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Introduction

« Pourquoi le bouddhisme ? »

Telle est la question légitime que se posent tous ceux qui voient fleurir çà et là les expressions diverses d’une pensée orientale teintée de spiritualité, depuis les expositions, la décoration d’intérieur, les vêtements amples aux coupes sobres, sans oublier les rayons des libraires et des bibliothèques où pas moins de quatre cents ouvrages – pour la seule langue française – traitent des multiples aspects de ce courant de pensée.

Quelles sont donc ces valeurs, de prime abord si étrangères et lointaines, qui néanmoins suscitent un intérêt grandissant en Occident, au cœur même de nos sociétés modernes et industrialisées vouées aux rythmes effrénés et aux affres d’une technologie galopante ? En quoi sont-elles si différentes de celles inculquées par nos prédécesseurs, depuis tant de siècles, notamment au sein de la vieille Europe ?

Quel regard porter sur ces hommes et ces femmes, de plus en plus nombreux, qui se détournent sciemment de leurs traditions ancestrales associées à un christianisme omniprésent pour céder à la tentation de s’imprégner d’une autre conception du monde et des rapports humains ?

Quelle attention accorder à cette pensée bouddhiste mêlant avec une étonnante subtilité les concepts philosophiques et religieux, au point de se démarquer de la seule empreinte religieuse pour apparaître davantage comme une « philosophie de vie » conférant une autre épaisseur à notre quotidien ?

Comment approcher les différents courants bouddhistes dans leur étonnante diversité, chacun d’entre eux témoignant à sa manière d’une ferveur authentique et communicatrice ?


Quelle remise en cause faut-il voir dans ces innombrables centres de prière, de méditation et de retraite qui fleurissent dans notre pays ; dans cet engouement populaire pour la personne charismatique du XIVe Dalaï-lama, dont chaque apparition provoque un élan de sympathie dont aucun homme politique ne peut se prévaloir ?

Quelles perspectives, enfin, faut-il entrevoir dans cette évidente percée d’une pensée nouvelle, empreinte d’une grande « épuration spirituelle », dont les adeptes affirment qu’elle donne un autre sens à l’existence, et qui cependant ne sombre pas dans un prosélytisme sectaire et ne cherche aucunement à s’imposer ?

 



Autant d’interrogations qui collent à la seule évocation du mot « bouddhisme ». Une conception du monde qui, en ce début du XXIe siècle, a le mérite de proposer à l’homme occidental une approche de la vie revisitée, issue d’une tradition spirituelle vieille de vingt-cinq siècles.

Car s’il est une certitude quant à la réalité du bouddhisme, c’est bien son enracinement millénaire dans le vécu des hommes et d’avoir contribué, par sa puissance régénératrice, à l’Éveil spirituel de centaines de générations.

Mais de quel « Éveil » parle-t-on ? Pourquoi désigne-t-on Siddartha Gautama, ce mystique apparu dans une Inde lointaine, par le terme Buddha, qui signifie « Éveillé » ? Cela veut-il dire que nous serions tous endormis d’un point de vue spirituel, et de ce fait incapables de percevoir la réalité des choses, d’en comprendre le sens profond ?

Et d’aucuns d’envisager que cette incapacité notoire pourrait avoir un rapport étroit avec l’état de délabrement matériel et moral du monde violent et souffrant dans lequel nous vivons aujourd’hui. Avec les peurs et les incertitudes qui hantent la plupart des individus quant à leur vie et leur devenir. Avec cette course pathétique à la réussite sociale et aux biens matériels, ne visant au bout du compte qu’à repousser jour après jour une profonde panique face à la mort.

Cela nous ramène, encore et toujours, à notre propension à interpréter ce qui nous entoure. Ainsi qu’à croire en des valeurs essentielles et fondamentales sur lesquelles fonder nos actes et nos choix de vie.


Toutes ces raisons nous portent à considérer qu’une « initiation au bouddhisme » s’impose aujourd’hui, au seuil de ce que certains s’accordent à considérer – compte tenu des plus récentes découvertes scientifiques quant aux réelles potentialités de notre esprit – comme l’entrée dans une nouvelle ère de la pensée humaine.
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VALEURS OCCIDENTALES ET SPIRITUALITÉ ORIENTALE

Toute personne qui a l’habitude de faire germer des graines, de cultiver la terre, que ce soit pour son plaisir ou pour se nourrir, doit auparavant faire sien le bon sens paysan selon lequel rien ne pousse si le sol n’est pas fertile.

Dans tous les cas, il faut en premier lieu une terre suffisamment riche et « réceptive », accueillante et irriguée, pour que la semence puisse croître et se développer jusqu’à maturité.

Il en va de même pour toute idée nouvelle ou forme de pensée novatrice qui apparaît un jour dans le cadre d’une communauté établie de longue date : elle ne saura pas trouver son chemin et s’affirmer si le contexte social et humain, d’une manière ou d’une autre, ne lui en offre pas l’opportunité.

En d’autres termes, et en dépit des apparences souvent trompeuses, c’est en définitive le milieu ambiant qui crée les conditions d’ouverture et d’apports extérieurs.

L’introduction du bouddhisme en Occident, qui s’est fortement accentuée dans la seconde moitié du xxe siècle, a résulté de cette même logique, s’insinuant peu à peu dans la pensée occidentale en réponse à de nouvelles attentes et interrogations quant au sens profond de l’existence humaine. Ainsi allait fleurir l’une des formes de pensée les plus dynamiques de notre temps, alliant subtilement deux cultures ancestrales pour porter un autre regard sur le nouveau siècle à venir.

Quant à en comprendre le sens profond, à présent que nous avons franchi le seuil du XXIe siècle, il est essentiel de prendre en compte
objectivement les mutations qui ont ébranlé l’éthique et la philosophie du monde occidental au cours des plus récentes décennies.

Mutations éthiques et crise identitaire

Depuis la fin de la Deuxième Guerre mondiale, la pensée occidentale a vu se fissurer et s’effondrer la plupart de ses repères. Tour à tour, les valeurs éthiques considérées jusqu’alors comme des références majeures ont montré leurs limites et bientôt alimenté un désenchantement communicatif.

La mort des grandes idéologies politiques, tel le communisme, a porté un coup fatal à la foi « révolutionnaire » en un salut terrestre. Il en est résulté une inquiétude individuelle et collective portée à son plus haut niveau, la désillusion prenant le pas sur les utopies d’autrefois.

En renonçant à une conception du monde exclusivement politique et collective – qui subordonnait l’individuel au collectif –, la philosophie et la psychologie occidentales ont laissé se ternir l’image de la sagesse « à l’occidentale ».

Il s’est ensuivi une mise en avant des sciences dites « positives », auxquelles la pensée philosophique occidentale a abandonné l’interprétation du monde.

Sur le plan religieux, la quête du divin et du sacré est bien sûr restée ancrée au plus profond des hommes, mais force est de constater qu’elle aussi a pris quelque distance vis-à-vis des conceptions d’antan. Les grandes religions monothéistes, autrefois si présentes et puissantes, ont vu leur influence faiblir, jusqu’à traduire un net recul : les mises à l’épreuve, les mortifications, les punitions et toutes les formes de culpabilité ont été de plus en plus fréquemment vécues comme des carcans. De fait, les notions de vérité absolue et d’autorité toute-puissante d’une tradition, prétendant fournir une explication globale et totalisante du monde, martelée de façon dogmatique par des religieux parfois sectaires, se sont vues contestées et remises en question.

Si à l’évidence le besoin de croire et la poursuite du bonheur n’ont pas changé, ils se manifestent dorénavant dans une approche « revisitée  » de l’existence, teintée d’un modernisme décapant.


C’est alors, dans ce contexte particulier, qu’a commencé à émerger – quasi inévitablement – une conscience nouvelle, se nourrissant d’une insatiable soif d’absolu.


Une nouvelle conscience

De la chute des anciennes valeurs était née une crise identitaire que les Occidentaux ne parvenaient pas à endiguer. Plus que jamais, chacun s’interrogeait sur sa propre trajectoire, sans plus trouver de réponses dans une éthique de référence, affichant dès lors une insatisfaction grandissante.

Au désir persistant de redéfinir l’homme par rapport au cosmos s’ajoutait désormais la recherche d’un épanouissement personnel plus grand, d’une maîtrise de son existence plus harmonieuse et équilibrée, davantage en accord avec le monde moderne.

Dans ce besoin diffus, et pourtant si présent, se côtoyaient à la fois l’envie pressante d’une expérience intérieure régénératrice, d’une réalisation de soi pleine et entière, mais aussi la quête d’un « chemin spirituel » qui au terme d’une initiation nouvelle conduirait à un bien-être tant psychologique que physique.

C’est alors que le bouddhisme a fait son apparition en Occident, prenant place dans l’espace laissé vacant par une religion chrétienne jugée passéiste et des idéologies politiques, une philosophie et une psychologie occidentales d’un autre temps.

Il n’y avait là rien de surprenant. Ne dit-on pas que « la nature s’arrange toujours pour combler les vides, pour compenser les manques » ?

En réalité, dépassant le simple fait religieux, une « philosophie de vie » venue d’Orient allait donner un second souffle à une partie de l’Occident et, au-delà de l’ouverture à une autre tradition, entériner une mutation majeure d’une partie de la pensée occidentale.

En quelques décennies, le bouddhisme, malgré ses vingt-cinq siècles d’existence, allait affirmer une surprenante modernité – en accord avec les principales aspirations spirituelles et religieuses de notre temps –, au point de devenir un véritable phénomène de société. Mais par-dessus tout, avec une simplicité parfois déconcertante, il allait reconnecter l’homme occidental à ses aspirations les
plus intimes et profondes, redonnant du sens à son existence comme à sa trajectoire.


Une « philosophie de vie »

Le fait marquant de ce renouveau de la pensée occidentale résulte d’une simple rencontre : celle des manques et des attentes de l’homme moderne occidental avec la philosophie bouddhiste.

Au-delà de l’ouverture à une autre tradition, l’apport majeur du bouddhisme à l’Occident tient en un « repositionnement » de l’homme dans la société : là où les anciennes valeurs de l’Occident privilégiaient l’action sur le monde, le bouddhisme prône l’action sur soi ; à la volonté de transformer la société, il substitue le travail sur soi et l’introversion. En d’autres termes, ce n’est plus le développement collectif qui prime, mais l’évolution personnelle de l’individu.

Si la quête de la sagesse et la poursuite du bonheur restent prioritaires, elles se parent soudain d’une autre envergure. Prenant en compte les aspirations modernes visant à mieux vivre – favoriser le bien-être, la forme physique ou encore l’élimination du stress… –, le bouddhisme pose comme aspiration première non pas le développement de la communauté, mais l’enrichissement intime et interne de la personne.

La surprenante modernité de cette approche tient à ce qu’elle ramène l’individu à ses propres racines. Là où il était autrefois question d’améliorer son existence en développant à tout prix le cadre dans lequel il vivait, le bouddhisme n’a pour sa part qu’une seule ambition : sauver l’homme en l’aidant à retrouver la paix intérieure.

Dès lors, il n’est plus question de révolution sociale comme le prônaient les utopies politiques du siècle dernier, ni de se référer à une révélation et des vérités absolues imposées par un clergé intransigeant, mais d’une révolution de la conscience individuelle mettant en avant des valeurs nouvelles telles que l’impermanence, le relatif, et surtout redonnant du sens à la trajectoire humaine.

De fait, si révolution il y a, du point de vue bouddhiste elle ne peut être que « spirituelle », ainsi que la définit le Dalaï-lama, révélant
l’alternative d’une spiritualité éminemment laïque, faisant preuve d’une tolérance totale vis-à-vis des autres cultes, et surtout axée sur la liberté.

Liberté de l’engagement personnel, d’une ouverture nouvelle, d’un « lâcher prise », du respect des autres.

Liberté pour chacun de construire son propre système de références, de poser les repères de sa vie morale.

Liberté d’allier dans une même approche la sagesse philosophique et une voie spirituelle pratique.

Liberté de faire siennes une morale existentielle et une méthode de salut aux accents de « thérapeutique spirituelle ».

Liberté de s’engager, sans être infantilisé et culpabilisé par un quelconque système de pensée, dans une expérience de la libération.

Liberté de trouver sur un seul et même chemin des valeurs morales fortes et épurées, mais aussi une pratique quotidienne, physique et psychique, adaptée à tous les moments de l’existence, jusqu’à devenir une authentique « thérapie de l’âme ».

Pour toutes ces valeurs hautement spirituelles, et aussi parce qu’il sait ne pas être dogmatique ou missionnaire, parce que ses fondements reposent sur l’expérience de la réalité humaine, le bouddhisme est résolument humaniste, affirmant clairement sa volonté d’éveiller l’individu à une conscience supérieure. Et en définitive parce qu’il ne vise qu’au salut de l’homme, son message est universel.

Là où les valeurs de la société d’antan laminaient l’individu au profit d’une évolution sociale effrénée, productiviste et technologique, le bouddhisme « ré-humanise » la trajectoire de chacun, affirme les bienfaits de la pensée individuelle, d’une approche et d’une démarche personnalisées.

En apportant des réponses beaucoup plus crédibles aux grandes interrogations de l’existence et de la société, le bouddhisme accomplit à l’évidence une œuvre salvatrice. À sa manière, il réintroduit dans la modernité laïque des réponses aux questions du sens et du salut, ravive la morale individuelle – et par voie de conséquence, collective – , jusqu’à mettre en exergue une certaine « éthique de la responsabilité universelle », ce qui le désigne clairement comme un chemin de libération à part entière.


De ce point de vue, ainsi que nous l’évoquions dans un précédent ouvrage1, la force du bouddhisme, l’élan novateur que cette pensée porte en elle depuis plus de deux mille cinq cents ans, son acuité remarquable et la simplicité de ses préceptes, sont tout aussi pénétrants de nos jours qu’à ses origines. Ils parlent avec une clarté étonnante à nos sens d’aujourd’hui, à notre vie moderne, aux manques et aux déséquilibres, à ce « mal-être » qu’elle génère à longueur de temps.

Il est indéniable que le bouddhisme est d’actualité. La spiritualité qu’il prône, les enseignements qu’il dispense, les maîtres qu’il nous fait rencontrer, les voyages qu’il provoque, et surtout les interrogations qu’il suscite en permanence, sont autant de facteurs d’évolution. Une évolution qui sera plus ou moins lente selon le degré d’implication de chaque individu, selon d’où il vient et l’intérêt qu’il porte à cette nouvelle approche de la vie.

Mais, avant tout, le bouddhisme interpelle l’homme occidental car il apporte des réponses à ses interrogations, non seulement sur le sens de la vie en général, mais aussi, surtout, sur la manière de se reconnecter avec lui-même, de parvenir à la vraie source de son être le plus essentiel et personnel.

C’est parce qu’il donne à chacun les moyens – adaptés à sa propre évolution, à son niveau de spiritualité — de trouver son équilibre, son « centre », de prendre les commandes de sa vie, parce qu’il fait office de révélateur, de catalyseur et de « régénérateur », que le bouddhisme est un courant spirituel novateur et positif.

Ce n’est pas un hasard si le bouddhisme ne véhicule aucune idéologie de pouvoir, tant spirituelle que temporelle : il ne vise que l’élimination de la souffrance humaine, en donnant à chaque homme, chaque femme, chaque enfant, les moyens spirituels de gérer sa propre existence dans le respect de soi-même et de ce qui l’entoure.

 



En définitive, pour qui s’attarde à dresser un bilan objectif du monde moderne « à l’occidentale », le constat est sans appel.

Le monde que l’on dit « civilisé » produit et multiplie un grand nombre de souffrances et de douleurs ; les êtres et les individualités s’y opposent sans merci, les systèmes sociaux s’y affrontent sans pitié. La peur, le meurtre et la famine y sont fréquents. Les valeurs de respect, de paix et d’harmonie sont bafouées de toutes parts. La
réalisation extérieure et la réussite sociale sont mises en exergue, le superflu est privilégié à l’harmonie, l’inquiétude et la tristesse supplantent la paix intérieure.

Pour toutes ces raisons, dans ce monde occidental dédié aujourd’hui en priorité à l’avancée inexorable de la modernité, soumis aux découvertes technologiques et au sacro-saint pouvoir de la science, le bouddhisme propose pour sa part non pas une nouvelle religion « venue d’ailleurs », faussement teintée d’un exotisme rassurant, mais plus simplement une philosophie de vie redonnant à l’humain la place prépondérante au sein de l’univers où il évolue.

Et c’est sans aucun doute cette simplicité, cette humilité dans la démarche, qui permet au bouddhisme, en ce début de XXIe siècle, d’être présent sur tous les continents.



1. Oui, nous sommes bouddhistes, Presses du Châtelet, 2001.
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LE CONTEXTE HISTORIQUE

Au VIe siècle avant Jésus-Christ, le sous-continent indien, encore inexploré, est peuplé d’une multitude d’ethnies. La pensée indienne est déjà florissante et l’apanage du peuple autochtone des Dravidiens depuis plus de trois millénaires. Ces hommes à la peau noire ont peu à peu tissé de fortes coutumes sociales, héritières de la brillante civilisation de l’Indus, qui leur ont permis de résister durant de nombreux siècles aux flots incessants d’envahisseurs venus du nord. Peu à peu, dépassant les stades de la chasse et de la cueillette, ils ont développé les premières formes d’agriculture, mais aussi l’utilisation des métaux, à l’exception du fer, arborant tous les signes d’une culture villageoise primitive.

La naissance d’une nouvelle civilisation

Ce n’est qu’aux alentours de 1500 avant J.-C. qu’un nouveau peuple nomade, originaire de Turquie et d’Iran, gagne à son tour l’Inde et vient s’établir dans le nord-est du pays. Les hommes de ce peuple, que l’on nommera bientôt les Aryens1, ont la peau blanche à la différence de leurs prédécesseurs et déferlent par vagues successives sur le pays, détruisant tout sur leur passage. Ils investissent tour à tour le nord-ouest, le Pendjab à l’est, se répandent dans le golfe du Bengale, poussent au sud jusqu’aux monts Vindya, à l’ouest jusqu’à l’océan Indien.


Les citadelles fortifiées de la brillante civilisation de l’Indus vont succomber sous les coups de boutoir des hordes barbares attirées par les richesses de la plaine gangétique. C’est d’un véritable choc de civilisations dont il s’agit : à la civilisation urbaine évoluée des Harappéens, maîtrisant l’écriture, l’artisanat, le commerce, les beaux-arts et l’architecture, succède un peuple de tribus errantes qui tire sa nourriture et ses vêtements du bétail tout en connaissant mal les principes de l’agriculture, avide de mettre sous son joug les autochtones rencontrés.

Ce n’est rien moins qu’une mutation profonde que vit alors le sous-continent indien. Car, au-delà des exactions prévalant à leur installation sur ces terres nouvelles, les Aryens, que l’on désigne comme des « peuples sans dieux », sont cependant porteurs de mythes et de cérémonies qui, fusionnant avec la pensée dravidienne, vont générer une nouvelle forme de pensée.

En effet, après leur violente incursion en Inde, en quelques siècles les Aryens se fondent littéralement avec les peuples qu’ils ont asservis, développant bientôt une surprenante activité intellectuelle, et surtout une spiritualité omniprésente. Ainsi naît une tradition orale – les Veda, véritable recueil de textes religieux et sacrés – qui très vite s’impose comme la référence officielle d’une religion à part entière.

De fait, ce qui s’apparentait dans un premier temps au retour à un obscurantisme primaire se révèle être une fascinante restructuration de la pensée indienne qui s’affirme davantage comme la naissance d’une nouvelle civilisation.


La culture védique

Le millénaire qui précède l’émergence du bouddhisme en Inde se réfère à une forte culture orale, composée d’hymnes et d’enseignements révélés, appelés Veda. Elle trouve ses fondements dans des racines éthiques amalgamées dans la pensée aryenne au gré des conquêtes de ce peuple, rassemblant des influences aussi bien indoiraniennes qu’indo-européennes, qui reconnaissent à la fois une double hiérarchie divine – les daivas2 et les asuras3 –, la pratique du
culte du Feu et les sacrifices, mais aussi un tissu très dense de croyances naturalistes, rituelles et sociales.

C’est sur ces bases que les Aryens mettent à profit leur étonnante capacité d’adaptation en « ingérant » littéralement les croyances locales rencontrées sur le sol indien. Ainsi naît une nouvelle forme de pensée, qui bientôt trouve sa voie dans une expression orale florissante, réalisant naturellement la synthèse des influences précédentes. De fait, c’est une véritable tradition qui s’élabore, dans un style poétique remarquable et d’une incroyable complexité.

 



Les Veda (1500-1000 avant J.-C.)

Une nouvelle étape est franchie lorsque cette tradition culturelle et rituelle émergente, semblant atteindre sa pleine maturité, passe du stade oral à l’écrit dans les textes du Veda, avalisant dans un premier temps la naissance du védisme. Mais surtout ces écrits, dont la rédaction va globalement s’étendre sur près d’un millénaire – entre 1500 et 500 avant Jésus-Christ – vont désormais constituer le fonds commun et la référence spirituelle majeure de toutes les religions de l’Inde pour les siècles à venir.

Les textes védiques exposent un foisonnement de valeurs religieuses sous une multitude de formes, jusqu’à s’imposer aux yeux de tous comme une littérature à part entière : « … Aux mythes sont mélangés inextricablement des épisodes légendaires, des résidus épiques, dramatiques, voire para-historiques. On y trouve en second lieu la description des cérémonies publiques et privées, dans le détail extraordinairement minutieux de leur liturgie ; une suite discontinue de réflexions sur la signification des formules sacrées et des éléments rituels ; enfin les premiers essais d’un culte ésotérique à base symbolique4. »

Les textes sont organisés en « familles » et en écoles selon les époques, exposant avec ferveur les méandres infinis d’une mythologie aux ramifications interminables. Au fil des formules liturgiques, des nuances d’un langage religieux sophistiqué, des vers et des strophes magnifiques, c’est en définitive la « pensée indienne » qui s’élabore peu à peu, avec des nuances et une subtilité jusque-là inconnues.


À terme, le Veda va rapidement être considéré comme le principe même de la « Révélation ». Car s’il s’agit bien dans la forme de textes écrits, la tradition veut que leur origine ne soit pas humaine, qu’elle n’ait pas jailli de l’imagination d’auteurs inspirés mais résulte au contraire de visions d’ordre divin apparues aux rishi, les « voyants » des temps védiques. En ce sens, le Veda, dans ses multiples expressions, constitue une somme d’expériences significatives – de valeur hautement spirituelle et religieuse – perçues directement par des hommes, « dans » les hommes, et traduisant la présence du divin dans tout ce qui existe, y compris dans l’être humain.

Ce principe de la Révélation a pour premier effet de mettre en lumière les capacités « divines » de l’homme. D’emblée, c’est un rapport nouveau qui s’instaure entre l’âme humaine et le Suprême. Tous les textes du Veda vont tendre, dès lors, à souligner, nuancer, expliquer, cerner, montrer – comme le fait toute autre religion – le conflit permanent, en chaque individu, entre ce qui est divin et ce qui ne l’est pas, entre la concentration intérieure et la dispersion extérieure, entre la spiritualité et la matérialité5.

Cette abondante littérature est « classée » selon quatre axes majeurs qui découlent les uns des autres : les Hymnes et les Charmes sont à la source de la Liturgie, de laquelle naissent les Spéculations.

Les formes d’expression les plus communément employées sont de trois ordres : la stance, formée de plusieurs vers ; la formule, courte phrase en prose rythmée ; et la prose. De l’assemblage des vers et des formules rituelles résultent les mantra. La prose, quant à elle, traite de la connaissance, non de l’action. Enfin, pour ce qui est des prescriptions rituelles, très courtes et concises, utilisées de façon mnémotechnique, elles sont appelées sūtra.

Une autre classification des textes védiques consiste à les répertorier non pas selon leur forme mais en fonction de leur contenu : On a les hymnes (sūkta), les charmes (hymnes à caractère magique), les Brāhmana (livres d’exégèse du rituel), les Aranyaka (annexes des Brāhmana), les Upanisad (courts traités spéculatifs), les sūtra enfin (prescriptions
rituelles), que l’on dit srauta, lorsqu’ils traitent du sacrifice solennel, et grhya, lorsqu’ils concernent les rites privés6.

Au fil des siècles, cette abondante littérature ne cessera d’augmenter, jusqu’à constituer une « somme » dont le volume global sera finalement estimé à plus de six fois celui de la Bible, et réparti en plusieurs Veda :

– le Rig Veda, ou « Veda des vers », destiné aux Oblateurs (composé de 1 028 hymnes dédiés aux divinités, la plupart en liaison avec le culte et les sacrifices que celui-ci impose);

– le Yajur Veda, ou « Veda des formules », destiné aux Acolytes (regroupe d’une part le Yajur Veda blanc, ne présentant que des formules, et d’autre part le Yajur Veda noir, combinant des formules liturgiques et des éléments en prose) ;

– le Sāma Veda, ou « Veda des chants », destiné aux Chantres (regroupe une succession de strophes empruntées au Rig Veda, augmentées de notations musicales et arrangées pour l’exécution du chant sacré);

– l’Atharva Veda, destiné aux Chapelains royaux (rassemble des textes à consonance pour partie magique et pour partie spéculative).

 



Les Brāhmana (1000-750 avant J.-C.)

Dans la lignée des textes védiques originels, les Brāhmana, qui traitent essentiellement des techniques rituelles, sont les premiers commentaires directs des Veda affichant une réelle portée novatrice. À ce titre, ils s’imposent comme des relais essentiels pour mieux comprendre la pensée indienne de l’époque au travers de cette véritable « science du sacrifice » que prônent les Veda.

Bien plus que de simples traités rituels, ils font office de révélateurs dans des champs de réflexion jusque-là inexplorés, telles la magie ou la réincarnation. Derrière le rituel surgit alors le symbole : la finalité de l’homme se cristallise dans l’offrande de sacrifices, ayant pour fonction de lui assurer le bonheur de son vivant et la vie éternelle une fois la mort survenue7.


L’écriture des Brāhmana constitue une nouvelle étape dans l’émergence d’une spiritualité spécifiquement indienne, en ce sens qu’elle introduit la notion de péché : offrir un sacrifice à un dieu, c’est l’adorer, mais aussi demander son pardon ; c’est reconnaître implicitement que l’on a commis une faute rituelle et transgressé la coutume.

Le sacrifice par le feu devient l’élément fondamental de la religion, il régénère, minimise les effets du temps. Le rite et le sacrifice ramènent à l’unité, rétablissent l’harmonie en toute chose, réaffirmant le lien entre le temporel des actes humains et la dimension éternelle de l’absolu. De la sorte, l’acte sacrificiel élève et épure la dimension spirituelle de la trajectoire humaine.

C’est aussi l’époque où le prêtre, le brahmane, parce qu’il connaît et maîtrise les formules et les rites, devient le détenteur de tous les pouvoirs. Au point que peu à peu, au fil du temps, les dieux seront ravalés au rang de simples serviteurs. Dès lors, les brahmanes définissent la loi (dharma), assimilent les religions populaires et dégagent les lignes majeures des croyances religieuses.

 


 



Les Aranyaka

L’écriture des Aranyaka marque une nouvelle étape dans l’évolution de la pensée indienne. Ces textes, que l’on désigne également comme étant les « Traités de la Forêt », sont essentiellement des commentaires axés sur la pratique rituelle.

Alors qu’auparavant le sacrifice d’animaux était quasi incontournable, désormais la notion même d’offrande faite aux dieux prend une autre dimension, le symbole et l’allégorie prenant le pas sur la réalisation concrète du sacrifice. Il faut y voir le désir d’une simplification de la pratique, visant à donner plus de souplesse et de liberté aux officiants.

 


 



Les Upanishad (750-500 avant J.-C.)

Avec la rédaction des Upanishad, ce sont les fondements mêmes du védisme qui prennent une autre envergure, dépassant l’équilibre
subtil entre ritualisme et philosophie élaboré jusqu’à présent pour s’orienter de façon résolue vers la spéculation, en allant franchement au-delà de la pratique rituelle et faisant la part belle à sa signification mystique.

Durant plusieurs siècles, la relation maître-disciple prend alors une place prépondérante, ouvrant la voie à une multitude d’interprétations de l’univers et de la place de l’homme au sein de celui-ci, les mêmes interrogations revenant sans cesse, à propos des limites de la condition humaine et de la manière de s’en délivrer.

Dans le cadre des Upanishad, l’acte (karman) et la délivrance (moksa) sont désormais au centre d’une réflexion approfondie : Le karman est l’acte conscient et volontaire posé avec désir (kāma). Tout acte est énergie, laquelle donne un sens et une dimension particulière à celui qui l’accomplit. Or aucun acte n’est isolé, mais au contraire vient après et avant d’autres actes, tel le maillon d’une longue chaîne. Il faut donc considérer l’existence humaine comme résultant des conséquences des actes, d’où la loi inéluctable de cause à effet.

 



Par voie de conséquence, tout sacrifice ne peut que s’inscrire à la suite d’une série de sacrifices antérieurs ; l’acte rituel n’a donc de valeur véritable que dans le cadre d’une transmission initiatique directe de maître à disciple, seule capable de replacer les sacrifices dans l’ordre et l’harmonie du cosmos.

Quant au problème de la délivrance (moksa), qui ne peut être obtenue que par l’affranchissement du devenir auquel assujettissent les actes (karma), les Upanishad, prenant en compte l’enchaînement des causes et des effets (loi de causalité), prônent le recours à des techniques ascétiques (yoga, concentration, méditation… ).

Au gré de leurs nombreux développements, les Upanishad en viendront ainsi à assimiler le principe absolu du cosmos (brahman) et celui individuel et commun à tous les êtres (ātman), remettant peu à peu en question le réel pouvoir de l’acte sacrificiel, puis imposeront bientôt l’idée du cycle des renaissances.

À terme, les Upanishad – dont le nombre varie de 108 à 250 selon les versions, tantôt rédigées en prose, tantôt en vers, quelquefois même sous forme de dialogue –, et notamment les treize premiers
textes qui les composent, seront considérés, de par la force et la densité de leur message, comme les véritables sources de l’hindouisme.

Après s’être imprégnée des Veda, des Brāhmana et des Aranyaka, la pensée indienne en vient finalement à l’essentiel, qui ne peut être qu’au-delà du rituel.



1. Aryens : du sanskrit Arya ; désigne des peuplades d’origine indo-européenne.


2. Daivas : divinités.


3. Asuras : signifie « divin » ; ancien vocable védique décrivant l’esprit suprême, donné à plusieurs divinités védiques comme Indra, Agnin ou Varuna.


4. Louis Renou, in avant-propos du livre de Jean Varenne, Le Veda, Éditions Les Deux Océans – Denoël-Planète, coll. « Le trésor spirituel de l’humanité », 1967.


5. B. Baudouin, Le Védisme, l’éveil à la spiritualité indienne, coll. « Spiritualités du monde, religions, mystères et traditions », De Vecchi, 1997.


6. J. Varenne, Le Veda, op. cit.


7. B. Baudouin, L’Hindouisme, une renaissance spirituelle, De Vecchi, coll. « Spiritualités du monde, religions, mystères et traditions », 2002.
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LA VIE ET L’ŒUVRE DE BUDDHA

Au Ve siècle avant Jésus-Christ, la pensée indienne est fortement imprégnée des préceptes des Upanishad, quand bien même leur influence décroît notablement.

Les structures sociales de l’immense sous-continent indien sont en pleine mutation, les traditions changent, les mentalités évoluent ; la structure même des communautés prend un autre visage, les petits États d’autrefois intégrant désormais de vastes royaumes.

La spiritualité n’en demeure pas moins omniprésente ; les ascètes errant sur les routes – les sramana1 –, issus de toutes les castes et affichant une totale liberté de pensée, deviennent chaque jour plus nombreux. Ces tenants d’une ascèse fervente, en quête de connaissance et de sérénité, impressionnent par les pouvoirs qu’on leur prête, où le surnaturel côtoie les interrogations sur le sens de l’existence.

Alors que les croyances ancestrales évoquent la renaissance après la mort, en une longue chaîne d’existences décidées par le divin et rythmées par les pratiques rituelles, les sramana remettent en question cette mainmise divine qui rend notamment les hommes inégaux face à la mort. Par leur ascétisme, ils cherchent à interrompre la perpétuation jugée inéluctable des existences, à briser la chaîne des incarnations successives. Ils en viennent alors à établir un lien étroit entre le mécanisme de transmigration de l’âme, d’incarnation en incarnation, et la valeur morale des actes humains. Ainsi, dépassant les préceptes des Upanishad, ils vont bientôt donner un autre sens à
la destinée humaine, établissant une nouvelle classification des éléments qui composent la réalité.

 


Les sectes matérialistes, quant à elles, considèrent que l’être humain n’est constitué que d’éléments matériels et impermanents, lesquels disparaissent en totalité après la mort.

En définitive, la plupart des pratiques de concentration supérieure en cours à cette époque visent à séparer autant que possible les éléments impermanents et le principe éternel de l’homme, au prix d’un long enseignement dispensé par un maître au fait des techniques les plus secrètes et éthérées.

Au milieu du Ve siècle, la religion qui prédomine est le brahmanisme, qui dans son évolution ultérieure deviendra l’hindouisme, vers 200 avant J.-C. La religion est prépondérante, au point que les brahmanes constituent la plus élevée des quatre classes sociales ordonnées par les dieux. Une hiérarchie rigoureuse place immédiatement derrière eux les ksatriya, classe des chefs guerriers, puis celle des vaisya, les éleveurs et paysans, et enfin la classe des sūdra, ou serviteurs. Cette première classification servira ultérieurement de fondement au système des castes avalisé par l’hindouisme.

Lorsque débute l’époque qui va voir l’émergence du bouddhisme, le pouvoir des brahmanes est considérable. Ils multiplient les techniques de méditation, de jeûne, de chasteté et d’ascétisme, toutes préparatoires aux sacrifices. L’ascèse, les sacrifices et l’étude des textes védiques ont pour objet de conforter le prêtre dans sa volonté d’atteindre le ciel du dieu créateur Brahma. Quant au petit peuple, il se contente le plus souvent de formules magiques de protection, toujours attaché à certains cultes des esprits remontant à la nuit des temps.

De lointaines origines

C’est dans ce contexte d’une spiritualité diffuse et multiforme que va naître celui que l’on désignera comme le Buddha, « l’Éveillé ». Encore faut-il s’entendre sur la notion de « naissance », dans un univers où la transmigration de l’âme donne une autre envergure à l’existence humaine.


Ainsi, en toute logique, la vie du Buddha ne commence pas avec la naissance de celui que l’on nommera Gautama, mais en des temps bien plus anciens, car, à l’image de tout individu, il a connu des vies antérieures au cours desquelles il a longuement préparé l’existence qui va faire de lui un être pleinement réalisé.

Selon une lointaine tradition, son histoire débute des milliers d’années avant J.-C. Il n’est alors qu’un ascète parmi d’autres, un Bodhisattva 2 en quête de l’Illumination, nommé Sumedha, qui rencontre un Buddha appelé Dīpankara. Au contact de ce dernier, il fait vœu d’atteindre l’Éveil suprême et complet pour le bien et le bonheur de tous les êtres.

Sa recherche de l’Illumination va prendre du temps, plusieurs vies successives3 sous des formes différentes (humaine, animale, etc.) – jusqu’à quatre-vingt-onze ères complémentaires, selon certaines sources –, au cours desquelles il côtoie des Buddha du passé, et surtout accomplit progressivement nombre d’actes méritoires qui le feront reconnaître ultérieurement comme un être « éclairé », de la lignée des « souverains universels ».

Quant à savoir à quelle période a véritablement commencé la dernière existence humaine du dénommé Gautama (son accession à l’Éveil mettant fin au cycle des renaissances), les diverses biographies, toutes postérieures à son époque4 , ne s’accorderont finalement que sur un point : une durée de vie de quatre-vingts ans5.

 


Une première chronologie « longue », fondée sur la datation du couronnement du roi Aśoka en 268, situe la vie du Buddha entre 480
et 400 avant J.-C. Une seconde chronologie dite « longue », de tradition cinghalaise, fait pour sa part état d’une existence entre 566 et 486 avant J.-C. Quant à la chronologie « courte » la plus fréquemment retenue, elle place la dernière incarnation de Gautama entre 448 et 386 avant notre ère.


De la naissance à la révélation

À l’image de la période qui a précédé sa venue au monde, il est essentiel de considérer la naissance de Gautama comme ses premières années de vie avec circonspection et de faire la distinction entre la réalité et les récits ultérieurs qui ont forcément enjolivé celle-ci.

En effet, pour qui étudie attentivement les écrits relatifs à la dernière incarnation de Gautama, force est de constater que les récits les plus tardifs fournissent un luxe de détails absents dans les sources primitives et contrastent avec une sobriété initiale qui à l’évidence se contentait de décrire des faits avérés.

Ainsi, la légende voudra que l’on situe le plus souvent le futur « Éveillé » dans une famille royale et puissante, un milieu riche et très aisé. Or les sources les plus anciennes, très probablement authentiques, nous portent davantage à croire que Gautama est né dans la famille d’un guerrier de la caste des ksatriya – son père étant tout au plus un chef de clan de la tribu des Sākya (ce qui lui vaudra plus tard le surnom de Sākyamuni, le « sage des Sākya »), dont les conditions de vie étaient autrement plus rudes.

Les diverses biographies s’accordent cependant toutes sur le fait que la mère de l’enfant, Māyā, est morte seulement quelques jours après sa naissance. Son père, Suddhodana, confia dès lors la garde de l’enfant à sa tante maternelle Prajāpati, qu’il épousera peu après en secondes noces.

La petite république des Sākya, dont la capitale est alors Kapilavatthu, n’est pas dirigée par les brahmanes mais par un conseil de notables. Gautama est simplement le fils de l’un d’entre eux, et non de sang royal comme il sera dit plus tard.

Des textes anciens font état d’un avertissement de la part de devins, qui auraient informé le père du désir de l’enfant de devenir
plus tard un ascète errant. À l’idée de voir son fils renoncer à la carrière de guerrier qu’il lui promettait – ou à celle de souverain royal, dans la version enjolivée –, Suddhodana lui réserve une existence protégée, dans un cadre le préservant des influences néfastes du monde extérieur.

Au fil de ses premières années, le jeune Gautama affirme rapidement une intelligence et une habileté hors du commun. Mais en définitive les récits anciens les plus crédibles révèlent peu de choses concrètes sur sa prime jeunesse. Tout juste est-il précisé qu’il grandit à l’abri des tentations de son temps, ce jusqu’à l’âge de seize ans, époque à laquelle il épouse une jeune fille prénommé Yasodharā6, dont il aura un fils, Rāhula, à vingt-neuf ans.

À ce stade, rien ne distingue encore Gautama de ses contemporains, si ce n’est une curiosité et une vivacité d’esprit qui bientôt vont donner un autre sens à sa trajectoire. C’est en effet l’époque à laquelle le jeune homme est amené à vivre une expérience qui va radicalement changer le cours de son existence : sortant à quatre reprises de l’environnement protégé dans lequel il évoluait jusqu’alors, il découvre des aspects du monde qui tout à coup l’interpellent violemment et vont faire office de révélation.

Lors d’une première sortie, il rencontre un vieillard, dont le corps fatigué et déformé par l’âge suscite chez Gautama une foule d’interrogations quant aux affres de la vieillesse et la décrépitude physique promise à tout individu.

Un autre jour, il en vient à côtoyer un homme contaminé par la peste noire, la réalité de la maladie, la douleur et la condamnation certaine émouvant le jeune homme au plus haut point.

Lors d’une troisième sortie en ville, Gautama croise un cortège funèbre, des proches conduisant un cadavre au bûcher. Cette fois, c’est à la mort et à la souffrance sans fard de ceux qui ont perdu un être cher qu’il se trouve confronté.

Enfin, une quatrième escapade hors de chez lui le conduit sur la route d’un ascète errant et mendiant, ne possédant rien, soumis aux
épreuves terrestres les plus dures et cependant affichant une paix de l’âme et une sérénité intérieure impressionnantes.

Gautama entre alors dans une réflexion intense. D’une part, il explore les souffrances humaines et leurs causes ; d’autre part, grâce à sa dernière rencontre, il entrevoit une possible issue. Dès lors, va germer dans son esprit la seule idée qui semble s’imposer à lui : pour mettre un terme aux souffrances, il faut quitter le monde et s’engager dans un « dégagement » des contingences physiques et matérielles, dans une voie de détachement, pour ne plus être affecté par les maux inhérents à la nature humaine, ainsi qu’a semblé le lui indiquer la conduite de l’ermite récemment rencontré.

Prenant conscience de la réalité de la naissance, de la maladie, de la vieillesse et de la mort, et surtout des souffrances qui s’y rattachent, Gautama décide de mener une vie d’ascète, de vouer son existence à l’élimination de toutes le souffrances pour tous les êtres.


La quête de l’Éveil

Là encore, les sources divergent quant à la réalité des faits. Les textes postérieurs, sur lesquels repose le fondement de la légende, affirment que Gautama abandonne immédiatement sa femme, qui vient de donner naissance à son fils Rāhula, et quitte en secret les fastes de son palais royal pour s’engager dans une vie de quête et de renoncement. Or cette version romancée se réfère à un texte plus ancien, son déroulement se calquant sur une technique de visualisations du cadavre pour se détacher des affres de la concupiscence ; une autre source, également lointaine, fait état pour sa part d’expériences symboliquement similaires chez un grand nombre de Buddhas des temps anciens.

Ce qui est commun à pratiquement toutes les biographies, orales ou écrites, qui nous sont parvenues, tient au fait que Gautama quitte effectivement les siens et change de vie, entreprenant un long périple, comme guidé par une force intérieure hors du commun. Son besoin de spiritualité le conduit dans la région de Rājagrha, où il cherche à rencontrer des initiés susceptibles de lui transmettre des techniques spirituelles.


Il entre ainsi en contact avec deux maîtres de yoga, Alāra Kālāma et Uddaka, qui tour à tour lui enseignent les principes élémentaires de la méditation et les exercices pour parvenir à l’extase mystique (dhyāna). Mais le nouveau venu, quand bien même il acquiert rapidement une certaine maîtrise du recueillement, parvenant à un calme mental et une conscience subtile qui impressionnent ses maîtres – au point qu’Alāra Kālāma lui proposera de partager avec lui la formation de disciples et qu’Uddaka le reconnaîtra comme son propre maître –, ne trouve pas dans ces enseignements la paix de l’esprit qu’il recherche, pas plus que des réponses à ses interrogations sur l’origine et la résolution des souffrances humaines. Conscient d’avoir encore beaucoup à apprendre, il refuse donc d’accéder au rang de maître spirituel et poursuit sa route, en quête d’autres sources de réalisation.

C’est ainsi qu’il gagne le village d’Uruvilvā, où il fait de nouvelles rencontres déterminantes : celles de cinq moines errants et mendiants comme lui.
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