou prêtres de la religion védique. Tous les jours, le prêtre va s’occuper de la divinité dont il est responsable : il va par exemple oindre la statue de lait pour la nourrir et la protéger, c’est l’occasion en même temps pour la foule des croyants de manifester sa dévotion au dieu, en chantant et psalmodiant des prières pour s’attirer ses bonnes grâces.

			Les prêtres sont également appelés pour les grands sacrifices solennels qui sont réalisés à des moments charnières de la vie, par exemple au moment où un adolescent va devenir un adulte, une cérémonie initiatique lui accordant symboliquement une deuxième naissance dans le monde des Hommes. De la même manière, au moment du printemps et du renouveau de la nature, une cérémonie rituelle va inviter à partager le soma, une boisson enivrante équivalente à l’hydromel des Grecs, pour favoriser les forces de renouvellement de la vie et pour entrer en contact avec les dieux.

			Enfin, il y a des cérémonies et des sacrifices royaux, comme le sacrifice d’un cheval royal après trois jours de fête, afin de régénérer la société et le cosmos, en leur transmettant la force de l’animal le plus puissant et le plus réputé du monarque.

			Sacrifice royal et empereur universel

			L’un des plus célèbres sacrifices royaux est l’ashvamedha, qui pouvait prendre plusieurs formes. Pour marquer les limites d’un territoire vierge dont il se déclarera roi, un monarque pouvait laisser sa monture royale galoper pendant une journée entière, comme le soleil qui parcourt la Terre, les limites atteintes devenant sa frontière.

			Afin de réaffirmer son pouvoir sur des princes vassaux, le roi qui sacrifiait son cheval passait pour être le seul maître de la Terre, comme le Soleil dominait le Ciel et régnait sur la Terre. Il recevait alors le titre d’empereur universel qui fait tourner la roue, cakravartin. Le sacrifice d’un cheval royal réel, sera probablement remplacé peu à peu par d’autres animaux, ou par une représentation du cheval royal.

 

			À travers tous ces actes, les acteurs de la cérémonie accèdent selon Eliade à une expérience extatique, c’est-à-dire qu’ils sortent de leur condition profane habituelle, pour participer à un ordre qui les dépasse, avec un sentiment de communion avec la nature et les dieux. Cette croyance que l’homme peut sortir de sa finitude pour participer à une expérience sacrée, en rejoignant l’ordre du monde et en le consolidant par la même occasion, va innerver, imbiber toute la spiritualité védique, puis plus tard hindoue. Ce sera la grande différence par rapport à la tradition judéo-chrétienne qui fondera l’Occident.

			LES LIVRES DES VÉDAS

			Les textes sacrés sur lesquels repose la religion védique sont les Védas, constitués entre –1500 et –500. Véda signifie : Vision, connaissance. C’est un recueil de textes sacrés pour les Hindous, supposés révélés de manière divine et orale aux prêtres-Brahmanes. Ils sont composés de quatre livres.

			Contenu et structure des Védas Le plus ancien

			Le Rig-Véda, recense 1028 hymnes pour louer et s’attirer les bonnes grâces des Dieux. Il est dédié à Agni, qui en assurer la bonne transmission et qui le protège. On y trouve un recueil de prières, de liturgies à destination des Brahmanes, des officiants et des personnes réalisant un sacrifice, en concernant donc aussi les maîtres de maison pour leurs sacrifices domestiques.

			Le deuxième livre, le Sama-Véda, constitue un sous-ensemble de textes plus spécifiquement destinés à être chantés, à destination cette fois-ci des seuls Brahmanes habilités à entonner de tels chants, avec leurs formules rituelles.

			Le troisième livre, le Yajur-Véda, est constitué plus spécifiquement de mantras ou formules incantatoires, d’invocations, des rites à effectuer, avec les fameux gestes spécifiques des mains mudrās, qui doivent être appropriés pour que la prière ait une efficacité.

			Le dernier livre, l’Atharva-Véda, est composé d’hymnes de louanges, avec des prescriptions rituelles, et des textes plus spécifiquement à fonction magique : comment gagner l’amour d’une femme, comment écarter une rivale, comment se protéger d’un envoûtement, comment éviter la foudre, la grêle, arrêter une hémorragie.

			À l’intérieur de ce dernier recueil, seront enchâssés plus tardivement les textes sacrés des Upanishad, réflexions philosophiques qui seront rédigées au moment de la crise du sacrifice védique, en servant de base à tout l’hindouisme ultérieur.

 

			De manière étonnante et extrêmement intéressante, ces hymnes sont extrêmement joyeux, sans aucun aspect mortifère ou ascétique, sans arrière-monde : il s’agit d’être heureux ici et maintenant, de participer et s’enivrer des effluves de la vie.

			Ainsi en est-il des hymnes en l’honneur du Dieu du feu, Agni, lequel renvoie à la chaleur intérieure, du tapas, cette chaleur du souffle et de la sexualité que les chamanes apprennent à cultiver et à faire circuler à l’intérieur de leur corps, et qui s’avère ainsi être à la base de la vie et de la méditation. On trouve également des hymnes en l’honneur de la boisson enivrante soma qui, comme tout psychotrope, permet de se sentir devenir divin et immortel ; ou encore, des hymnes à la gloire de la vie, dont on attend un foisonnement de plaisirs sans fin.

			Citation des Védas 7 sur le souffle sacré du feu Agni

			Ô Agni, chaleur intérieure, énergie innée, splendeur, efficacité, majesté, puissance surnaturelle, mène-nous à la richesse par le bon chemin, épargne-nous la faute qui égare, les maladies, protège-nous avec tes gardes infatigables !

			Nous avons bu le Soma, nous sommes devenus immortels. Arrivés à la lumière, nous avons trouvé les Dieux. Que peuvent nous faire à présent l’impiété ou la malice des mortels, Ô Immortel, je suis grand, je suis grand, je me suis propulsé jusqu’aux nues, n’ai-je pas bu du soma ?

			Puisse le Brahmane naître en sainteté, puisse le prince naître en majesté, héros, archers, guerriers au tir robuste, aux chars invincibles ; puisse naître laitière la vache, robuste le taureau de trait, rapide le cheval, féconde la femme, victorieux le cheval, éloquent le jeune homme. Puisse ce sacrifiant avoir pour fils un héros qui nous donne la pluie à souhait, que pour nous mûrisse le blé abondant !

			L’UN DU SOUFFLE ORIGINEL

			Les Védas sont ainsi des poésies qui témoignent ainsi d’un amour infini de la vie, insistant sur la participation possible de l’homme à un monde sacré, de l’intégration joyeuse du Moi individué dans un système microcosmique et macrocosmique plus vaste. D’où la promesse d’un accès possible à l’infini et au divin, qui sera capital pour la suite de la spiritualité hindoue et pour la croyance que le moi n’est pas forcément fermé sur lui-même, mais capable de s’ouvrir à des dimensions sacrées plus vastes.

			Avant même les Upanishad, dans l’ancien livre des Védas dénommé le Rig-Véda, on voit la description de la participation au divin, comme le fond de l’être. Le mot exact utilisé, c’est : tad et tam, l’un-tout, neutre, ni masculin, ni féminin.

			Le terme Brahman utilisé pour désigner cette unité et origine commune des êtres apparaît dans le Rg Véda sans y représenter toutefois une notion centrale. Il qualifie le Sva (Soi) comme origine du Tout, lequel s’exprime dans la Nature sous la forme de Prajapati, ce qu’on retrouvera par la suite.

			C’est ce fondement de l’être, du divin, qu’on va identifier par la suite à l’Atman-Brahman, que le sacrifice a comme rôle de consolider et de réaffirmer sans cesse, en pressentant implicitement que si ce lien se défaisait, ce serait le début de l’individualisme et de la chute dans la dualité. Car il faut le rappeler : Sans le sacrifice, l’ordre du cosmos se défait, l’homme doit le réarticuler et le consolider sans cesse en renaissant par la même occasion dans le monde céleste, en aidant la nature à revivre, dans une vision cyclique de l’existence marquée par la mort et la renaissance.

			Cette unité fondamentale à laquelle le moi peut revenir avec le sacrifice, avant toute dualité, le Rg Véda l’assimile d’emblée au souffle, sur lequel travaillent les chamans et les yogis pour se transformer eux-mêmes en se reliant au principe vital présent au fond d’eux. Leurs premiers exercices consistent en effet à reprendre le contrôle de leur souffle, en l’allongeant, puis le retenant avec de longs exercices de rétention du souffle, avant de le laisser circuler dans tout leur corps jusqu’à ce qu’il produise une chaleur et énergie vitale dénommée tapas.

			Dans les mythologies indiennes, c’est cette énergie vitale qu’on fait circuler à l’intérieur de soi, qui est également l’embryon originel de l’univers, lequel prendra des formes différentes et multiples avec l’introduction du désir, jusqu’à créer l’univers, les dieux et tous les êtres vivants. En déroulant cette cosmogonie, le Rg Véda a en même temps la sagesse d’indiquer la limite d’une telle connaissance, dont les détails échappent forcément aux humains – et même aux Dieux.

			Citation des Védas sur le Brahman et la docte ignorance

			« Celui qui surveille le monde du haut, seul connaît cette énigme » dit le texte du Rg Véda, avant de poursuivre avec cette réserve pleine de sagesse : « À moins qu’il ne le sache pas ? »

			CONCLUSION : LE MOI VÉDIQUE EST INDIVIDUÉ, INTÉGRÉ AU MONDE

			Par rapport à notre problématique du « moi », la religion védique témoigne d’une période où l’homme ne se saisit pas encore comme un Moi isolé ou une conscience de soi séparée du monde. S’il n’y a pas encore de Moi individualiste, coupé du monde, cela n’empêche probablement pas l’homme de cette époque se saisir comme un Moi individué dans une forme particulière, avec une place et un rôle précis à jouer au sein de la société et du monde, grâce au lien microcosme/macrocosme et au système sacrificiel qui lui permet de se réintégrer sans cesse à un ordre divin plus vaste.
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LES UPANISHADS : L’UNITÉ DU MOI ET DU MONDE

BRAHMANISME, CRISE DU SACRIFICE VÉDIQUE ET RENONÇANTS

LE BRAHMANISME ET LA TRILOGIE DIVINE DE BRAHMA-VISHNOU-SHIVA

La maîtrise du fer et le développement de la métallurgie vont permettre aux aryas de descendre de la vallée du Gange vers le Sud de l’Inde où ils importent leur unité système social et religieux, sans toutefois atteindre la pointe sud du continent.

L’influence du sacrifice devenant de plus en plus importante pour maintenir la cohésion sociale, les Brahmanes ou prêtres responsables du sacrifice vont prendre de plus en plus d’importance, au point que les historiens parlent du passage de l’ancienne religion védique au Brahmanisme, religion des Brahmanes.

En plus de la prédominance du sacrifice, ils sont à l’origine de la réorganisation du panthéon védique qui regroupera bientôt en un seul principe unificateur, les trois dieux principaux qui représentent les trois fonctions ou forces fondamentales qui régentent le monde : Brahma l’ordonnateur du chaos originel en un ordre articulé rta, Vishnou le conservateur qui consolide et unifie la création, Shiva qui la détruit pour permettre à de nouvelles formes d’apparaître. Cette théorie tripartite permet de formuler une nouvelle religion qu’on pourrait autant qualifier de monothéisme (un seul principe ultime), que de polythéisme (trois figures et divinités principales, d’où dépendent ensuite des milliers d’autres divinités)

La trilogie hindoue

Cette réorganisation sera à la base de la triade hindoue ultérieure Brahmâ l’ordonnateur, Vishnou qui, comme l’amour grec Eros, représente la force de conservation et de consolidation de l’ordre ainsi établi ; Shiva qui, comme Thanatos, témoigne de la force de dissolution nécessaire pour qu’un nouvel ordre apparaisse.

Dans l’hindouisme, le dieu dominant de cette triade peut varier selon les époques et les cultes : dans le Vishnouisme, Vishnou et la dévotion ou l’amour mystique représentent le dieu principal ; dans le Shivaïsme, Shiva comme personnification de l’Absolu est au-delà de la triade, à la fois destructeur et créateur sous la forme de sa shakti ou énergie féminine qui réintègre les anciens cultes de la déesse-mère.

LA CRISE DU SACRIFICE, LE KARMA ET L’AVÈNEMENT DU MOI INDIVIDUALISTE

Entre –500 et –700, la société védique et son système sacrificiel vont connaître une crise profonde, liée entre autres à l’essor de l’individualisme qui remet en cause les structures védiques classiques.

Philosophie comparée : le Ve siècle avant J.-C.

Cette période est intéressante dans l’histoire des religions et des philosophies : par un étrange phénomène de synchronicité, c’est l’époque où les premiers philosophes chinois comme Lao Tseu et Tchouang Tseu apparaissent.

C’est également le moment où, en Grèce, la Cité et la démocratie athénienne vont apparaître à l’issue d’une crise profonde qui verra à la fois l’éclosion de la conscience de soi individualiste avec les sophistes, et les premières réflexions philosophiques s’affranchissant des cadres de l’antique religion et des récits mythologiques, pour se fier à la seule raison.

 

L’Inde est composée à l’époque de multiples petits royaumes qui se font la guerre, chacun étant le lieu de luttes de pouvoir entre les Brahmanes détenteurs du sacrifice, et les guerriers ksatriyas responsables de la défense du pays.
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