


[image: couverture]






© Éditions Albin Michel, 1965.

ISBN : 978-2-226-29383-1




[image: images]

Centre national du livre






PRINCIPAUX OUVRAGES DU MÊME AUTEUR
SUR L’ORIENTALISME

INTRODUCTION A L’ASIE.

ASIE (album).

ASIEN, DENKEN UND LEBENSFORMEN DER ÖSTLICHEN WELT.

COMMENT SE PRÉPARER À LA MÉDITATION.

L’OBJET ET LA MÉTHODE DES ÉTUDES MYTHOLOGIQUES.

SPIRITUALITÉ HINDOUE.

WEGE ZUM HINDUISMUS.

VEDANTA FOR THE WEST.

L’ANATOMIE PSYCHOLOGIQUE DE L’HOMME SELON SHRÎ AUROBINDO.

LA NON-VIOLENCE DE GANDHI (en japonais).

BANARAS ; A GUIDE TO THE PANCH-KROSHI YATRA.

YOGA, CHRISTIANISME ET CIVILISATION.

LA MYTHOLOGIE HINDOUE, SON MESSAGE.

PREMIER ALBUM DE MYTHOLOGIE HINDOUE.

LA VIE FUTURE DANS L’HINDOUISME.

AGNI, PUISSANCE-CONSCIENCE DE LA VOLONTÉ DIVINE.

GANESHA.

NARADA.

KRISHNA, DIEU D’AMOUR (en préparation).

LES DIX TABLEAUX DU DOMESTIQUAGE DE LA VACHE.

AUX SOURCES DU JAPON : LE SHINTÔ.

INTERPRÉTATION DE LA COSMOGONIE SHINTÔ (en japonais).

DIEUX ET SECTES POPULAIRES DU JAPON (sous presse).




INTRODUCTION





On trouve au Japon deux catégories de religions : d’une part des religions importées, dont les principales sont le Bouddhisme, le Confucianisme, le Taoïsme et le Christianisme, et d’autre part le Shintô, religion véritablement nationale dont la tradition fait coïncider l’origine avec l’apparition même du peuple japonais et explique la création de ce peuple. Si une majorité des Japonais sont bouddhistes, si un grand nombre sont aussi teintés de confucianisme et de taoïsme et si de petites minorités d’importance variable se rattachent à d’autres religions, il n’est pas exagéré de dire néanmoins qu’à part une fraction d’une génération que l’occupation américaine a brutalement coupée de ses sources, à peu près tous les Japonais sont shintôistes.

Ainsi que nous l’avons exposé dans un précédent volume1, le Shintô n’est pas une religion comme les autres. Totalement dépourvu de dogmes, n’ayant pour Écritures sacrées que des textes courts, tardifs et d’interprétation difficile, n’ayant jamais codifié de règles morales, n’imposant aucun rituel, le Shintô est plutôt pour le Japonais une prise de conscience des liens qui l’unissent à ses semblables, à la Nature et à la Divinité. Et plus particulièrement de ses liens de consanguinité avec ses ancêtres divins et humains, en remontant jusqu’aux Divinités primordiales qui ont créé le monde sur des plans subtils et ont ensuite enfanté sur le plan matériel l’archipel japonais avec ses fleuves et ses montagnes, sa flore et sa faune, ainsi que ses Dieux secondaires et la race japonaise.

Aussi la mythologie qui expose et explique ces rapports de famille entre l’homme et le reste de l’univers, essence même du Shintô, y revêt-elle une importance exceptionnelle. C’est elle qui fournit la clef de toute la religion et par conséquent, puisque tout Japonais est, consciemment ou non, profondément imprégné de Shintô, la clef du comportement japonais dans tous les domaines et dans toutes les circonstances.

Dans les religions trop antiques pour avoir eu un fondateur – qui fut généralement préoccupé surtout de considérations morales ou sociales – le mythe joue un grand rôle. Dans l’Hindouisme par exemple, il est le seul moyen par lequel a pu s’exprimer la vision que de grands sages ont eue des vérités fondamentales ; c’est de lui que découlent les lois qui régissent tous les domaines, de la morale et de la discipline spirituelle à l’astronomie, de l’architecture et de la musique à la médecine2.

Dans le cours du développement organique d’une religion, les rites viennent plus tard, pour maintenir dans le monde visible l’application des lois éternelles révélées par la voie du mythe, la prière devient nécessaire lorsque l’homme se sent incapable d’organiser sa vie actuelle ou future en harmonie avec ces lois si des Puissances d’en haut ne l’aident et le protègent, et enfin la philosophie intervient lorsque chez l’homme les facultés mentales ont pris un développement tel qu’elles ont plus ou moins aboli, ou tout au moins obnubilé sa capacité de garder un contact direct avec les réalités fondamentales.

Dans le Shintô, la mythologie, qui se transforme lentement et progressivement en histoire, est essentiellement une généalogie, le récit de ce qu’ont fait tous les ancêtres, divins à l’origine, puis de moins en moins divins et de plus en plus humains, jusqu’à nos jours.

Comme me l’affirmait récemment un éminent shintôiste : « Il est indispensable de bien se rendre compte que les mythes rapportés dans le Kojiki et le Nihongi (les deux textes sacrés principaux du Shintô) ne sont pas seulement une expression de ce que pensaient nos ancêtres, ils sont encore maintenant vivants au Japon en tant que faits historiques3. »

L’influence exercée par le mythe est encore renforcée du fait qu’en matière de religion, de spiritualité, de morale, les Japonais sont nettement hostiles aux raisonnements intellectuels. U. Ashizu, « actuellement le penseur le plus influent du Jinja-honchô4 », écrivait : « En général, les Japonais aiment s’exprimer par le moyen du mythe, de l’histoire ou de la littérature et non par raisonnements abstraits. » Et un porte-parole des milieux les plus orthodoxes5 le confirmait en disant : « La méthode de penser des Japonais consiste à percevoir les significations dans les phénomènes mêmes. »

Aussi, dans le Shintô, le raisonnement et la philosophie ne sont-ils apparus que très tardivement, à l’opposé de ce qui s’est passé dans le Judaïsme et l’Hindouisme, pour citer deux autres grandes religions que la tradition fait aussi naître avec la race qui les professe. Et jusqu’à l’arrivée au Japon du Christianisme et du matérialisme occidental, ils étaient même considérés avec la plus grande méfiance. De nos jours encore, les shintôistes soulignent avec insistance que leur plus grand théologien, Norinaga Motoöri, était un laïque et n’avait pas reçu la formation de prêtre qui seule lui aurait permis de saisir les vérités essentielles de sa religion. Lorsqu’on soumet aux shintôistes les plus qualifiés les questions que se pose normalement un Occidental désireux de comprendre, on les met visiblement dans l’embarras, car le plus souvent ils ne se les sont jamais posées et ils doivent faire un effort considérable pour en saisir le sens et l’intérêt, plus encore pour y répondre. C’est un peu comme si l’on demandait à un Européen de décrire méthodiquement dans tous leurs détails les sentiments qu’il éprouve pour sa mère ou l’évolution d’un coucher de soleil dont la vue l’a profondément ému.

Les mythes, de par leur nature même, sont susceptibles d’interprétations diverses, qui peuvent toutes être valables simultanément, bien que d’importance et d’intérêt fort inégaux. On reconnaît aux versets de la Bible et du Coran plusieurs significations qui correspondent à des degrés divers d’ésotérisme ou d’intériorisation ; on dit que chaque verset du Rig-Veda peut être compris de 32 façons différentes, dont chacune correspond à l’une des 32 sciences traditionnelles. Je crois que les mythes shinto ne font pas exception à cette règle, et nous verrons qu’en fait prêtres et théologiens japonais, et aussi japonologues d’Occident, ont donné de beaucoup d’entre eux des explications variées.

Nous trouvons parmi elles toutes les interprétations que les orientalistes occidentaux et leurs disciples asiens se sont laborieusement efforcés d’appliquer à toutes les cosmogonies : mythe solaire, descriptions météorologiques, réminiscences d’événements protohistoriques, etc.6. Comme tout vrai mythe est essentiellement polyvalent, il est fort possible que de telles hypothèses correspondent à certaines de ses significations.

Néanmoins, ces explications ne méritent pas toutes la même attention ni la même confiance ; souvent elles reflètent davantage la mentalité de leurs défenseurs que celle des visionnaires qui sont à l’origine du mythe. Or, il existe un facteur qui, sans pouvoir servir de critère absolu, doit être pris en sérieuse considération. On ne devrait pas mettre en doute que des traditions orales ou écrites transmises comme sacrées pendant un nombre impressionnant de siècles par de nombreux millions d’hommes profondément religieux expriment tout au moins une certaine sagesse ; refuser de l’admettre serait taxer toute l’élite de l’humanité d’une inimaginable sottise. Je crois par conséquent que pour apprécier la vraisemblance d’une interprétation, il faut voir avant tout dans quelle mesure elle a un sens valable et elle transmet un message.

Après une patiente étude poursuivie pendant une trentaine d’années, avec l’aide de quelque 300 prêtres et théologiens shinto, j’en suis arrivé à la conviction que la cosmogonie des Écritures shinto n’est le fruit ni de l’imagination fantaisiste de poètes ni de balbutiements intellectuels d’un peuple primitif, comme l’ont dédaigneusement affirmé presque tous nos orientalistes. Comme les cosmogonies que nous offrent les textes sacrés authentiques des autres grandes religions, elle nous présente une description fidèle de vérités qu’ont vues et comprises de grands sages en contact direct avec les lois de la Nature. Le langage mythique dans lequel elle s’exprime est sans doute celui qui convenait le mieux, et il resterait encore à prouver que la terminologie la plus moderne de nos sciences physiques et mentales pourrait nous apporter un mode d’expression plus satisfaisant.

La plupart des commentateurs se sont attachés à dénoncer à la fois le caractère invraisemblable de certains épisodes et les inconséquences et contradictions que semblent présenter diverses versions des mêmes faits dans le Kojiki, le Nihongi et d’autres textes. Les mêmes critiques pourraient être adressées tout aussi valablement à toutes les descriptions faites par des observateurs indépendants de phénomènes que personne d’autre n’a jamais vus, et à la réalité desquels beaucoup de gens ne croient pas. À mon avis, ces versions différentes devraient être considérées comme se complétant mutuellement, et l’ensemble des informations qu’elles apportent devrait être interprété à la lumière du bon sens, en partant de cette hypothèse qu’à priori l’histoire doit signifier quelque chose et avoir une certaine valeur. Si à première vue elle semble absurde ou enfantine, c’est le plus souvent parce que celui qui l’étudie est incapable – soit par manque d’expérience personnelle, soit sous l’effet d’un complexe occidental de supériorité – de comprendre certains aspects des vérités qu’elle révèle. Tout comme un livre sur l’électronique ou la grammaire chinoise n’a aucun sens pour le profane.

La présentation que je donne ici de la mythologie shinto a été élaborée au cours d’innombrables consultations orales ou écrites, avec à peu près tous les prêtres et professeurs d’université japonais spécialisés dans l’étude des Écritures et leur utilisation pratique. L’absence de dogme et une totale liberté de pensée étant deux traits fondamentaux de la religion shinto, les opinions de mes conseillers et informateurs ont souvent différé ; ils n’ont éprouvé aucune gêne à en discuter devant moi, en toute simplicité, au cours de nombreuses réunions – tenues spécialement à cet effet – que j’ai eues, tant avec des groupes de grands prêtres qu’avec des groupes de professeurs des universités shinto. Il ne m’appartenait évidemment pas de les départager ; aussi me suis-je borné à rapporter fidèlement toutes les opinions autorisées qui m’ont été communiquées. Dans la mesure où j’ai dû pour la clarté du texte donner à l’une d’elles la place principale et ne mentionner les autres qu’accessoirement, j’ai systématiquement choisi celle des grands prêtres dans les temples de qui on adorait les dieux en question.

Les textes sacrés qui forment évidemment la base de toute étude mythologique sont pour le Shintô peu nombreux, obscurs et souvent laconiques. Nous en avons décrit ailleurs l’origine, la portée et aussi les difficultés de compréhension7 et nous n’y reviendrons pas ici.

Dans les citations de ceux de ces textes pour lesquels il existe une traduction en une langue occidentale, je me suis appuyé sur cette traduction, en la corrigeant librement toutes les fois que prêtres et théologiens japonais la jugeaient inexacte. J’ai donc utilisé sous cette importante réserve la traduction du Kojiki par Basil Hall Chamberlain8, celles du Nihongi par W. G. Aston9 et par Karl Florenz10, celle du Kogoshûi par Genchi Katô et Hikoshirô Hoshino11, et celles en librairie ou fragmentaires publiées dans divers périodiques, notamment par Atsuharu Sakaï, F. V. Dickins, J. L. Pierson, J. B. Snellen et F. Vos. Pour les références au Kojiki et au Nihongi, j’ai employé pour plus de commodité les divisions en chapitres établies respectivement par Chamberlain et Aston.

J’ai naturellement fait un très large usage des abondants commentaires écrits sur les Écritures sacrées par les théologiens japonais classiques et surtout les « quatre grands », Azumamaro Kada, Mabuchi Kamo, Norinaga Motoöri et Atsutane Hirata. Je n’ai cité les opinions d’écrivains occidentaux que dans les cas, d’ailleurs rares, où les autorités shinto compétentes les ont jugées justifiées ou intéressantes.

Comme les Écritures de la plupart des autres religions, les textes et traditions shinto ne tracent pas de ligne nette de démarcation entre la mythologie et l’histoire. D’entités et d’épisodes qui ne peuvent pas se situer dans le monde matériel tel que nous le connaissons, ils passent progressivement et insensiblement à des hommes et des événements dont le caractère historique ne peut faire aucun doute et arrivent ainsi jusqu’au milieu du XXe siècle. Dans ce volume, nous relaterons toute l’histoire des dieux japonais, les Kami, dans l’ordre « chronologique ».

La partie la plus importante et la plus intéressante de la mythologie est naturellement celle qui traite de la théogonie et de la cosmogonie. L’interprétation que j’en donne ici n’a jamais été présentée auparavant, du moins dans son ensemble. Elle est évidemment fort loin d’être la seule possible ou même la seule admise. Son principal mérite est de reconnaître un sens valable à presque tous les épisodes, de fournir un tableau d’ensemble conséquent où chacun d’eux trouve sa place logique, de faire ressortir le caractère complémentaire de versions en apparence contradictoires et d’expliquer de façon vraisemblable et cohérente à peu près tous les symboles et images utilisés dans les textes sacrés.

Un résumé de mon interprétation, long d’une quinzaine de pages, a ensuite été publié en traduction japonaise dans le Kôdô-ishin, le périodique professionnel du clergé Shintô, avec prière aux lecteurs d’envoyer critiques et commentaires. Vingt-trois grands prêtres, théologiens et professeurs ont répondu. Leurs observations, souvent d’ailleurs discordantes, portant sur des points de détail, ont toutes été incorporées dans le texte sous leur responsabilité. Nous résumerons plus loin celles qui portent sur l’ensemble de la cosmogonie.

L’interprétation de la cosmogonie shinto, c’est-à-dire de la période que les Écritures appellent l’âge des Dieux, Kami-yo, présentée dans les chapitres qui suivent, distingue sept stades successifs :

1° Apparition de principes différenciés, mais non encore matériels. – D’une existence non précisée et probablement moniste se dégagent successivement dans un ordre parfaitement logique les principes constitutifs nécessaires à la création du cosmos. Ils sont représentés par les dix-sept premiers Kami qu’énumère le Kojiki.

2° Apparition de la matière solide. – Le couple originel des Kami engendreurs du monde matériel crée l’élément Terre à la surface des Eaux primordiales et donne naissance aux Kami individuels représentant les forces qui sont nécessaires pour soutenir et animer le monde matériel.

3° Débuts de la vie mortelle. – La mort, élément indispensable de la vie terrestre, fait son apparition. Puisqu’elle est une imperfection et rend nécessaire un processus de lustration, on voit aussi apparaître la possibilité de ce processus, représenté par un certain nombre de Kami.

4° Institution de maîtres distincts pour le Ciel et la Terre. – Les trois parties de l’univers sont organisées et une répartition des tâches est effectuée entre leurs maîtres respectifs. Toutefois, comme la Terre ne pourrait subsister et prospérer sans la protection, la bénédiction et la coopération des puissances célestes, ces dernières sont amenées à exercer l’influence nécessaire.

5° Consolidation de la Terre. – Les Kami spécialement chargés de la Terre la confectionnent et la consolident.

6° Conquête de la Terre par les Puissances célestes. – Les Kami célestes, voyant que la Terre, maintenant organisée, n’est pas encore divinisée, jugent le moment venu d’en prendre eux-mêmes possession. Plusieurs tentatives échouent, mais finalement ils réussissent. Les Kami célestes maintenant délégués pour gouverner la Terre assument leurs fonctions.

7° Union finale entre les Puissances célestes et les Puissances terrestres. – Les Kami célestes réalisent une union intime complète avec les Puissances de la terre et de la mer, et finalement avec les Kami terrestres eux-mêmes.

Nous consacrerons un chapitre à chacun de ces stades, et nous y indiquerons plus en détail comment chacun d’eux se déroule. Nous réserverons à un volume suivant12 l’étude des autres Kami.

Comme nous l’avons dit, la publication d’un long résumé de cette thèse dans le journal professionnel du clergé shinto provoqua de nombreux commentaires d’ensemble. La plupart exprimèrent une approbation sans réserve, dans des termes fort flatteurs dus évidemment à la traditionnelle courtoisie japonaise ; nous en citerons quelques exemples :

« M. Herbert a fait preuve d’une remarquable intuition et d’une remarquable compréhension13. »

« Cette explication systématique est si splendide qu’elle fera époque dans l’étude du Shintô. M. Herbert a très bien compris nos mythes14. »

« En vérité, ses commentaires sur les mythes sont splendides et devraient nous servir de grand guide dans le siècle actuel15. »

« En étudiant cet essai, j’ai été profondément impressionné par son excellence. Le mythe shinto y est analysé de façon logique et systématique. Bien des savants japonais ne se sont pas exprimés avec une telle concision. Ce qu’il y a d’original dans cet essai éclaire, à différents degrés, nos propres conceptions16. »

« Je voudrais dire mon profond respect pour cet article, car nos classiques y sont interprétés de façon concise, par une analyse courageuse et perspicace, dans une attitude pieuse et sincère17. »

« Cet essai sera hautement estimé par les savants18. »

« Comme il est assez difficile, même pour nous, de donner des mythes shinto une interprétation qui satisfasse les Japonais modernes, ce travail sera grandement estimé19. »

Certains correspondants, tout en approuvant sans réserve cette thèse, soulignent que d’autres explications peuvent néanmoins être tout aussi valables :

« Interprétation excellente, mais il ne faudrait pas conclure que c’est la seule possible20. »

« L’opinion de M. Herbert sur la façon dont doivent être compris nos mythes est excellente et fait autorité. Son explication raisonnable des mythes du Kojiki est certainement intéressante, bien qu’on puisse aussi en donner plusieurs autres bonnes explications21. »

« Excellente opinion22. »

Mon affirmation que la cosmogonie shinto n’est pas incompatible avec les théories scientifiques actuelles sur l’origine du monde a provoqué des réactions diverses :

« Étant tout à fait rationnelle et succincte, cette interprétation prouve que la cosmogonie shinto ne contredit pas la science moderne. C’est ce que les shintôistes ont toujours pensé23. »

« La cosmogonie shinto n’est pas contredite par la science d’aujourd’hui, mais elle peut l’être par la science de demain. Dans son essence, le mythe est au-delà de la science24. »

Les opinions ont aussi différé sur la valeur historique des mythes et sur leur valeur symbolique ou ésotérique. Nous citerons deux attitudes extrêmes :

« Les mythes n’ont pas été composés pour des raisons abstraites ; ils ont été dès le début des images concrètes. J’ose les appeler des “faits mythiques”25. »

« Comme vous me l’avez demandé, j’ai étudié l’article de M. Herbert. Il peut être rationnel de chercher à dégager les grandes lignes des mythes japonais. Mais, comme vous le savez, les mythes japonais ont été composés par la Maison Impériale sur la base de mythes qui existaient déjà dans les différents clans, et le but en était de consolider la communauté, d’un point de vue spirituel. Le principe fondamental de la Maison Impériale est qu’elle règne de par la lumière spirituelle du Descendant céleste des Kami célestes, afin de maintenir l’ordre et d’assurer le bien-être de la société tout entière. Ainsi le mythe de la descente du Prince Ninigi est une image (préfiguration ?) de l’intronisation de Jimmu-tennô. Quant au mythe généalogique qui précède [l’apparition de] la Déesse du Soleil, c’est une superstructure destinée à embellir les principes que je viens de rappeler. Discuter de la cosmogonie est donc parfaitement oiseux. C’est là une critique cruelle, mais je vous dis franchement ce que j’en pense26. »

Certains commentateurs sont choqués de ce que je voie dans leurs mythes le compte rendu de visions obtenues seulement par une petite élite de « grands sages ». Ils préfèrent y voir « l’expression naturelle de l’expérience profonde obtenue par les âmes pures, naïves et pénétrantes » de tous leurs ancêtres27 ou même « de l’esprit racial japonais pris collectivement28 ».

Plusieurs correspondants ont été tout particulièrement satisfaits de ce que j’aie reconnu le rôle capital joué dans le Shintô par l’Empereur (Tennô)29, et certains même ont regretté que je ne l’aie pas souligné davantage30.

Mais comme il apparaît déjà de quelques-unes des citations précédentes, la principale critique faite à ma présentation est qu’elle est trop intellectuelle. Déjà le Secrétaire général du Jinja-honchô31, montrait quelque appréhension : « D’une façon générale, l’idée directrice de M. Herbert est tout à fait excellente… ; si on en discutait en grand détail, cela pourrait devenir gênant. Mais dans l’ensemble, c’est très bon. » Divers autres critiques ont été beaucoup plus catégoriques. S. Ono écrivait : « L’interprétation de M. Herbert est trop rationaliste… Bien que certains Japonais s’efforcent de construire une cosmogonie ou une théologie rationnelle, je doute que leurs théories puissent se faire accepter universellement comme représentant la Vérité absolue. Je crains que cela n’aboutisse à une sorte de métaphysique, qui se heurtera alors aux sciences et philosophies modernes. » A. Nakanishi lui-même trouve mon explication des Kami « trop abstraite ». M. Nishiyama est encore plus net : « Procéder à une analyse logique d’un mythe, c’est comme faire une dissection anatomique, qui nous fournit des renseignements sur la structure de l’être humain, mais non pas sur sa vie. Et ce qui est plus essentiel, c’est de comprendre l’être humain vivant. » K. Kima me faisait observer qu’il ne faut pas interpréter « la vivante vague du Shintô » par des jugements analytiques, mais « surtout la percevoir par intuition synthétique », sans quoi « la vie du mythe se dessèche ». Dans une réponse que publia le Sonnô Ishin, le même spécialiste écrivait : « Lorsque j’ai lu avec la plus grande attention l’essai de M. Herbert, j’ai été tout d’abord impressionné par la pureté spirituelle dont il est entièrement imprégné. J’admire que l’auteur ait pu y embrasser autant d’éléments importants du Shintô. Mais je ne puis m’empêcher de penser que c’est un produit de l’intelligence ouest-européenne » – ce qui en l’occurrence est loin d’être un compliment !

Néanmoins, comme le reconnaît S. Ono lui-même, « il est universellement admis par les shintôistes que l’ancienne mythologie japonaise comporte une cosmologie raisonnable ».

I. Kinoshita trouve ma « longue interprétation des Kami célestes et terrestres » « trop dualiste », bien que ma conclusion sur leur union finale lui paraisse témoigner d’une « fort excellente perspicacité ». S. Mitsuma formule la même critique avec plus de détails : « Puisque le Shintô est la Voie des Kami, ou le flot de vie qui procède des Dieux, il faut en comprendre les mythes tels qu’ils sont, tels qu’ils vivent, sans cadre idéologique. Il faut les interpréter selon la logique de musubi, c’est-à-dire du principe vital de croissance, de sustentation et de création. Il est absolument nécessaire de se placer à ce point de vue vivant et synthétique. Aussi M. Herbert a-t-il trop insisté sur les concepts de “forces”, de “résistance”, de “conquête de la Terre par les Puissances célestes”. Il faut se rendre compte qu’il règne un véritable amour entre le monde céleste (Takama-ga-hara) et le monde où nous sommes (Ashi-hara-no-naka-tsu-kuni), comme le prouvent la naissance de Susano-wo, les tâches assumées par Ô-kuni-nushi, l’inspection préliminaire effectuée par Take-mika-dzuchi, etc. »

Il est malheureusement plus que difficile à un lecteur occidental d’apprécier une cosmologie si elle ne lui est pas présentée selon notre mode de penser et d’expliquer, c’est-à-dire plus ou moins intellectuellement. J’espère, par conséquent, que mes amis et conseillers japonais me pardonneront de n’avoir pu sur ce point entièrement déférer à leur désir.

Dans les chapitres qui suivent, je me suis efforcé de raconter la version shinto de la création du monde dans les termes mêmes qu’emploient les textes les plus sacrés, en présentant les citations – sauf rares exceptions – dans l’ordre logique ou chronologique qui s’impose.

*

Nous avons appliqué dans ce volume les mêmes règles de transcription que dans le précédent.

Pour chaque Kami, nous utilisons le nom entier, accompagné de sa traduction lorsqu’elle est connue, la première fois seulement que nous le citons ; les fois suivantes, nous ne donnons que la partie de son nom nécessaire pour l’identifier. Lorsque le même Kami porte plusieurs noms, nous le désignons toujours par celui employé dans son temple originel principal, mais nous ajoutons entre parenthèses, lorsque cela semble présenter un intérêt, le nom utilisé dans le texte cité. Quant au choix entre les diverses variantes d’un même nom, nous nous conformons, sauf rares exceptions, aux coutumes locales.

Nous employons le terme jinja pour désigner indistinctement tous les temples shinto. Dans le texte, nous donnons simplement le nom de chaque jinja cité et le lecteur voudra bien se reporter à l’Index alphabétique pour savoir duquel il s’agit parmi ceux qui portent le même nom.

Il nous faut remercier ici une fois de plus les nombreux prêtres, professeurs et théologiens shintôistes qui nous ont fait profiter de leurs connaissances et guidé de leurs conseils, et plus particulièrement le Professeur Akira Nakanishi, sans doute le plus grand théologien actuellement vivant, sans l’aide constante et dévouée de qui cet ouvrage n’aurait jamais pu être écrit. Nous n’avons donné dans le texte du volume que les noms de ces précieux collaborateurs ; on trouvera leurs titres et qualités dans l’Index alphabétique. Les références bibliographiques complètes des ouvrages dont nous avons cité les auteurs figureront dans le volume suivant : « Dieux et sectes populaires du Japon », qui doit paraître en 1966.
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CHAPITRE I

LES STADES PRÉ-MATÉRIELS DE LA CRÉATION





Les deux principaux textes sacrés, le Kojiki (écrit en 712) et le Nihongi (écrit en 720), nous offrent des versions légèrement différentes de la genèse de l’univers. Dans les pages qui suivent, nous prendrons pour base ce qui – tout au moins quant au fond1 – est le plus authentiquement shinto et le moins influencé par des concepts plus tardifs de philosophie chinoise, c’est-à-dire les premières sections du Kojiki. Nous les compléterons et les interpréterons à la lumière de ce qu’y a ajouté l’auteur du Kojiki, Ô-no-ason-yasumaro, dans sa préface et aussi des diverses versions que rapporte le Nihongi. Bien qu’à première vue ces divers récits semblent ne pas concorder, une étude plus approfondie y découvre des exposés mutuellement complémentaires d’une seule et même vision.

Comme toutes les autres grandes traditions, le Shintô distingue dans le processus de la création du monde tel que nous le connaissons une série de stades successifs qui conduisent progressivement de l’Unité originelle non matérielle à la Multiplicité matérielle actuelle. De par leur nature même, les stades pré-matériels ne sauraient être décrits dans le langage et la logique de la raison et de la philosophie que nous avons élaborées pour nos rapports avec l’univers matériel ; aussi les exposés sont-ils présentés dans un langage mythologique où chaque mot est lourd de signification et où une grande partie du sens doit être cherchée dans les noms des Divinités citées.

Si nous suivons sauf quelques exceptions la traduction de Chamberlain, voici ce que nous enseignent les deux premières sections du Kojiki :

« Les noms des Kami qui naquirent (ou « devinrent », are-mase-ru) dans la Plaine des Hauts Cieux (Takama-no-hara) lorsque commencèrent (hajime) le Ciel et la Terre sont Ame-no-minaka-nushi-no-kami (Kami maître de l’auguste Centre du Ciel), ensuite (tsugini) Taka-mi-musubi-no-kami (Haut et auguste Kami merveilleux qui produit), ensuite Kami-musubi-no-kami (Divin Kami merveilleux qui produit). Ces trois Kami sont tous des Kami nés seuls, et ils cachent leur personne (mimio-kakushi-tamaïnu).

« Les noms des Kami qui naquirent ensuite d’un objet qui bourgeonna comme une pousse de roseaux (ashi-kabi) lorsque la Terre (kuni), jeune et semblable à de l’huile qui flotte (uki abura), allait à la dérive, comme une méduse (kurage-nasu), sont Umashi-ashi-kabi-hiko-ji-no-kami (l’agréable Kami aîné, prince [de la] pousse de bambou), ensuite Ame-no-toko-tachi-no-kami (le Kami qui réside éternellement dans le Ciel). Ces deux Kami sont aussi nés seuls et cachent leur personne.

« Les cinq Kami dans la liste ci-dessus sont des Kami célestes isolés (koto-ama-tsu-kami-itsubashira).

« Les noms des Kami qui naquirent ensuite sont Kuni-no-toko-tachi-no-kami (le Kami qui réside éternellement sur la Terre), ensuite Toyo-kumu-nu-no-kami (le Maître Kami luxuriant et intégrant). Ces deux Kami sont de même des Kami nés seuls et cachent leur personne. Les noms des Kami qui naquirent ensuite sont U-hiji-ni-no-kami (Kami Seigneur de la terre-boue), ensuite sa sœur cadette (imo) Su-hiji-ni-no-kami (Kami Dame de la terre-boue) ; ensuite Tsunu-guhi-no-kami (Kami intégrateur du germe), ensuite sa sœur cadette Iku-guhi-no-kami (Kami intégrateur de la vie) ; ensuite Ô-to-no-ji-no-kami (Kami aîné du grand Lieu), ensuite sa sœur cadette Ô-to-no-be-no-kami (Kami aînée du grand Lieu) ; ensuite Omo-daru-no-kami (Kami du parfait extérieur), ensuite sa sœur cadette Aya-kashiko-ne-no-kami (Kami dame oh ! terrifiante, ou vénérable) ; ensuite Izanagi-no-kami (Kami le Mâle qui invite), ensuite sa sœur cadette Izanami-no-kami (Kami la Femme qui invite).

« De Kuni-no-toko-tachi à Izanami, dans la liste ci-dessus il y a ce qu’on appelle les Sept Générations Divines (tenjin-shichi-daï).

« (Note explicative dans le texte original :) Chacun des Kami isolés [indiqués] ci-dessus est considéré comme une génération. Des dix Kami suivants, chaque couple de Kami est considéré comme une génération. »

Comme le relevait fort pertinemment I. Kinoshita, ces deux chapitres nous fournissent la base même de tout le Shintô. Il est donc essentiel de les examiner en détail.

Quelles que soient les autres interprétations – peut-être partiellement justifiées – que l’on puisse en donner, la plus intéressante et certainement la plus justifiée est celle qui y voit une description des dix stades successifs qui ont abouti à l’apparition de l’univers dans lequel nous vivons, et qui trouve dans les noms des divers Kami l’indication des stades correspondants2. En fait, le très circonspect A. Hirata n’hésite pas à écrire : « Les noms de tous ces Kami leur ont été attribués d’après l’évolution progressive de la création. »

Mentionnons simplement pour mémoire l’interprétation « mythe solaire », que nos orientalistes ont donnée des premiers Kami shinto comme de toutes les autres cosmogonies. Et citons aussi en passant Munro : « Les cinq premiers dieux que mentionne le Kojiki… pourraient être des divinités stellaires. Les deux dernières… auraient pu être [l’une] une comète ou un météore et l’autre, le Dieu-qui-réside-éternellement-dans-le-Ciel, l’étoile polaire, ou peut-être le soleil. »

Une chose qui frappe lorsqu’on étudie la cosmogonie japonaise, c’est que les épisodes décrits dans différents chapitres semblent parfois correspondre à des stades de la Genèse curieusement semblables les uns aux autres. Il ne faudrait pourtant pas y voir des répétitions négligentes ou superfétatoires. Au fur et à mesure que le Divin originel non matériel descend en des formes de plus en plus concrètes et matérielles, chaque étape de cette matérialisation progressive nécessite forcément des opérations de même nature que celles des étapes antérieures ou ultérieures, bien que ces opérations se situent chaque fois à un niveau différent et soient par conséquent loin d’être identiques. Cette conception fort défendable de la cosmogonie a été exprimée sous forme de diagramme par Y. Wada, depuis fort longtemps gûji (grand prêtre) d’un temple consacré à Ame-no-minaka-nushi3. Selon lui, dans la mythologie japonaise, un Kami (représenté dans la figure par A), donne pour ainsi dire naissance à deux autres Kami (représentés par B et C). L’action concertée de ces deux derniers fait apparaître un autre Kami unique, ou un couple de Kami indissociables (représenté par D). Ce dernier à son tour donne naissance à deux autres (E et F) qui de nouveau s’unissent pour faire apparaître un autre Kami unique (G). Et ainsi de suite. Il ne faudrait naturellement pas prendre le schéma à la lettre, mais il fournit une clef précieuse pour la compréhension de la cosmogonie shintô et de son mécanisme. On peut par exemple prendre A comme Ame-no-minaka-nushi, B et C comme Taka-mi-musubi et Kami-mu-subi, dont l’action conjointe produit « l’objet qui bourgeonna comme une pousse de roseau ». À son stade ultérieur, ce pourrait être le couple indissociable Omo-daru et Aya-kashiko-ne qui amène l’opposition sexuelle d’Izanagi et d’Izanami, dont l’action conjointe aboutit à la « naissance » d’Amaterasu-ô-mi-kami. Etc.

[image: images]


La sphère ou plan de conscience où commence le processus de création porte le nom de Takama-no-hara (ou Takama-ga-hara, ou Takama-hara, ou Ama-no-hara, ou Ama-tsu-kuni). C’est là que les Kami résidaient avant l’apparition de l’univers matériel et c’est là encore qu’ils résident normalement lorsqu’ils ne sont pas appelés à intervenir dans le monde des humains4

Tout comme pour le Paradis terrestre de la Bible, beaucoup de Japonais n’en ont pas moins pensé pouvoir le localiser quelque part sur terre, et il semble que l’on n’ait pas suggéré moins de quarante lieux différents. Celui qui jouit du plus grand crédit est probablement une région particulièrement sacrée dans le Shikoku, au sud du Mont Tsurugi et à l’est de la rivière Mono-nobe5.

Sir Ernest Satow a fait observer que l’une des sections du Nihongi emploie au lieu de l’expression usuelle Takama-no-hara les caractères chinois kigo-chiyun qui signifient « vide, vacuité ». Ce pourrait être une indication que la Plaine (hara) des Hauts (taka) Cieux (ama) « correspond au Grand Vide originel ou à l’absence de toute entité individualisée ». A. Hirata exprime un avis assez analogue lorsqu’il écrit qu’au début il y avait l’« espace infini », ô-sora, où étaient les trois premiers Kami. Bien qu’avec la création ce « vide » vienne à se peupler de Kami, ses habitants ne seront jamais faits de la matière « épaisse » caractéristique de notre monde ; leur substance, car évidemment ils doivent en avoir une, est beaucoup plus subtile. Et c’est pourquoi le Takama-no-hara peut fort bien conserver le même nom après la création, bien qu’avec un sens et un rôle quelque peu différents.

Le mot japonais are-mase-ru, que Chamberlain traduit « naquirent » signifie littéralement « devinrent ». Et puisque dans le Shintô rien ne fait supposer que les Dieux primordiaux furent « sans commencement », comme le laissent entendre la Genèse judéo-chrétienne et certaines cosmogonies hindoues (surtout vish-nouïtes), on peut légitimement interpréter cette expression dans le sens de « commencèrent d’exister ».

« Lorsque commencèrent le Ciel et la Terre » se réfère évidemment à l’apparition de la première dualité ou polarité. La formule, et peut-être aussi la signification générale, rappellent curieusement le texte du premier verset de la Genèse : « Au début, Dieu créa le ciel et la terre. » Cette dualité primordiale peut naturellement s’interpréter de bien des façons diverses, selon la philosophie du commentateur. En fait, un texte du Nihongi (I, 1), fortement influencé par les conceptions chinoises, complète comme suit la description de ce premier stade : « Jadis, le Ciel et la Terre n’étaient pas encore séparés, l’In (yin) et le Yô (yang) pas encore divisés. »

Comme il apparaît clairement de passages suivants dans les textes cosmogoniques du Kojiki lui-même, qui parle souvent des Kami célestes (Ama-tsu-kami) et des Kami terrestres (Kuni-tsu-kami), les noms Ciel et Terre ont certainement une signification : si difficile qu’il soit de l’exposer en termes de philosophie, elle était sans nul doute claire et fondamentale pour les gens dont la vision fut plus tard couchée par écrit. Nous ne pouvons guère nous tromper si nous voyons ici dans le Ciel et la Terre les deux principes qui ont permis l’évolution de la Création dans deux orientations différentes : d’un côté l’univers subtil, dont les principales manifestations sont les Kami, et de l’autre l’univers de matière plus épaisse, dont les principales manifestations sont la Nature et les hommes.

Un caractère particulier de la mythologie shinto est que ces deux aspects se développent presque simultanément, et que nous les retrouvons tous deux à plusieurs stades successifs de la cosmogonie. Pour n’en considérer que les débuts, alors que les trois premiers Kami appartiennent évidemment à la manifestation « céleste », nous trouvons immédiatement après eux des éléments de la manifestation « terrestre », avant que « naissent » d’autres Kami – qui seraient des manifestations « célestes »6.

Comme nous l’avons vu, dans le Kojiki, le premier Kami, celui qui probablement occupe par conséquent le rang suprême, est Ame-no-minaka-nushi. Il faut relever le fait remarquable qu’il n’y est plus jamais mentionné, et que son nom ne figure même pas dans le Nihongi. Aussi est-il compréhensible qu’il ait fait l’objet de multiples controverses.

Selon Aston, son nom signifierait « la Divinité par laquelle le Ciel subsiste éternellement ». D’après un des gûji les plus éminents7, ce « centre de tous les Kami, plus universel et plus éternel que tous les [autres] Kami » pourrait avoir été « découvert » à une époque relativement tardive, « lorsque la pensée de l’homme était devenue plus profonde et plus claire ». Une variante de cette opinion, exprimée par un autre prêtre8, est que si les autres Kami ont été découverts par des pratiques religieuses, Ame-no-minaka-nushi l’a été par des recherches intellectuelles. Un autre gûji encore9, ne voit pas en lui un Kami à proprement parler, mais le « pilier central de l’univers, qui est apparu dans le chaos, venu nul ne sait d’où ». Un des Occidentaux les plus perspicaces qui ont étudié le Shintô, Mason, voit en lui une personnification de « la totalité unifiée de l’Esprit divin »10.

K. Kakehi en a donné la description détaillée suivante : « 1° Ame-no-minaka-nushi existe à la fois dans l’univers empirique et au-dessus de cet univers. Il est à la fois immanent et transcendant. Il entoure le monde visible et participe à sa nature tout comme un cercle – ou une sphère – extérieur enveloppant en inclut et transcende à la fois un plus petit qui lui est concentrique. Ainsi, demeurant au-dessus de l’univers phénoménal [connu] de l’expérience humaine, il en reste néanmoins la partie inséparable la plus intime. Il possède les attributs de naka-ima (ou dôji-dôsho), “même temps, même lieu” et pourtant, bien qu’existant en tous temps et en tous lieux, il reste supérieur aux limitations temporelles et spatiales. 2° L’épithète naka (centre, milieu) dans le nom de ce Kami ne doit pas être prise comme indiquant une localisation en un lieu central dans le Ciel (Ama) envisagé comme une partie de l’univers existant. La “centralité” ne s’applique pas à lui dans un sens spatial et physique, mais en ce sens que tout dépend de lui. 3° Il est à la fois sôsetsu et husô-setsu, c’est-à-dire que par rapport au monde phénoménal il est à la fois Créateur et Création. Dans l’œuvre de la création, il exerce à la fois une fonction active et une fonction passive. La vie n’est pas simplement une force qui crée, mais aussi quelque chose de créé. 4° Il est fushô-fumetsa-fuzô-fugen, sans commencement, sans fin, sans croissance, sans décroissance. Il est la base et le fondement immuables du flux dans le monde phénoménal, transcendant tout changement. »

S’exprimant en termes plus « biologiques », C. Fujisawa écrivait récemment : « Le premier Kami se rapporte métaphysiquement au Centre cosmique, où l’énergie qui fait tout germer reste à l’état potentiel. »

Il faut observer également que dans le nom de ce Kami, le mot nushi, généralement traduit par « maître », ne signifie pas qu’il exerce une domination sur le Ciel ou sur l’existence terrestre ; c’est une façon de souligner que le concept d’Unité n’est pas seulement originel, mais aussi dominant. Ce qu’I. Watanabe exprime en termes plus imagés lorsqu’il écrit que nushi signifie « maître ou possesseur, semblable à un joyau, autrement dit précieux ou noble supérieur ».

Quoi qu’il en soit, il est « naturel de dire – et on ne risque guère de se tromper – qu’Ame-no-minaka-nushi est une manifestation du monothéisme primitif11 ». Sa place dans le Panthéon shinto n’est pas sans offrir quelque ressemblance à celle de Brahman dans l’Hindouisme, avec cette même conséquence que sa position supérieure entraîne un certain éloignement, et le rend assez étranger pour la masse des adorateurs, comme nous le verrons plus loin.

Cet éloignement « philosophique » n’a cependant pas empêché certains théoriciens de vouloir remonter plus haut encore dans leur recherche de la Vérité originelle – tout comme dans l’Inde les adorateurs de Krishna croient en une entité, le Purushottama, qui est antérieur et supérieur au Brahman absolu.

On trouve déjà ce concept dans le Jindaï-hongi du Kujiki sans doute l’un des textes les plus anciens, qui fait intervenir en premier lieu un Kami portant le nom d’Ame-yuzuru-hi-ame-no-sagiri-kuni-yuzuru-tsuki-kumino-sagiri-no-mikoto. De nos jours, certaines autorités, comme Y. Amabe, l’un des plus grands ésotéristes actuels, mais dont les thèses sont loin de recueillir l’approbation générale des milieux officiels, résolvent le problème en identifiant ce Kami à Ame-no-minaka-nushi. G. Katô, plus tenté par les préoccupations occidentales de recherche des filiations, ne voit pas en lui autre chose que la Divinité iranienne Zervanen Akaranem, qui aurait été importée au Japon. D’autres, comme I. Kinoshita, croient que dans le Shintô originel, à l’état pur, il a dû y avoir d’autres Kami, antérieurs à ceux qu’énumère le Kojiki, et à l’appui de leur thèse ils rappellent que les Kami du Kojiki ont dû collectivement se livrer à une opération de divination (futo-mani)12, ce qui implique qu’ils connaissaient l’existence d’entités antérieures et supérieures à eux. Selon une théorie originale, soutenue notamment par M. Saïda, Ame-no-minaka-nushi, quoi qu’en dise le Kojiki, a dû « naître » après la séparation des musubi, c’est-à-dire après les deux Kami mentionnés après lui. Y. Amabe exprime en termes plus philosophiques une idée assez semblable ; d’après lui, au début il y aurait eu le Verbe (kotoba), d’où a émané la première dualité, hi et ki (qui correspondraient plus ou moins aux principes originels du feu et de l’eau, du masculin et du féminin) et Ame-no-minaka-nushi ne serait apparue qu’au stade suivant.

Par ailleurs, on a cherché aussi à identifier Ame-no-minaka-nushi à d’autres Kami du Kojiki ou du Nihongi. Selon T. Suzuki, il ne serait autre qu’Ama-mi-musubi-no-kami, le Dieu-ancêtre originel, le Producteur céleste, le Kami qui crée le Ciel. Selon d’autres (et Y. Amabe l’accepte également), il serait le même qu’Ame-no-toko-tachi, le cinquième Kami du Kojiki. Mais l’assimilation la plus fréquente, et la plus importante du point de vue théologique, est avec Toyo-uke-bime-no-kami, le Kami adoré dans le Gekû d’Ise. Cette théorie, naturellement soutenue avec énergie par les shintôistes qui se réclament du Gekû-no-Shintô, a de nombreux partisans. Y. Amabe, pour le citer une fois de plus, voit dans Toyo-uke-bime l’« aspect personnifié » d’Ame-no-minaka-nushi, et même, tout au moins telle qu’elle est adorée dans le Manawi-jinja13, « la totalité d’Ame-no-minaka-nushi ». Et un auteur aussi éminent que K. Kakehi a soutenu que c’était lui le Kami originel du Gekû d’Ise. Nous verrons ailleurs14 que l’identité de Toyo-uke-bime pose l’un des problèmes les plus difficiles de la mythologie shinto.

Si étrange que cela puisse paraître, on rencontre aussi les opinions les plus contradictoires sur l’étendue du culte voué à Ame-no-minaka-nushi, tant dans le passé qu’à notre époque.

Le très éminent A. Nakanishi m’a affirmé catégoriquement qu’actuellement on ne l’adore nulle part. M. Saïda, de son côté, soutient qu’on ne l’avait jamais adoré avant la Réforme Meïji. T. Nagata par contre prétend que puisque Ame-no-minaka-nushi est l’unique Créateur de l’univers, il a droit à un culte plus étendu que tout autre Kami. En fait, j’ai rencontré un nombre respectable de jinja où il est adoré, soit seul (par exemple le Ten-ichi-jinja, l’Ôta-jinja, le Reïfu-sha du Ten-man-gû d’Ôsaka, le Hiraï-ten-jinja du Kasuga-taïsha), soit avec d’autres Kami, qui sont le plus souvent Taka-mi-musubi et Kami-musubi (nous les verrons plus loin), mais parfois d’autres (par exemple le Wada-jinja, le Wakimiya-jinja de Miyazu, l’Okada-jinja, le Gekû du Himuka-jinja de Kyôto, le Suiten-gû de Kurume).

C’est un fait néanmoins qu’aujourd’hui aucun temple officiel de quelque importance ne consacre expressément son sanctuaire principal au seul culte d’Ame-no-minaka-nushi. Cela peut s’expliquer fort aisément par la nature lointaine et abstraite de ce Kami, qui n’offre guère d’attrait pour l’adorateur shinto désireux d’avoir avec son Dieu des rapports familiers et utiles. Le premier Occidental qui se soit livré à une étude objective du Shintô, Engelbert Kaempfer, l’avait fort bien compris lorsqu’il écrivait : « Quand les shintôistes arrivent au dernier article [de leur cosmogonie], qui relate le commencement de toutes choses, ils prennent grand soin de ne pas le révéler à leur disciple avant que celui-ci se soit engagé par serment, écrit et signé de sa main et authentifié de son sceau, à ne pas profaner des mystères aussi sacrés et sublimes en les faisant connaître aux ignorants et aux incrédules. »

Comme on pouvait le prévoir, l’attitude envers le premier Kami est complètement différente lorsqu’on passe aux groupes ésotériques et mystiques, qui dans leurs pratiques spirituelles s’efforcent de remonter aussi loin que possible en arrière pour découvrir la Vérité originelle des choses. Ces groupes attachent une importance considérable à Ame-no-minaka-nushi, mais ils sont vus avec une certaine méfiance par les temples plus officiels et, comme à l’époque de Kaempfer, ils ne sont guère enclins à révéler à des non-initiés les résultats auxquels leurs recherches les ont conduits. Le Mitake-kyô, le Kawatsura-Shintô ou Miitsu-kaï (qui donne aussi à ce Kami le nom d’Ô-amaterasu-ô-mi-kami), le Shûseï-ha et le Yamakage-shintô-aïshinkaï ne sont que quelques-unes des sectes qui dans leur culte placent Ame-no-minaka-nushi au-dessus de tous les autres Kami. Le dernier cité donne aussi à ce Kami le nom ésotérique d’Ama-tsu (avec le sens d’Ame-no, c’est-à-dire cosmique)-udzu (spirale dans le sens des aiguilles d’une montre)-udzu (spirale dans le sens contraire à celui des aiguilles d’une montre)-shi (signifiant de, qui est une conjonction)-yatsu (huit, c’est-à-dire les quatre points cardinaux et les quatre points intermédiaires, en d’autres termes la totalité)-nagi (réunir en une seule unité)-no-ô-kami (le grand Kami de…)15.

Une particularité remarquable des temples consacrés à Ame-no-minaka-nushi est qu’aucun d’eux ne semble rattacher la présence du Kami à un envoi (bun-reï)16 fait par un temple-mère, comme c’est le cas pour presque tous les autres Kami ; le Kami est considéré comme descendu directement dans l’objet (go-shin-taï)17 qui lui sert de support matériel18.

Il faut relever aussi que certains personnages indubitablement historiques, comme Mite-shiro-no-obito et Hattori-no-muraji, prétendent descendre en ligne directe d’Ame-no-minaka-nushi19. J’ai eu moi-même l’occasion de voir certains arbres généalogiques de gûji actuels qui remontent à la même origine.

Immédiatement avant le nom du deuxième Kami nous trouvons le mot « ensuite » (tsugini), qui est répété avant le nom de chacun des Kami suivants dans cette première énumération. Ce mot a fait l’objet d’exégèses volumineuses. Je pense que nous pouvons en admettre l’interprétation donnée par Motoöri et par A. Hirata, selon qui il indiquerait non pas une succession dans le temps, mais une juxtaposition dans l’espace. Il ne faudrait cependant pas prendre cette explication trop à la lettre, et cela non pas parce que l’espace et le temps sont apparus ultérieurement, mais surtout parce que l’action de ces différents Kami se poursuit simultanément et sans interruption.

Les deux Kami suivants, Taka-mi-musubi et Kami-musubi, soulèvent également des problèmes tout aussi essentiels, tout aussi difficiles et tout aussi controversés. Nous avons expliqué ailleurs20 le principe de musubi (élan vital, source de toute naissance et de toute croissance), qui est dans le Shintô d’une importance capitale.

Il est évidemment fort tentant de voir dans cette première dualité de musubi le principe masculin et le principe féminin. Un texte très ancien et très vénéré, l’Adresse de félicitations des Chefs d’Izumo (Izumo-no-kuni-no-miyatsu-ko-kamu-yo-goto) semble même confirmer cette hypothèse, car elle donne aux deux Kami les noms de Kami-ro-gi et Kami-ro-mi, sous lesquels ils sont adorés au Yagara-jinja, « cher mâle divin » et « chère femelle divine ». C’est probablement en s’appuyant sur ce texte que M. Anesaki, grand savant dont les interprétations du Shintô sont malheureusement entachées d’un fort préjugé bouddhiste, a été jusqu’à les déclarer mari et femme. C. Fujisawa s’est montré à la fois beaucoup plus perspicace et beaucoup plus subtil lorsqu’il a vu en eux la divinisation, respectivement, de « la potentialité masculine, expansive et différenciante » ou de « la conscience masculine, diversifiante et dilatante » pour l’un, et de « la potentialité féminine, contractante et réintégrante » ou de « la conscience féminine, unifiante et absorbante » pour l’autre. I. Isobe voit en Taka-mi-musubi le facteur positif, le Soleil, et en Kami-musubi le facteur négatif, la Lune.

Une étude des passages ultérieures où apparaissent soit ces deux Kami, soit l’un d’entre eux a conduit Mason à présenter une hypothèse intéressante : « Taka-mi-musubi, écrit-il, semble personnifier l’auto-créativité comme processus intellectuel et humain. Il est associé à Amaterasu-ô-mi-kami dans les fonctions de gouvernement de l’univers, et à ce titre, le Kojiki (I, XXXI) lui donne aussi le nom de Taka-gi-no-kami, “Haut Kami intégrateur”, comme pour unir l’auto-réactivité de l’individualisme à des activités de coordination. Le Kojiki nous dit aussi qu’il est le père d’Omoïkane-no-kami, “le Kami qui inclut la pensée”, qui intervient plusieurs fois dans les délibérations des Kami célestes pour grouper en une seule politique intégrée les opinions admissibles exprimées lors des réunions de ces Kami21. La mythologie paraît donc vouloir interpréter Taka-mi-musubi comme représentant avant tout la conception de conscience de soi en termes de croissance mentale de l’humanité. En même temps, la vie revêt des formes animales et végétales. On peut considérer que Kami-musubi personnifie ces modes d’évolution de l’Esprit divin. Dans l’une des traditions, le Kojiki rattache à ce Kami la création des coquillages ; il fait distribuer les semences22 ; il est décrit comme le père de Sukuna-hikona, qui semble représenter à la fois les oiseaux et les graines… L’énumération des deux Musubi-kami semble indiquer que la principale différence réside en ce que pour l’un on souligne les formes intellectuelles de l’élan créateur et pour l’autre ses formes non intellectuelles. »

Dans une étude en général très fantaisiste, où sa principale préoccupation semble être d’étayer à tout prix les théories de certains orientalistes français, A. Yoshida relève : 1° que Taka-mi-musubi est belliqueux et terrible, tandis que Kami-musubi est doux et pacifique ; 2° que le premier s’occupe surtout des Kami célestes et de leur prise de possession de la Terre tandis que le second s’occupe surtout des Kami terrestres ; 3° que le premier agit presque toujours en collaboration avec Amaterasu-ô-mi-kami tandis que le second agit souvent de façon indépendante ; 4° que le premier est fécond en enfants et le second matériellement riche.

D’après une autre théorie, à laquelle se rallie actuellement, avec quelques réserves, M. Saïda, Taka-mi-musubi et Kami-musubi ne forment en réalité qu’un seul et même Kami ; pour lui, ils représentent collectivement la sexualité. Pour Aston, Musubi, le Kami de la croissance, est parfois un Kami, parfois deux, et à une période plus tardive, il se subdivise en cinq Kami, ou même davantage.

Si l’on admet que la séparation du Ciel et de la Terre représente, comme nous l’avons suggéré, l’apparition de principes qui permettent le développement de la Matière, subtile d’une part, grossière de l’autre, il serait logique de voir dans ces deux Kami les principes qui permettent le développement de la Vie (Kami-musubi) et du Mental (Taka-mi-musubi). Les premières lignes du Kojiki présenteraient alors le premier stade de la Création comme l’apparition des potentialités d’existence pour la Matière (subtile et grossière), la Vie et le Mental23.

Un argument que l’on peut invoquer en faveur de cette théorie, c’est que certains textes appellent Taka-mi-musuki Kisaki-kimi-no-mikoto, « le Kami [qui] fend l’arbre [et qui est] le corps de l’arbre » ; ce nom décrirait assez bien le principe de Vie qui vient animer (« fendre ») le corps de diverses manifestations du principe de la Matière. Si Mason n’a pas cité ce texte, c’est probablement parce qu’il le croyait aller à rencontre de sa thèse, alors qu’au contraire il la confirme et la complète.

Quoi qu’il en soit, selon l’opinion actuellement la plus autorisée, les deux Musubi-kami « sont la base de la naissance et de la croissance de toutes choses24 ». N. Takashina a développé cette même idée en expliquant qu’ils représentent « une force élémentaire qui, directement ou indirectement, fait venir à l’existence », et qu’ils sont « le centre des douze Kami suivants ».

D’après Motoöri, « la naissance de toute l’humanité, à toutes les époques, et l’existence de toutes choses et de toute matière sont le résultat de cet esprit créateur [de Taka-mi-musubi et de Kami-musubi] ».

Sonpuku Senge, l’un des shintôistes les plus orthodoxes et les plus respectés, disait que les trois premiers Kami doivent être considérés comme les Dieux-créateurs : « Dans tout l’univers, il n’y a rien qui ne provienne pas des mérites créateurs de ces trois Kami. »

L’un des premiers japonologues français, Léon de Rosny, affirmait que si l’on raisonne exclusivement sur la base des idéogrammes avec lesquels leurs noms sont écrits et si l’on ne tient aucun compte de la prononciation japonaise, les trois premiers Kami sont des génies solitaires et ont des corps occultes.

Selon A. Nakanishi, il n’y aurait eu jusqu’à l’époque moderne aucun temple officiel pour les trois Kami « fondamentaux » à l’exception du Hasshin-den dans le Palais Impérial « parce que ce sont des Kami cachés et non spécifiés ». Aston soutient la thèse contraire, selon laquelle le culte de musubia. maintenant pratiquement disparu – ce qui implique qu’auparavant il était plus largement répandu. On peut néanmoins trouver nombre de temples où ils sont adorés, ensemble ou isolément, soit seuls, soit avec d’autres Kami. Nous en avons déjà signalé quelques-uns, où Ame-no-minaka-nushi est le Kami principal.

Taka-mi-musubi et Kami-musubi sont les deux seuls Kami dans le Hadzukashi-ni-masu-taka-mi-musubi-jinja et dans un temple subsidiaire sur le Dewa-san-dzan. Taka-mi-musubi est adoré sans son compagnon dans le Hirota-jinja de Nishinomiya, le Yoshino-mikumari-jinja, le Taka-hoko-jinja, le Katsuragi-ô-jinja et plusieurs temples subsidiaires. Chose curieuse, Amaterasu-ô-mi-kami et Tsuki-yomi demandent qu’on l’adore25. Par ailleurs, il accompagne seul Ame-no-minaka-nushi, sans Kami-musubi, dans l’Okada-jinja. Kami-musubi, par contre, est seul dans le Kami-musubi-inochi-jinja ou Inushi-no-kami-yashiro d’Izumo.

Les trois premiers Kami sont adorés collectivement dans de nombreux temples. Pour la seule préfecture de Kôchi, j’ai obtenu une liste de 216 sanctuaires – dont 82 officiellement reconnus – qui leur sont consacrés. Sur les 82 « officiels », il faut toutefois observer que 75 étaient à l’origine des Myôken-sha, c’est-à-dire des temples mixtes shintô-bouddhistes consacrés à Myôken, et maintenant officiellement rebaptisés Hoshi (étoile)-jinja ou Ômoto (fondamental)-jinja, et que les Kami qui s’y trouvent en seraient « venus à être appelés » Ame-no-minaka-nushi, Taka-mi-musubi et Kami-musubi26. En ce qui concerne les 134 « non-officiels » (unrated), M. Uchida affirme catégoriquement qu’ils sont tellement anciens qu’on ne peut suggérer aucune date, même approximative, pour leur fondation ; le plus récent d’entre eux existait déjà au XVe siècle, et ils ont tous droit au titre de honsha.

Bien que la préfecture de Kôchi puisse à cet égard être un peu exceptionnelle, on trouve de nombreux temples analogues dans d’autres préfectures. Pour ne relever que ceux portés dans le Jinja-meïkan de 1962 comme ayant un rang supérieur à celui de gô-sha, il y avait :

dans l’Aomori-ken, l’Ôboshi-jinja d’Aomori-shi (anciennement Myôken) ;

dans l’Ehime-ken, le Taïgen-jinja de Hachiman-shi (ancienne appellation incertaine) et le Hirose-jinja d’Oda-machi (anciennement Myôken) ;

dans le Fukushima-ken, l’Ôta-jinja de Haramachi-shi, le Sôma-kotaka-jinja de Kotaka-machi, et le Sôma-nakamura-jinja de Nakamura (tous anciennement Myôken) ;

dans l’Iwate-ken, le Hitaka-jinja de Mizusawa-shi et le Kunohe-jinja de Kunohe-mura (tous deux anciennement Myôken) ;

dans le Kyôto-fu, l’Asusuki-jinja d’Ayabe-shi, déjà mentionné dans l’Engi-shiki ;

dans le Miyagi-ken, le Murasaki-jinja de Matsushima-machi (anciennement Myôjin) ;

dans le Tokushima-ken, le Myôken-jinja de Naruto-shi, qui a préservé son ancien nom ; etc.

La raison pour laquelle les autorités font plus ou moins semblant d’ignorer l’existence de la plupart de ces temples est sans doute qu’ils sont utilisés surtout, sinon exclusivement, par des sectes mystiques shinto avec lesquelles le Jinja-honchô ne veut pas se compromettre. La plupart de ces temples semblent être situés sur le sommet de montagnes et être entretenus uniquement par leurs paroissiens, ce qui signifie qu’ils ne sont pas riches27 ; ils ne donnent pas de bun-reï28. Il faut signaler aussi un minuscule temple très intéressant qui se trouve au Hayatama-taïsha, entre les deux sanctuaires principaux.

Les douze Kami suivants qui apparaissent dans le processus de création, ou plutôt de pré-création, ne sont presque plus jamais cités dans la suite des Écritures sacrées, et ne figurent que dans de très rares temples. Il semblerait qu’ils correspondent à des stades transitoires – bien qu’essentiels – entre l’impulsion créatrice initiale donnée par Taka-mi-musubi et Kami-musubi et la manifestation réelle de cet univers dont nous sommes partiellement conscients. Selon C. Fujisawa, leurs noms se référeraient « métaphoriquement aux stades successifs par lesquels la Terre (et il entend évidemment par là l’univers entier) émerge de son état chaotique ».

Entre la première triade et les deux Kami suivants, les textes sacrés nous parlent d’autre chose : « Un objet qui bourgeonna comme une pousse de roseau lorsque la Terre, jeune et semblable à de l’huile qui flotte, allait à la dérive, comme une méduse29. » La version principale du Nihongi (I, 1) s’exprime quelque peu différemment : « On rapporte que lorsque le monde commença d’être créé, la terre (tsachi) dont la Terre (kuni) était formée flottait d’une manière que l’on pourrait comparer au flottement d’un poisson qui joue à la surface de l’eau. À ce moment, un certain objet fut produit entre le Ciel et la Terre. Par sa forme, il ressemblait à une pousse de roseau. » La description que donne le Kujiki est presque identique. Dans d’autres versions offertes par le Nihongi, nous lisons : « Lorsque commencèrent le Ciel et la Terre, un objet existait au milieu du Vide (sora). Sa forme ne peut pas être décrite » (I, 2).

« Jadis, quand le sol était jeune, que la Terre était jeune, elle flottait, comme si ç’avait été de l’huile flottant (ukaberu abura) sur l’eau. À ce moment, un objet fut produit dans le sol, ayant la forme d’une pousse de roseau lorsqu’elle bourgeonne » (I, 2).

« Avant que le Ciel et la Terre eussent été produits, il y avait une chose qui pourrait être comparée à un nuage flottant au-dessus de la mer. Elle n’avait pas d’endroit où fixer sa racine. Au milieu de cela, un objet fut engendré qui ressemblait à une pousse de roseau lorsqu’elle est au début produite dans la vase » (I, 3).

« Lorsque commencèrent le Ciel et la Terre, il fut produit au milieu du Vide un objet qui ressemblait à une pousse de roseau » (I, 3).

« Il y avait au milieu du vide un objet semblable à de l’huile flottant [sur l’eau] » (I, 3).

A. Hirata nous offre une interprétation fort originale de l’épisode de la pousse de roseau. Selon lui, de la chose « miraculeuse » (ichi-motsu) que produisent les deux Musubi-kami proviennent : 1° un objet ressemblant à une corne ou à une pousse de roseau (kaya), qui semble être la lumière, et plus tard devient le Soleil, et qui s’élève comme un nuage ; c’est Ama-tsu-kuni (le Pays céleste) ou Takama-no-hara (la Plaine des hauts cieux) ; 2° un autre objet qui descend, pour plus tard se séparer de son origine et devenir la Lune. Dans l’intervalle naissent quatorze autres Kami, dont les derniers sont Izanagi et Izanami. Ce sont les parents des Kami du Soleil et de la Lune et c’est eux qui ont engendré tous les autres Kami.

Selon le Kojiki (I, 1), les deux premiers Kami qui apparaissent après « l’objet semblable à une pousse de roseau » sont Umashi-ashi-kabi-hiko-ji-no-kami et Ame-no-toko-tachi-no-kami.

Le Nihongi, de son côté, ne nous fournit pas moins de sept versions différentes. Umashi-ashi-kabi-hiko-ji occupe la première place dans deux cas, la deuxième place dans un autre, et ne figure pas du tout dans les quatre restants. Ame-no-toko-tachi ne figure que dans une seule version. Parmi les autres Kami qui occupent une place importante dans ces diverses listes, citons : Kuni-(no-) toko (ou soko)-tachi-no-mikoto, Kuni-no-sa-dzuchi (ou tachi)-no-mikoto et Toyo-kuni-nushi-no-mikoto (appelé aussi Toyo-kumu-nu-no-mikoto, Toyo-ka-fushi-nu-no-mikoto, Uki-fu-no-toyo-kahi-no-mikoto, Toyo-kuni-no-mikoto, Toyo-kuï-no-mikoto, Ha-ko-kuni-no-mikoto et Mi-no-no-mikoto). Il n’est évidemment pas possible d’étudier ici toutes ces variantes ; nous nous bornerons donc à suivre le Kojiki.

Un ésotériste contemporain30 donne d’Umashi-ashi-kabi-hiko-ji et Ame-no-toko-tachi une explication intéressante. D’après lui, le premier serait « l’Énergie qui provient de ce qui brûle », et le second « la Loi éternelle, qui est sans forme, mais agit sur la matière existante ». Mason se rallie à une interprétation assez voisine pour Ame-no-toko-tachi, en qui il voit « l’éternelle continuité de l’Esprit divin ». Et nous avons vu que certains l’identifient à Ame-no-minaka-nushi.

Sur ce même Ame-no-toko-tachi, Chamberlain écrit : « La traduction que nous donnons ici de son nom (le Kami qui réside éternellement dans le Ciel) est conforme à la signification naturelle des caractères [chinois utilisés], et elle a l’approbation de Kotosuga Tanigaha. Motoöri et Hirata croient que toko est pour soko, le fond, et interprètent en conséquence. Cette observation s’applique naturellement aussi au Kami suivant, Kuni-no-toko-tachi. »

Umashi-ashi-kabi-hiko-ji et Ame-no-toko-tachi sont (avec les trois premiers Kami) Aïdono-no-kami dans le honden de l’Izumo-ô-yashiro. Au second, le Kasuga-taïsha a consacré un temple subsidiaire (massha), le Tenjin-sha. Selon A. Hirata, il serait aussi le Kami du Sakaki-jinja.

Le Kojiki, nous l’avons vu, spécifie que les cinq premiers Kami sont des « Kami célestes isolés ». Chamberlain commente comme suit : « La phase obscure de l’auteur est interprétée par Motoöri comme signifiant que ces Kami célestes sont séparés de ceux qui sont venus à l’existence ultérieurement, et plus particulièrement de Kuni-no-toko-tachi, le Kami qui réside éternellement sur la Terre, qui est le premier Kami dont le Nihongi fasse mention. Ces cinq, dit-il, sont “séparés” et n’ont rien à voir avec la création du monde. Il faut ajouter que l’on peut aussi interpréter cette phrase comme signifiant : “les cinq Kami dans la liste ci-dessus sont les Kami qui ont divisé le Ciel (c’est-à-dire probablement l’ont séparé de la Terre)”, mais cette interprétation est rejetée par tous les exégètes japonais. » L’interprétation que donne Mason est la suivante : « Chacun de ces premiers principes existe de plein droit comme élément initial de l’Esprit divin. »

Puisque le dernier Kami de cette première série est celui « qui réside éternellement dans le Ciel » et le premier de la série suivante celui « qui réside éternellement sur la Terre », on pourrait sans doute considérer que les cinq premiers correspondent à des principes dont l’action ne se réfère pas spécifiquement à la formation de la matière grossière qui compose la Terre, mais a une application plus généralisée. Ce seraient des principes qui sont fondamentaux à la fois pour l’existence de la vie dans le Ciel et pour l’influence que le Ciel exerce sur l’existence de la Terre et la vie sur la Terre.

Le fait que le sixième Kami du Kojiki, Kuni-no-toko-tachi, ressemble beaucoup au premier Kami du Nihongi, Kuni-toko-tachi, fait supposer que le stade représenté dans le Kojiki par les cinq premiers Kami est le même que celui décrit dans les premières lignes du Nihongi, avant qu’il soit fait mention d’aucun Kami.

Voici ce passage : « Jadis, le Ciel et la Terre n’étaient pas séparés et l’In et le Yô n’étaient pas encore divisés. Ils formaient une masse chaotique, comme un œuf (tori-no-ko), dont les limites étaient obscurément définies, et qui contenait des germes (kizashi). La partie la plus pure et la plus claire en fut extraite et forma le Ciel, tandis que l’élément plus lourd et plus grossier se déposa et forma la Terre. L’élément plus fin devint facilement un corps uni, mais la consolidation de l’élément lourd et grossier s’accomplit avec difficulté. C’est pourquoi le Ciel fut formé d’abord et la Terre fut établie ultérieurement » (I, 1). Suit le passage que nous avons déjà cité, sur la pousse de roseau.

Aston fait pertinemment observer que « des savants shintôistes modernes tels que Motoöri, A. Hirata ont à juste titre condamné ces premières phrases comme étant un essai du genre chinois traditionnel, qui a été gauchement utilisé pour préfacer l’authentique tradition japonaise ». Personnellement, je suis enclin à penser que ce passage ne « préface » pas l’authentique tradition japonaise, mais exprime en termes de philosophie chinoise la partie de l’authentique tradition japonaise que le Kojiki exprime en termes de mythologie shintô par sa description des cinq premiers Kami, les koto-ama-tsu-kami-itsubashira. Ce n’est qu’une manière différente de décrire ce qui a dû se passer avant que la Création ait suffisamment progressé pour que les principes spécifiquement terrestres puissent apparaître. Et l’on n’a vraiment aucune raison de voir entre ces deux descriptions des oppositions irréductibles.

La seule différence réellement substantielle réside en ceci que dans le Nihongi l’épisode de la pousse de roseau se situe immédiatement après le premier Kami, Kuni-toko-tachi, tandis que dans le Kojiki ils sont séparés par deux autres Kami. On pourrait en conclure que les auteurs de la principale version donnée par le Nihongi d’une part n’ont pas jugé nécessaire de mentionner séparément ce qui correspond à Umashi-ashi-kabi-hiko-ji parce qu’ils ont pensé que cela était déjà inclus dans l’épisode de la pousse de roseau (ashi-kabi), et d’autre part n’ont pas estimé qu’Ame-no-toko-tachi introduisait un élément nouveau.

Kuni-no-toko-tachi est le premier Kami dans le nom duquel figure le mot kuni (Terre, pays). (Dans un texte inédit, C. Fuji-sawa suggère que kuni pourrait être étymologiquement dérivé de kine, au sens de « racine d’un arbre », mais c’est une opinion personnelle.) Une des traductions qu’en donnent les autorités shinto est « Esprit éternel du Pays ». Il est tout naturel qu’en cette qualité, et aussi comme premier Kami cité dans le Nihongi, il soit l’objet d’un culte étendu. Il assume une importance considérable dans l’Ise-shintô ; il est le principal Kami dans la plupart des Ontake (ou Mitake)-jinja, temples de montagne souvent ésotériques ; il est aussi le Kami du Komura-jinja, du Futami-jin-ja, etc. Il est parfois associé à d’autres Kami, comme au Hië-jinja de Tokyo (Nagata-chô), à l’Iwaya-jinja, au Tenson-jinja. Il est possible également que sous le nom de Futamoto-no-mikoto il soit l’un des Aïdono-no-kami de l’Asama-jinja31.

Entre Kuni-no-toko-tachi et le Kami, Toyo-kumu-nu, qui le suit immédiatement dans le Kojiki, le Nihongi (I, 2-3) intercale Kuni-no-sa-dzu-chi-no-mikoto (Pays du Juste Sol, ce qu’Aston interprète : le vrai sol du Pays), aussi appelé Kuni-no-sa-tachi dans l’une des versions secondaires. De ce Kami, on sait fort peu de choses.

Y. Shiroyama voit dans Toyo-kumu-nu « un mode de combinaison de matériaux », Mason « le principe ou impulsion de l’intégration existant de son plein droit immatériel ». De son nom, Chamberlain écrit : « Un grand doute plane sur sa signification. Les caractères nuage-lande, avec lesquels sont écrites les syllabes kumo-nu (les autorités shinto préfèrent la lecture kumu-nu que nous employons dans cet ouvrage) sont certainement employés phonétiquement, et j’ai suivi l’opinion de Motoöri, modifiée par A. Hirata, selon laquelle kumo remplace kumu, intégration, et nu serait une forme apocopée de nushi, maître (ou, plus vaguement, la personne qui préside à une chose ou fait une chose). Mabuchi soutient que les syllabes en question devraient être prises dans le sens de “boue coagulée”, mais cette hypothèse est moins satisfaisante. »

Aussi dans le Nihongi, ce même Kami suit immédiatement Kuni-no-toko-tachi.

Toyo-kumu-nu est adoré à Kumano au Hayatama-taïsha et au Nachi-jinja.

Selon Shiroyama, les différences entre les premiers Kami, d’Umashi-ashi-kabi-hiko-ji à Toyo-kumu-nu inclusivement, ne seraient pas « essentielles », mais seulement « fonctionnelles ».

Il est dit dans le Kojiki que les sept premiers Kami « sont nés seuls » et « cachent leur personne » (I, 1). Je crois que Mason a correctement interprété « nés seuls » lorsqu’il a expliqué que « chaque Kami représente son propre principe, sa propre impulsion, sa propre tendance ». Motoöri suggère que « cachent leur personne », parfois traduit « cachent leur corps », signifie qu’ils sont incorporels. À quoi A. Hirata fait une objection qu’aucun autre auteur n’a trouvée convaincante. D’eux tous, L. de Rosny déclare qu’ils ont un « corps occulte ». Et G. Katô semble soutenir une opinion voisine lorsqu’il interprète cette expression comme signifiant que ces Kami sont « pour les hommes imperceptibles à l’œil nu ». Mason conclut qu’ils sont « subjectifs et immatériels ».

Les dix Kami suivants arrivent en couples dont chacun constitue « une génération divine32 ». Selon A. Hirata, les quatre premiers de ces cinq couples ne devraient pas être considérés comme des Divinités distinctes, mais seulement comme des noms servant à décrire les divers stades qu’a traversés le dernier couple (Izanagi et Izanami) avant de parvenir à la perfection de l’existence. De nombreux auteurs modernes se sont d’autant plus volontiers ralliés à cette théorie que les Kami en question ne semblent pas avoir jamais fait l’objet d’un culte important. Bien qu’il soit parfaitement admissible de voir dans ces quatre couples des stades qui devaient se succéder avant que les Créateurs à proprement parler de l’univers matériel – subtil et grossier – pussent s’acquitter de leurs fonctions, les principes représentés par ces Kami semblent se compléter mutuellement et la Création nécessitait probablement leur présence simultanée. On aurait donc tort de vouloir voir en eux des « incarnations » successives – dont chacune éliminait la précédente – de ce qui devait finalement être Izanagi et Izanami, comme autant de Jataka de Gautama Bouddha. L’interprétation donnée par A. Hirata – nous l’avons rappelée – au mot « ensuite » prouve suffisamment que telle n’a jamais été son idée.

Dans chaque couple, le second Kami est donné comme « la jeune sœur33 » (imo) du premier, un terme que l’on pourrait tout aussi bien traduire par « épouse ». Si l’on excepte le dernier couple, qui se compose clairement de deux époux (au sens divin, naturellement), il semble cependant que les deux membres de chaque couple n’aient jamais eu entre eux de rapports analogues à ceux qu’ont entre eux des époux, et ils n’ont pas de descendance.

Considérons maintenant chacun de ces couples individuellement.

Pour les noms des deux premiers Kami de cette série, Chamberlain accepte l’interprétation proposée par Motoöri. Selon A. Hirata néanmoins, les Kami sont ainsi nommés parce qu’ils contiennent les germes dont la Terre elle-même devait sortir : U-hiji-ni et Su-hiji-ni, ou plutôt Uhi-ji-ni et Suhi-ji-ni signifient en effet « première boue (ou vase) » et « sable et boue (ou vase)34 » ce qui a déjà beaucoup plus de sens. Mabuchi va plus loin encore ; il interprète ces deux noms comme signifiant respectivement « boue-terre qui flotte » et « boue-terre qui coule ». Comme le fait observer Chamberlain, « le seul point sur lequel tout le monde est d’accord, c’est que les noms en question se réfèrent à la boue ou à la vase dont le monde vint plus tard à être fait ».

Nous pourrions observer en outre que la « boue » représente un état moins solide que le sable, et que par conséquent Uhi-ji-ni correspond à un stade moins avancé de « solidification » ou de « matérialisation » que Suhi-ji-ni ; on pourrait en dire autant de la « terre-boue flottante » qui est moins stable, moins capable de fournir une base ferme aux îles et aux montagnes que la « terre-boue qui coule [au fond des eaux] ».

Il ne faudrait pourtant pas se laisser aller à croire que ce qui est apparu à ce stade était en fait de la boue, du sable ou de la terre tels que nous les connaissons. Ce qui est « né », ce sont les Kami, c’est-à-dire les « principes spécifiques », pour reprendre le terme de Schwaller de Lubicz, de la Terre, ce qui a fourni à la fois la possibilité et la base pour la création de la Terre, création à laquelle devaient ensuite procéder d’autres Kami. Mais dans la plupart des cosmogonies, il est parfaitement normal que l’apparition d’une matière semi-liquide et semi-solide (la boue) précède celle de la matière vraiment solide (le sable), qui vient « ensuite ».

Suhi-ji-ni et Uhi-ji-ni sont adorés, avec d’autres Kami, au Hassho-jinja et au Nagi-jinja. Uhi-ji-ni seul est l’un des Kami adorés à Kumano dans le Hayatama-taïsha et le Nachi-jinja. Je n’ai pas trouvé de temple où l’on adore Suhi-ji-ni seule.

Des noms du couple suivant, Tsunu-guhi et Iku-guhi, Chamberlain souligne lui-même que les traductions qu’il propose, bien qu’elles soient adoptées par les divers commentateurs, ne doivent être accueillies qu’avec réserve. Selon A. Hirata, guhi serait identique à kamu (intégrer), tsanu signifierait « un germe dans lequel on ne peut pas encore discerner les mains et les pieds, la tête et la queue » et iku (de ikiru, respirer) « commencement de vie ».

On peut donc supposer que Tsunu-guhi correspond à l’intégration [en ce qui devra devenir la matière] d’une potentialité de vie, ce que l’on pourrait appeler un stade pré-embryonnaire de la vie et Iku-guhi l’intégration subséquente d’un commencement de véritable vie embryonnaire. Ces deux Kami sont adorés, avec d’autres, au Hassho-jinja et au Nagi-jinja.

On ne saurait supposer de distinction analogue entre les deux Kami suivants : Ô-to-no-ji (Kami aîné – ou l’ancien – du grand lieu) et Ô-to-no-be (Kami aînée du grand lieu). Leurs noms presque identiques, qui ne diffèrent que par les syllabes -ji et -be, indiquant respectivement le masculin et le féminin, suggèrent plutôt qu’ils représentent conjointement l’apparition dans le processus de création du principe de bi-sexualité, principe qui vient logiquement après le principe de vie.

Ces deux Kami et les deux suivants sont adorés également au Hasshoninja, au Nagi-jinja et aussi dans un massha du Taga-taïsha. Ô-to-no-ji, sans sa compagne, figure également au nombre des Kami du Hayatama-taïsha et du Nachi-jinja de Kumano.

Dans le couple suivant, Omo-daru (Parfait extérieur, ou parfait visage, ou parfaitement beau) et Aya-kashiko-ne (O terrible, ou vénérable, dame !) sont ainsi nommés, selon A. Hirata, en raison de l’achèvement de l’auguste personne des Kami, ce qui ne nous apprend pas grand-chose sur le rôle qu’ils jouent. D’après lui, omo-daru signifierait « perfection complète ».

Omo-daru et Aya-kashiko-ne sont également adorés au Hassho-jinja, au Nagi-jinja et sont probablement les Kami du Sakaki-jinja et, avec un autre Kami, du Chikatsu-jinja35. Omo-daru est en outre adoré à Kumano dans le Hayatama-taïsha et le Nachi-jinja. Les deux Kami ont reçu des bouddhistes le nom de Daï-roku-ten-jin-gû36. On leur reconnaît un pouvoir spécial de protection dans la famille et les affaires, pour les femmes enceintes et contre les fièvres37.

Selon un avis autorisé – mais qui n’est pas unanimement accepté – les douze premiers Kami occuperaient le sanctuaire principal du Kifune-jinja-no-honsha.

Si nous supposons, comme on devrait toujours le faire lorsqu’on étudie des Écritures sacrées (il est cruel de devoir le rappeler !), que les hommes dont ces Écritures rapportent la vision, vision de choses qui nous échappent, étaient des saints et des sages, et non des imbéciles ou des idiots, le devoir nous incombe de chercher des interprétations qui non seulement aient un sens, mais aussi soient conséquentes.

Dans le cas qui nous intéresse ici, la tâche semble assez facile, pourvu que nous admettions que le monde tel que nous le connaissons n’est pas apparu tout d’un coup, jaillissant du néant par la baguette magique de quelque Créateur, mais qu’il a évolué progressivement à partir d’un état où ne s’applique pas la notion d’existence telle que nous la comprenons et l’utilisons actuellement.

Dans un tel cadre, il semble parfaitement logique de penser qu’il doit y avoir eu un processus d’évolution prodigieusement long avant que puissent être réalisés notre état de conscience actuel et ce qu’il nous permet de discerner partiellement. Pour autant que nous le sachions, l’un et l’autre constituent le point ultime auquel est maintenant parvenue cette évolution, et l’on ne peut faire que des suppositions fort hasardeuses sur ce que pourra être la suite.

En ce qui concerne tout ce qui a dû se passer avant ce qui s’offre maintenant à notre étude, toutes les religions, et après elles la science occidentale moderne, ont proposé des explications et des descriptions qui vont souvent jusque dans les détails. Si on les considère superficiellement, on a l’impression que ces diverses hypothèses sont fort éloignées les unes des autres. Mais si l’on tient compte du fait que ce qui « était » et ce qui « s’est passé » avant qu’apparaissent les substances matérielles ne peut se décrire que dans un langage imagé, en termes de philosophie, si l’on se rend compte aussi que l’on ne saurait décrire une évolution continue aussi vaste et aussi complexe qu’en la découpant arbitrairement en un certain nombre de phases successives, nous trouvons que ces descriptions diverses offrent entre elles de surprenantes ressemblances.

Celle que nous présente le Kojiki me paraît l’une des plus plausibles et des plus conséquentes, même si l’on se place à un point de vue rationaliste. La première section, celle que nous avons examinée dans ce chapitre, traite des phases préparatoires qui ont dû se dérouler avant que puisse apparaître la matière telle que nous la connaissons. On peut la résumer comme suit :

1° À l’origine, il y eut un état qui a précédé « le commencement du Ciel et de la Terre », où, comme le disent les Écritures hindoues, il n’y avait ni existence ni non-existence – ce qui dans l’Hindouisme correspond au nirguna Brahman. C’est peut-être ce que le Nihongi appelle le Vide (sora).

2° « Lorsque commencèrent le Ciel et la Terre », la première entité qui apparut fut Ame-no-minaka-nushi, le « Maître de l’auguste Centre du Ciel », c’est-à-dire le centre autour duquel le Ciel s’est constitué. C’est ce que l’Hindouisme appelle le saguna Brahman.

3° « Ensuite » apparut la Dualité primordiale : le Haut et auguste Kami merveilleux qui produit et le Divin Kami merveilleux qui produit, Taka-mi-musubi et Kami-musubi. À eux deux, ils constituent le germe de toutes les dualités – et par conséquent de toutes les multiplicités – dans l’univers. Cela implique naturellement une potentialité de croissance et de développement.

4° Cette potentialité se manifeste tout d’abord dans cet « objet » dont la forme « ne peut pas être décrite » parce qu’il n’est pas matériel, et qui « bourgeonna comme une pousse de roseau ».

5° Cette première manifestation – encore immatérielle – ne peut se poursuivre que si elle est guidée par une Volonté, une Force, une Énergie ou, en termes de Shintô, un Kami. C’est la tâche d’Umashi-ashi-kabi-hiko-ji, le Prince ancien de l’agréable pousse de roseau, qui apparaît immédiatement après.

6° Cette possibilité de croissance dirigée conduit alors à une sorte de division du travail : un Kami (Ame-no-toko-tachi, le Kami qui réside éternellement dans le Ciel) se chargeant de l’évolution qui n’intéresse que le monde céleste, et un autre (Kuni-no-toko-tachi, le Kami qui réside éternellement sur la Terre) se chargeant de l’évolution qui aboutira finalement à l’apparition de la Terre. C’est à ce point que les potentialités d’un monde céleste et celles d’un monde terrestre se séparent les unes des autres.

7° Avant que puisse s’opérer la suite de l’évolution, désormais diversifiée, et afin qu’elle puisse se réaliser de façon ordonnée et cohérente, il faut qu’apparaisse une force d’intégration. C’est Toyo-kumu-nu, le Maître-kami qui intègre la [croissance] luxuriante.

Jusqu’ici, avec les Kami qui sont « nés seuls » et ont « caché leur personne », la Genèse shinto semble avoir traité à la fois du Ciel et de la Terre. Le premier, qui n’est pas composé de matière grossière, ne nécessite plus d’intervention pour le former ; on peut considérer qu’il est parvenu à son état définitif. Mais il reste encore beaucoup à faire pour achever la réalisation matérielle de la Terre. Cette tâche, qui a déjà été commencée par les deux derniers Kami énumérés ici, est poursuivie par les dix suivants. Ensemble ils forment les Sept générations divines [de Créateurs ou d’Ancêtres du Monde terrestre], tenjin-shichidaï ou kamiyo-nanayo.

8° Le premier principe spécifique qui vienne à l’existence est celui de la Matière. On le voit apparaître en deux phases successives : encore à l’état visqueux (Uhi-ji-ni, première boue), puis à l’état mi-liquide, mi-solide (Suhi-ji-ni, boue et sable).

9° Le deuxième principe spécifique est celui de la Vie, également en deux phases successives : le germe (Tsunu-guhi) et la vie embryonnaire (Iku-guhi).

10° Le troisième principe spécifique est celui de la bi-sexualité (Ô-to-no-ji et Ô-to-no-be), qui va permettre la reproduction et la continuation des espèces à venir.

11° On peut considérer que les deux Kami suivants représentent la perception sensorielle, c’est-à-dire la possibilité de rapports entre êtres matériels, dernier facteur nécessaire avant que ne puisse venir à l’existence le monde tel que nous le connaissons. Dans cette hypothèse Omo-daru (Parfait extérieur) représente l’objet de la perception et Aya-kashiko-ne (Ô terrible !) le sujet percevant.

12° Enfin, toutes conditions préalables étant maintenant remplies, viennent Izanagi et Izanami, qui engendreront le monde véritablement matériel. C’est ce que nous étudierons dans le chapitre suivant.
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