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Préface

Par Frédéric Lenoir

Voici un livre d'un intérêt exceptionnel pour qui s'intéresse à l'histoire comparée des religions. L'ambition de son auteur était immense : essayer d'expliquer l'évolution des religions depuis les peuples chasseurs-cueilleurs jusqu'à l'époque moderne en la mettant en relation avec les principaux tournants de l'histoire.

Yves Lambert distingue cinq grands types de religion, chacun correspondant à un nouveau moment de l'histoire humaine. Les premières religions connues de l'humanité sont celles des peuples chasseurs cueilleurs. Avec la sédentarisation et l'invention de l'agriculture et de l'élevage se développent les religions orales agraires. Avec la naissance des grandes civilisations antiques apparaissent les religions polythéistes, puis les grandes religions du salut et leur transformation dans la modernité. Yves Lambert tente ainsi de montrer que l'humanité a connu cinq grandes mutations radicales dans ses modes de vie et qu'à chaque mutation correspond un remodelage symbolique profond engendrant un nouveau type de religiosité. Cette thèse, en soi, n'est pas nouvelle. Dans Origine et sens de l'histoire, le philosophe Karl Jaspers avait déjà souligné ce fait en s'intéressant particulièrement au grand tournant qu'ont connu toutes les civilisations autour du VIIIe-Ve siècle av. JC avec la naissance des sagesses et religions du salut : zoroastrisme en Perse, prophètes d'un Dieu unique universel en Israël, philosophes grecs, réforme de l'hindouisme et naissance du bouddhisme en Inde, sagesses confucéennes et taoïstes en Chine. Jaspers parlera de cette période comme «l'âge axial» de l'histoire, qui voit «la naissance spirituelle de l'homme» dont nous sommes encore les héritiers. Mais il pointera aussi l'idée d'un découpage de toute l'histoire humaine en diverses périodes où «l'homme semble reparti d'une base nouvelle». Le philosophe allemand en distingue quatre sans s'attarder sur les caractéristiques
propres de chacune. Le mérite principal du travail d'Yves Lambert consiste à avoir confirmé et précisé l'intuition de Jaspers en affinant son découpage pour les temps qui précèdent l'âge axial et en offrant une ou plusieurs études de cas pour chacune des périodes concernées. Mais l'auteur tente aussi d'offrir une explication du phénomène religieux. Son travail encyclopédique lui a permis de proposer une définition de la religion comme «une organisation supposant l'existence d'une réalité supra-empirique avec laquelle il est possible de communiquer par des moyens symboliques (prières, rites, méditation, etc.) afin de procurer une maîtrise et un accomplissement dépassant les limites de la réalité objective. » Cette dernière assertion constitue à elle seule une véritable thèse sur le but de la religion.

Une thèse passionnante et évidemment éminemment discutable. Tout ce qu'on peut souhaiter à l'auteur, c'est que son travail soit vivement discuté, commenté, approfondi, enrichi. Car il fallait une sacrée audace pour s'attaquer à un sujet aussi vaste à une époque où les chercheurs en sciences des religions – sociologues, historiens, linguistes, ethnologues – travaillent dans des aires extrêmement spécialisées. C'est peu dire, dans le contexte universitaire actuel, que le comparatisme est mal vu. Il n'en a pas toujours été ainsi et Yves Lambert rappelle à juste titre que les fondateurs des sciences sociales, de Durkheim à Weber, en passant par Mauss et Simmel, se passionnaient pour l'étude globale du phénomène religieux depuis ses origines connues. Certes, depuis un siècle la connaissance de chaque religion et de l'histoire en général s'est tellement affinée qu'il n'est plus possible à un seul chercheur d'embrasser un savoir allant des religions de la préhistoire aux nouvelles quêtes spirituelles modernes. C'est la raison pour laquelle Yves Lambert s'est appuyé pour chaque étude de cas sur le savoir des meilleurs spécialistes, avec lesquels il a souvent eu de nombreux échanges, telle Roberte Hamayon pour le chamanisme sibérien et la religion des chasseurs-cueilleurs. L'auteur avait d'ailleurs bien conscience des critiques que ne manquerait pas de susciter la publication de son livre chez ses pairs et il a longuement hésité avant de se lancer dans une telle entreprise. Mais ce sont finalement les circonstances particulières de sa vie qui l'ont conduit à dépasser cette appréhension et à se jeter à l'eau. Avec l'accord de ses proches, je ne peux les taire ici, tant l'histoire de ce livre se confond avec celle de son auteur.

Yves Lambert est né en 1946. Il devient ingénieur agronome et intègre l'INRA. Il poursuit en parallèle des études en sociologie et soutient en 1982 un doctorat de troisième cycle sous la direction de Pierre Bourdieu. Publiée en 1985 au Cerf, sa thèse sur les changements religieux survenus dans un village breton au cours du siècle (Dieu change en Bretagne) s'impose comme une référence en sociologie des religions. Dès lors, Yves Lambert entretient un dialogue fécond avec les principaux sociologues des religions de sa génération – Jean Baubérot, Danièle Hervieu-Léger, Jean-Paul Willaime, Françoise Champion – et devient chercheur, puis directeur de recherches, au Groupe Société, Religions, Laïcités (CNRS-EPHE). Il s'investit aussi dans les études
statistiques sur la religion et travaille étroitement avec Pierre Bréchon, Olivier Galland et l'association de recherche sur les valeurs, ainsi qu'avec le politologue Étienne Schweisguth du Centre de la vie politique française. Passionné par l'histoire comparée des religions, Yves envisage dès le début des années 1990 de publier un ouvrage de synthèse sur la voie tracée par Jaspers. C'est à ce moment-là que je fais sa connaissance, ayant moi-même intégré en 1992 le Centre de sociologie de l'EHESS dirigé par Danièle Hervieu-Léger. Nous avons le même goût fort peu académique pour le comparatisme et l'histoire longue, et échangeons sur nos projets mutuels (je travaille alors notamment à la conception d'une encyclopédie des religions qui sera publiée en 1997 et à un essai sur l'histoire des religions qui verra le jour en 2008). Il me fait part de son hésitation à se lancer dans sa gigantesque entreprise et des critiques qu'il redoute qui pourraient nuire à sa carrière universitaire. En juin 1994, il apprend qu'il a un cancer de la moelle osseuse. Peu lui importe dès lors son plan de carrière : «Je n'ai plus rien à perdre», dit-il et il commence activement l'écriture de ce livre. Pendant 12 ans, il travaille dans des conditions très difficiles, alternant moments de répit et traitements lourds. À partir de 2004, Yves devient véritablement obsédé par le désir de finir ce livre qui lui tient très à cœur. Sa femme, Anne-Marie, lui apporte une aide constante dans l'écoute, la relecture et l'écriture du manuscrit, et sans elle jamais il n'aurait pu autant avancer son livre. Yves est décédé le 28 août 2006, laissant un manuscrit inachevé, mais suffisamment avancé pour être publié en l'état. Manquent en effet les derniers chapitres sur le christianisme, l'islam et la modernité. Mais l'absence de ces chapitres, qui se situent dans la dernière période de l'histoire humaine, n'oblitère en rien la thèse centrale du livre et la richesse de l'étude des périodes antérieures, qui font finalement tout l'intérêt de cet ouvrage qui tente de montrer comment sont nées les religions de l'humanité.
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Introduction1


L'étude de l'évolution religieuse de l'humanité depuis ses origines connues avait retenu l'attention des « pères fondateurs» de la sociologie des religions, aux débuts du xxe s. : Émile Durkheim, Marcel Mauss, Georg Simmel et surtout Max Weber2. Depuis lors, cette étude a été largement délaissée alors que la connaissance des religions s'est fortement accrue. Il faut bien reconnaître que l'évolutionnisme parfois sous-jacent à ces entreprises a pu susciter le discrédit et le désintérêt : on a présupposé l'existence d'un sens de l'histoire, d'un progrès irréversible, d'un processus linéaire unique passant par des étapes obligées. Une autre cause de ce délaissement serait le fait que, en se développant, les recherches se sont spécialisées. J'ai moi-même pratiqué cette spécialisation, en particulier en étudiant l'évolution d'une paroisse bretonne depuis la fin du XIXe siècle3.




Suivre les développements essentiels du fait religieux

Mais à quoi bon accumuler sans cesse les connaissances si elles ne sont jamais capitalisées? Les dérives de l'évolutionnisme sont-elles une raison pour «jeter le bébé avec l'eau du bain » ? Est-ce un hasard si les auteurs de référence restent ceux qui ont proposé des approches globales ?




«On ne peut expliquer un fait social de quelque complexité qu'à condition d'en suivre le développement intégral à travers toutes les espèces sociales », disait Durkheim. «La sociologie comparée n'est pas une branche particulière de la sociologie; c'est la sociologie même, en tant qu'elle cesse d'être purement descriptive et aspire à rendre compte des faits. »4







J'ai souhaité appliquer ces principes au fait religieux en suivant ses principaux développements, mais simplement à travers ceux qui m'ont paru les plus significatifs, ce qui va déjà paraître démesuré. Je pense pourtant qu'il est possible de reprendre ces questions d'une manière nouvelle avec profit, que « le jeu en valait la chandelle ». J'ai été encouragé dans cette entreprise par ma passion pour la sociologie historique et comparée des religions, mais aussi par l'expérience d'un cours de sociologie des religions (département de sociologie, université de Rennes, 1972-1975) ainsi que par le mouvement actuel de retour au comparatisme, aux questions de fond et aux études globales, notamment du fait de la mondialisation.

Les étudiants exprimaient eux-mêmes une demande de connaissance générale des religions et de clés d'analyse du phénomène religieux, par exemple : « Les différentes religions, leur histoire et leur rôle dans les sociétés actuelles », «Pourquoi la religion ? », «Comment la sociologie traite-t-elle des croyances ? », « Pourquoi les gens ont-ils besoin de croire ? », « Comment peut-on croire en des choses pareilles?», «Comment peut-on vivre sans religion ? », « Y a-t-il quelque chose de commun à toutes les religions ? ». Ce questionnement n'est pas spécifique aux étudiants. La relativisation actuelle des systèmes de certitude conduit à tout «remettre à plat» et à revaloriser les apports des grandes religions et philosophies. Il est significatif que les livres sur les religions se sont multipliés ces dernières années5. La mondialisation suscite dans les milieux anglo-saxons un regain d'intérêt pour les études globales, avec une convergence entre les spécialistes des «civilisations» et les «politistes»; or les religions y tiennent une place importante6. De surcroît, ce travail mené aide à découvrir comment, au fil de l'histoire, l'homme a conçu le sens de la vie et du monde, les normes et les valeurs, le bien et le mal, le juste et l'injuste, le malheur et le bonheur, la souffrance et la mort, puisque, jusqu'à la modernité tout au moins, les religions en ont fourni le cadre essentiel sinon unique.


Cette recherche m'a conduit à identifier cinq grands types de religions auxquels correspondent cinq phases importantes de l'histoire de l'humanité : les religions des peuples chasseurs-cueilleurs (avant l'invention de l'agriculture et de l'élevage), les religions orales agricoles, les religions polythéistes antiques, les religions de salut et leurs transformations dans la modernité. À vrai dire, ce dernier type est plutôt un remodelage du type précédent, du moins pour le moment, même si l'on voit aussi s'esquisser de nouvelles voies spirituelles. J'ai illustré chacun de ces types par une ou plusieurs études de cas : le chamanisme évenk (forêt sibérienne) pour les chasseurs-cueilleurs ; la religion dogon (Mali) comme exemple de religion orale agraire ; la religion mésopotamienne, la religion athénienne à l'époque classique et le védisme (religion antérieure à l'hindouisme) comme religions polythéistes antiques; puis, en ce qui concerne les religions de salut, l'hindouisme, le bouddhisme thaïlandais, la religion hébraïque, le judaïsme. La maladie m'a obligé à terminer et m'a empêché de traiter de l'islam et du christianisme. Ces études de cas sont insérées dans un développement qui procède par grand type de religion, et qui présente pour chaque type un tableau des traits caractéristiques selon une grille commune. Une bonne façon d'introduire à cette étude est de partir de l'histoire des conceptions de l'évolution religieuse en Occident depuis le XVIIIe s.






Brève histoire des conceptions occidentales de l'évolution religieuse de l'humanité"

Quand l'histoire comparée des religions et l'anthropologie des religions se constituent en tant que sciences sociales, en Europe, dans les années 1870-1880, deux thèses s'affrontent : celle d'un monothéisme originel qui aurait été perdu puis redécouvert à travers la révélation divine, et celle d'une évolution progressive depuis les «religions primitives» jusqu'aux religions monothéistes7. Pour comprendre ce débat, il faut remonter un peu plus avant.


D'un monothéisme originel, perdu puis retrouvé, à l'idée d'une évolution progressive

La thèse encore dominante au XVIIIe siècle est une conception d'origine chrétienne selon laquelle l'humanité aurait d'abord été monothéiste puis, en raison d'une déchéance originelle, aurait voué des cultes aux animaux, aux forces naturelles, aux idoles et à de multiples divinités, avant que ne soit révélé le christianisme. L'origine de l'humanité est alors datée d'environ quatre mille ans avant la naissance du Christ. L'une des questions débattues est celle de savoir si cette déchéance s'est produite avant ou après le Déluge universel dont parle la Bible. Les religions païennes sont alors vues comme
attestant l'universalité du sentiment religieux mais aussi son égarement s'il n'est pas éclairé par la Révélation; le christianisme est considéré comme la seule vraie religion et comme l'aboutissement de l'histoire religieuse de l'humanité. Les peuples « sauvages » découverts en Afrique, en Amérique et en Asie sont vus comme étant ceux qui sont restés les plus proches de la déchéance originelle.

Les philosophes déistes substituent la notion de «polythéisme» à celles de paganisme et d'idolâtrie. « Le pas décisif sera franchi en 1757 par David Hume. Avec son Histoire naturelle de la religion, le renversement est total. À la théorie du monothéisme primitif, il substitue celle du polythéisme originel»8; en outre, il oppose la tolérance des polythéismes à l'intolérance apparue avec les monothéismes. Les philosophes des Lumières adoptent cette thèse qui est en affinité avec leur idée d'un progrès allant du polythéisme vers, selon les auteurs, le monothéisme, le déisme, la religion naturelle ou l'athéisme, ce progrès étant dû au rôle accru de la raison. L'Église catholique s'y oppose mais des chrétiens partagent l'idée d'une évolution vers le monothéisme. Une philosophie progressiste de l'histoire se constitue, affirmant que l'humanité serait passée de la sauvagerie (peuples «primitifs») à la barbarie (peuples «barbares») puis à la civilisation et, parallèlement, des religions primitives aux religions polythéistes puis aux religions monothéistes et aux philosophies. Au XIXe s., le romantisme prend le contre-pied de cette philosophie et, en son sein, des courants avancent que l'humanité primitive aurait eu la connaissance d'une Sagesse primordiale. Cette sagesse se serait perdue mais elle aurait été en partie transmise, selon les uns, par diverses traditions « ésotériques9 », selon d'autres, par les religions de l'Inde, du Tibet ou à travers les religions de l'Égypte et du Moyen-Orient, ou encore par une combinaison des trois ; le Christ aurait lui-même été un « grand initié », un restaurateur de la Sagesse primordiale.

Mais la conception qui devient dominante au XIXe siècle est celle que vulgarise Benjamin Constant en divisant l'histoire religieuse de l'humanité en trois âges : le fétichisme, le polythéisme et le théisme, une progression allant selon lui des formes les plus frustes vers les formes les plus hautes. Dans l'ambiance évolutionniste du milieu du siècle, Auguste Comte, le père du positivisme, distingue trois états de l'histoire humaine : l'état théologique (ou chimérique), l'état métaphysique (ou abstrait) et l'état scientifique (ou positif). Dans le premier état, l'homme recherche les causes des phénomènes dans des puissances surnaturelles ; dans le second état, dans des notions abstraites (l'idée de Nature, des absolus, des causes premières) ; et, dans le troisième état, dans des processus concrets. Les trois âges de l'histoire religieuse selon B. Constant constitueraient l'état théologique. Dans le troisième état, la science positive aboutit à une sortie de la religion ou plutôt au fait que c'est l'humanité qui devient à elle-même sa propre religion.


Karl Marx et Friedrich Engels partagent en gros le même schéma évolutionniste à cela près qu'ils pensent que la religion a de l'avenir tant que se maintient le capitalisme en raison des fonctions de consolation et d'oppression qu'elle remplit auprès des exploités (« la religion est l'opium du peuple »), alors que, en les libérant, le communisme rendra la religion inutile et instaurera une société d'abondance sans classes. Au demeurant, l'idée que l'avancée de la science entraînera un effacement progressif de la religion a une influence importante, spécialement en France, alors qu'elle en a très peu aux États-Unis où l'on reste au moins déiste, sinon convaincu que la science permet de découvrir les merveilles de la création divine et d'épurer la foi (la France compte aujourd'hui le plus fort taux d'athées de tous les pays occidentaux, et les États-Unis, le niveau le plus élevé de religiosité). Durkheim apparaît comme un héritier de Comte mais d'une manière très différente. Pour lui, la transcendance est la forme transfigurée de la conscience collective, que chacun ressent comme étant au-dessus de lui, donc comme la perception erronée d'un phénomène néanmoins réel, ce qui donne un solide fondement à la religion. Dès lors, ayant découvert ce fondement, la sociologie devrait permettre d'y substituer des formes positives d'idéal et de morale, une «religion de l'humanité» qui serait une religion civile.

C'est surtout au sein de l'école anthropologique anglaise que l'évolutionnisme scientifique se forge, dans le sillage des nouvelles perspectives ouvertes par le travail de Darwin sur l'évolution des espèces (publié en 1859), et par les préhistoriens sur l'évolution de l'humanité depuis le paléolithique. Edward Tylor (deuxième moitié du XIXe s.) pense que la religion première était l'animisme et il théorise une évolution allant de l'animisme au fétichisme, au naturalisme, au polythéisme et enfin au monothéisme. Prenant le contre-pied, Andrew Lang et Wilhelm Schmidt réaffirment la thèse chrétienne d'un monothéisme originel mais elle est bientôt rejetée définitivement. On peut noter que c'est aux États-Unis que le refus chrétien de la thèse de Darwin est la plus forte, suscitant le « fondamentalisme » qui maintient l'idée d'une création au sens biblique littéral. Au début du XXe s., James Frazer résume les vues d'E. Tylor en un schéma à trois stades qui est encore souvent évoqué : l'animisme, le polythéisme et le monothéisme. On s'intéresse aussi à la recherche de la forme première de la religion de l'humanité en espérant y découvrir les fondements ultimes du sentiment religieux, que Durkheim croit trouver chez les Aborigènes australiens. Mauss libère l'anthropologie du problème des origines de la religion en montrant qu'on ne peut pas les connaître.

La notion d'animisme fait fortune dans le contexte des colonisations, des missions et des débuts de l'ethnologie. Par la suite, les anthropologues et les ethnologues abandonnent cette notion en tant que type particulier de religion, mais pas en tant que caractéristique importante des religions « primitives ». Car ils s'aperçoivent que ces religions comportent souvent l'idée d'un dieu suprême, de dieux secondaires ou de héros, tandis que la croyance aux esprits conserve un rôle important dans toutes les religions. Par ailleurs, une meilleure connaissance des religions asiatiques (hindouisme, bouddhisme),
qui reposent plutôt sur la notion d'un divin impersonnel, d'une essence spirituelle de l'univers, conduit à délaisser la thèse d'une évolution aboutissant au monothéisme.




Trois grands types : religions orales, religions polythéistes antiques et religions de salut

Ce schéma à trois étapes s'est imposé :


1) les religions des sociétés primitives (les sociétés orales) ;

2) les religions polythéistes antiques;

3) les religions universalistes ou religions de salut, soit une distinction proche de celle de J. Frazer.









Cela revient à reconnaître des césures majeures, qui correspondent en fait à l'apparition de l'écriture et de l'État, puis de l'universalisme. Les sciences sociales ont accepté ces césures puisqu'elles en ont fait des frontières de discipline, même si ces frontières tendent aujourd'hui à s'aplanir : les « sociétés primitives » ont été le domaine de prédilection des ethnologues et des anthropologues, et les sociétés avec écriture, celui des historiens. Durkheim et Mauss ont utilisé cette distinction tout en y percevant des subdivisions et surtout la spécificité des religions de chasseurs-cueilleurs. Dans son introduction aux Formes de communalisation religieuse, Weber brosse très rapidement les traits d'une évolution correspondant à ces trois grands types.

Depuis lors, ce sont plutôt des comparatistes et des philosophes qui se sont penchés sur la question. Mircea Eliade a réalisé le plus vaste travail d'étude historique et comparée des religions qui soit. Il souligne avec force la différence entre les « comportements magico-religieux des paléanthropiens» et la révolution religieuse néolithique mais il passe très vite sur ces deux phénomènes car il s'intéresse avant tout aux religions des grandes aires de civilisation : Moyen-Orient, Inde, Chine, Europe, Amérique centrale et andine. Il fait alors ressortir la grande innovation que constituent les religions à mystères (cf. le chapitre sur la religion grecque) et les religions de salut. Vu l'étendue de son savoir, il était le mieux placé pour proposer une problématique couvrant toute l'évolution religieuse mais il ne s'y est guère engagé, sinon à travers l'idée d'archétypes sous-jacents à la pensée religieuse.




La religion moderne, la « sortie de la religion»

En un chapitre qui constitue la seule entreprise sociologique de théorisation des étapes de l'histoire religieuse, Robert Bellah a distingué cinq types principaux de religion : la « religion primitive », qui concerne les Aborigènes australiens, la « religion archaïque », qui regroupe à la fois les autres religions orales et les religions antiques, la «religion historique», qui désigne les
religions de salut, la « religion primo-moderne », qui correspond en fait essentiellement à la naissance du protestantisme, et «la religion moderne», qui recouvre les transformations contemporaines des grandes religions et les nouveaux courants ou mouvements10. Cette esquisse apporte des vues éclairantes sur la religion primo-moderne et sur la religion moderne. En revanche, elle fait l'erreur étonnante de regrouper les religions orales et les religions polythéistes comme «religions archaïques », alors qu'elle distingue la religion primo-moderne (essentiellement le protestantisme) et la religion moderne.

Récemment, Marcel Gauchet a proposé une thèse forte et novatrice sur l'ensemble de l'histoire religieuse11. Il reprend l'idée d'une évolution progressive mais à rebours de l'opinion selon laquelle les religions universalistes en seraient l'aboutissement. Pour lui, au contraire, la religion « sous sa forme la plus pure et la plus systématique » se trouve au départ, avant l'État, dans les religions dites «primitives» où tout est lié à la religion. Les religions polythéistes et les religions universalistes sont autant d'étapes du relâchement et de la dissolution de la religion en tant que fondement symbolique du monde humain-social; à cet égard, le christianisme a été « la religion de la sortie de la religion» car, en plaçant le divin dans un humain, le Christ, par l'incarnation, il a préparé la voie d'une ré-appropriation de ce fondement par l'homme lui-même. Cette thèse fait rebondir la question d'un « sens » éventuel de l'évolution religieuse, qui serait ici d'aller vers une «sortie» de la religion comme fondement du lien social, ce qui, souligne M. Gauchet, ne veut pas dire la fin de la religion. J'y reviendrai au fil du développement.








L'hypothèse-clé : des formes religieuses typiques de chaque période axiale

La trajectoire de l'humanité fait ressortir l'existence de périodes «axiales» présentant un ensemble cohérent d'éléments spécifiques, une configuration originale, et il y correspond souvent des formes religieuses caractéristiques qui peuvent former des types particuliers de religion. Je préciserai successivement ces deux points.


La notion de période axiale

Karl Jaspers a souligné un fait déjà entrevu au XIXe s. : celui d'un changement radical dans plusieurs aires de civilisation entre 800 et 200 av. J.-C., tout spécialement au VIe s. Il s'agit de l'émergence du zoroastrisme en Iran ; des prophètes d'un Dieu unique universaliste en Israël; de la science, de la démocratie et de la philosophie en Grèce; des Upanishads, de la philosophie,
du jaïnisme et du bouddhisme en Inde ; de la philosophie, du confucianisme et du taoïsme en Chine. La naissance du christianisme et celle de l'islam s'y rattachent. K. Jaspers emprunte à Friedrich Hegel l'idée d'un «axe» de l'histoire humaine, c'est-à-dire d'une direction. Il fait de cette période l'« âge axial » de l'histoire car il y voit «la naissance spirituelle de l'homme», « au-delà des divers credo particuliers, l'épanouissement le plus riche de l'être humain»12 car c'est la première fois que le spirituel acquiert une autonomie, se dégage des cadres ethniques ou nationaux. Âge «axial» aussi, dit-il, parce que, pour l'essentiel, nous en sommes encore les héritiers.

L'exploration de cet « âge axial » a suscité des approfondissements intéressants chez les sociologues Shmuel Eisenstadt, Talcott Parsons et R. Bellah, chez le comparatiste Ninian Smart13, chez le philosophe-théologien John Hick14 et chez l'historien-philosophe M. Gauchet. S. Eisenstadt a même organisé trois symposia vers 1980, suivis d'une publication sur les origines et le déroulement de l'«âge axial»15. Peu connue en France, cette synthèse aide à comprendre la vaste révolution spirituelle qu'a été le passage des religions polythéistes nationales aux religions universalistes de salut. Mais la notion d'« âge axial » ne pourrait-elle pas s'appliquer à d'autres périodes ? K. Jaspers le laisse entendre :



«Quatre fois, écrit-il, l'homme semble reparti d'une base nouvelle.


Ces quatre points de départ sont : primo, l'époque préhistorique, c'est-à-dire cet âge prométhéen, à peine accessible à nos recherches, au cours duquel l'ancêtre humain est devenu l'homme (grâce à la naissance du langage, à la création des outils, à l'usage du feu).

Secundo, les premières civilisations antiques.

Tertio, la période axiale qui, dans l'ordre spirituel, a recréé l'homme en ouvrant son âme à toutes les possibilités.

Quarto, l'époque de la technique et des sciences, qui fait subir une refonte à notre monde actuel. [et qui] nous amènera peut-être à une nouvelle période axiale, encore lointaine et hors de notre vue, qui réalisera pleinement la destinée humaine. »16







Il pense que cette nouvelle période axiale «réalisera pleinement la destinée humaine » parce que, en libérant l'homme des contraintes matérielles, elle lui permettra de s'épanouir spirituellement. On retrouve ici cette philosophie du progrès qui a imprégné tant de travaux. Laissons cet aspect de côté. On peut effectivement voir dans chacun de ces «points de départ» le début d'une nouvelle période axiale dans la mesure où, par rapport à ce qui a précédé, il instaure un nouveau système d'axes, de nouvelles manières de juger, de penser et d'agir, de nouveaux systèmes de référence, jusqu'à ce qu'un nouvel ensemble de transformations fondamentales se produise. À cet égard, au sein
de la «période préhistorique» il faut évidemment distinguer le mésolithique (chasse et cueillette) et le néolithique (invention de l'agriculture et de l'élevage). Jaspers voit quatre traits susceptibles de faire de la modernité une nouvelle période axiale : la science moderne (et la technique), la liberté de l'individu, l'avènement des masses sur la scène de l'histoire et la mondialisation. Il hésite parce que la mondialisation n'est pas encore vraiment effective au moment où il écrit (1945), mais n'est-ce pas le cas désormais? Pour différencier ces cinq périodes axiales, je parlerai par commodité de périodes axiales mésolithique, néolithique, antique, universaliste et moderne. Et je parlerai de «tournant axial» pour désigner la phase de passage d'une période axiale à une autre, le tournant axial néolithique désignant, par exemple, la révolution néolithique.




Cinq périodes axiales, cinq ensembles de formes religieuses typiques

Sans doute parce qu'il accordait peu de valeur aux religions d'avant l'« âge axial», K. Jaspers s'en est désintéressé. Du coup, il n'a pas vu qu'on pouvait faire correspondre à chacune de ces périodes des formes religieuses ou même des religions typiques : aux peuples chasseurs-cueilleurs, des formes de chamanisme ; aux peuples agriculteurs et éleveurs, les religions orales agro-pastorales ; aux royaumes et empires antiques, les religions polythéistes ; à la formation des empires continentaux, les religions de salut; à la modernité, un remodelage de ces dernières, l'émergence de systèmes séculiers (idéologies, droits de l'homme, etc.) et l'apparition, encore timide, de nouvelles voies spirituelles (cf. le tableau ci-dessous). Est-ce à dire qu'il y aurait des «affinités électives», pour reprendre la fameuse expression de Weber, entre des configurations civilisationnelles et des formes religieuses? C'est l'une des choses qu'il faudrait éclaircir. C'est en tout cas en ce sens, et non dans leur sens strictement historique, que je propose de mettre les «périodes axiales » de Jaspers en rapport avec des formes religieuses typiques. Ainsi, pour illustrer les formes religieuses correspondant aux périodes axiales les plus anciennes, j'ai pris l'exemple de certaines sociétés contemporaines qui présentent des configurations analogues.
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Cette manière de voir ne nous ramène-t-elle pas à l'évolutionnisme ? S'il existe bel et bien des étapes significatives de l'évolution historique et religieuse, matérialisées par ces périodes axiales, en revanche, on le verra, il n'y a pas d'évolution linéaire, unique, obligée. Par exemple, le chamanisme a «traversé» toute cette évolution, le tournant axial universaliste a ouvert des voies très différentes : religions monothéistes, religions karmiques (supposant l'existence du karma comme l'hindouisme et le bouddhisme), religions chinoises. Des civilisations ont «brûlé les étapes», d'autres ont réussi la coexistence de religions appartenant à des âges axiaux différents (shintoïsme et bouddhisme au Japon). De nombreuses formes religieuses se retrouvent presque tout au long de cette évolution, en général en prenant des contenus différents mais ce n'est pas toujours le cas (prière, pèlerinage, sacrifice, par exemple). La modernité n'a pas produit de religion nouvelle de grande ampleur. En fait, ces quatre grands types de religion ne sont que les plus significatifs qu'on puisse dégager, cela n'empêche pas que d'autres religions aient pu exister à chaque période axiale, mais alors, elles ont elles-mêmes présenté un noyau de formes religieuses typiques de cette période.

Autre objection, ces périodes axiales ne rappellent-elles pas les «modes de production» marxistes, dont les religions et idéologies seraient le reflet? Le marxisme distingue en particulier les modes de production lignager, antique, asiatique, féodal, capitaliste. C'est une évidence que les facteurs matériels-économiques ont joué un rôle important dans l'avènement de chaque tournant axial, en particulier au néolithique et à la modernité, ce qui pourrait suffire à laisser supposer qu'il existe au moins certaines correspondances. Cela étant, ces modes de production ne coïncident pas forcément avec des âges axiaux particuliers. Ainsi le mode de production antique se poursuit à la période axiale universaliste et le mode de production féodal n'est que l'un des modes de production de cette dernière. En terme de mode de production, les deux tournants axiaux principaux seraient le néolithique et la modernité, alors que, du point de vue religieux, il s'agirait du néolithique et du tournant universaliste.

D'autre part et surtout, les causalités ne sont pas forcément celles que suppose l'analyse marxiste. Le rôle propre des systèmes symboliques s'avère plus important et plus complexe qu'elle ne le suppose, ainsi que l'ont montré Emmanuel Terray et Maurice Godelier pour avoir tenté de l'employer17. Nous verrons qu'aux yeux des chasseurs-cueilleurs le fait de tuer des animaux que l'on a soi-même élevés, pour les manger, serait totalement impensable, de telle sorte qu'une révolution mentale a été nécessaire à l'avènement du néolithique. La naissance et la diffusion de l'islam nous offrent l'exemple d'un phénomène religieux qui a bouleversé en un siècle la situation de toute une partie du monde (de l'Afghanistan jusqu'à l'Espagne en passant par l'Afrique du Nord). Et que dire des grandes idéologies au XXe s. (nationalisme, fascisme, communisme)?









Le postulat-clé : une logique de maîtrise et d'accomplissement

Quand on prend en compte une perspective aussi longue et aussi large, on ne peut pas manquer de se poser la question du «moteur», des déterminants de toute cette évolution, ni celle de ce qui définit en propre la religion. Mes tentatives d'explication m'ont toutes ramené à l'idée contenue dans le postulat suivant : tout se passe comme si l'évolution humaine était sous-tendue par la tendance à une maîtrise et à un accomplissement toujours plus poussés dans tous les domaines, et cela, pour le meilleur comme pour le pire d'un point de vue normatif. Il s'agit d'un postulat au sens d'une proposition dont l'intérêt est de permettre d'unifier et d'expliquer tout un ensemble de constats. On remarque alors qu'on peut parler de «système de maîtrise et d'accomplissement» typique d'une période axiale donnée, et qu'un tournant axial correspond au passage d'un système à un autre en ouvrant de nouvelles voies. Par exemple, pour le néolithique, l'agriculture et l'élevage, pour la modernité, les sciences, les techniques et la liberté. Cela signifie donc sur le long terme une tendance au dépassement des « niveaux » de maîtrise et d'accomplissement typiques d'une période donnée. Milite en faveur de ce postulat le fait que cette tendance se soit manifestée de manière analogue mais indépendante dans plusieurs zones de la planète, qu'il s'agisse de la révolution néolithique, attestée dans six ou sept foyers différents, ou de la naissance des civilisations. On peut voir cette tendance à l'œuvre dans tous les domaines. En particulier :



- Dans le domaine cognitif, il apparaît bien que l'homme a toujours cherché à en savoir plus sur la nature, sur le cosmos et sur lui-même, à organiser davantage son savoir (systèmes, théories), à se donner des explications globales. Le fait que chaque ethnie, peuple ou civilisation se soit spontanément perçu comme le centre du monde atteste un désir de totalisation cognitive.


- C'est sans doute dans le domaine matériel-économique que cette tendance est la plus manifeste ; en même temps, on observera que nos ancêtres ne risquaient pas de périr dans un désastre écologique ou dans une guerre atomique. J'ai bien précisé plus haut que ce postulat vaut «pour le meilleur comme pour le pire ».


- Dans le domaine éthique, l'évolution porte en particulier sur le fait que les notions du bien et du mal, du juste et de l'injuste, de la culpabilité et de la justification, deviennent moins ethnocentriques, plus construites et plus générales. Par exemple, chez les premiers groupes humains connus, les normes renvoient avant tout à ce qui est bénéfique ou maléfique pour le groupe; les premières civilisations élaborent des codes qui s'imposent au-dessus des normes des groupes primaires ; le tournant axial universaliste énonce des principes valant pour tout homme, et la modernité, des normes universelles. Là encore le «meilleur» (les droits de l'homme) côtoie le «pire» (nazisme).


- J'utiliserai le terme « affectuel », terme employé dans les traductions des livres de Weber, de préférence au terme «affectif», pour désigner ce domaine dont cet auteur ainsi que Simmel avaient vu l'importance, mais qui n'a pas été «sociologisé». Il s'agit des affects au sens large vus dans leur dimension sociale
(bonheur/malheur, amour/haine, sympathie/répulsion, bien-être/souffrance, vie/mort, culpabilité/pardon, etc.), avec, comme pour le domaine éthique, une tendance vers plus d'élaboration, et avec, d'un point de vue normatif, des «plus» (santé, bien-être, psychologie, etc.) et des «moins» (misère, manipulation, guerres mondiales, etc.).


- Dans le domaine social, il s'agit de la stratification sociale en ordres, castes, classes, de sa justification (ou de sa contestation par les défavorisés), de la recherche ou de la préservation des positions les plus valorisées. Weber parlait de classes «positivement privilégiées» et de classes «négativement privilégiées», Marx, de classes exploiteuses et de classes exploitées, Pierre Bourdieu, de classes dominantes et de classes dominées.


- Dans le domaine politique, il s'agit de conquérir, de préserver ou de renforcer le pouvoir, et d'en assurer la légitimation.






Ce postulat est cohérent avec celui que Pierre Bourdieu (il est un des rares sociologues à l'avoir fait) a explicité comme fondement au principe de l'activité sociale, celui d'une logique de maximisation de l'accès aux biens matériels et symboliques et aux moyens d'appropriation de ces biens, une logique à l'œuvre au niveau des individus, des groupes, des classes, des champs, de la société. Je préfère la notion d'accomplissement à celle de maximisation, qui me paraît trop «économiste», sauf à utiliser ce terme de maximisation sans cette connotation et en sachant qu'il s'agit seulement d'une tendance.

On objectera que ce postulat fait «rentrer par la fenêtre» l'évolutionnisme. Je ne le pense pas, car il reste totalement ouvert quant au contenu de ce que l'on cherche à accomplir et il n'implique pas en lui-même qu'il y ait un progrès. Autre objection possible : n'observe-t-on pas aussi des phénomènes de contre-accomplissement, comme le suicide d'un individu, l'effondrement d'une civilisation? Loin de contredire le postulat, cela traduit en fait une impossibilité à réaliser ou à maintenir un accomplissement. Il faut préciser en outre que la tendance au dépassement est contrebalancée par des tendances conservatrices, en particulier : le poids de la tradition, considérable jusqu'à la modernité, le sentiment que donne un système d'accomplissement établi de déployer tous les possibles, son adéquation aux intérêts des strates privilégiées.






La religion : une maîtrise et un accomplissement dépassant les limites de la réalité objective


Définitions de la religion, de la croyance, du rite et du mythe

Si j'ai mis en avant cette notion de réalité supra-empirique, c'est après avoir établi l'histoire sociale des définitions de la religion18. En effet, je me suis rendu compte que le trait de loin le plus attesté pour définir le «religieux»
était l'existence de deux ordres de réalité, dont l'un dépasse les limites de la réalité telle qu'on peut l'appréhender sur le terrain des sciences sociales, un ordre qualifié de surnaturel, supra-empirique, supra-humain, méta-social, supra-sensible, invisible ou transcendant, selon les auteurs. Le terme «supra-empirique» me semble bien convenir à une démarche se voulant scientifique et opératoire. Certes, cette distinction n'apparaît dans l'histoire qu'au tournant axial universaliste méditerranéen, et sous la forme d'une distinction entre le naturel et le surnaturel qui ne correspond pas forcément à celle de la science moderne. Mais cela n'empêche nullement d'appliquer ce critère à l'ensemble de l'évolution humaine en tant qu'outil d'analyse, même si cette distinction n'y est pas perçue. Quand les auteurs passent de la définition du religieux à celle de la religion, ils ajoutent en général deux autres critères : l'existence de moyens d'action symboliques, en particulier les rites, et de formes d'organisation sociale.




Dès lors, on peut définir plus précisément la religion comme une organisation supposant au fondement de la réalité empirique, l'existence d'une réalité supra-empirique (Dieu, dieux, esprits, âme...) avec laquelle il est possible de communiquer par des moyens symboliques (prières, rites, méditation, etc.) de manière à procurer une maîtrise et un accomplissement dépassant les limites de la réalité objective. Ces trois critères s'avèrent très opératoires. Ils permettent notamment de distinguer la religion de la magie et de la sorcellerie, auxquelles fait défaut l'aspect d'activité collective, ainsi que des «religions séculières» (idéologies), où l'on voit bien qu'il ne s'agit que d'une analogie car il manque la croyance en l'existence d'une réalité supra-empirique.

En conséquence, on peut voir une croyance religieuse comme une représentation relative à une réalité supra-empirique supposée être au principe de la réalité empirique, avec laquelle il est possible de communiquer. Pour le croyant, cette entité supra-empirique est la plus « vraie », la plus fondamentale, alors qu'elle est une illusion aux yeux de l'incroyant.

Un rite religieux est un moyen conventionnel d'action et de communication symboliques en relation avec une réalité supra-empirique.

Ajoutons qu'un mythe est un récit qui met en forme de manière concrète un problème d'accomplissement symbolique. Une épopée est un récit semi-légendaire qui magnifie les faits et gestes d'un souverain, d'un héros, d'un peuple, etc.

Danièle Hervieu-Léger a proposé «de désigner comme religieuse cette modalité particulière du croire qui a en propre d'en appeler à l'autorité légitimatrice d'une tradition »,19 sachant que la tradition est «l'ensemble des représentations, images, savoirs théoriques et pratiques, comportements, attitudes, etc., qu'un groupe ou une société accepte au nom de la continuité nécessaire entre le passé et le présent »,20 et sachant que, pour parler de religion, «il faut [en outre] que la référence à la tradition soit susceptible de générer du lien
social. »21 En fait, comme l'ont souligné également plusieurs collègues, cette définition est impraticable car elle peut aussi s'appliquer à des croire non religieux et même à une tradition qui aurait en propre de ne faire confiance qu'à la raison et à la science (rationalisme, matérialisme).

Contrairement à ce qui est souvent dit, la racine étymologique première du mot religion n'est pas religare, relier, mais relegere, exécuter avec scrupule, recueillir fidèlement.22 Cette différence est très significative : alors que ce dernier sens est typique des religions polythéistes, où le plus important est de faire ce qu'il faut comme il faut et quand il le faut, le mot religare, qui a été mis en avant par Lactance (260-325 apr. J.-C.) lors du triomphe du christianisme, met l'accent sur la relation entre les hommes et avec Dieu. Quoi qu'il en soit, on n'a pas à privilégier un terme appartenant à une tradition linguistique particulière pour en faire le point de passage obligé d'une définition générale, alors que la notion de religion comme domaine spécifique est absente de la plupart des sociétés, et n'a donc pas de terme pour se dire.

J'ajouterai trois précisions qui me semblent importantes. Tout d'abord, les croyances religieuses ne relèvent pas de l'irrationnel mais d'une rationalité subjective qui a sa logique et sa cohérence propres, alors que la science relève d'une rationalité objective23, ce qui n'empêche pas cette dernière de pouvoir s'appliquer aux croyances en vue de mettre à jour leur logique. En second lieu, ce qui est cru sur le mode de la certitude possède le même poids de réalité que la réalité empirique elle-même, ce qui signifie notamment qu'une religion intériorisée dès l'enfance et sans vision alternative donne une construction du monde qui est perçue comme étant la réalité même du monde. Enfin, jusqu'à la modernité, l'idée que le monde avait un sens s'imposait comme une évidence, d'où le fait que chaque religion donne un sens unitaire à la vie et au monde. Dans les religions pré-universalistes, ce sens englobait la nature et le cosmos, et se définissait en référence à l'ethnie ou à la nation ; dans les religions universalistes, il se pense par rapport à l'humanité.

Du coup, il apparaît qu'une religion est un système symbolique de maîtrise et d'accomplissement permettant de dépasser les limites de la réalité objective. Le terme « accomplissement » doit être entendu dans un sens neutre, comme réalisation de potentialités, quelle qu'en soit la teneur morale. Là encore, sur un plan normatif, cela peut valoir pour le meilleur comme pour le pire. La notion de «réalité objective» (ou «empirique») renvoie à la réalité telle qu'on la connaît par la science, en particulier par les sciences sociales puisque c'est sur ce terrain-là que l'on se situe. Par-delà la diversité des croyances et des rites d'une religion à l'autre, il s'agit toujours d'obtenir par des moyens symboliques (prières, rites, etc.) une maîtrise et un accomplissement dépassant les limites de la réalité objective, c'est-à-dire une sur-maîtrise et un sur-accomplissement. C'est la marque spécifique du religieux. Cela va
du fait d'obtenir la pluie, la santé, jusqu'au fait d'avoir une relation personnelle avec le Créateur même de l'univers et d'accéder à un bonheur éternel auprès de Lui, but ultime des religions monothéistes, ou bien, dans le cas des religions karmiques (hindouisme, jaïnisme, bouddhisme), au fait de se fondre dans l'essence universelle de toutes choses. À cet extrême, on pourrait parler de supra-, trans-, méta-maximisation à condition de libérer ce terme de sa teneur économiste.




Le dépassement dans les domaines cognitif, matériel, affectuel, éthique, social et politique

Si l'on reprend les domaines précédents, on peut ainsi caractériser brièvement ce qui est spécifique à la religion.



- Dans le domaine cognitif, les religions apportent une conception globale du monde et de la vie, elles en indiquent les origines, le sens et les destinées. Elles précisent ce qui se passe après la mort. Les religions pré-universalistes y englobent le monde naturel-cosmique, les religions de salut affirment apporter une vérité absolue sur la condition humaine.


- Dans le domaine matériel, le rôle des religions a été essentiel jusqu'aux religions de salut, or il a presque toujours consisté à aider à maîtriser symboliquement ce qui était le moins maîtrisable en vue d'un meilleur accomplissement : advenue du gibier, climat favorable, réussite dans les récoltes, les troupeaux, la santé, les affaires, etc. Il est ensuite devenu moins important.


- Les religions ont été jusqu'à la modernité, sinon jusqu'à nos jours, le principal mode de gestion de l'affectuel, avec pour spécificité d'instaurer une relation avec les êtres ou entités surnaturels (ancêtres, dieux, Dieu, âme universelle), une survie après la mort et une relation avec les défunts, des états affectuels particuliers (piété, méditation, charité, compassion) et jusqu'à un accomplissement plénier (union à Dieu, à l'âme universelle) ou son opposé (enfer).


- Le domaine éthique a été et reste un domaine de prédilection des religions, où leur rôle spécifique est de légitimer des normes et des valeurs présentées comme absolues, d'origine supra-empirique (ancêtres, dieux, Dieu, karma, etc.), de lier les maux à des fautes et le positif à des bienfaits divins (ou karmiques), et, dans le cas des religions de salut, de conditionner le salut à la conduite morale.


- Dans le domaine social, les religions ont en propre de susciter des groupements spécifiques (classes d'initiation, communautés, églises) et de fournir des moyens de légitimation ou de contestation méta-sociaux de l'ordre social (mythes, ordre voulu par les dieux, assistance aux défavorisés, égale dignité de tous en tant que créatures, etc.).


- Dans le domaine politique, les religions apportent, là aussi, des référents méta-sociaux (mythe de fondation, épopée, monarchie de droit divin, etc.) de légitimation (ou de contestation), dont le rôle a été fondamental au moins jusqu'à la modernité.



Le texte où Weber résume les motifs du comportement religieux exprime cette logique d'accomplissement et de dépassement :




«Les formes les plus élémentaires du comportement motivé par des facteurs religieux ou magiques sont orientées vers le monde d'ici-bas. Les actes prescrits par la religion ou la magie doivent être accomplis "afin d'avoir [...] bonheur et longue vie sur terre" (Deutéronome, 4, 40). »24



«Le do ut des [je te donne afin que tu me donnes] en est, de bout en bout, le trait fondamental. Caractéristique qui est propre à la religiosité quotidienne des masses à toutes les époques, chez tous les peuples et dans toutes les religions. L'aversion pour les maux extérieurs d"'ici-bas" et l'attirance pour les avantages extérieurs d"`ici-bas", tel est le contenu de toute "prière" normale, même dans les religions les plus détachées du monde. Tout aspect [du phénomène religieux] qui dépasse [les maux et les avantages d'ici-bas] est l'œuvre d'un processus d'évolution particulier possédant deux caractéristiques distinctes. D'une part, une systématisation rationnelle, toujours plus étendue, du concept de dieu et de la réflexion sur les relations possibles entre l'homme et le divin. D'autre part, et résultant de cette systématisation, un recul caractéristique du rationalisme originel, pratique et calculateur. [...] Jusqu'à ce que, finalement, cette "extra-mondanité", c'est-à-dire les buts extra-économiques, en arrive à représenter l'élément spécifique du comportement religieux. »25







C'est le cas des religions de salut, où, estime-t-il, «le but ultime que vise la méthode de salut est partout le même [...] : l'autodivinisation [...] la possession ici-bas du divin lui-même»26. Durkheim écrit de son côté :



«Le fidèle qui a communié avec son dieu, n'est pas seulement un homme qui voit des vérités nouvelles que l'incroyant ignore; c'est un homme qui peut davantage. Il sent en lui plus de force, soit pour supporter les difficultés de l'existence, soit pour les vaincre. »27







Tout se passe comme si l'homme se donnait ces systèmes symboliques religieux «afin» d'accroître ses chances de maîtrise et d'accomplissement pour la vie d'ici-bas, de vaincre cette limite absolue qu'est la mort, et même dans le cas des religions de salut, de parvenir à un accomplissement total ; ou, dit autrement, «afin» de mieux satisfaire ses besoins, ses désirs, ses aspirations. Le simple fait de croire peut contribuer à galvaniser l'énergie, le courage dans l'épreuve, l'ardeur au combat, ce qui fait dire à Durkheim que le croyant n'est pas d'abord quelqu'un qui connaît des choses que l'incroyant ignore, mais quelqu'un qui peut davantage (ce qui serait également applicable aux convictions séculières). En même temps, nous verrons que les religions sont souvent un instrument de domination symbolique des hommes sur les femmes, du pouvoir sur les sujets, du clergé sur les fidèles, etc., les chances de maîtrise et d'accomplissement étant alors inégales. Paradoxalement, cette situation n'est généralement pas ressentie comme telle par les dominés. Cela
tient au fait qu'ils adhèrent aux croyances qui la fondent ou que la religion leur offre des compensations symboliques, comme le paradis, la réincarnation dans une haute caste pour l'hindou de basse caste se conformant aux devoirs assignés à sa condition, etc.

Quant à la question de savoir si la religion n'est qu'une illusion ou si, par-delà la grande variété de ses expressions, elle reflète l'existence réelle d'une transcendance28 ou d'une immanence29, je pense que les sciences sociales ne peuvent pas se prononcer sur cette question ultime, sur laquelle j'adopte donc une position méthodologiquement agnostique (cf. infra).


Quoi qu'il en soit, si l'homme a vraiment été créé à l'image de Dieu (monothéismes) ou si l'âme est l'aspect individuel d'une âme universelle éternelle (hindouisme, bouddhisme), c'est bien la moindre des choses qu'il soit un être tendu vers un dépassement radical des limites de la réalité objective. Et s'il n'existe pas de transcendance, force est de constater que cette tendance fonde non seulement les religions mais aussi les systèmes séculiers (progrès indéfini, démocratie, humanisme, socialisme, libéralisme, etc.) au point, pour certains, de franchir les limites de la réalité objective, comme le communisme, en promettant une société d'abondance sans classes, ou le nazisme, en voulant instaurer un Reich de mille ans. Durkheim soulignait : « Une société ne peut se créer ni se recréer sans, du même coup, créer de l'idéal. Cette création n'est pas pour elle une sorte d'acte surégatoire [surérogatoire]30, par lequel elle se compléterait une fois formée, c'est l'acte par lequel elle se fait et se refait périodiquement»31 car toute société a besoin de buts l'élevant au-dessus d'elle-même.








L'esprit et la méthode de l'entreprise

D'un côté, les sciences sociales doivent essayer d'expliquer les faits religieux comme elles feraient pour toute autre catégorie de faits sociaux, c'est-à-dire comme s'ils étaient purement humains. D'un autre côté, elles doivent prendre en compte cette réalité supra-empirique puisque c'est elle qui inspire le croyant. Durkheim disait ainsi que le sociologue doit « se mettre dans l'état d'esprit du croyant. C'est à cette condition seulement qu'il peut espérer la comprendre [la religion]. Qu'il la sente telle que le croyant la sent, car elle n'est véritablement que ce qu'elle est pour ce dernier. Ainsi, quiconque n'apporte pas à l'étude de la religion une sorte de sentiment religieux ne peut en parler ! Il ressemblerait à un aveugle qui parlerait des couleurs ! »32 De
manière semblable, Weber parle d'une approche « compréhensive », attentive à la signification que l'acteur donne à son action. La tradition anglo-saxonne des « études religieuses » opère une distinction que je crois très utile entre des explications « intra-religieuses », internes au croire, et des explications « extra-religieuses », qui se situent à l'extérieur.

Pour faciliter les comparaisons, j'utilise plusieurs grilles d'entrées communes. Dans la présentation de chaque religion, je prends soin de décrire à chaque fois les représentations, le cycle de la vie individuelle (rites de passage, etc.), le déroulement d'une année-type, les normes et les valeurs, les principales fonctions sociales, les attitudes face aux maux et au bonheur. En second lieu, pour caractériser chaque grand type de religion, je recours à une typologie commune décrivant ses caractéristiques générales :


1) la place et les finalités de la religion ;

2) le système symbolique (les croyances) ;

3) le culte, les rites et les autres activités religieuses;

4) l'expérience religieuse;

5) l'organisation religieuse ;

6) le changement, puis ses fonctions (dimensions) a) cognitives, b) matérielles, c) affectuelles, d) éthiques, e) sociales, f) politiques.






Chronologie générale
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PREMIÈRE PARTIE

Des chasseurs-cueilleurs aux religions orales agraires



Au début du XXe siècle, il subsistait très peu de peuples chasseurs-cueilleurs-pêcheurs : pour l'essentiel, plusieurs peuples sibériens, les Inuits (Groenland et grand Nord Canadien), les Aborigènes australiens, les Pygmées (forêt équatoriale africaine), les Boschimans (savane africaine) et plusieurs peuples amérindiens depuis le nord de l'Amérique jusqu'à l'extrême sud (Patagons, Fuégiens) mais surtout dans la forêt amazonienne. Plusieurs d'entre eux ont été étudiés de manière approfondie, en particulier ceux de la forêt sibérienne et les Inuits, dont la religion est le chamanisme. En fait, il s'avère que le chamanisme est tout à fait typique des peuples chasseurs-pêcheurs-cueilleurs connus, mais est-ce à dire que tous ces peuples soient chamanistes? Et si tous ne le sont pas, présentent-ils malgré tout des traits religieux communs spécifiques qui pourraient tenir à cette situation si particulière ? Nous commencerons (chapitre 1) par l'étude approfondie du chamanisme des Évenks1, un peuple de la forêt sibérienne. Nous terminerons ce premier chapitre en élargissant le regard de manière à examiner si tous les peuples chasseurs-cueilleurs connus ou étudiés sont chamanistes, passant en revue le cas des Inuits, un peuple arctique de même origine lointaine, le cas des Aborigènes australiens, qui sont de toute autre origine, puis, très rapidement quelques autres cas.

Il est très instructif d'observer (chapitre 2) ce que devient le chamanisme associé à la vie de chasse lorsque des peuples sibériens vivent dans des conditions de transition plus ou moins avancée vers l'élevage ou bien présentent des branches vivant soit de chasse, soit d'élevage. Or, à cet égard la Sibérie du xxe siècle offre une situation quasi expérimentale, où, fait exceptionnel, toutes ces situations ont précisément pu être observées. Cela est d'autant plus précieux que l'archéologie ne dit pas grand-chose des contenus des changements religieux. De son côté, le chamanisme manifeste d'étonnantes capacités d'adaptation à cette révolution : il en adopte une partie des traits religieux typiques, survivant certes dans un rôle secondaire, mais un rôle bien défini. Le chamanisme évenk connaît même une renaissance dans le cadre du mouvement de réveil identitaire et culturel des peuples sibériens. Nous verrons comment le chamanisme amérindien s'est lui-même adapté et, même, a pénétré des couches urbaines et cultivées en tant que néo-chamanisme. C'est un exemple unique de noyau religieux traversant tous les tournants axiaux.


Je traiterai ensuite (chapitre 3) un exemple pleinement accompli de religion orale agraire, c'est-à-dire de société agricole sans État et sans usage de l'écriture (sinon, sous la forme de symboles) : la religion dogon (Mali), sans doute la mieux étudiée par l'ethnologie française.

J'effectuerai alors (chapitre 4) une comparaison entre les chamanismes des chasseurs sibériens et les religions orales agraires en utilisant la typologie décrite à la fin de l'introduction.




1


Le chamanisme des chasseurs-cueilleurs





Notre parcours commence avec les Évenks de la forêt sibérienne, porteurs avec quelques autres peuples de la région de la forme la plus authentique du chamanisme, attitude spirituelle dont les formes dérivées ou plus ou moins comparables sont foison. Tout est immersion dans la nature, échange de force vitale entre les humains et les animaux : la maladie, la vieillesse et la mort surviennent en contrepartie des prises de gibier. Le chamane « négocie ces échanges au mieux des intérêts humains; ses «voyages» le mènent à cette fin dans le monde des esprits animaux. Il n'existe ni prière, ni sacrifice. L'action rituelle procède par simulation de ce qu'elle veut réaliser.










Le mot chamane vient de la langue toungouse qui relève de la branche toungouso-mandchoue de la famille altaïque, qui comporte deux autres branches : mongole et turque. La racine sama, qui signifie «remuer les pieds », « s'agiter », exprime le fait de «bondir, sauter, courir et danser lors des rituels chamaniques»2, en référence à cette gestuelle particulière du chamane et des participants imitant le comportement des animaux pour communiquer avec leurs esprits. Le terme est apparu pour la première fois en Occident à travers le récit d'un prêtre orthodoxe russe exilé en Sibérie (1675). Il a ensuite été étendu aux autres peuples sibériens puis, à la fin du XIXe s., aux phénomènes analogues observés ailleurs dans le monde, suite à la parution en anglais de l'ouvrage comparatif général (en russe) de V.M. Mixailovskij (1892). C'est devenu son sens actuel. En Amérique, chez les Amérindiens, le mot traduit par chamane (shaman en anglais) évoque en général à la fois le fait de voir, de savoir et de pouvoir ; ou bien, quand le chamane a un rôle avant tout thérapeutique, le
terme se traduit par medecine man (Indiens d'Amérique du Nord), curandero (celui qui soigne, en Amérique latine), ou alors par «sorcier» car le chamane peut aussi agir «pour le mal» (contre des ennemis).

Les missionnaires et les explorateurs, en Sibérie, ont été très surpris par les comportements d'imitation animale des chamanes et des participants. Ils y ont vu des rites diaboliques ou bien des accès de folie qu'ils ont attribués à leur état de « sauvagerie » et à la dureté de leur mode de vie. En explorant l'Amérique, les Occidentaux ont réagi de manière analogue devant les sociétés chamanistes. Ils ont même pensé qu'elles n'avaient pas encore eu de religion car, par comparaison avec les religions connues, elles n'avaient ni dieu, ni temple, ni clergé, ni culte régulier, ni sacrifice, ni liturgie. Jusqu'au milieu du XXe s., le chamane a été regardé comme un malade mental par les Églises et les spécialistes occidentaux. Alors, il n'a guère retenu l'attention que des psychologues et des psychiatres, dont S.M. Shirokogoroff, qui a effectué un travail très précieux auprès des Toungouses : Psychomental Complex of the Tungus (1935). De leur côté, les anthropologues ont d'abord eu tendance à tirer le chamanisme vers la transe, l'extase, la possession, en particulier à la suite de M. Eliade3. Le lecteur sera probablement lui-même déconcerté devant cet univers chamanique, où l'homme se pense si proche de l'animal et vit le monde comme un ballet d'âmes et d'esprits.

Quant à l'origine du chamanisme, deux thèses sont en présence : celle d'une diffusion à partir d'un foyer unique et celle d'une émergence indépendante dans plusieurs régions du monde. Selon la première thèse (thèse diffusionniste), le chamanisme serait issu des peuples chasseurs-pêcheurs-cueilleurs sibériens puis, à la faveur des contacts et migrations, se serait répandu vers l'Arctique (Inuits), la Laponie, l'Asie, l'Océanie, l'Amérique (par le détroit de Béring), tout en s'adaptant à des contextes d'élevage et d'agriculture; il est pratiquement absent de l'Afrique, où l'on trouve plutôt des religions de possession, mais où certains phénomènes ont pu être assimilés au chamanisme (Thongas, Bochimans). Selon la seconde thèse, le chamanisme serait un produit typique du mode de vie de chasse en forêt donc il aurait pu émerger de manière indépendante en plusieurs régions du monde. Bien sûr, on peut aussi penser à un compromis entre ces deux thèses, la diffusion à partir de la Sibérie donnant une forme particulière aux chamanismes qui en sont issus. Tant Roberte Hamayon, spécialiste du chamanisme sibérien, que Michel Perrin, autre spécialiste du chamanisme, penchent pour la seconde thèse. «Le chamanisme, écrit ce dernier, est l'un des grands systèmes imaginés par l'esprit humain, indépendamment, dans diverses régions du monde, pour donner sens aux événements et pour agir sur eux. »4






Les chasseurs-cueilleurs de la forêt sibérienne au début du XXe siècle

La Sibérie présente trois milieux écologiques principaux : du sud au nord, en gros, la steppe, la forêt et la toundra. La forêt (taïga) couvre une grande partie de la surface et c'est surtout là qu'on trouve encore dans la première moitié du XXe s. des sociétés vivant principalement de la chasse ; c'est une forêt parsemée de clairières et de lacs. La steppe, beaucoup moins boisée, est plutôt occupée par des éleveurs, nomades ou sédentaires, y compris de nos jours. La toundra, dont le sol reste gelé toute l'année, permet malgré tout un élevage nomade de rennes qui se nourrissent de lichens.


Le choix du peuple évenk

En Sibérie, le mode de vie de chasseur-cueilleur sous sa forme traditionnelle a perduré jusqu'aux années 1930 environ. Il en a été de même du chamanisme sous la forme associée à ce mode de vie malgré les répressions exercées par le régime impérial russe, par l'Église orthodoxe (religion d'État) puis par le communisme : conversions forcées, interdiction des rites, emprisonnement des chamanes, saisie des objets et costumes, etc. Ce chapitre décrit ce qu'était le chamanisme de chasse chez les Évenks. Les Toungouses, précise R. Hamayon, forment la branche :



«[...] la plus éloquente en matière de chasse et de forêt, grâce surtout à leur rameau évenk [...] Le profil de l'Évenk est celui du chasseur par excellence, observateur hors pair de la nature, capable de voyage perpétuel, sans attaches ni retour, en quête de gibier. C'est lui que prirent pour guide tous les explorateurs de la Sibérie [...] se disant lui-même "fait pour vivre et mourir en forêt". »5




Les Évenks ont été bien étudiés en particulier par R. Hamayon, également par Éveline Lot-Falck, Laurence Delaby et Alexandra Lavrillier6. Ce chapitre s'appuie sur ces travaux ainsi que sur mes échanges avec R. Hamayon et avec A. Lavrillier, auteur d'une thèse sur le chamanisme évenk actuel. Je remercie vivement R. Hamayon, qui m'a fait bénéficier de ses larges connaissances des chamanismes, de ses expériences de terrain et des lectures de mes versions successives ; et A. Lavrillier qui m'a fait partager ses récentes observations. R. Hamayon est partie des travaux effectués par trois observateurs russes des années 1920 et 1930 : A.F. Anisimov, S.M. Shirokogoroff et G.M. Vasilevic,
et elle a effectué plusieurs séjours en Sibérie méridionale. Elle précise que ce n'est déjà plus un chamanisme à l'état «pur» car les Toungouses avaient, de longue date, été au contact des Mongols et des Russes avant le XXe siècle.

Presque tout ce qui sera dit des Évenks serait applicable aux autres sociétés de chasseurs de la forêt sibérienne car celle-ci «donne, de l'avis général, une uniformité remarquable aux peuples qu'elle abrite, créant entre eux une parenté plus étroite que celle de la langue ou de l'origine ethnique» (La chasse à l'âme, p. 288). Ainsi les Bouriates de la forêt sont plus proches de leurs voisins toungouses que des Bouriates éleveurs vivant dans la steppe (les Bouriates vivent dans la région du lac Baïkal). Il en va de même, au nord de la Sibérie, des Samoyèdes chasseurs et des Samoyèdes éleveurs. C'est ce qui permet de parler d'un chamanisme des sociétés de chasseurs de la forêt sibérienne. Ces populations ne comptaient plus lors du recensement de 1926, qu'environ 70 000 à 80 000 individus pour un territoire de trois mille km d'ouest en est et du sud au nord (cf. la carte 1). À l'ouest du fleuve Iénisséi, on trouvait les Hant (17 800), les Mansi (5 700) et les Samoyèdes chasseurs (6 000) ; à l'est, les Toungouses, surtout composés des Évenks (38 800) et, au nord-est, des Évens (quelques milliers). Ces peuples sont arrivés au premier millénaire avant notre ère et se sont installés d'abord sur les bords des fleuves.




La vie de chasseur-cueilleur dans la forêt sibérienne

Ces sociétés de chasseurs sont peu denses (un habitant pour deux km2 en moyenne), dispersées, nomades, d'organisation simple, sans chef, avec une hiérarchie entre hommes et femmes et secondairement entre chasseurs habiles et chasseurs ordinaires. Chaque tribu est constituée de deux moitiés subdivisées en clans. Ceux d'une même moitié se disent «parents», ils s'appellent « les nôtres» et ils nomment ceux de l'autre moitié « les alliés », «les autres ». Ces deux moitiés portent des noms d'espèces animales complémentaires, par exemple, l'aigle et le corbeau, le premier étant un chasseur hors pair et le second étant un bon indicateur de la présence de gibier. Cette forme de totémisme est assortie d'interdits sur le nom, sur l'abattage et sur la consommation de ces espèces, mais en général sans l'idée d'une filiation mythique commune, à la différence du cas des Aborigènes australiens, par exemple.

Les alliances matrimoniales avec les familles de l'autre moitié sont d'abord guidées par les nécessités de la coopération en vue de la chasse. Un chasseur a besoin d'un beau-frère (ou d'un gendre) donc il donne l'une de ses sœurs (ou filles) à quelqu'un de l'autre moitié, qui pourra chasser avec lui. C'est donc le mari qui va dans la famille de son épouse mais le régime de filiation est patrilinéaire (transmission du nom par le père). Le gibier obtenu est toujours partagé entre les divers participants ainsi qu'avec la famille alliée de l'autre moitié même lorsque celle-ci n'a pas pris part à cette chasse. Ces règles d'alliance et de partage limitent les risques de consanguinité et les aléas de la chasse. Il est impensable de manger seul le gibier ou de voler. Chaque groupe
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Carte I. Les peuples de la forêt sibérienne





élémentaire compte de deux à huit familles, aidées de rennes semi-domestiques pour le transport, la chasse et les peaux, et parfois de chiens. En dehors de ses activités rituelles, le chamane ne se distingue pas des autres, sinon que c'est un chasseur renommé, excellent connaisseur de la forêt, disposant d'un ascendant certain.



«S'il est un domaine dédaigné et tu, c'est celui de la cueillette, activité tout entière féminine, qui assure un apport alimentaire non négligeable (baies, noix, racines comme celles du lys martagon, ails et oignons) ; elle n'occasionne aucun rituel. Le sort symbolique de la pêche est variable ; mais même lorsque sa part l'emporte dans l'économie, elle est éclipsée par la chasse, semblant n'être pensée que comme une démarque de celle-ci [...] Seule est valorisée la chasse active, impliquant une poursuite de l'animal avec meurtre à l'arc ou (au XXe s.) au fusil, aux dépens des différentes formes passives (piégeage, postage à l'affût, trappe). »


lbid., p. 294-295






L'ours et les cervidés, spécialement l'élan, offrent les chasses les plus viriles et les viandes les plus appréciées. On s'en doute, la vie est dure et précaire. Malgré tout, les Évenks aiment passionnément la vie, la chasse et la nature dont ils observent continuellement tous les animaux, toutes les plantes, tous les phénomènes. L'année est marquée par l'opposition entre la période où tout est recouvert de neige, où les eaux sont gelées, de l'automne au premier printemps (de la mi-septembre à la mi-avril environ), et la période où, neiges et glaces ayant fondu, la nature reprend tous ses droits, pendant les quatre à cinq mois du second printemps et de l'été. Les premières neiges marquent le retour de la chasse au gros gibier (élans, rennes, cerfs, daims, chevreuils, ours), en plus des petits mammifères et des oiseaux. Les traces sont plus visibles sur la neige mais la poursuite est pénible or les grands cervidés nécessitent de longs parcours. L'hiver oblige à se disperser en petits groupes (deux ou trois familles) et à se déplacer souvent (avec des raquettes, des skis et des rennes bâtés). La chasse est l'affaire des hommes, les femmes s'occupant des enfants, de la cueillette et des transports. L'hiver, la température descend jusqu'à – 50°, voire – 60°. Alors il faut respirer par le nez et non par la bouche pour ne pas se «brûler» les poumons, il faut prendre garde à ne pas se geler les mains et les pieds malgré les vêtements de fourrure ; par contre, la rareté des virus et des bactéries limite les maladies. À la fin de l'hiver, la cueillette est pauvre, le gibier devient rare, la pêche oblige à creuser de profonds trous dans la glace. Si le dégel tarde, c'est la famine.

Au premier printemps, la température remonte au-dessus de – 30° ; l'espoir renaît. Au second printemps, avec le dégel, la nature explose de toutes parts et les oiseaux migrateurs reviennent. C'est le second printemps qui marque le début d'une nouvelle année car il clôt la chasse aux cervidés, qui mettent bas, au profit de la chasse au petit gibier (tétras – sortes de poules sauvages –, petits animaux, gibier d'eau), de la pêche au filet et de nouvelles cueillettes. C'est aussi le moment où l'on peut se regrouper, mener une vie semi-sédentaire,
échanger les nouvelles, conclure les mariages et exécuter les grands rituels collectifs.

Utilisant des huttes de peaux faciles à transporter, immergés dans la nature dont ils sont totalement dépendants, ces peuples ont une très grande connaissance des animaux et du milieu. C'est la condition de la survie. « Dans la tradition de la vie de chasse en taïga, l'homme ne survit qu'en imitant l'animal, qu'en s'imaginant animal [...] Dès l'enfance, quiconque vit en forêt apprend à identifier les traces, à connaître les lieux de repos, les parcours préférés, les manières de s'abreuver ou de se terrer, à deviner l'oiseau dans la frondaison, le poisson dans les remous» (Taïga, p. 25-26). Il joue à imiter les animaux et la chasse : par exemple, à imiter les cris ou à s'affronter comme des cervidés, deux à deux, en tenant des branches sur leur tête en guise de ramures, jusqu'à l'effritement complet des bois.
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