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  Préface


  Un livre est intéressant lorsqu'il donne à penser. Intérêt qu'il faut comprendre stricto sensu: inter esse. Être au cœur même de ce qu'il décrit. Ce qui est le cas de la belle et lucide analyse proposée par Jérôme Blanchet-Gravel. Inutile, dès lors, d'être redondant par rapport à celle-ci. Il suffit, en deçà et au-delà d'une attitude judicative, de souligner, avec bienveillance, en quoi, justement, il donne à penser, à rêver, voire à méditer. N'est-ce point cela que l'on attend d'un bel ouvrage en ces temps de détresse théorique où les feuilles mortes, hélas, se ramassent à la pelle?


  Se référant à des esprits aigus, et dans la foulée d'un livre précédant sur la «matrice religieuse de l'écologisme{1}», l'auteur ponctue son parcours de toutes une série de «pierres blanches»: retour du sacré, orientalisation, écoromantisme, réenchantement du monde, comme autant de constatations dont il est difficile de faire abstraction. Fut-ce, ce dont il ne se prive pas, pour les critiquer. Ou, à tout le moins, pour les relativiser ou les nuancer.


  De Volney à Pierre Clastres, sans oublier ce qui mérite d'être souligné de la critique du monde moderne proposée par René Guénon, on retrouve dans ces pages des thèmes quime sont chers: ensauvagement du monde, prévalence du corps, pacte émotionnel, tribu affectuelle, toutes choses étant les caractéristiques essentielles de la postmodernité.


  Ce qui, a contrario, rappelle que la modernité ne fut qu'une abstractisation du divin, et le déracinement de cette terre-mère, s'élabore dans cette tradition culturelle qu'est le mythe du Paradis. Paradis perdu, paradis à venir. La vraie vie étant soit reléguée dans un âge d'or passé, soit dans une utopie future. Le sens est projeté. Il suffit pour s'en convaincre d'observer comment le mot «sens», d'une grande banalité, désigne tout à la fois la signification et la finalité. Ce qui dans l'inconscient collectif de la culture occidentale renvoie au fait qu'il n'y a de vraie signification que s'il y a un but à atteindre, un idéal à réaliser, une finalité à parfaire. L'expression courante le «sens de la vie» dit bien ce qu'elle veut dire: il n'y a de vie que si celle-ci est orientée, va quelque part.


  Les diverses religions séculières: marxismes, socialismes et multiples progressismes reprendront le flambeau des monothéismes sémites. Il y a, entre elles, une homologie structurelle. En chacun de ces cas, la vraie vie est ailleurs. Il convient de mobiliser les énergies individuelles et collectives: éducation, politique, économie, projet divers, afin de retrouver le paradis perdu. Et ainsi accéder, dans le ciel ou sur la terre, mais toujours plus tard à la perfection, la plénitude d'une jouissance à venir.


  Quoi qu'il en soit, par une étonnante inversion de polarité, on peut observer que, de nos jours, le sens n'est plus cherché dans le lointain mais, bien au contraire, ici et maintenant. Les déclinaisons d'un tel carpe diem sont légion, mais toutes concernent, pour le dire brièvement, le culte du corps, un hédonisme diffus et le sentiment tragique de la vie. Ceci est une spécificité de la postmodernité.


  Qu'est-ce qui est en jeu? Sinon qu'à l'opposé d'une suspicion multiforme vis-à-vis du monde, renaît à son égard une sorte de fascination. Sans que cela s'exprime sous une forme précise, confiance est accordée à ce monde-ci ou à cette terre-ci. À ses forces telluriques, celles de l'instinct. Toutes choses s'exprimant dans le festif, les multiples célébrations du corps, celles de la peau ou des humeurs sociales. Au travers des phénomènes quotidiens du corps que l'on soigne, habille, construit, c'est une sorte «d'élan vital» (Bergson) qui s'exprime. Élan revitalisant des sociétés assoupies dans le bien-être et la fadeur. Des sociétés s'étant alourdies de mauvaise graisse, et ayant fait du bonheur matériel l'étalon d'une vie réussie.


  Vitalisme, en particulier, des jeunes générations, au travers de leurs rébellions et de leur liberté de ton et d'allure, faisant resurgir, de manière parfois éruptive, les instincts primordiaux. Instincts n'étant plus simplement canalisés, domestiqués dans le cadre d'une ontologie stable, mais laissés à leur liberté première. N'est-ce point cela que souligne la finale du livre, lorsque Jérôme Blanchet-Gravel affirme que «l'affirmation religieuse dans la Cité est l'un des principaux signes du déclin du politique»? Du politique, pour reprendre une judicieuse formule du vieux Karl Marx, comme étant la «forme profane de la religion».


  Pour ma part, je nomme cela invagination du sens. C'est-à-dire un sens revenant à ce monde-ci, à cette terre-ci, au «dasein». Une logique de regrès. Un retour au ventre, aux sens, au sensible. Un temps d'arrêt en quelque sorte. C'est-à-dire ne plus se laisser emporter par le flux incessant du Progrès et de son idéologie, le progressisme, mais s'accorder aux rythmes, quasiment physiologiques, de l'existence. Rythmes exprimant, selon Leroi-Gourhan, la sensibilité viscérale: sommeil-veille, digestion-appétit... Cadences physiologiques dont l'oubli est à l'origine de tous les méfaits ou dysfonctionnements individuels ou collectifs.


  Belle expression que cette sensibilité viscérale! Tout comme celle d'invagination, elle rappelle que l'on ne peut plus penser l'humain à partir du seul cerveau, mais qu'il est, également, corps. Que ce corps doit être attentif aux rythmes le constituant. Que la vie n'est belle que si on en a appétit. N'est-ce point à partir de ce corps naturel que Jérôme Blanchet-Gravel propose de penser le corps social?


  C'est un tel appétit corporel qui fait de la postmodernité lesymbole de la fin du «projet» monothéiste. Fin de la mobilisation de l'énergie pour un but lointain. Et, dès lors, retour à un autre niveau de ce qui fut le désir païen de ce monde-ci. Il est, à cet égard, instructif de voir, sous forme paroxystique, resurgir d'explicites références aux pratiques prémodernes (c'est-à-dire préchrétiennes) de l'orphisme ou du dionysisme.


  Goethe rappelle que «l'instant devait être prégnant, suffisant à lui-même pour pouvoir devenir une digne césure dans le temps et l'éternité» (Lettre à Zelter, 1829). Un tel instant prégnant est bien celui du Kairos, de l'opportunité qu'il fallait saisir sur le moment sans se préoccuper du futur ou d'hypothétiques arrières-mondes. Instant éternel qui était signe de la présence au monde dans la pré-modernité et qui semble être la temporalité dominante dans la postmodernité. L'accueil de l'opportunité (les jeunes générations disent de la «bonne occase»), le présentéisme sont comme autant deponctuations martelées, avec force, dans l'intensité de l'expérience quotidienne.


  Ce point d'inversion où le futur devient présent, voire instant, est on ne peut plus évident dans le corporéisme naturel qui, d'une manière diffuse, contamine nos sociétés. Le culte du corps est, toujours, l'indice du (re)nouveau du vitalisme. Un printemps de l'existence. Il signe, aussi, le déclin du politique et la reviviscence de la mystique. Mystique enson sens plénier, celui de l'interdépendance des choses, de l'harmonie par rapport au cosmos. L'ordre symbolique, au-delà ou en deçà du rationalisme moderne, réinvestit les grands discours mythiques.


  Citant aussi Gilbert Durand, Jérôme Blanchet-Gravel rappelle que l'œuvre de ce dernier souligne avec force le conflit existant entre le rationalisme et l'imaginaire. Le lecteur attentif verra que nombre de pages de son livre montrent, au contraire, la rébellion de cet imaginaire. Ce qui induit ceque Jérôme Blanchet-Gravel appelle un «autre rapport audivin». Voilà ce que, pour ma part, j'appelle déclin du politique corrélatif de la reviviscence de la mystique. C'est-à-dire que ce qui préoccupe ce ne sont plus les événements historiques, mais bien les avènements destinaux. Les célébrations du corps dans l'ordre symbolique et dans la cosmétique qui en est l'illustration, constituent une mise en présence des Autres de la tribu, de l'Autre qu'est la nature, sans oublier cet Autre qu'est l'ordre du sacral (le sacré diffus, la religiosité).


  C'est une telle organicité qui marque profondément la postmodernité et que l'on peut résumer au travers de quelques oxymores fécondants: matérialisme mystique, corporéisme spirituel. Dont il faut chercher l'origine dans l'«exemplarisme» de saint Bonaventure ou dans le «réalisme» de saint Thomas d'Aquin. C'est une telle synergie dont on peut entendre l'écho dans l'œuvre prémonitoire du dernier Foucault (celui du «souci de soi») ne réduisant pas la morale à une simple obéissance à la loi. Parlant, également, de la conversion à soi. Et, enfin, rendant attentif à cette thématique nietzschéenne de la vie comme œuvre d'art, à l'importance du goût. Il écrivait: «Pourquoi un tableau ou une maison sont-ils des objets d'art, mais non pas notre vie?»


  Voilà ce qu'est le corporéisme pré et postmoderne dont j'avais traité dans Au creux des Apparences en 1990{2}. J'entendais dire par là que les apparences étaient un véritable creuset où s'élaborait l'être-ensemble. Un moule où le corps social n'était pas simple flatus vocis sans consistance mais réalité prégnante et intangible. Une forme où, ausein des multiples tribus constituant l'ensemble social, l'exacerbation du corps propre confortait le corps collectif.


  Le corps productif moderne est en train de laisser la place à un corps érotique et naturel. Un corps partenaire avec lequel on doit compter et qu'il faut donc soigner. En somme, la diététique relève de la réversibilité. Souci de la trajectivité, du va-et-vient. Pour utiliser un gros mot à la mode, il s'agit d'une mise en perspective «holistique». Liaison étroite du corps et de l'esprit.


  Voilà ce que l'on peut lire, en filigrane, dans l'analyse deJérôme Blanchet-Gravel: à l'opposé du matérialisme moderne, le spirituel, au sein même du naturalisme, est entrain de retrouver une force indéniable. Au-delà de l'«hubris» dévastatrice, celle du progressisme prométhéen, le souci de ce que Schelling nommait l'«âme du monde» est en train de renaître. Une nature semper juvenescens, qui toujours rajeunit un monde que la modernité s'est employée, avec constance, à dévaster.


  Dans le «nomos» de la terre, ce qui assure l'équilibre et l'harmonie, fussent-ils conflictuels, de toute société, Carl Schmitt rappelle que la terre est «mère du droit». Certes, l'interprétation qu'il en donne est spécifique, mais on peut lui donner un sens plus général: ce qui fait de la nature la mesure interne et fondatrice de toutes les choses humaines. Alors que le sujet individuel est changeant, fluctuant, toujours provisoire, la nature comme corps est un édifice collectif qui, lui, est perdurant.


  Ce corps naturel comme édifice collectif est enchevêtrement d'éléments, de manières d'être, de s'organiser qui se sont imprimés dans les corps individuels tout au long des millénaires. C'est cela la culture, c'est l'habitus selon saint Thomas d'Aquin. C'est ce qui a habitué l'animal humain au biotope qui est le sien. C'est un tel ajustement à la nature que, sur la longue durée, la tradition occidentale a tenté d'éradiquer. Et ce en contrôlant les élans, en maîtrisant les instincts, en domestiquant les énergies animales. En bref, en élaborant une vie réglementée.


  Reconnaissance de l'humus dans l'humain. Reviviscence des racines dans les manières d'être-ensemble. Toutes choses pouvant se résumer dans cette invagination dont on n'a pas fini d'apprécier les conséquences. Heidegger rappelle que l'être est avant tout infinitif, «abréviation de modus infinitivus, c'est-à-dire le mode de l'illimité, de l'indéterminé». Cet illimité revient sur le devant de la scène sociale. La «mère-nature» lui servant d'écrin. Illimité dans lequel l'individu indivisible se fond dans une tribu. Illimité dans le pacte émotionnel prenant la place du contrat rationnel. En chacun de ces cas, c'est une entité vague et vaste qui prévaut. C'est la dynamique prenant le pas sur la statique.


  Ces quelques lignes sont autant de digressions suscitées par le beau livre de Jérôme Blanchet-Gravel. J'ai dit qu'il donne à penser et à rêver, mais pour qui sait y être attentif, lecœur battant de cette analyse est bien ce qui rappelle le «souci», c'est-à-dire le désir profond des peuples à être «enracinés dans la nature». N'est-ce point cela que l'on ressent dans l'attachement, si émouvant, du peuple québécois à son territoire? Et d'une manière générale n'est-ce point cela qui assure la fécondité de tout enracinement dynamique? En bref, le lieu fait lien!


  MICHEL MAFFESOLI,

  Professeur émérite à la Sorbonne.


  


  C'est en Orient que nous devons chercher le romantisme suprême.


  FRIEDRICH SCHLEGEL,

  La Langue et la Sagesse des Indiens, 1800.


  Introduction


  Le multiculturalisme fait appel à des imaginaires, à devastes constellations de représentations par lesquelles il cherche à transformer la société. Loin de ne constituer qu'un strict ensemble de politiques publiques dans des pays d'héritage anglo-saxon comme le Royaume-Uni et le Canada, le multiculturalisme est une idéologie à part entière dont l'influence est surtout redevable à un subtil travail d'esthétisation, de mythification, voire d'embellissement de la diversité opéré spontanément dans l'inconscient collectif. Le multiculturalisme imprègne autant la culture populaire qu'il conditionne la manière dont plusieurs journalistes, politiciens, juristes, écrivains, cinéastes et intellectuels perçoivent actuellement les nouveaux arrivants dans les pays occidentaux. L'idéologie multiculturaliste se nourrit d'une imagerie: elle donne à voir certaines images lorsque vient le temps de traiter du pluralisme culturel et religieux. Mircea Eliade écrivait que l'homme moderne était libre de mépriser les mythologies, mais que cela ne l'empêcherait pas «de continuer à se nourrir de mythes déchus et d'images dégradées{3}».


  Nous sommes convaincus que l'étude de ce phénomène ne peut aucunement se limiter à ses seules dimensions philosophiques, juridiques, administratives et gouvernementales. Il ne s'agit pas de présenter les principaux philosophes qui ont officiellement contribué à forger le canon théorique du multiculturalisme{4}, mais de sortir des sentiers battus, de présenter les visions du monde qui lui confèrent un tel pouvoir, qui lui assurent une telle force d'attraction. Autrement dit, le multiculturalisme ne se nourrit pas exclusivement de grandes théories intellectuelles et de la façon dont les juges peuvent appliquer et interpréter les lois. Ils'enracine d'abord dans une grande variété d'utopies que cet essai propose d'analyser. Comme plusieurs autres idéologies, le culte de la diversité est habité par de nombreuses formes d'irrationalité et de dogmatisme.


  Ceci étant, il ne faudrait pas croire que le monde de l'imaginaire n'entretient aucune relation avec le monde intellectuel, et vice-versa. Bien au contraire, ces deux mondes sont intimement liés: les universitaires et les penseurs façonnent des univers auxquels les gens finissent par s'identifier tandis qu'ils se nourrissent des grandes figures archétypales qui engendrent les mythes. Rousseau n'aurait jamais écrit sur l'état de nature sans la fascination qu'avaient ses contemporains pour les Indiens d'Amérique et Claude Lévi-Strauss n'aurait jamais produit son œuvre à une autre époque que celle de la décolonisation des pays «tropicaux{5}». Notre propos n'est pas d'affirmer que tout travail académique portant sur la diversité relève de la fiction, mais bien de reconnaître le rôle majeur que joue l'imagination dans la vie humaine.


  Au-delà de ces enjeux méthodologiques, la thèse centrale de cet ouvrage consiste à affirmer que le multiculturalisme participe d'un projet de retour de la tradition dans des sociétés occidentales aspirant inconsciemment àêtre spirituellement régénérées au contact de l'Autre. Selon nous, le multiculturalisme ne découle pas exactement d'un libéralisme déchaîné qui aurait lui-même été engendré par des temps modernes aux prétentions émancipatrices. Ces dernières années, plusieurs critiques de ce phénomène ont effectivement suggéré qu'il était le dernier produit de la modernité libérale et progressiste, hypothèse que nous récusons en grande partie{6}. À l'inverse, nous pensons que le multiculturalisme s'inscrit en réaction à lamodernité, cette dernière étant associée au matérialisme, à l'individualisme, à la perte de repères identitaires, à la disparition des ancrages traditionnels et religieux, à la crise écologique et à tout ce que cette époque peut représenter de négatif dans l'esprit de la population. Le multiculturalisme veut moins créer un nouvel Homme que réanimer puis entretenir un Homme authentique débarrassé de ses ambitions prométhéennes. Il veut moins fabriquer un nouveau peuple que préserver des anciens peuples.


  Si cette idéologie apparaît aujourd'hui pour plusieurs comme l'antithèse par excellence du conservatisme, elle n'en demeure pas moins profondément traditionaliste, la préservation des cultures «exotiques» ayant simplement remplacé celle de l'héritage occidental comme un idéal politique. Dans les faits, nous ne sommes passés que d'un conservatisme à l'autre: à la volonté de préserver l'Occident s'est substituée celle de préserver l'Autre dans toute sa pureté. Axé sur la xénophilie, le multiculturalisme rompt bel et bien avec la modernité: il fait l'apologie des particularismes culturels, cultive une antique dynamique païenne, fractionne le territoire en une multitude de «réserves identitaires» et s'accompagne d'une méfiance manifeste envers le politique comme mode de gestion de la Cité. Le multiculturalisme fait le procès des Lumières, il se nourrit de forces réactionnaires qui étaient restées souterraines et latentes pour en finir avec l'état d'anomie et de désenchantement qui caractérisent les pays démocratiques.


  Pour mieux abattre les derniers élans de l'universalisme républicain hérité de la Révolution française, le multiculturalisme favorise la «dé-sécularisation» des sociétés occidentales à travers le rejet de l'État et de la laïcité. L'État moderne voit son rayonnement s'amenuiser un peu plus chaque jour par l'imposition toujours plus assumée de nouvelles formes de tribalisme au cœur des grandes métropoles. Pour tout dire, le multiculturalisme contribue au retour du sacré et du tragique, il participe d'un réenchantement et d'un ensauvagement.


  Cet essai se divise en deux grandes parties. La première est consacrée à l'influence de l'orientalisme sur le multiculturalisme, à ce mélange de l'imagination qui a fait des peuples étrangers de véritables rédempteurs collectifs destinés à revitaliser spirituellement l'Occident. Nous verrons que le grand rêve de régénération spirituelle de l'Occident est né au XIXesiècle avec l'essor de l'orientalisme et qu'il a ensuite été renforcé par le rayonnement de la contre-culture dans les années 60 et 70.


  La seconde est consacrée à ce que nous avons appelé l'«écoromantisme» pour désigner l'ensemble des fantasmes relatifs à la diversité apparus dans les courants de pensée écologiste et romantique, deux mouvances complémentaires qui propagent ensemble une atmosphère nostalgique et fortement passéiste aux accents baudelairiens. L'écoromantisme, qui fait l'apologie des peuples enracinés à la nature, se fascine entre autres pour les communautés autochtones, lesquelles incarneraient aussi l'espoir d'un renouveau du sentiment religieux en Occident.


  Première partie

  

  Le multiculturalisme commeOrient intérieur


1. 

Actualité de l'orientalisme

En sciences sociales, très peu d'auteurs ont établi un lien entre le multiculturalisme et l'orientalisme. À l'exception de quelques romanciers qui ont su dépeindre adéquatement cet appel de l'Orient, seul une petite minorité d'intellectuels se sont sérieusement penchés sur cet imaginaire prédominant de ce début de XXIe siècle. Parmi ceux-là, le sociologue Michel Maffesoli demeure le plus éloquent. Pour le professeur émérite de la Sorbonne, la diffusion de cet imaginaire serait d'une telle ampleur depuis une trentaine d'années que nous assisterions à une « orientalisation » de la civilisation occidentale{7}. Cependant, cet imaginaire s'entremêlerait à d'autres – notamment à l'imaginaire romantique – de manière à former la trame centrale d'une époque sensible à l'effervescence spirituelle présente dans les grandes métropoles. Loin de rester lettre morte, l'orientalisme conditionne fortement notre rapport à l'Autre, et par le fait même, notre manière de concevoir la diversité dans les sociétés démocratiques. Une civilisation occidentale absorbée en bonne partie par le fantasme de sa régénération spirituelle ne peut pas rester totalement passive, insensible à sa propre métamorphose. Elle travaillera à la concrétisation de son désir, elle nagera dans le sens du courant. Elle voudra atteindre son but, adaptant certaines de ses institutions à la nouvelle ambiance sociétale.

L'insuffisance de la thèse d'Edward Saïd

Il ne faut surtout pas confondre l'orientalisme tel que nous le concevons avec le concept du même nom développé, en 1978, par Edward W. Saïd. Dans un livre célèbre, cet universitaire américain d'origine palestinienne soutient que l'orientalisme était une représentation de l'Orient fabriquée dès la fin du XVIIIe siècle par les Occidentaux pour maintenir leur supériorité dans leurs colonies{8}. Dans une perspective héritée du marxisme qui met l'accent sur le rapport entre dominants (l'Occident capitaliste) et dominés (l'Orient prolétaire), Saïd réduisait toute la fécondité de cet imaginaire éclaté à une stricte entreprise politique. Pour cet ancien professeur de littérature à l'université de Columbia, l'orientalisme a surtout représenté l'outil privilégié de la France et de l'Angleterre dans leur grand projet de colonisation du Maghreb, du Moyen-Orient, de l'Asie et des Indes. Toutefois, l'auteur concentre surtout son analyse sur le monde arabo-musulman qu'il connaît très bien de par sa propre culture.

Loin de se limiter à l'art et la décoration, l'orientalisme se serait d'abord largement déployé dans le domaine du savoir, irriguant de son désir de conquête toutes les disciplines des sciences sociales qui étudiaient le monde non occidental. Edward Saïd voit dans les études tant linguistiques qu'archéologiques menées par de grands spécialistes de l'époque, une des sources principales de cette infériorisation historique de l'Orient qui perdurerait jusqu'à nos jours. De la fin du XVIIIe jusqu'à celle du XIXe siècle, les études orientalistes auraient légitimé l'expansionnisme européen en cherchant à dévoiler de manière impudique les mystères d'une civilisation hostile à sa découverte. Et selon plusieurs chercheurs – plutôt de gauche –, l'orientalisme se manifesterait encore aujourd'hui à travers les travaux « islamophobes » de certains penseurs occidentaux, lesquels auraient une lecture essentialiste de cette religion qui découlerait de cet univers colonialiste{9}. Ceux et celles qui critiqueraient aujourd'hui l'islam dans les médias seraient inconsciemment prisonniers de cet héritage idéologique à caractère suprématiste.

Initiée par l'Angleterre avec la conquête de l'Inde en 1750 et par la France de Napoléon avec celle de l'Égypte en 1798, cette entreprise de domination intellectuelle aurait suivi l'instauration des colonies européennes. Le séjour de Bonaparte en Égypte (1798-1801) aurait permis à bon nombre de savants occidentaux de séjourner dans ce pays pour y apprivoiser la culture. Dans ces mêmes années, de nombreux récits de voyage rédigés par des aventuriers paraissent dans les librairies européennes, suscitant la fascination du public. Parmi ces explorateurs, Volney et Denon sont parmi les plus connus en France. Dominique Vivant Denon, qui accompagne Bonaparte en Égypte, témoigne de son expérience personnelle dans un pays qui lui apparaît comme l'antithèse des Lumières{10}. Quant à Constantin-François Volney, il fait paraître un captivant récit de voyage qui aurait inspiré Napoléon dans sa stratégie de conquête de l'Égypte{11}.

Fidèle à ses ambitions et pour mieux administrer le pays, Napoléon profite de sa victoire sur les Mamelouks pour mettre en place une Commission scientifique chargée de cartographier l'Égypte, d'étudier son écosystème, ses institutions et les mœurs de ses habitants. Avant l'arrivée de Bonaparte au pays des pharaons, en 1795, l'école des Langues orientales vivantes est créée à Paris par ordre de la Convention{12}. Edward Saïd explique en quoi tous ces événements contribuent à mettre subtilement en place un système idéologique de domination de l'Autre. En Angleterre, des événements liés à l'histoire coloniale du pays ont une signification semblable : Saïd rappelle, par exemple, le discours prononcé en 1910 par le parlementaire Arthur Balfour illustrant l'imposition d'un régime idéologique défavorable aux « Orientaux{13} ». À la Chambre des communes, Balfour élabore les moyens nécessaires au maintien de la domination anglaise en Égypte et profite de l'occasion pour vanter la supériorité de son pays.

Entre 1800 et 1950, plus de 60 000 livres sur l'Orient sont publiés en Europe. C'est également au XIXe siècle que la plupart des traductions de textes sacrés des religions dites orientales sont publiées : la première traduction satisfaisante du Coran est publiée en 1840 par Albin de Biberstein-Kazimirsk{14} et Les lois de Manu – ce code de lois de tradition hindoue composé vers 140 av. J.-C. – sont traduites du sanskrit au français, puis publiées en 1833 par Auguste Loiseleur-Deslongchamps. Ces traductions envahissent les librairies et bibliothèques tandis que les peintres s'inspirent de ces découvertes exotiques pour alimenter leur art.

La découverte de l'Inde à travers l'apprentissage du sanskrit dans les universités européennes est l'un des principaux facteurs qui a permis l'émergence de ce que Raymond Schwab a appelé la Renaissance orientale, empruntant l'expression à l'historien Edgar Quinet{15}. Si de nombreux spécialistes ont déjà souligné le rôle majeur joué par la linguistique dans l'émergence de la méthode scientifique structuraliste au XXe siècle, rappelons que la diffusion des Asiatic Researches a pris son envol peu après l'arrivée des Anglais en Inde. Schwab précise que c'est en 1784 que fut fondée la Société asiatique du Bengale à Calcutta dont le mandat était de déchiffrer l'Inde à l'aide des nouvelles méthodes scientifiques. Il précise aussi que c'est en 1786 qu'a été publiée la première traduction anglaise de l'un des grands textes de l'hindouisme, la Bhagavad-Gitâ{16}. Précurseurs de l'orientalisme académique et vecteurs d'un nouvel imaginaire florissant chez les romantiques{17}, ces premiers travaux contribuent à faire connaître les trésors spirituels de la civilisation indienne à un très grand nombre de penseurs européens qui ont vu là l'occasion de renouveler, voire d'ajuster leur conception du monde. Les prétentions à la supériorité des Européens cèdent déjà à l'admiration.

Dans son étude sur cette seconde Renaissance, Raymond Schwab montre l'influence exercée par l'exploration intellectuelle de l'Inde sur des penseurs comme Maistre, Schopenhauer, Nietzsche, Michelet, Saint-Simon, Ballanche et Leroux. Dans un livre qui se penche sur les représentations du Bouddha chez les philosophes occidentaux, le philosophe Roger-Pol Droit a également montré en quoi le « moment indien » (et plus globalement la découverte de l'Asie) a contribué à façonner des manières inédites de se représenter la réalité chez de nombreux penseurs occidentaux{18}. Fait intéressant, R.-P. Droit consacre plusieurs pages à la façon dont Hegel percevait le bouddhisme – une perception qui aurait laissé des traces jusqu'à aujourd'hui dans la philosophie{19}. Selon R.-P. Droit, la découverte du bouddhisme en Europe a développé un « culte du néant » apparenté au nihilisme. En bref, l'Orient fait l'objet d'une attention particulière chez une toute catégorie de penseurs intéressés à entrer en contact avec des univers inconnus.

Cette époque voit aussi la naissance de la sinologie : c'est l'Empire du milieu qu'il faudra également étudier. Dans les universités, les étudiants s'enthousiasment pour la pensée chinoise et ses mystérieux cinq éléments. Parallèlement, le Japon connaît une modernisation accélérée de ses institutions et de son identité qui se soldera par le démantèlement du régime féodal – le shogunat Tokugawa – et l'ouverture forcée de l'archipel au commerce international. Ce grand vent de réforme imposé en grande partie par les États-Unis se fera au grand dam des milieux traditionalistes, parmi lesquels les samouraïs. En 1853, le commodore Perry, américain, entre dans la baie de Tokyo avec sa flotte pour forcer l'ouverture du pays au commerce. Ce sera le début de l'ère Meiji : l'administration du pays sera centralisée et les quatre castes traditionnelles seront abolies. Déjà à cette époque, les frontières des nations deviennent moins étanches.

Dans les milieux aisés de l'Europe, pendant que cet Orient aux extrémités mal définies adopte certains traits de l'Occident industriel, certains bourgeois aiment à porter des tenues traditionnelles aux inspirations arabes lors de soirées mondaines et importent dans les salons de nombreux produits de consommation exotiques comme le tabac, la porcelaine chinoise et le thé. C'est la première manifestation de ce que d'aucuns appelleront plus tard l'« appropriation culturelle ». Non pas sans réticence, car si l'Orient commence à se moderniser au contact de ses colonisateurs, c'est pourtant l'absence de modernité qui fait rêver dans les appartements de la noblesse. C'est la chaleur du Soleil Levant qui permet aux lettrés européens de s'évader momentanément de leur quotidien brumeux. La spiritualité envoûtante de ces pays lointains permet de sortir de la routine.

Ainsi, la période orientaliste coïncide avec la diffusion des Lumières fondamentalement modernisatrices et porteuses d'une curiosité intellectuelle sans précédent. Pendant que l'Europe rayonne partout sur la planète et que les pays touchés tentent de s'adapter au rythme effréné de sa modernité, un intérêt marqué se développe pour les autres civilisations. Paradoxalement, une remise en question du progrès se fait sentir et les traditions ancestrales commencent à incarner une indispensable stabilité dans l'imaginaire. En voyant l'Occident déferler partout, certains auteurs s'aperçoivent que l'universalisme européen pourrait rapidement causer la disparition d'un ensemble de cultures essentielles à l'équilibre de la planète. Sur le plan des représentations, le monde extra-européen est déjà une forme de contre-canon. Il incarne un anti-Occident à préserver dans son authenticité. En fait, les Lumières sont si puissantes que plusieurs estiment qu'elles pourraient aveugler les peuples ayant vécu dans une relative pénombre. Mais qu'en est-il alors de l'Occident lui-même, dans cette époque industrielle et postrévolutionnaire marquée par la transformation du paysage ? Fallait-il qu'il continue sur cette voie ou qu'il interrompe son projet jugé destructeur par l'imitation d'un Orient mythique ?

Le paradoxe de la xénophilie

Malgré ce sentiment ambivalent que l'Occident éprouvait à son propre égard, Edward Saïd insiste sur la « colonisation idéologique » de sa civilisation natale dans son ouvrage phare. Implicitement, nous constatons même qu'il déplore cette forme de mise à nu de l'Orient par un Occident en quête de perpétuel rayonnement.
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