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ANGLICANISME



Terme calqué sur gallicanisme, phénomène auquel il n’est pourtant que peu comparable, l’anglicanisme désigne la tradition religieuse qui s’enracine dans la Réforme anglaise. Entre les années 1534 et 1662, l’Angleterre voit s’établir un protestantisme national dont l’originalité est d’avoir, à travers les siècles, gardé la conscience d’une certaine continuité avec le catholicisme médiéval, grâce, en particulier, à une tendance à l’économie et à la modération dans les réformes. Celles-ci ont perpétué des structures et pratiques religieuses que d’autres formes de protestantisme ont souvent supprimées, comme la hiérarchie de diacres, prêtres et évêques ou la confession au prêtre qui, si elle perd son caractère obligatoire, n’en reste pas moins permise pour soulager les consciences.


• Aux origines d’un protestantisme liturgique

Profitant d’une rupture, aux origines plus politiques que strictement religieuses, de l’Église d’Angleterre avec Rome (1534), le roi Henri VIII se faisant déclarer chef sur terre de l’Église d’Angleterre (en latin, anglicana ecclesia), les idées de la Réforme protestante naissante trouvent bientôt des soutiens puissants au sein du gouvernement. À la mort du roi (1547), le parti protestant, qui se voit confier la régence du jeune roi Édouard VI, a les mains libres pour réformer l’Église nationale. L’archevêque de Cantorbéry, Thomas Cranmer, entreprend alors une réforme en deux temps. D’abord, en 1549, un premier Livre des prières publiques (Book of Common Prayer) rassemble, en anglais, les principaux rites médiévaux, remaniés pour servir de vecteurs de propagation dans le peuple de la doctrine protestante du salut et favoriser un christianisme scripturaire. La continuité avec l’héritage médiéval reste néanmoins très grande, tant au niveau des formulations liturgiques que du cérémonial. En 1552, une deuxième réforme est entreprise, autour d’une révision du Livre des prières publiques, qui interdit toute interprétation trop catholicisante de la liturgie anglaise, en particulier de l’eucharistie. Ces deux livres de prières, matrices de toutes les liturgies anglicanes postérieures, ont un rôle fondamental et signalent l’originalité de la Réforme anglaise : l’importance primordiale accordée à la liturgie. Cela conduit à un protestantisme qui met plus volontiers en avant les aspects pratiques et pastoraux du christianisme que théoriques et dogmatiques.



• Le projet fédérateur de la Réforme élisabéthaine

Cette voie liturgique pour réformer l’Église s’affermit sous le long règne d’Élisabeth Ire (1558-1603). L’établissement du protestantisme en Angleterre s’était trouvé interrompu par la mort d’Édouard VI en 1553, à qui avait succédé Marie Tudor (1553-1558) qui avait rétabli la religion traditionnelle et l’allégeance au pape. Après ce va-et-vient traumatisant entre réforme et contre-réforme, le gouvernement d’Élisabeth Ire s’attache à favoriser un protestantisme aussi fédérateur que possible. Il n’est donc pas question d’élaborer un système théologique exclusif de tout autre ou de se mettre à l’école d’un réformateur plutôt que d’un autre. Rassembler par la participation de tous à une liturgie nationale est au cœur de la politique royale. Le compromis ecclésiastique de 1559 peut apparaître comme une construction hybride : on impose un protestantisme qui puise à la fois dans les mesures édouardiennes radicales de 1552 et dans celles, plus conservatrices, de 1549. On reprend le livre de prières de 1552 mais son contenu est légèrement remanié de façon à éviter de provoquer inutilement les forces catholiques – revigorées, en Angleterre, par le règne de Marie Tudor et soutenues par la puissance espagnole – et à ouvrir au maximum les possibilités d’interprétations protestantes de l’eucharistie, sans refuser totalement une place aux luthériens – plus proches des catholiques en la matière – à côté des zwingliens et des calvinistes. On se met d’accord, dans les 39 articles de 1563, d’abord rédigés en latin puis traduits en anglais en 1571, sur un nombre restreint de points doctrinaux et on ne rejette de l’héritage de la religion traditionnelle (qui est encore, alors, sans doute, celle d’une majorité d’Anglais) que ce qui est incompatible avec une conception protestante du salut.



• La fin du rêve d’une Église vraiment nationale

L’indifférence relative à l’élaboration ou à la défense d’un système théologique, caractéristique durable de l’anglicanisme, conduit à des tensions croissantes dans l’Église d’Angleterre entre les puritains, qui souhaitent parvenir à un protestantisme plus systématique et plus proche des modèles continentaux, et ceux qui, derrière la reine, refusent tout changement. Ces tensions s’aggravent au XVIIe siècle, en particulier sous le règne de Charles Ier, quand l’Église officielle insiste sur les vertus du ministère épiscopal et sur un cérémonial liturgique élaboré, autant d’aspects qui exaspèrent des puritains austères, très souvent presbytériens. Ils voient là la progression insidieuse du « papisme » dans l’Église anglaise. Ces tensions religieuses jouent un rôle important dans la dérive du royaume vers deux guerres civiles (1642-1646 et 1648-1651), menant à l’établissement d’une république et permettant la victoire des puritains qui abolissent l’épiscopat et le Livre des prières publiques. La Restauration (1660) redonne le pouvoir à des royalistes qui défendent l’héritage élisabéthain. En 1662, ils font retourner l’Église d’Angleterre à l’état qui était le sien avant les guerres civiles et, vengeurs, ils rendent toute participation puritaine à l’Église d’Angleterre impossible. Cette période marque un tournant de l’histoire anglicane : la fin du rêve élisabéthain d’une Église où tous les Anglais puissent trouver une place.



• De l’Église d’Angleterre à la communion anglicane

L’apparition du terme « anglicanisme », au XIXe siècle, consacre, dans la langue anglaise, la fin de la stricte adéquation entre Église anglicane et Église anglaise : l’anglicanisme, qui n’était déjà plus la religion de tous les Anglais, s’est en effet acclimaté à d’autres cultures par le biais de la colonisation britannique et représente, de plus en plus, une manière originale de vivre l’Église, sans lien nécessaire avec l’anglicité. Cet anglicanisme, fruit d’un renouveau protestant « évangélique » à la fin du XVIIIe siècle, puis d’un renouveau « anglo-catholique » au XIXe, puise avec autant de passion dans l’héritage catholique que dans l’héritage protestant de l’histoire chrétienne et se présente, depuis le XIXe siècle, comme un ensemble religieux extrêmement complexe et pluriel.

L’anglicanisme est aujourd’hui représenté sur tous les continents, principalement, mais pas exclusivement, dans les anciennes colonies de l’empire britannique. Il s’incarne dans des Églises indépendantes qui, l’Église d’Angleterre exceptée, n’ont aucun lien avec la couronne anglaise, mais qui partagent toutes un même héritage théologique et liturgique, et qui se reconnaissent en communion avec l’archevêque de Cantorbéry, signe d’unité de cet ensemble mondial qu’est aujourd’hui la Communion anglicane.



Rémy BETHMONT
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ATHÉISME / AGNOSTICISME



L’athéisme est à la fois une affirmation et une négation. Il affirme que l’être se réduit à la matière. Il nie l’existence de toute réalité surnaturelle, de toute divinité, et en particulier de toute divinité personnelle intervenant dans la vie des hommes. Il existe un athéisme strict, qui est pur matérialisme, et des nuances telles que l’agnosticisme qui, comme le scepticisme, est un doute généralisé, un refus de se prononcer sur l’existence de Dieu. Il existe aussi le panthéisme qui assimile Dieu à la nature, le déisme qui admet l’existence d’un dieu, mais distant et inaccessible, l’indifférentisme qui est un athéisme pratique et consiste à vivre comme si Dieu n’existait pas, sans se poser la question.


• Histoire de l’athéisme

L’athéisme est apparu dès les débuts de l’histoire de la pensée, à l’époque présocratique, sous sa forme de panthéisme matérialiste. Au Ve siècle avant J.-C., Démocrite présente le premier grand système matérialiste : un monde éternel, formé d’atomes qui se combinent au hasard. Plus d’un siècle plus tard, Épicure bâtit un athéisme existentiel, rejetant la crainte des dieux et niant l’immortalité de l’âme. Dès cette époque, l’athéisme est considéré par les autorités morales et politiques des cités comme une attitude dangereuse, et donne lieu à des persécutions : destruction du livre de Protagoras, Sur les dieux, condamnation de Diagoras l’Athée et de Théodore l’Athée à Athènes. Platon, qui établit la dualité monde matériel /monde divin, considère l’athéisme comme une position immorale et incivique, et réclame des sanctions contre les athées.

Dès lors, l’athéisme va être combattu et persécuté pendant des siècles, en particulier dans le cadre de l’Europe chrétienne où l’on considère qu’il n’y a pas de morale possible sans la religion et son système de punitions et de récompenses dans l’au-delà. L’athéisme va mener une vie souterraine, sans jamais disparaître, même au Moyen Âge où les récits hagiographiques témoignent de l’existence d’incrédules. Certains milieux, comme celui des Goliards, étudiants vagabonds, sont connus pour leurs propos matérialistes, assimilant l’âme au sang et niant l’immortalité.

L’athéisme refait surface dès la Renaissance, principalement sous la forme d’une contestation des réalités bibliques. Au XVIe siècle se répand un violent écrit blasphématoire, le Traité des trois imposteurs (Moïse, Jésus, Mahomet), qui est un manifeste athée, et, dès 1624, le père Mersenne affirme qu’il y a cinquante mille athées à Paris. Les libertins, au XVIIe siècle, remettent à l’honneur le naturalisme épicurien, tandis que Baruch Spinoza bâtit un système panthéiste.

L’athéisme devient conquérant à partir de la fin du XVIIe siècle où, sur le plan de la morale, Pierre Bayle (1647-1706) montre l’existence d’athées vertueux ; les progrès médicaux permettent à La Mettrie de parler de L’Homme machine dès 1747, tandis que d’Holbach expose un système du monde athée et que l’abbé Meslier compose dans la clandestinité un violent traité matérialiste. Au XIXe siècle, le mouvement scientiste paraît en passe d’éliminer l’« hypothèse Dieu » (Laplace) en apportant les réponses à la plupart des énigmes naturelles et, en 1882, dans Le Gai Savoir, Nietzsche proclame que « Dieu est mort ».

Face à la résistance des religions, un athéisme militant se développe avec la fondation, en 1848, de la Société démocratique des libres penseurs, qui atteint son apogée en France avec vingt-cinq mille membres en 1905. D’autres mouvements doivent être cités, tels que la World Union of Free Thinkers, fondée à Bruxelles en 1880, l’Union Rationaliste (1930), l’International Humanist and Ethical Union (1952), l’Union des athées (1970). En U.R.S.S., la Ligue des sans-Dieu, créée en 1925, mène une propagande de masse, et une chaire d’athéisme scientifique est créée à Moscou.



• L’athéisme aujourd’hui

Mais la situation devient très confuse dans la seconde moitié du XXe siècle où l’on assiste à une résurgence de l’irrationnel. La frontière entre croyants et athées devient floue, et les chiffres sont très illusoires. Tout au plus permettent-ils d’affirmer qu’environ un cinquième de l’humanité ne croit plus en un dieu d’aucune sorte. D’après la World Christian Encyclopedia, il y aurait dans le monde environ 1 071 millions d’agnostiques et 262 millions d’athées en 2000, ce qui représenterait un bond énorme en l’espace d’un siècle, puisque les chiffres étaient respectivement de 2,9 millions et 0,22 million en 1900. Le groupe des incroyants, agnostiques et athées confondus, constituerait la famille de pensée la plus importante du monde puisque l’Islam regrouperait environ 1 200 millions de fidèles et l’Église catholique 1 132 millions.

Ce ne sont que des ordres de grandeur car la situation est en fait très confuse. En Europe, 25 p. 100 de la population se dit « non religieuse », les taux les plus faibles se trouvant dans les pays latins, avec 12 à 15 p. 100. Mais seulement 5 p. 100 des Européens se disent « athées convaincus », avec de fortes différences nationales : 12 p. 100 en France, 4 p. 100 au Royaume-Uni. Cette faiblesse de l’athéisme intégral explicitement assumé se retrouve dans le caractère extrêmement minoritaire des associations militantes.

Dans les milieux intellectuels, l’athéisme théorique est souvent une attitude qui va de soi (pour 50 p. 100 des scientifiques par exemple), surtout chez les philosophes, qui considèrent même parfois que la question de l’athéisme est dépassée : pour les existentialistes, l’absolu n’existe pas, l’homme est pure liberté ; pour la philosophie analytique de Ludwig Wittgenstein et de Rudolf Carnap, la proposition « Dieu existe-t-il ? » n’a pas de sens puisqu’il est impossible de définir Dieu.

Dans les autres aires culturelles, l’athéisme a tout autant de mal à s’affirmer. L’Inde compte pourtant l’une des plus vieilles associations athées du monde, le centre athée de Vijayawada, fondé en 1940 par Gora. Mais, dans une Inde encore largement religieuse, son audience reste limitée. Dans les pays d’Islam, l’affirmation d’un athéisme militant reste très difficile. Le plus souvent, il est impossible de créer une organisation affichant ouvertement son athéisme. De même, l’athéisme en milieu juif a une position ambiguë tant l’identité juive a été associée à une religion. Il y a pourtant de nombreux Juifs athées : on estime à plus de 50 p. 100 la proportion de Juifs incroyants ou agnostiques.

L’athéisme militant subit la même évolution que les grandes religions contre lesquelles il est apparu et qui ont longtemps été sa raison d’être. D’une part, avec la décomposition de ces religions traditionnelles, les athées éprouvent moins le besoin de se définir en tant que tels, et l’athéisme tend ainsi à se dissoudre dans un ensemble humaniste et laïque plus vaste. D’autre part, la résurgence des intégrismes, des sectes, de l’occulte et de l’irrationnel créé de nouveaux obstacles à l’affirmation de l’athéisme, du fait du soupçon généralisé contre la raison entretenu par ces mouvements. Les plaidoyers en faveur de la tolérance de toutes les croyances et superstitions, au nom de la liberté, s’accordent mal avec les efforts d’éducation, qui reposent sur un usage intelligent de la raison humaine afin de distinguer l’erreur de la vérité. L’athéisme, qui s’est toujours réclamé de la raison, ne peut que pâtir du climat d’irrationnel et d’acceptation de toutes les croyances qui caractérise le monde contemporain occidental.



Georges MINOIS



ATMAN / BRAHMAN



Ātman et brahman sont d’indissociables concepts clés des Védas, les écritures révélées de l’hindouisme. Ils sont au cœur d’une réflexion spéculative et métaphysique qui tente d’appréhender, au-delà de l’infinie multiplicité des êtres et des phénomènes, un principe unique et immanent qui affecterait ceux-ci sans être véritablement l’un d’entre eux.


• Deux notions complexes et indissociables dans les Upaniṣad

Le sens de brahman évolue au cours des différents textes qui composent les Védas, il est ainsi difficile à définir avec précision. Dans sa forme neutre, brahman désigne une parole créatrice, sacrée. Employé au masculin, il dénote le rituel et représente l’un des prêtres qui a pour particularité de posséder une connaissance parfaite du rite, auquel il ne participe pourtant qu’en tant qu’observateur, sans officier lui-même ; c’est également le nom de la caste des prêtres, les brahmanes.

La notion de brahman implique l’idée d’une force qui fonde l’efficacité des formules rituelles. Progressivement, cette notion vient à désigner la source créatrice qui régit la naissance, l’évolution et les manifestations de l’Univers. Les Upaniṣad, textes les plus tardifs du corpus védique (les plus anciens dateraient des environs du VIe siècle avant notre ère), voient en brahman la réalité ultime de l’Univers. Cet Absolu constitue une sorte de trame du cosmos, transcendante et immanente à la fois, insondable et impénétrable.

Ātman, dans la langue sanskrite, est la forme grammaticale du pronom personnel réfléchi, signifiant « soi-même » au sens littéral, mais plus souvent traduit par « Soi ». Ce terme est un dérivé de an (respirer), at (bouger), va (souffler). Il a probablement pour sens premier le « souffle vital », avant de désigner le principe de vie qui anime tout être vivant. Par conséquent, l’ātman a une dimension aussi bien cosmique qu’individuelle puisqu’il est l’essence immuable de ce qui est multiple, mouvant et temporaire. Dans les textes upanishadiques, la notion d’ātman est utilisée dans un sens métaphysique pour signifier cet aspect de la réalité absolue et éternelle qui réside dans l’individu et qui lui est consubstantiel. Néanmoins, l’ātman n’est pas l’individu en tant que tel, il se distingue du soi empirique (jiva), lequel est considéré comme la somme des facultés sensorielles, l’incarnation dans un corps particulier.

Il est probable que, au sein de la littérature védique, les approches spéculatives autour de brahman et d’ātman se soient développées parallèlement avant de devenir indissociables dans les Upaniṣad. Ces dernières sont une réflexion théorique et métaphysique qui s’appuie sur les concepts d’ātman et de brahman pour appréhender l’Absolu et rechercher des correspondances de ce principe macrocosmique avec ses aspects microcosmiques. Ainsi, pour les Upaniṣad, brahman existe également de manière individualisée dans tous les êtres sous la forme d’ātman. Ātman est brahman, le Soi animant l’individu est identique à l’Absolu qui régit l’ordre cosmique. Les textes upanishadiques célèbrent donc l’unité fondamentale de ces deux principes, ātman et brahman, résumée par la célèbre formule : tat tvam asi, « tu es Cela », qui deviendra l’un des mantras fondamentaux de l’hindouisme.

La doctrine des Upaniṣad a, de plus, une dimension sotériologique : l’homme, en réalisant que le Soi qui l’anime est l’Absolu, perd sa conscience distincte pour se fondre dans le brahman. Il accède ainsi à la délivrance (moksha), qui le libère des cycles des renaissances, de l’ignorance et de la souffrance. Cette délivrance s’obtient par la connaissance des textes védiques, transmise à la fois par un maître (guru), qui doit avoir lui-même appréhendé l’unité d’ātman et de brahman, et par une discipline ascétique. Les méthodes de cette discipline seront ultérieurement systématisées et connues sous le nom de yoga.



• Approche védantique et néo-védantique

La pensée upanishadique est ensuite réinterprétée par le Vedānta qui achève et couronne ainsi la révélation védique. Le Vedānta, l’un des six systèmes philosophiques fondamentaux de la tradition brahmanique, est représenté par plusieurs écoles dont la plus célèbre et la plus influente est celle de Shankara (vers 800 après J.-C.), philosophe du Vedānta non dualiste (advaita-vedānta). L’advaita-vedānta est dit non dualiste, car cette démarche philosophique cherche à réduire la multiplicité du monde sensible afin de cerner un principe unique, éternel et illimité, qui caractérise la réalité et qui n’est autre que brahman. En revanche, le monde matériel, par sa multiplicité et son impermanence, constitue pour la philosophie shankarienne une illusion causée par la maya, puissance d’illusion du brahman.

Ces postulats participent notamment à une réflexion sur ce qu’est l’âme individuelle. L’advaita-vedānta considère que l’individu n’existe pas en tant qu’individualité consciente, mais que sa réelle affirmation réside dans l’Absolu ; l’ātman ou le Soi n’est pas autre chose que brahman. Pour découvrir le Soi et se vivre comme étant intégré dans l’unité totalisante qu’est le brahman, l’individu doit combattre l’ignorance, manifestation microcosmique de la maya qui le conduit à penser sa propre finitude. Aux yeux des védantins, l’individualité incarnée (jiva) et le sens du « je » (ahamkara) produisent cette ignorance en donnant l’illusion d’une existence personnelle. Mu par l’une et l’autre, l’individu se croit défini par des caractéristiques sociales, physiques, psychologiques qui l’éloignent de la réalité du Soi (ātman) et l’empêchent de connaître l’Absolu, éprouvé comme Existence, Conscience, et Félicité absolues (sat-cit-ananda).

D’autres écoles védantiques critiquent l’approche non dualiste de Shankara et postulent notamment l’« unité avec différenciations » entre l’Absolu, l’âme individuelle et la matière. Dans cette perspective, le salut consiste en la cohabitation du Soi avec l’Absolu dans un paradis.

Aujourd’hui, la plupart des guru se réfèrent à l’advaita-vedānta. Ils assurent à cette philosophie de l’un et du multiple une véritable postérité, tout en lui donnant de nouvelles interprétations. Les enseignements néo-védantiques des guru modernes affirment l’existence d’un Absolu divin unique, transcendant les différentes confessions religieuses, faisant ainsi du Vedānta une religion à ambition universelle. Ils font également l’apologie d’un « Vedānta pratique » et insistent sur les techniques (hatha yoga, chants de mantra et méditation) au détriment d’une étude de la littérature védique. En s’appuyant sur l’identité entre ātman et brahman développée par les Upaniṣad et le Vedānta, les guru modernes mettent souvent l’accent sur la réalisation du Soi et exhortent leurs disciples à réaliser qu’ils sont l’Absolu. Il n’est pas rare que les disciples occidentaux de ces maîtres indiens comprennent la réalisation du Soi comme réalisation de soi et interprètent la relation entre ātman et braman, non pas dans le sens d’une annihilation de l’individualité, mais dans celui d’une déification de la personne.



Véronique ALTGLAS



BAPTISME



Introduction

Le terme générique « baptisme » et l’adjectif qui en est dérivé calquent le mot grec β́απτισμα, par l’intermédiaire du latin ecclésiastique (baptisma) et de l’anglais moderne (baptism). Ils désignent une doctrine particulière du baptême et de l’Église comme communauté des baptisés. Dans un sens large sont baptistes tous les groupes qui se réclament de cette doctrine. Ainsi les pentecôtistes, les adventistes, les mennonites..., sont baptistes, sans toutefois appartenir au mouvement ou aux groupes que l’histoire retient sous l’appellation spécifique de baptisme. En un sens encore plus large, on peut qualifier de baptistes des mouvements dans lesquels la pratique d’une ablution ou d’un bain d’eau joue un rôle central. On a pu ainsi parler d’un mouvement baptiste dans le judaïsme post-exilique et préchrétien. En ce sens, les esséniens et Jean-Baptiste sont des baptistes.

• Le baptisme anglais

D’une façon plus précise, le baptisme caractérise la réforme radicale du XVIe siècle et un mouvement anglais du début du XVIIe siècle, lié d’ailleurs à certains groupes du radicalisme continental du siècle précédent. Au sens strict, les anabaptistes sont les premiers baptistes. On peut en dire autant des antitrinitariens et des mennonites. Les baptistes à proprement parler représentent un croisement entre l’ecclésiologie congrégationaliste et la pratique baptismale mennonite, elle-même liée d’ailleurs à une ecclésiologie congrégationaliste mais plus radicale quant aux rapports de l’Église et du monde.

John Smyth (mort en 1612), fondateur de la première Assemblée du baptisme anglais, appartenait, comme pasteur, à un groupe congrégationaliste. Réfugié en Hollande avec ses fidèles, pour échapper à la répression dont le non-conformisme était l’objet, il y rencontra des mennonites et adopta leur point de vue sur le baptême. Après discussion, les membres de son Assemblée admirent que le « covenant » devait trouver son expression dans le baptême et que celui-ci, acte symbolique de l’entrée volontaire dans l’Église, ne pouvait être administré à des enfants, mais aux seuls adultes qui le demandaient. Tenant donc pour nul le sacrement reçu dans l’Église anglicane peu après leur naissance, Smyth lui-même et ses disciples décidèrent de se faire (re-)baptiser. Cela eut lieu en 1609, avec cette particularité que Smyth s’administra lui-même le baptême. Après sa mort, en 1612, le mouvement passa sous la direction de Thomas Helwys (1550-1616), et s’implanta en Angleterre.

Jusqu’en 1643, les baptistes pratiquèrent le baptême par infusion. Puis ils adhérèrent à l’immersion, qu’ils considèrent aujourd’hui comme la seule forme admissible.



• L’ecclésiologie baptiste

Les divisions, parmi les baptistes, ont été innombrables au cours des âges. Il serait cependant erroné de leur prêter la même signification qu’aux divisions entre les grandes Églises. Dans une théologie congrégationaliste et dans le domaine de l’ecclésiologie, les baptistes sont hypercongrégationalistes : l’Assemblée locale (la paroisse si l’on veut, mais l’équivalence apparente est ambiguë) est la réalité première. En elle et par elle se manifeste l’Église en sa visibilité. Elle doit être sainte – dans la vie de ses membres – et apostolique – dans ses pratiques et ses croyances. Souveraine dans tous ces domaines, elle entretient des rapports avec les autres Assemblées de conviction semblable. Même dans le cas, fréquent depuis le XVIIIe siècle, où elle appartient à une association nationale ou internationale de ces Églises, elle demeure indépendante de toute autre juridiction que la sienne propre dans le conseil de ses membres. Aucune instance ne peut lui imposer de lois ; elle seule légifère pour elle-même, soit qu’elle imagine ses propres règles, soit qu’elle reçoive et approuve des initiatives proposées de l’extérieur (celles, par exemple, d’une association d’Églises).

Dans l’atmosphère de perfectionnisme volontariste qui est celle du baptisme, la réglementation de la vie chrétienne ou l’affirmation et la réaffirmation de la croyance ou de la pratique s’insèrent dans des circonstances locales parfois très étroites et étroitement liées à des réactions au conflit et au changement. Aussi bien l’indépendance de la cellule locale a-t-elle pour corollaire une propension à canoniser sa situation et l’attitude de ses membres devant les bouleversements dont les données dépassent le niveau local.

De là naissent facilement des schismes, qui ne sont en réalité que des redistributions d’affiliation locale, les Assemblées de même conviction se regroupant dans les associations qui les représentent mieux. Le phénomène peut diviser un groupe local, dont une partie en fondera un autre, plutôt que de rester en communion visible avec des baptistes dont elle n’approuve pas entièrement les attitudes ou les croyances. Le schisme est ici processus normal de multiplication.



• Influence et répartition des baptistes

Insistant fortement sur la séparation des Églises et de l’État et sur la liberté de conviction, les baptistes ont joué un grand rôle dans l’histoire de l’idée de tolérance religieuse, spécialement aux États-Unis. Il faut souligner aussi leur contribution à la renaissance de l’esprit missionnaire dans le protestantisme, dès la fin du XVIIIe siècle (William Carey).

Le baptisme est répandu dans le monde entier. Sur 35 millions de membres dénombrés en 1981, plus de 26 millions habitaient l’Amérique du Nord ; on en comptait un peu plus d’un million deux cent mille en Europe (près de 6 000 en France, 200 000 en Grande-Bretagne) ; en U.R.S.S., on savait l’existence d’au moins cinq cent cinquante mille baptistes, mais ce chiffre était probablement très inférieur à la réalité. La plupart de leurs Églises appartiennent à l’Alliance baptiste mondiale, fondée en 1905. Certaines conférences d’Églises baptistes adhèrent au Conseil œcuménique des Églises, mais leur plus grand nombre se montre hostile – ou pour le moins réservé – en face du mouvement œcuménique en général.



Jean SÉGUY
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BOUDDHISME



NÉ DANS L’INDE il y a vingt-cinq siècles, le bouddhisme s’est répandu peu à peu sur toute la partie la plus vaste et la plus peuplée de l’Asie, de l’Afghanistan à l’Indonésie et de Ceylan au Japon. Il y a prospéré pendant fort longtemps et il est encore florissant dans ces deux derniers pays ainsi qu’en Thaïlande, en Birmanie et en Corée du Sud, comme il l’était naguère au Tibet, au Cambodge, au Laos et au Vietnam. Son influence fut et est demeurée profonde sur les hommes et les civilisations de ce continent, malgré les différences qui les distinguent et qui se manifestent notamment à travers les arts et les littératures des divers pays où ce mouvement s’est implanté.
	
	[image: Media]
	Bouddha géant ou Ming Mongkol Buddha, Phuket (Thaïlande). Le plus grand bouddha de Thaïlande (45 mètres de hauteur) domine tout le sud de l'île depuis le sommet de la colline (Nakkerd Hills) où il a été érigé. Construit uniquement à l'aide de dons, il symbolise la vivacité du bouddhisme dans le pays. (Rockongkoy/ Shutterstock)

	

La vocation missionnaire du bouddhisme remonte à ses origines, la « Voie de la Délivrance » découverte par le Buddha devant être montrée à tous les hommes, quels que soient leur race, leur sexe, leur groupe social. Cette propagation des enseignements du Bienheureux se fit presque toujours avec beaucoup de tolérance et de souplesse, en s’adaptant aux croyances, aux sentiments et aux coutumes des gens auxquels elle s’adressait, dans toute la mesure où cela n’était pas incompatible avec les principes, moraux et autres, du bouddhisme. Cette adaptation était largement facilitée par l’absence d’une autorité supérieure qui, comme la papauté, définirait et imposerait une orthodoxie. C’est pourquoi il existe tant de diversité entre les multiples formes prises par le bouddhisme au cours de sa longue histoire dans les pays, si dissemblables à tant d’égards, où il a prospéré.

Quelle est la vraie nature du bouddhisme ? Est-ce une religion ou bien une simple philosophie vécue ? En fait, il est à la fois l’une et l’autre, les parts respectives de ces deux composantes variant beaucoup selon les fidèles – moines et laïcs – et étant, de plus, intimement mêlées dans l’esprit de chacun d’eux. Contrairement à ce que l’on pense généralement, l’aspect religieux n’est pas apparu tardivement et comme une sorte de corruption du bouddhisme originel, qui aurait été une pure philosophie. L’étude des inscriptions de l’empereur Aśoka et des textes canoniques prouve que cet aspect religieux existait dès la fin du IVe siècle avant J.-C. et qu’il n’est pas constitué d’éléments entièrement étrangers à la doctrine prêchée par le Bienheureux, mais qu’il est l’un des effets les plus anciens et les plus importants de l’adaptation de celle-ci à la mentalité et à la sensibilité des fidèles. Le culte bouddhique et tout ce qui s’y rattache sont d’ailleurs inspirés par l’esprit le plus authentique de cette doctrine. Ils sont, en outre, la source de tous les arts bouddhiques et d’une grande partie de la littérature du bouddhisme, ce qui est une raison très suffisante pour ne pas les négliger.

L’aspect philosophique ne saurait être dédaigné pour autant, car il est essentiel. Grâce surtout au goût très développé des anciens Indiens pour les spéculations abstraites, à l’entraînement intellectuel de leurs élites et à l’absence de toute autorité définissant et maintenant une orthodoxie dans le bouddhisme, celui-ci a produit une philosophie dont la richesse, la diversité et l’audace méritent l’admiration. L’ampleur des vues, la profondeur de la pensée, qui ne connaît pas de limites à sa liberté, la virtuosité et la rigueur des raisonnements n’ont pourtant pas d’autre but que d’amener à constater la réalité avec une froide lucidité, à se détacher du monde trompeur et à avancer résolument sur la « Voie de la Délivrance ».

Comme celle de toutes les religions, l’étude sérieuse du bouddhisme exige une excellente connaissance des peuples qui s’y sont convertis, de leur civilisation, de leur histoire, des pays qu’ils habitent et des langues qu’ils parlent ou ont parlées jadis et dans lesquelles ont été rédigés les innombrables ouvrages de la littérature bouddhique. Quoique l’étude du bouddhisme utilise des méthodes analogues, dans leur ensemble, à celles qu’appliquent les historiens des autres religions, la grande diversité de ces peuples, de tout ce qui les concerne et des formes prises par le bouddhisme rend cette étude particulièrement difficile. Par exemple, il n’est pas rare qu’on doive comparer avec minutie un texte sanskrit ou pāli avec les traductions chinoises, tibétaines, japonaises, voire koutchéennes, qui en ont été faites, et avec des versions en ces diverses langues de textes parallèles au premier. Les grandes différences qui séparent, en outre, le bouddhisme de la spiritualité occidentale rendent souvent nécessaire d’acquérir sur place, et non pas seulement dans les livres, une connaissance directe des façons dont il est compris, senti et vécu par ses fidèles.


André BAREAU



BOUDDHISME TIBÉTAIN



Introduction

Selon la tradition tibétaine, le bouddhisme fut introduit au Tibet au VIIe siècle, en même temps que l’écriture était inventée et que le pays entrait dans l’histoire grâce à une expansion rapide qui inquiéta la Chine au point qu’un chapitre spécial des Annales officielles chinoises fut désormais consacré au Tibet. Néanmoins, les contacts avec le monde indien devaient être beaucoup plus anciens, à travers les échanges commerciaux, la résidence de sādhu indiens dans les ermitages himalayens, ou les pèlerinages des Hindous à la montagne sacrée Kailash, située au nord de l’Himalaya, dans un territoire annexé par les Tibétains, précisément au VIIe siècle. De la même façon, les Tibétains devaient avoir connaissance du bouddhisme florissant alors au Népal, au Cachemire, dans les oasis d’Asie centrale et en Chine. Quoi qu’il en soit, aux VIIe-VIIIe siècles, le bouddhisme s’installe officiellement au Tibet, patronné par les rois. Mais le processus de conversion s’étala sur plusieurs siècles, les luttes religieuses se combinant aux luttes politiques et leur servant de prétexte. Au XIe siècle seulement, on peut affirmer que le Tibet est un pays bouddhiste ; mais, dès lors et jusqu’à nos jours, il l’est totalement.

Le développement historique du bouddhisme tibétain étant déjà traité ailleurs (cf. TIBET, article qu’il est conseillé de consulter au préalable), on n’abordera ici que certains de ses aspects tels qu’ils apparaissaient avant les grands bouleversements politiques récents. Le bouddhisme tibétain subsiste, avec des variations locales dues principalement à l’école implantée, tout le long de la chaîne himalayenne, du Ladakh au Bhutan, en passant par le Népal et le Sikkim. Il demeure vivant aussi dans les communautés tibétaines réfugiées en Inde. Il semblait avoir totalement disparu du Tibet même, comme de la Chine, où il s’était implanté au XIIIe siècle avec les Yuan, et de la Mongolie, qui l’avait adopté au XVIe siècle. Cependant, depuis que les Chinois ont, en 1980, autorisé la réouverture de quelques monastères et la pratique religieuse, des communautés monastiques se sont immédiatement reconstituées, les lieux saints voient défiler un flot ininterrompu de fidèles, les drapeaux de prière ont fait leur réapparition, la vénération envers le dalaï-lama est proclamée : témoignages de l’enracinement du bouddhisme dans le cœur des Tibétains.

1. Formation du bouddhisme tibétain

Lorsque le Tibet s’ouvrit au bouddhisme, celui-ci avait subi de profondes transformations dans son pays d’origine : le Mahāyāna y était puissamment concurrencé par le tantrisme, et, selon la personnalité des missionnaires indiens, ce fut l’un ou l’autre de ces courants qui fut prêché. Parallèlement, des moines chinois de l’école Chan s’installèrent au Tibet, où leurs doctrines connurent un grand succès jusqu’à l’interdiction officielle qui les frappa dans la seconde moitié du VIIIe siècle. Mais le bouddhisme ne pénétrait pas dans un désert religieux ; les Tibétains possédaient un système de croyances dont, faute de documents contemporains suffisants, on ne peut dégager que quelques éléments : cosmologie reposant sur l’identification des montagnes aux dieux d’en haut, responsables de l’ordre du monde ; occupation du site habité par une multitude de numina, bénéfiques ou nuisibles selon l’attitude de l’homme à leur égard ; croyance en une vie post mortem, dans l’attente d’une résurrection qui devait intervenir à la fin de périodes successives d’une dégradation morale et matérielle de plus en plus accentuée. Si le bouddhisme ne pouvait accepter ces croyances qui se trouvaient en totale opposition avec ses doctrines, il assimila en revanche peu à peu le vocabulaire religieux en le transposant à ses propres concepts, ainsi que des rituels de propitiation ou de conjuration, en les recouvrant d’un placage bouddhiste. Tous ces éléments, auxquels il faut ajouter des influences iraniennes, nestoriennes, difficiles à définir dans l’état actuel des recherches, se combinèrent pour constituer le bouddhisme tibétain, forme suffisamment originale pour que les Occidentaux lui donnent un nom particulier, celui de lamaïsme. Le terme rend compte de la place essentielle occupée par le bla-ma (occidentalisé en Lama), traduction et équivalent du sanskrit guru, chaînon obligatoire dans la lignée de transmission des enseignements, et condition nécessaire et suffisante de la progression spirituelle du disciple. Mais cette notion n’est pas particulière au bouddhisme tibétain ; elle est partagée par le tantrisme en général, qu’il soit bouddhiste ou hindouiste. En outre, le mot « lamaïsme » a l’inconvénient de suggérer l’idée d’une religion particulière, alors qu’il s’agit fondamentalement du bouddhisme, senti et vécu comme tel par les Tibétains, qui récusent le terme. Pour être complet, il faut ajouter qu’ils récusent également celui de bouddhisme tibétain, ne voulant voir dans leurs croyances et pratiques que le prolongement du bouddhisme indien. Ils appellent donc leur religion chos : Dharma.



2. Écoles et doctrines

Comme dans le bouddhisme indien, plusieurs écoles se constituèrent au Tibet, mais leur différenciation dépend plutôt de facteurs historiques que de distinctions doctrinales, qui ne s’affirmèrent que peu à peu : au départ, il ne s’agissait que de disciples groupés autour d’un maître, qui recevaient puis transmettaient à leur tour les enseignements et pratiques que leur maître avait lui-même directement reçus de ses maîtres indiens. Cela vaut pour les écoles qui se constituèrent à l’époque de la deuxième diffusion du bouddhisme (à partir du XIe siècle) et reçurent le nom global de « nouvelles » (gsar-ma-ba). Par réaction, les adeptes qui maintinrent la validité de la tradition tibétaine ancienne, transmise par des maîtres indiens invités par le roi Khri-srong Idebtsan : Padmasambhava, Vimalamitra prirent ou reçurent le nom d’« anciens » (rNying-ma-pa). Bien qu’il soit toujours présenté comme une religion à part, même par les Tibétains, le Bon doit aussi être compté dans les écoles du bouddhisme tibétain : l’école Bon-po qui se réclame de son fondateur, le maître gShen-rab, de la même manière que les rNying-ma-pa se réclament de Padmasambhava, apparaît comme un deuxième courant dans la tradition « ancienne », qui s’individualise à partir du XIe siècle.

Le sectarisme des écoles crût avec le temps, allant parfois jusqu’à des persécutions religieuses de la part de l’école politiquement dominante. Mais le sectarisme, source d’ouvrages polémiques souvent virulents, est présent dès l’introduction du bouddhisme au Tibet, et contrebalancé par une propension simultanée à l’éclectisme. Celle-ci devait s’épanouir au XIXe siècle dans un mouvement qui se baptisa lui-même « éclectique » (ris-med), et qui voulait réconcilier toutes les tendances en s’appuyant sur leur fonds commun : le bouddhisme indien.

En ce qui concerne la doctrine, toutes les écoles, en effet, déclarent officiellement adhérer au Madhyamaka, même si leurs positions combinent celui-ci avec le Vijñaptimātratā (pour le contenu de ces termes, cf. supra BOUDDHISME-Bouddhisme indien), telles les écoles rNying-ma-pa et Jo-nang-pa, ou certaines traditions bKa’-brgyud-pa. Toutes aussi adoptent la gradation, introduite au Tibet par Atisha, des Véhicules (ou voies de salut) selon les capacités intellectuelles et spirituelles des adeptes, gradation qui permet de ne rien exclure de la tradition indienne : le Hīnayāna est destiné aux êtres de capacités moyennes, le Mahāyāna aux êtres de capacités élevées, le Tantrayāna (ou Vajrayāna) aux êtres de capacités supérieures. En fait, au niveau de la doctrine, les divergences ne correspondent pas à des oppositions dogmatiques entre une école et une autre, mais plutôt à des interprétations différentes des mêmes termes : vacuité, esprit, délivrance... par des savants appartenant parfois à la même école.

Les particularités de chaque école s’affirment surtout au niveau des tantra et de leur pratique. Mais, là encore, bien souvent une terminologie différente recouvre une réalité finalement identique, celle de l’expérience mystique. Chaque école privilégie la propitiation d’une divinité protectrice particulière (yi-dam) et pratique donc de préférence le tantra ou le cycle tantrique propre à cette divinité. Mais, s’agissant d’expériences mystiques, les méthodes d’approche de la vérité ultime sont multiples, qui ont été révélées au cours des âges à des maîtres, d’abord indiens puis tibétains, et transmises fidèlement par la chaîne ininterrompue de maître à disciple : aussi vaudrait-il mieux parler de traditions propres à chaque lignée spirituelle, sans cloisonnement très étanche entre les écoles, un adhérent de l’une pouvant très bien prendre comme bla-ma personnel un maître d’une autre. Ainsi le cinquième Dalaï Lama fut-il le dépositaire de nombreuses initiations rNying-ma-pa et trouve-t-on des lignées spirituelles où se mêlent ’Brug-pa et rNying-ma-pa, ou Karma-pa et rNying-ma-pa.

Outre les développements philosophiques, métaphysiques, et liturgiques, il faut noter une innovation remarquable par rapport au modèle indien – celle des sprul-sku (tulkou), « Corps de transformation », réincarnations successives d’une même entité : saint, buddha ou bodhisattva –, qui combine la doctrine du saṃsāra (cycle des renaissances) et celle des aspects de la bouddhéité appelés Corps de buddha, le « Corps de transformation » (sanskrit : nirmāṇakāya) étant l’aspect phénoménal, celui de la manifestation au monde des buddha. Cette théorie, énoncée pour la première fois au XIIIe siècle chez les Karmapa, semble-t-il, connut un rapide succès dans toutes les écoles et devint la base du système de transmission des postes hiérarchiques importants, dont les Dalaï Lamas ne sont qu’un exemple.



3. Textes canoniques et littérature scolastique

La première préoccupation des Tibétains en se convertissant fut d’avoir accès aux textes canoniques, rédigés pour la plupart en sanskrit, mais aussi dans des langues vernaculaires, si l’on en croit un édit royal ordonnant de retranscrire les originaux en sanskrit avant leur traduction en tibétain. Trois révisions successives de la langue des traductions furent ordonnées, la dernière au début du XIe siècle, créant ainsi des équivalences stables et si adéquates que les bouddhologues utilisent les versions tibétaines pour corriger ou suppléer les textes sanskrits. Les traductions étaient menées conjointement par des pandits indiens et par des traducteurs tibétains, puis soigneusement revues et corrigées, et les noms des traducteurs et des correcteurs étaient inscrits au bas des manuscrits. Les textes dûment établis, très tôt aussi les Tibétains eurent le souci de les rassembler et de les cataloguer, comme en témoigne le catalogue de la Bibliothèque royale, dressé au palais de lDan-kar au IXe siècle et parvenu jusqu’à nous.

À partir du XIe siècle, la période de deuxième diffusion du bouddhisme, qui vit se renouer des liens étroits avec l’Inde, le Népal, le Cachemire, fut marquée à son tour par des traductions intensives : de textes nouveaux, mais aussi de textes déjà traduits au cours de la première période de diffusion du bouddhisme. Au XIIIe siècle, plusieurs ébauches de collections canoniques sont constituées, prenant pour modèle le Tripitaka indien, mais c’est Bu-ston Rin-chen grub (1290-1364) qui donnera leur forme presque définitive aux deux grandes collections du bKa’-’gyur, « Traduction des paroles du Buddha », et du bsTan-′gyur, « Traduction des traités ». Cette compilation fut l’œuvre des savants des « nouvelles » écoles ; pour la mener à bien, ils entreprirent un travail d’exégèse colossal, qui forme le noyau et le modèle de toute la littérature scolastique tibétaine. Ils entreprirent ainsi de déterminer des critères d’authenticité pour les sūtra, les tantra et les traités écrits par des maîtres indiens. Ces critères, fort stricts à partir de Bu-ston, conduisirent à écarter des collections canoniques nombre de traductions anciennes qui n’y répondaient pas : si, par exemple, l’original sanskrit restait introuvable ou si leur transmission n’était pas établie avec suffisamment de certitude.

En réaction, les écoles « anciennes » rNying-ma-pa et Bon-po, qui affirmaient la validité des enseignements transmis depuis l’époque de première diffusion du bouddhisme, se mirent à rassembler les textes rejetés par les « nouveaux », en des collections qui leur sont propres, et à développer leur propre littérature exégétique pour défendre leurs positions. Parallèlement aux textes et enseignements qu’ils affirmaient avoir été transmis sans interruption depuis l’époque ancienne, ils s’appuyèrent sur un type particulier de littérature révélée encore plus suspecte aux yeux des autres écoles, celle des « textes-trésors » (gter-ma) : cachés par un saint personnage au temps de la première diffusion du bouddhisme, confiés par lui à une divinité gardienne qui ne devait les laisser prendre que par l’être prédestiné à les mettre au jour, ils furent « découverts » depuis le XIe siècle et jusqu’à nos jours. Chez les rNying-ma-pa, ils entrent pour une part dans la Collection des tantra anciens (rNying-ma’i rgyud-’bum), rassemblée sous forme manuscrite au XVe siècle. Ils forment aussi de grands cycles liturgiques rattachés à des divinités particulières, et des cycles légendaires autour des rois Srong-btsan sgampo et Khri-srong lde-btsan, et de Padmasambhava.

Il en va de même chez les Bon-po, qui ont constitué deux collections canoniques parallèles à celles des bouddhistes : le bKa’-’gyur (traduction des paroles du Buddha), mais la langue originelle cette fois est le zhang-zhung, langue sacrée des Bon-po, et le Buddha est gShen-rab leur fondateur ; le bKa’-’gyur comporte cent soixante-quinze volumes classés en mDo (Sūtra), ’Bum (Prajñāpāramitā), rGyud (Tantra) et mDzod (Abhidharma), dont beaucoup sont des « textes-trésors ». Le brTen-’gyur, « Ce qui s’appuie sur la parole du Buddha », comporte cent trente et un volumes qui se présentent comme des commentaires aux textes du bKa’-’gyur. Si la table des matières et certains textes de ces collections sont connus, on n’en possède actuellement aucun exemplaire complet. Bien que les autres écoles accusent les Bon-po de plagiat, seule une étude détaillée des textes (qui reste à faire) permettra d’en décider.

L’exégèse des savants tibétains, quelle que soit leur école, ne se borna pas à authentifier leurs écrits canoniques. Les tantra représentaient une masse énorme et confuse de textes contradictoires, où se côtoyaient des rites de vulgaire magie et des spéculations métaphysiques élevées. Les Tibétains les répartirent, à nouveau selon un modèle indien mais en adoptant des critères rigoureux, en quatre classes pour les écoles « nouvelles », six pour les « anciennes », allant des bya-rgyud (kriyā-tantra), « tantra des actes » où dominent rituels et magie, aux bla-na-med-kyi rgyud (anuttara-tantra), « tantra sans supérieur », où le symbolisme sexuel sert de support à la réalisation de l’identité du saṃsāra et du nirvāṇa. Les sūtra eux-mêmes ne formaient pas une littérature homogène et nombre de passages semblaient en contradiction avec la doctrine. Là encore, les Tibétains s’attachèrent à déterminer si un texte avait été énoncé par le Buddha en sens direct (métaphorique, drang-don) relevant de la vérité conventionnelle, ou en sens certain (nges-don) relevant de la vérité ultime.

Enfin, à la suite de leurs maîtres indiens, les Tibétains entreprirent de commenter les textes canoniques, expliquant leurs mots difficiles ou leur sens. Les générations suivantes, reprenant ces commentaires, les commentèrent à leur tour : on peut dire ainsi que presque toute la littérature scolastique tibétaine n’est formée que de commentaires.



4. Clergé et vie monastique

Dans le bouddhisme primitif, déjà, le clergé était objet de vénération, puisque la triple formule d’hommage s’adresse aux Trois Joyaux (Triratna) : le Buddha, le Dharma, la Communauté des moines. Les rois tibétains, dès qu’ils eurent adopté le bouddhisme, accordèrent aux religieux des privilèges et des revenus qui les plaçaient au-dessus de toutes les catégories sociales, y compris la noblesse. À la chute de la royauté, cette politique fut reprise à leur compte par les seigneurs locaux, qui avaient retrouvé leur autonomie, tandis que le peuple, converti, était convaincu que la meilleure façon d’accumuler des mérites était de servir le clergé et de lui faire des dons. On trouve là l’origine de la puissance économique et politique des grands monastères, qui, à partir du XIIIe siècle, se disputèrent l’hégémonie du pays, jusqu’à ce que les dGe-lugs-pa triomphent au XVIIe siècle avec l’installation des Dalaï Lamas : sur le plan hiérarchique, simples réincarnations des abbés d’un collège du monastère de ’Brasspungs (Drepung), en fait, chefs politiques et religieux du Tibet. Toute la vie intellectuelle était aussi concentrée entre les mains des clercs. Enfin, dans la société rigoureusement hiérarchisée, formée de classes endogames, adopter l’état religieux était la seule possibilité de sortir de sa classe et éventuellement d’atteindre les plus hauts postes, soit par ses capacités personnelles, soit en étant reconnu comme une réincarnation (sprul-sku) d’un personnage éminent. Ces raisons mêlées attirèrent vers l’état religieux une grande partie de la population : 20 p. 100 selon une estimation courante à l’époque contemporaine ; il était de règle qu’un fils au moins dans chaque famille embrassât l’état religieux. Les nonnes étaient beaucoup moins nombreuses, et leur participation à la vie intellectuelle et spirituelle du pays pratiquement inexistante.

Le statut des religieux n’est pas uniforme : il faut distinguer essentiellement entre les moines ordonnés et les religieux mariés. Les moines ordonnés (grva-pa) sont les continuateurs du saṇgha indien : ils suivent les règles disciplinaires (vinaya) et font donc vœu de célibat. Néanmoins, toutes les obligations et interdits du vinaya ne sont pas scrupuleusement respectés : l’interdiction de manger de la viande, par exemple. Comme dans le bouddhisme indien, plusieurs étapes jalonnent la vie du moine : renoncement au monde, noviciat, ordination complète. Les vœux monastiques sont en principe perpétuels. En réalité, divers motifs sont acceptés pour que le moine rende ses vœux et soit réduit à l’état laïc. Les moines vivaient dans des monastères. Le futur moine y entrait très jeune, vers huit ans, sur décision de ses parents, très rarement de son propre chef. Il était confié à un maître, membre de la famille ou connaissance, chez qui il habitait et qui prenait en charge sa première instruction : lecture, écriture, rudiments de grammaire, mémorisation de textes. En retour, le disciple assurait le service de son maître et participait aux corvées collectives du monastère : ramassage du bois, etc. Ensuite, selon ses désirs et ses capacités, il pouvait s’orienter dans diverses voies : études, exécution des rituels, entretien des temples, service des Lamas, administration de leurs biens ou de ceux du monastère. Certains, réfractaires à la vie monastique, adhéraient à un groupe très particulier, celui des ldab-ldob, qui, souvent appelés moines-guerriers, servaient plutôt de gardes du corps et passaient le reste de leur temps en compétitions sportives et en bagarres.

En principe, les parents faisaient entrer leur enfant dans le monastère local proche de leur domicile. Il pouvait y rester toute sa vie ; il pouvait aussi en changer à son gré. Pour poursuivre des études approfondies, il devait finalement rejoindre l’un des monastères-universités de son école. Ces grands monastères comptaient plusieurs milliers de moines parfois, répartis en collèges (grva-tshang). Chez les dGe-lugs-pa, pour qui la maîtrise de l’intellect est un préalable indispensable à la pratique des tantra, les études de philosophie, de métaphysique, etc., duraient dix-sept ans, sanctionnées chaque année par un examen sous forme de disputations au déroulement quasi rituel. La base de l’enseignement était d’abord la mémorisation des textes, sur lesquels ensuite le maître donnait des explications. Chez les rNying-ma-pa et les bKa’-brgyud-pa, le jeune moine avait le choix entre la poursuite d’études intellectuelles ou la pratique immédiate des tantra. Il entrait alors dans le collège de « réalisation tantrique » (sgrub-grva). Il adhérait à la personne d’un bla-ma qui lui conférait les initiations et les enseignements successifs de l’expérience mystique. Chaque monastère avait un programme annuel fixe, pour les études comme pour les rituels, variable d’un monastère à un autre, et consigné dans une charte (bca’-yig) octroyée ou approuvée par le gouvernement.

Les religieux mariés (sngags-pa, « tantristes ») pouvaient eux aussi se regrouper dans des monastères : leur famille, dans ce cas, habitait à l’extérieur. Le plus souvent, ils vivaient dans le village, menant une vie semblable à celle des laïcs en dehors de leurs services religieux. D’autres menaient une vie errante. Leur recrutement était généralement familial : ils se transmettaient les enseignements de père en fils, ou d’oncle à neveu, et formaient eux aussi une classe endogame. Ils appartenaient surtout aux ordres « anciens », rNying-ma-pa et Bon-po ; on y trouvait aussi des bKa’-brgyud-pa, mais pratiquement aucun dGe-lugs-pa. Ils étaient reconnaissables à leurs longs cheveux tressés de laine et roulés en chignon. Comme leur nom l’indique, ils s’adonnaient aux rites tantriques et à la méditation. Ils ne prononçaient pas les vœux monastiques, mais seulement le vœu d’atteindre l’Éveil par la voie des bodhisattva (byang-chub sdom) et les vœux des tantra (sngags-sdom), ne se distinguant pas en cela des laïcs. On trouvait dans cette catégorie un large éventail social, depuis le sngags-pa errant, redouté pour son « mauvais œil », jusqu’à la réincarnation éminente, vénérée de tous, tel de nos jours bDud-’joms Rin-po-che, chef reconnu de l’école rNying-ma-pa.

Une dernière catégorie de religieux se recrutait tant parmi les moines ordonnés que parmi les religieux mariés : les ermites (ri-khrod-pa), souvent appelés Grands Méditants (sgom-chen). Les conditions de leur retraite étaient variables, allant de la vie dans un ermitage, où le religieux subvenait plus ou moins à ses besoins, jusqu’à la réclusion murée dans l’obscurité, le méditant étant alimenté de l’extérieur au moyen d’un tour. Les ermitages étaient des filiales des monastères ou indépendants. Certains religieux choisissaient de vivre définitivement en anachorètes. D’autres se retiraient dans un ermitage pour une durée déterminée : réalisation d’une méditation, d’un rituel... Chez les bKa’-brgyud-pa, tout disciple qui avait atteint une maturité spirituelle suffisante devait faire, une fois au moins dans sa vie, une retraite de trois ans, trois mois et trois jours, dans la réclusion la plus totale, n’ayant de contacts qu’avec son bla-ma. Les ermites inspiraient le respect et avaient une réputation de sainteté.



5. Culte et rituels

C’étaient aussi les religieux qui avaient la charge d’accomplir la majeure partie du culte : les laïcs assistaient occasionnellement aux cérémonies, mais n’y participaient pas. Leur rôle se bornait à être les donateurs qui fournissaient l’argent ou les denrées nécessaires à la subsistance du clergé ou aux rituels ; ils étaient aussi les « patrons » qui commandaient des cérémonies pour les divers événements de leur existence : cycle de la vie, exorcismes en cas de malheur ou de maladie, préparation d’un voyage... ou, simplement, pour accumuler des mérites. Ces rituels pouvaient se dérouler dans la demeure du « patron » laïc ou au monastère et, suivant la richesse et la générosité du commanditaire, mobiliser un ou plusieurs ou même tous les religieux, pendant un nombre de jours plus ou moins grand. En dehors de ces cérémonies occasionnelles, les religieux étaient astreints à un calendrier liturgique, comme on l’a vu plus haut. Un petit nombre de fêtes, commémorant généralement les grands événements de la vie du Buddha, étaient célébrées à l’unisson par toutes les écoles : naissance du Buddha, grand miracle de Shrāvastī... Des fêtes particulières à chaque école s’y ajoutaient : événements marquants de la vie de leur saint fondateur, Tsong-kha-pa pour les dGe-lugs-pa, Padmasambhava pour les rNying-ma-pa, par exemple, ou culte particulier rendu à la divinité protectrice (yi-dam) principale de l’école. Enfin, à l’intérieur d’une même école, le calendrier liturgique variait d’un monastère à un autre, selon sa vocation propre : rituel, études... et les instructions de son fondateur. Dans les monastères-universités dGe-lugs-pa, l’exécution des rituels était laissée à un collège particulier, celui des mantra (sngags-kyi grva-tshang). Bien que les étudiants fussent théoriquement astreints à assister aux grandes assemblées journalières, ils pouvaient s’en dispenser pour étudier.

Les rituels sont multiples ; ils défient le classement, car ils vont de la méditation solitaire aux célébrations les plus complexes, les actes cultuels s’imbriquant les uns dans les autres. Ils forment souvent des cérémonies fastueuses qui peuvent durer plusieurs jours, ou même plusieurs semaines, dans le cas des initiations aux textes. Les choses se compliquent encore du fait que, pour la même divinité, de nombreuses traditions liturgiques, issues d’une révélation particulière ou découvertes sous forme de « texte-trésor » chez les rNying-ma-pa et les Bon-po, sont transmises et pratiquées. Parmi les rituels qui impliquent la Communauté, quel que soit le nombre effectif des participants, on peut distinguer grossièrement entre ceux qui relèvent des sūtra et ceux qui relèvent des tantra ; et, dans ces deux catégories, ceux qui sont (théoriquement) récités par cœur sur une psalmodie monotone et ceux qui sont chantés avec accompagnement d’instruments musicaux spécifiquement religieux : conques, grandes trompes, tambours, hautbois, gongs, cymbales. En principe, les célébrants exécutent tous les rituels en méditation.

La typologie est directement héritée du bouddhisme indien, mais les mêmes termes recouvrent parfois des réalités différentes, héritage probable de la religion prébouddhique. Ainsi, l’offrande aux mânes, bali, est bien traduite par le terme qui signifie « jeter en éparpillant » : gtor-ma ; mais le mot désigne ce qu’il est convenu d’appeler « gâteaux sacrificiels », aux formes et couleurs différentes selon la divinité dédicataire du rituel. D’autres rituels semblent n’avoir pas eu de correspondants dans le bouddhisme indien, tels le bsangs, fumigation de genévrier destinée aux dieux du sol, ou les spectaculaires danses masquées (cham), déjà célèbres en Occident.



6. Croyances et pratiques populaires

Bien que les laïcs aient eu la possibilité de prononcer le vœu de la Pensée de l’Éveil et celui des tantra, et que certains se soient engagés sur cette voie, la majorité laissait aux spécialistes tout ce qui relève de la spéculation métaphysique ou de la liturgie, et se contentait d’une foi vivace mais élémentaire, où les grandes notions du bouddhisme se combinaient avec les croyances ancestrales. Le principe bouddhique le plus profondément enraciné dans le peuple est celui du karma (las, rétribution des actes) qui conditionne l’existence présente et les renaissances à venir ; cette croyance entraîne une sorte de fatalisme tout à fait frappant devant les vicissitudes de la vie. En même temps, elle conduit à une série d’actes destinés à accumuler des mérites pour obtenir une meilleure renaissance, jusqu’à la délivrance dans un paradis, et non l’extinction complète du nirvāṇa. Parallèlement, la crainte de tomber dans l’un des enfers est forte, avivée par les descriptions et peintures qui en sont faites. La dévotion s’adresse moins au Buddha Shākyamuni qu’aux buddha et bodhisattva avec une piété toute particulière envers Avalokiteśvara, considéré, depuis le XIIe siècle au moins, comme le patron spécifique du Tibet. Son mantra, la célèbre formule en six syllabes om maṇi padme hūṃ, est égrené sans fin sur le rosaire qui ne quitte pas le Tibétain, répété dans le tournoiement des moulins à prière actionnés par le passant ou le courant de l’eau, gravé sur les rochers ou des pierres empilées.
	
	[image: Media]
	Moulin à prières, Namche Bazar, Népal. Faire tourner le moulin a la même valeur spirituelle que de réciter les mantras dont il est rempli. (Avatar_023/ Shutterstock)

	

La pratique populaire peut se résumer dans la dévotion envers les trois aspects des buddha : corps, parole, pensée, symbolisés respectivement par les images et statues, les livres, les stūpa (mchod-rten) et temples. Elle se manifeste dans le culte journalier rendu à l’autel familial par le père de famille : renouvellement de l’eau des coupelles d’offrande... À l’extérieur, elle se manifeste par la circumambulation autour des stūpa qui jalonnent les chemins, la mise en branle des moulins à prière, les pèlerinages, proches ou lointains. Entièrement intégrés à ces croyances et pratiques relevant du bouddhisme le plus orthodoxe, on trouve des éléments absents du bouddhisme indien tel qu’il est parvenu à notre connaissance, que l’on peut rattacher au fonds prébouddhique : crainte des « revenants » (’dre), dont il existe de nombreuses catégories ; multitude et importance des dieux du sol, et survivance du culte voué aux divinités-montagnes ; divinités personnelles résidant sur les diverses parties du corps, dieux de la maison – protecteur de la lignée mâle (pho-lha), auquel les hommes rendent un culte quotidien de fumigations ; dieu de l’intérieur (phug-lha), vénéré par les femmes dans le pilier principal de la cuisine ; dieu du foyer (thab-lha)... La nomenclature en est presque sans fin. Pour s’attirer leur faveur, pour écarter les malheurs qu’ils provoquent s’ils sont offensés, ou pour les réparer, les laïcs font appel à des spécialistes, religieux ou non, qui utilisent des techniques prohibées théoriquement par le bouddhisme : divination, dont il existe de nombreux systèmes, prise de possession de médiums. Certains de ces médiums, de très haut rang, étaient patronnés officiellement par le gouvernement, pour qui ils faisaient fonction d’oracle d’État.

Le bouddhisme, capable de s’adapter aux différents contextes socioreligieux qu’il rencontrait, s’est révélé au Tibet être un extraordinaire instrument de culture, envahissant et façonnant tous les domaines de l’activité humaine : art, littérature, vie quotidienne... En même temps, il s’est chargé d’éléments nouveaux dans ses développements dogmatiques comme dans son panthéon et ses cultes. Un phénomène similaire se déroule actuellement avec l’engouement des Occidentaux pour le bouddhisme tibétain et avec l’implantation de centres d’enseignement et de méditation en Europe et aux États-Unis. L’avenir dira dans quelle mesure l’adaptation par les maîtres tibétains de leur pensée et de leur vocabulaire à la mentalité occidentale modifiera à son tour le bouddhisme tibétain.



Anne-Marie BLONDEAU
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CALVINISME



Introduction

Le calvinisme est une doctrine de la gloire de Dieu. « À Dieu seul la gloire », telle est sa devise. Avec une ferveur obstinée, Calvin rappelle sans cesse que Dieu est le Maître tout-puissant du monde et des personnes, et que nos destinées sont entièrement dans sa main. Dans la foi et dans l’obéissance, l’homme reçoit de Dieu, jour après jour, les vocations qui le conduisent. Par un étrange paradoxe, cet homme ainsi conduit, ainsi prédestiné, est un homme libre. Il ne craint aucune tyrannie terrestre, car « il vaut mieux obéir à Dieu plutôt qu’aux hommes ». Qu’importent les rois, les princes, les édits, les prisons, les bûchers, les galères ! Dieu est au-dessus de tout cela et rien n’arrive qui ne soit ordonné par lui. Ainsi se constitue ce peuple courageux, indomptable, qui fait toujours front aux puissances terriennes et qui s’appelle les huguenots de France, les gueux de Hollande, les puritains de la Nouvelle-Angleterre. Pionniers créateurs de civilisations nouvelles, ils créeront les droits de l’homme, parce qu’ils sont avant tout soucieux des droits de Dieu.

À la mort de Calvin, la diffusion du calvinisme fut extrêmement rapide.

1. Les confessions de foi réformées

L’influence de Calvin se répandit rapidement en Europe. En France d’abord, naturellement : ses lettres à plusieurs Églises qu’il contribua à établir en font preuve. Mais aussi aux Pays-Bas, où la confession de foi rédigée par Guy de Brès est entièrement calviniste ; en Angleterre où la Confession de foi anglicane des trente-neuf articles est aussi inspirée par le calvinisme, sous l’influence de Bucer ; en Écosse, grâce à John Knox, réformateur de l’Écosse qui avait suivi les cours de l’académie de Genève ; au Palatinat, où le catéchisme de Heidelberg est un exposé très complet de la pensée réformée ; en Hongrie, en Pologne ; et plus tard aux États-Unis, dont les pionniers étaient en grande partie des puritains, exilés en raison de leur non-conformisme.

Lors du premier synode des Églises réformées, à Paris en 1559, une confession de foi fut rédigée. Calvin avait envoyé un texte en trente-cinq articles. Le synode crut devoir remanier le premier article qu’il fit éclater en cinq. Il s’arrêta heureusement après ce remaniement et laissa la suite à peu près intacte ; cela donna une confession en quarante articles. Pendant quelque temps, les éditeurs publièrent tantôt la confession en trente-cinq, tantôt la confession en quarante articles ; il faudra attendre le synode de La Rochelle (1571) pour que cette dernière soit définitivement adoptée et signée avec solennité par Théodore de Bèze pour l’Église de Genève, Jeanne d’Albret pour l’Église du Béarn et Gaspard de Coligny pour l’Église de France ; aussi l’appelle-t-on la Confession de foi de La Rochelle, alors que son nom devrait être la Confession de foi de Paris.



2. L’initiative vient de Dieu

Quelle est la doctrine du calvinisme ? Il s’agit essentiellement d’une doctrine tirée des saintes Écritures. Calvin n’avance rien qu’il ne puisse appuyer sur un texte biblique, c’est la seule preuve qu’il admet. C’est donc avant tout une exposition de la parole de Dieu.

Le calvinisme est une doctrine de Dieu, un Dieu personnel et vivant. Tour à tour les trois personnes de la Trinité y manifestent leur œuvre. On pourrait aussi bien dire que le calvinisme est une doctrine de Dieu (théocentrisme), une doctrine du Christ (christocentrisme) et une doctrine du Saint-Esprit (pneumatocentrisme). La souveraineté absolue de Dieu y est proclamée, et tout est examiné du point de vue de Dieu, de son action, de sa décision, mais, en même temps, l’œuvre de notre salut est ramenée au Fils de Dieu, sauveur et réconciliateur, nourriture de l’âme, source de vie. Et cette œuvre du Christ, actuellement élevé dans la gloire, est communiquée par le Saint-Esprit, en vertu d’une dynamique qui actualise et rend efficaces toutes les richesses acquises par la mort et la résurrection du Seigneur. Cette théologie trinitaire est une doctrine de la transcendance. Elle écarte avec vigueur tout panthéisme, tout psychologisme, tout évolutionnisme, tout immanentisme, en un mot tout anthropocentrisme.

La première phrase de l’Institution de la religion chrétienne révèle le plan de l’ouvrage : « Toute la somme presque de notre sagesse, laquelle a tout vraiment compter mérite d’être réputée vraie et entière sagesse, est située en deux parties : c’est qu’en connaissant Dieu chacun de nous aussi se connaisse. » Connaissance de Dieu et connaissance de l’homme. La connaissance de Dieu ne nous est pas naturelle. Nous pouvons bien savoir qu’il y a un Dieu, mais nous ne pouvons connaître qui il est, tant que lui-même ne se révèle pas à nous par la sainte Écriture, éclairée en nous par le témoignage intérieur du Saint-Esprit. Comme l’a dit Pascal, « Dieu parle bien de Dieu. » La théologie naturelle est impossible en raison de l’hébétement dans lequel se trouve l’homme à la suite de la chute originelle.

Cette désobéissance première, cette révolte a séparé l’homme de Dieu et l’a complètement aliéné de son Créateur. Dans son intégrité première, l’homme était libre, il possédait le « franc arbitre », par lequel, s’il eût voulu, il eût obtenu la vie éternelle, dans l’union avec Dieu. En désobéissant à Dieu, il s’est mis sous l’esclavage du Tentateur. Il est devenu esclave du péché, il n’a plus qu’un « serf arbitre » ; il a gardé sa volonté, mais il a été dépouillé d’une volonté pour le bien, d’une saine volonté. Citant saint Bernard, Calvin déclare : « Vouloir est de l’homme. Vouloir le mal est de nature corrompue. Vouloir le bien est de grâce » (Inst. chrét., II, III, 5).


• « Afin que personne ne se glorifie »

Ce pessimisme radical dénie à l’homme, aussi bien dans son intelligence que dans sa volonté, toute possibilité d’un élan vers Dieu. Dieu vient lui-même chercher l’homme et le délivrer de sa servitude. Toute l’œuvre de notre salut est en Dieu. C’est une théologie de la grâce dans toute sa force, de cette grâce qui fait vers l’homme les premiers pas et garde toujours l’initiative, de cette grâce qui enlève à l’homme toute raison de se glorifier. Calvin se situe dans la ligne de saint Paul et de saint Augustin, comme dans celle de Luther. Il reprend le grand message de l’Épître aux Éphésiens, II, 8 : « C’est par la grâce que vous êtes sauvés, par le moyen de la foi. Cela ne vient pas de vous, c’est le don de Dieu. Ce n’est pas par les œuvres, afin que personne ne se glorifie. » Toute la Réforme est dans cette proclamation.

Calvin l’a faite avec une rigueur qu’on lui a parfois reprochée. Son esprit latin repousse les contradictions et poursuit sa route avec logique. La foi elle-même est « don de Dieu » : « Nul ne peut venir à moi, dit Jésus, si le Père qui m’a envoyé ne l’attire » (Jean, VI, 44). Tout ce qui constitue la vie chrétienne vient de Dieu par l’illumination et la force du Saint-Esprit. Le secret de cette vie est dans l’humilité, le renoncement, qui nous livrent à l’action divine et permettent son épanouissement en nous.

Ces affirmations de l’initiative de Dieu dans l’œuvre salvatrice conduisent à la prédestination. Cette doctrine a pris dans la pensée de Calvin une importance de plus en plus grande, en partie sous le coup des objections nombreuses qu’elle soulevait. Absente du catéchisme de 1542, à peine mentionnée dans l’édition de 1536 de l’Institution, elle a pris peu à peu une place croissante dans les éditions suivantes ; elle occupe sous le titre « De l’élection éternelle » quatre chapitres (XXI-XXIV) du livre III de la dernière édition : « Jamais nous ne serons persuadés comme il est requis que la source de notre salut soit la miséricorde gratuite de Dieu jusqu’à ce que son élection éternelle nous soit claire aussi, parce qu’elle nous éclaire par comparaison la grâce de Dieu, en ce qu’il n’adopte pas indifféremment tout le monde en l’espérance du salut, mais donne aux uns ce qu’il dénie aux autres. Chacun confesse combien l’ignorance de ce principe diminue la gloire de Dieu et combien elle retranche de la vraie humilité, c’est de ne point mettre toute la cause de notre salut en Dieu seul » (Inst., III, XXI, 1). La doctrine calviniste place donc l’œuvre du salut, c’est-à-dire le pardon des péchés, la réconciliation, la justification et la sanctification, dans une décision de Dieu prise de toute éternité. Aucune variation ne peut le menacer. Cette certitude donne au croyant, à l’élu, une grande force. Au milieu des combats et de l’adversité, il en reçoit une capacité de résistance invincible. Car rien ne peut le séparer de cet amour que Dieu lui a témoigné.



• Calvinisme et jansénisme

Dans ses grandes lignes, le calvinisme a la position que devait avoir un siècle plus tard le jansénisme. La parenté est étroite, car ils ont le même maître, saint Augustin. La pensée de Calvin est sous-tendue par celle du grand docteur africain. « Il s’accorde si bien en tout et partout avec nous, dit Calvin, il est tellement nôtre que, s’il me fallait écrire une confession sur cette matière [de l’élection], il me suffirait de la composer des témoignages écrits de ses livres. » Le jansénisme n’a-t-il pas été traité de « calvinisme rebouilli » ? Il faut cependant marquer une différence entre eux. Le calvinisme est supralapsaire : il place la décision de la prédestination divine avant la chute, avant même la création du monde. Le jansénisme est infralapsaire : il place cette décision de la chute après l’apparition du péché. On expliquera par cette distinction la différence entre l’optimisme calviniste du croyant sauvé de toute éternité et le pessimisme janséniste, qui donne au péché une si grande importance qu’elle semble jeter un voile sur sa piété.




3. L’Église peuple de Dieu

Nouvelle caractéristique importante du calvinisme : sa doctrine de la sainte cène. On sait que ce sacrement d’union, de communion, est celui sur lequel les Églises chrétiennes sont le plus divisées. Alors que la doctrine catholique enseigne qu’au moment de la consécration le pain est transformé en corps de Jésus-Christ et le vin en son sang (transsubstantiation), la doctrine luthérienne admet la concomitance des deux substances du pain et du corps (consubstantiation). Dès 1529 cependant, au colloque de Marbourg, une séparation s’était faite sur ce point entre Luther et ceux qu’il appelait les « sacramentaires », les réformateurs suisses Zwingli et Œcolampade. Désirant supprimer cette scission douloureuse, Calvin propose de délaisser la notion philosophique de substance et d’affirmer la présence du Christ dans la cène, la participation au corps et au sang du Seigneur glorifié par l’action du Saint-Esprit. C’est la « présence spirituelle ». Calvin espérait établir ainsi l’unité de la Réforme. S’il gagna à ses vues les disciples de Zwingli et l’Église de Zurich, il ne put pas entraîner les disciples de Luther. Les luttes furent vives. On peut dire qu’au cours des siècles ces diversités théologiques ont à peu près disparu, comme l’ont montré des colloques récents sur la doctrine eucharistique. La notion de substance a perdu sa valeur et a peu à peu été remplacée en théologie par la notion de personne. L’affirmation de la présence du Christ dans la cène est commune aux diverses confessions et forme une base de rencontre.

L’organisation ecclésiastique du calvinisme est originale. L’Église est dirigée à plusieurs échelons par des conseils composés de pasteurs et de laïcs : conseils de paroisse, colloques, synodes régionaux et nationaux. Chaque conseil élit ses délégués à l’échelon supérieur. À notre époque, les conseillers presbytéraux ou anciens sont élus par l’Église locale. À l’époque de Calvin, ils étaient soit désignés par les conseils de la ville, soit cooptés. La formule est cependant démocratique. Elle remplace la hiérarchie descendante de l’Église catholique, pape, archevêque, évêque, curé de paroisse, par une hiérarchie ascendante des représentants des paroisses réunis en conseils et synodes. C’est le peuple de l’Église, animé par le Saint-Esprit, qui par cette succession d’assemblées prend ses décisions.

Il n’est pas difficile de reconnaître dans cette organisation ecclésiastique le schéma qui est à l’origine de la structure de la démocratie moderne avec ses conseils et ses parlements. Elle est apparue dans l’Amérique des puritains et a été transmise par eux à la Révolution française. Ce sont les presbytériens des États-Unis qui ont été à l’origine de notre système de gouvernement démocratique.



4. Calvinisme et civilisation

Dans son ouvrage L’Éthique du Protestantisme et l’esprit du capitalisme, Max Weber a soutenu que le calvinisme est à l’origine du capitalisme. Calvin est le premier à avoir levé l’interdiction que l’Église avait dès ses origines fait peser sur le prêt à intérêt, sans pour autant s’interdire d’y recourir elle-même (banquiers du pape). En 1545, un gentilhomme bressan, Claude de Sachin, interrogea par lettre Calvin sur la légitimité du prêt à intérêt. La réponse de Calvin fut biblique. L’Écriture sainte n’interdit pas le prêt à intérêt, mais bien plutôt le mauvais usage qui en serait fait pour opprimer les pauvres. On peut donc le pratiquer dans la justice et dans la charité. Plus tard, les calvinistes ont su par leur austérité, leur goût de l’épargne, leur esprit d’initiative, accumuler des richesses. On ne peut pour autant rendre le calvinisme responsable d’une forme économique, le capitalisme, qui est le fruit d’une époque et non d’une conception religieuse.

Il ne faut cependant pas oublier que le calvinisme a créé une nouvelle optique de la vie et qu’il est, suivant le mot de l’historien Émile Léonard, « fondateur d’une civilisation ». Pour Calvin, la religion est une affaire de toute la vie. On n’adore pas le Dieu vivant en se séparant du monde, en s’enfermant dans des cloîtres, en se livrant à une ascèse stérile. Tout est affaire de vocation. Chacun est appelé par Dieu à une œuvre particulière et il doit, à la place où il a été mis, travailler pour la gloire divine. Toutes les professions sont légitimes et appartiennent à un ensemble que Dieu dirige. Il n’y a pas de clergé mis à part. Tout croyant est prêtre pour s’approcher de Dieu et lui rendre témoignage. Le signe de l’élection est cette joie au travail, cette reconnaissance aimante envers Dieu, cet amour du prochain, qui constituent la vie religieuse dans le monde. Cette intégration de la religion à la vie est une caractéristique essentielle du calvinisme. Elle a formé des hommes courageux, entreprenants, passionnément attachés à la liberté, ouverts sans crainte vers l’avenir.

Le calvinisme a été en France, pendant plusieurs siècles et, en particulier, pendant tout le XVIIIe siècle (1685-1787), une religion interdite, une religion persécutée. De là, son attitude parfois craintive en face de l’opinion ou du pouvoir, mais son goût pour la liberté reste entier.



5. Controverse sur la grâce

Cette considération appelle un rapide examen des grandes lignes de l’histoire du calvinisme.

Au lendemain de la mort de Calvin, sa tâche fut continuée par celui qui était depuis plusieurs années son collaborateur et son ami, Théodore de Bèze. Ce dernier affermit à Genève l’œuvre commencée, et ses écrits théologiques sont très importants. Il fut au colloque de Poissy, en 1561, le chef de la délégation réformée et fit par ses discours une impression profonde.


• L’arminianisme

Théodore de Bèze avait durci les thèses calviniennes de l’élection et de la réprobation. Dès le début du XVIIe siècle, une importante querelle s’éleva à ce sujet en Hollande. Jacques Arminius (Harmensen) voulut diminuer la rigueur des affirmations prédestinatiennes. Pour lui, la grâce de Dieu est offerte à tous les hommes et l’homme est libre de l’accepter ou de la refuser. À son avis, la responsabilité du salut et de la perdition est dans l’homme, la grâce étant indispensable mais non irrésistible. Jésus-Christ est mort pour tous les hommes et ceux qui croient reçoivent la rémission des péchés. Mais la foi est en dernière analyse une œuvre de l’homme.

Arminius rassembla autour de ses idées des partisans qui adressèrent, en 1610, aux États des Pays-Bas une remontrance exposant leur position, d’où leur nom de remonstrants. Arminius avait été attaqué comme pélagien par son collègue Gomar. Arminiens et gomaristes s’attaquèrent mutuellement avec vigueur. Pour résoudre ces controverses, un synode fut convoqué à Dordrecht en novembre 1618. Il était formé par des députés des Églises réformées de Hollande, du Palatinat, de Hesse, de Genève, d’Angleterre et d’Écosse. Le roi Louis XIII avait interdit aux députés des Églises de France de s’y rendre. Le synode rédigea contre les erreurs des remonstrants les canons de Dordrecht qui régissent encore les Églises réformées de Hollande. Ils furent approuvés par les Églises réformées de France en 1620 au synode d’Alès.



• Moïse Amyraut

Les discussions sur la grâce agitaient à la même époque les Églises réformées de France, et du reste l’Église catholique. Sans entrer dans le détail de ces querelles, qui peuvent paraître bien lointaines et dont la portée nous échappe, il faut mentionner le système d’Amyraut connu sous le nom d’universalisme hypothétique. Il affirme que Dieu veut sauver tous les hommes, d’où le terme d’universalisme, mais il distingue ensuite en Dieu une volonté antécédente et une volonté subséquente. D’une volonté antécédente, avant la chute, Dieu veut sauver tous les hommes. Mais la chute introduit le péché dans le monde et ce péché mérite un juste châtiment. Par une volonté subséquente, Dieu décide de montrer sa justice et de punir les hommes, mais aussi de montrer son amour en en sauvant quelques-uns. C’est donc le particularisme retrouvé. Car la foi qui sauve reste, comme dans la pensée de Calvin, l’œuvre de Dieu. L’universalisme est donc soumis à l’hypothèse de la foi. D’où son nom d’universalisme hypothétique.

Bien qu’elle soit proche de la pensée de Calvin, cette opinion a été très vivement combattue par des théologiens comme André Rivet et Pierre Du Moulin. Enfin, la controverse fut close par les synodes d’Alençon (1637), de Charenton (1644) et de Loudun (1655).



• Le méthodisme

Au XVIIIe siècle, Wesley, prédicateur en Angleterre d’un puissant mouvement de réveil, qu’on a appelé le méthodisme, prit une position très ferme en faveur de l’arminianisme. Il croyait devoir redonner à la volonté humaine une place dans l’acceptation du salut, et sa prédication exigeait avec force la décision. Cette prise de position amena sa séparation d’avec son collaborateur Whitefield, qui resta attaché à la doctrine calviniste. Mais le siècle des Lumières devait peu à peu battre en brèche cette doctrine et redonner au volontarisme humaniste une importance grandissante.

Le réveil du protestantisme à Genève et en France vers les années 1830 est en grande partie dû à l’influence méthodiste. Les deux tendances calviniste et arminienne s’y rencontrent cependant. À Genève, un des premiers prédicateurs du réveil, César Malan, s’appuyait fermement sur la doctrine de la prédestination. À ses côtés, des hommes comme Félix Neff et Ami Bost suivaient plutôt la ligne du méthodisme wesleyen et insistaient sur la conversion et la décision propre.




6. La pensée calviniste

La théologie du XIXe siècle, celle d’un Alexandre Vinet, d’un Charles Secrétan, n’était pas calviniste. Elle était surtout dominée par les problèmes de la liberté. Il faut arriver au début du XXe siècle pour voir un renouveau dans la pensée calviniste. En France, ce renouveau est dû aux ouvrages d’Auguste Lecerf, dont l’influence a été considérable, mais aussi aux travaux d’Émile Doumergue, qui a consacré sa vie à étudier la vie et l’œuvre de Calvin, à dégager la vraie figure du réformateur. Les recherches de Doumergue ont abouti à une œuvre monumentale : Jean Calvin, les hommes et les choses de son temps (8 volumes). C’est une véritable encyclopédie calviniste, aux citations nombreuses et à l’érudition étendue, la meilleure introduction à la pensée réformée. Il faut signaler aussi les travaux de l’historien J. Pannier sur la conversion de Calvin et ceux d’E. Léonard, qui dans le tome I de son Histoire générale du protestantisme, donne une bibliographie très complète.

L’œuvre la plus importante de la théologie réformée est celle de Karl Barth, bien qu’il s’écarte quelque peu de la position traditionnelle, en particulier sur l’élection. Synthèse originale et puissante, sa Dogmatique propose une théologie de la transcendance de la parole de Dieu, de la grâce. Elle montre avec un étonnant bonheur comment Dieu agit sans cesse pour le salut de l’homme et elle ramène tout à cette action souveraine. La pensée d’une génération a été marquée par cette œuvre magistrale. Le message de Karl Barth a revêtu une importance particulière lorsqu’il a opposé aux prétentions totalitaires d’un Hitler la résistance spirituelle de l’Église confessante. La souveraineté de Dieu ne tolère nulle autre souveraineté dans l’Église ni dans le monde. Le calvinisme a ainsi montré qu’il était une pensée engagée, source d’inspiration pour toute la vie, une vie qui se sait sous l’entière dépendance du Dieu tout-puissant et miséricordieux.



Jean CADIER


7. Le développement des Églises réformées dans le monde

Les Églises réformées, également appelées presbytériennes, font partie de l’Alliance réformée mondiale, qui a son centre à Genève. En 1982, elle comptait 145 Églises membres avec un total de 70 millions de calvinistes, répartis dans 76 pays. Les deux tiers de ces 145 Églises se trouvent en Asie, en Afrique et en Amérique latine. On retrouve chez elles les caractéristiques classiques de la tradition calvinienne : la consistance théologique, l’organisation synodale et l’engagement dans la vie publique.

Cependant, on ne saurait nier les tensions qui les agitent : car certains réformés insisteront surtout sur la fermeté et la pureté doctrinales, au risque de constituer des ghettos, parfois inquisitoriaux, tandis que d’autres réformés mettront l’engagement politique et social au centre de leurs insistances, au risque de transformer leur orthopraxie en une solidarité de lutte de classes du côté des pauvres et des opprimés. On peut noter, en effet, que le calvinisme trouvait encore dans les années quatre-vingt ses bastions les plus ardents à la fois en Afrique du Sud, où une minorité blanche imposait l’apartheid pour conserver des privilèges économiques inadmissibles, et en Corée du Sud, où l’Église presbytérienne était persécutée pour ses courageuses prises de position en faveur des droits de l’homme.

Les Églises réformées sont donc, elles aussi, affrontées à une question majeure pour toutes les Églises et finalement pour tous les hommes : la communion de foi est-elle avant tout de nature théologique et spirituelle ou est-elle aussi prise de position politique et sociale ? Si l’on s’oppose entre chrétiens d’une même confession, comment pratiquer l’amour envers les ennemis et la réconciliation avec les adversaires ? Car les chrétiens ne vivent pas de leur propre justice, fût-elle politique, mais de la justification libératrice de Dieu envers les pécheurs.

Dans la mesure où les Églises réformées n’ont jamais séparé, au cours de leur histoire, la théologie et la piété de l’engagement public pour la liberté et la justice, il est normal qu’elles connaissent la difficulté des tensions internes, mais celles-ci demandent d’autant plus de véracité théologique et de droiture spirituelle.



André DUMAS
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CATHOLICISME



Avec le protestantisme, l’anglicanisme et l’orthodoxie, le catholicisme est l’une des principales formes de la religion chrétienne. Son nom officiel, « Église catholique apostolique et romaine », résume ses principales caractéristiques. « Catholique » vient du grec katholikos, qui signifie « universel » : le catholicisme affirme sa vocation à convertir tous les hommes. « Apostolique » fait référence aux apôtres, les compagnons de Jésus-Christ : le catholicisme proclame l’ancienneté et l’authenticité de sa fondation. « Romaine », le catholicisme reconnaît l’autorité particulière de l’évêque de Rome, le pape.

La religion catholique confesse le credo commun aux religions chrétiennes : croyance en un Dieu tout-puissant qui se manifeste à l’homme sous trois personnes (Dieu le Père, le Fils [le Christ], l’Esprit saint) ; croyance à la mission de Jésus, Dieu fait homme dans le sein d’une jeune fille, Marie, et dont la mort sur la croix et la résurrection permet à tout homme de recevoir le pardon de Dieu (Grâce) et de triompher de la mort (Résurrection) ; croyance en l’action de la prière soutenue par la troisième personne de la Trinité (Saint Esprit) et en l’importance de l’Église pour obtenir le salut. Comme tous les chrétiens, les catholiques reconnaissent l’autorité de la Bible, regroupant les textes saints du judaïsme (Ancien Testament) et les textes propres aux chrétiens (Nouveau Testament).

L’une des formes du christianisme, le catholicisme naît de son histoire et de ses divisions. À l’origine, il regroupe les peuples les plus à l’ouest de la chrétienté, qui parlent latin et reconnaissent l’autorité du patriarche de Rome ; il s’oppose, au début de manière purement culturelle, aux chrétiens de la Méditerranée parlant grec (Église grecque reconnaissant le patriarche de Constantinople) et à ceux de l’Orient, parlant syriaque, copte, éthiopien, etc. (Églises orientales). Au cours de l’Antiquité tardive et du haut Moyen Âge, cette divergence culturelle s’accentua par des différends politiques entre l’empereur de Byzance et les successeurs de l’Empire romain d’Occident ; elle devint officielle avec le schisme de 1054.

Si l’Église catholique perpétue donc la tradition latine, c’est une sécession en son propre sein qui lui confère son visage actuel. Au XVIe siècle, tant pour des motifs religieux (la volonté de réformer la théologie d’un Martin Luther) que politiques (la volonté d’indépendance des princes allemands), une partie des chrétiens ne reconnaissent plus l’autorité du pape. Préparé par plusieurs siècles de critique interne à l’Église, un mouvement de Contre-Réforme naît, en partie relayé par le concile de Trente (1545-1563), qui façonne de manière durable le christianisme latin et constitue l’acte de naissance du catholicisme.

Le catholicisme se constitue donc en réaction au mouvement réformateur : il réplique aux attaques protestantes, en particulier en ce qui concerne le rôle de l’Église dans le salut et l’importance des intermédiaires entre Dieu et les hommes.

Selon les travaux des commissions œcuméniques, la différence fondamentale entre catholiques et protestants concerne la conception de l’Église, l’ecclésiologie. Pour les catholiques, l’Église, corps mystique du Christ, joue un rôle médiateur dans le salut des hommes. La plupart des théologiens catholiques l’expliquent par trois arguments qui sont autant de traits définitoires du catholicisme.

Le premier touche au caractère central de l’Eucharistie. Lors de la messe, les offrandes présentées par le prêtre se transforment réellement en corps et en sang de Jésus : telle est la croyance centrale du catholicisme, souvent nommé présence réelle. En particulier l’hostie, tout en conservant son apparence de pain azyme, devient réellement le corps du Christ : elle doit donc être consommée avec respect et donne lieu dans certains cas à une vénération particulière propre au catholicisme (ostension de l’hostie, adoration du Saint Sacrement). Cette transsubstantiation ne peut s’accomplir que dans un cadre liturgique, ce qui explique le caractère particulier de l’institution ecclésiastique.

Le deuxième argument concerne le mode de direction de l’Église par l’Esprit saint. Si Dieu se manifeste réellement dans la liturgie, c’est que l’Église entretient avec lui des rapports particuliers : Dieu dirige personnellement son Église par la conduite de l’Esprit saint. Les catholiques accordent un rôle particulier à une série de gestes liturgiques, les sacrements, dans lesquels ils voient l’intervention directe de Dieu. Ils accordent également une importance particulière aux ministres du culte, qui sont très hiérarchisés et qui sont intronisés par des cérémonies marquant l’influence de l’Esprit saint sur leur vie : évêques, prêtres et diacres. Le célibat, habitude disciplinaire de l’Église latine, marque le caractère exceptionnel de leur mission.

Enfin, la conception catholique de l’Église repose sur le principe de la primauté de l’évêque de Rome, le pape. L’Église catholique reconnaît l’autorité spirituelle et disciplinaire de l’évêque de Rome, censé diriger l’Église au nom du Christ – d’où son titre de « vicaire du Christ » –, selon une succession apostolique réputée ininterrompue depuis l’apôtre Pierre.

La théologie de l’intercession est une autre caractéristique du catholicisme. Si les catholiques admettent que seul Dieu dirige l’Église et le monde, ils admettent l’existence d’intermédiaires, capables d’infléchir ses décisions par leurs prières.

Comme tous les chrétiens, les catholiques font une place particulière à la mère de Jésus, qui reçoit le titre de Mère de Dieu (Theotokos) dès le concile d’Éphèse, en 431. Mais contrairement aux protestants, ils ont une dévotion particulière pour la Vierge qui s’exprime par de nombreux pèlerinages (Lourdes, Guadalupe, Fatima, Czestochowa...) et deux dogmes importants : l’Immaculée Conception, définie en 1854, qui considère qu’elle n’a pas connu le péché en venant dans ce monde, contrairement aux autres hommes, et l’Assomption, formulée en 1950, qui affirme qu’elle est d’ores et déjà auprès de Dieu, corps et âme.

Chrétiens dont les mérites spirituels ont été reconnus par la dévotion populaire et/ou un procès en canonisation, les saints font aussi l’objet d’un culte : célébration de leur fête (le plus souvent date de leur mort), pèlerinage (saint Jacques à Compostelle, sainte Madeleine à Vézelay, saint François à Assise). Le culte de leurs reliques semble reprendre, après une éclipse relative au cours du XXe siècle.

La troisième catégorie d’intermédiaires est formée par les anges. Ces créatures spirituelles, héritées de l’Ancien Testament, forment la cour céleste, servent de messagers entre Dieu et les hommes, et parfois les protègent (anges gardiens).


Régis BURNET



CHAMANISME



Introduction

Le chamanisme doit son nom à un type de personnage religieux, le chamane (ainsi est-il nommé en toungouse – langue de Sibérie –, mentionné pour la première fois par Awakum à la fin du XVIIe siècle), qui, de prime abord, se signale par un comportement à la fois caractéristique et personnalisé, connu sous le nom de « transe » : il est fait de bonds, de cris, de gesticulations, parfois de tremblements, l’ensemble étant en général suivi d’une chute dans l’inertie ; il varie avec chaque chamane et, pour chacun, d’une séance à l’autre. Extravagant aux yeux des observateurs chrétiens accoutumés à une attitude religieuse recueillie, ce comportement est imputé par les sociétés intéressées au contact direct avec des êtres surnaturels ou esprits. Ce contact est considéré comme le moyen d’action du chamane, grâce auquel il assure de multiples fonctions jugées indispensables à la vie de la communauté : elles vont de l’obtention de la chance à la chasse ou de la fécondité des êtres naturels et l’appel de la pluie jusqu’à la divination ou à la voyance (y compris pour retrouver des objets perdus), à la cure ou à l’envoi de certaines maladies, et aux relations avec les morts.

Si ce type de personnage est caractéristique de sociétés archaïques où il est seul en présence (sibériennes et amérindiennes notamment), des conduites et des pratiques similaires aux siennes se rencontrent en beaucoup d’autres endroits du monde – fût-ce sous une forme fragmentaire, altérée, mêlée d’influences diverses (chrétiennes, musulmanes, bouddhiques) ou sous une forme proche des formes dites de possession, et fût-ce seulement en des occasions et à des fins marginales. Ainsi, des éléments chamaniques ont été repérés tant dans les sociétés antiques (à propos du culte dionysiaque par exemple) que dans certains milieux industrialisés contemporains (comme la Corée du Sud). Les phénomènes qualifiés de chamaniques sont donc très divers par leur contexte et par leur portée dans la vie de la société.

• Un système de pensée

La diversité des phénomènes attribués au chamanisme a valu à l’étude de celui-ci bien des vicissitudes. Religion, tendaient à penser les sociologues du XIXe siècle, mais comment la cerner, dépourvue qu’elle est de dogme, d’Église, de clergé et même de liturgie, à la fois quasi universelle et infiniment variable de société à société comme de chamane à chamane, associée à un mode de vie primitif et prête à resurgir aux franges des grandes religions, vulnérable au contact et capable de s’y adapter ? Disposition psychique, tranchèrent certains auteurs face à l’individualisme de la pratique – « il n’y a pas de religion chamanique, il y a seulement une sorte d’hommes », écrit Van Gennep en 1903. Mais cette sorte d’hommes fut jugée de type pathologique par les uns, qui étaient sensibles à la ressemblance du comportement chamanique avec certaines formes d’hystérie, et de type charismatique par d’autres, qui étaient frappés par la normalité du chamane en dehors des séances, par son efficacité rituelle et les responsabilités dont le charge sa communauté : comment confierait-on son destin à un fou ?

La rencontre avec la psychanalyse fit naître l’hypothèse du « fou guéri » : c’est en surmontant son trouble que le chamane devenait capable de soigner autrui, sa victoire sur la maladie étant source de charisme. Mais c’était négliger les autres fonctions du chamane : il ne fait pas que soigner, et il peut tout autant nuire ; guerre et cure sont liées entre ses mains dans de nombreuses sociétés chamanistes. En outre, c’est toujours comme croyance que les religions missionnaires ont identifié et combattu le chamanisme.

Cherchant à réconcilier tous les points de vue, Mircea Eliade, seul auteur à ce jour à avoir écrit un ouvrage général sur la question (1951), proposa de voir dans le chamanisme l’expérience religieuse à l’état brut (reposant sur l’idée de montée au ciel grâce à un axe du monde) et de le définir comme une technique extatique, compatible avec toutes sortes de croyances. Cet ouvrage a développé une vue mystique du chamanisme, déjà présente dans certaines des sources utilisées, marquées par le mysticisme latent dans le christianisme russe orthodoxe. Cette vue s’est trouvée propagée dans les pays occidentaux par le succès du livre, parfois au point d’être détournée : ainsi, à la faveur du courant hippy des années soixante qui se montrait féru d’expériences exotiques, le chamanisme est devenu un modèle de « quête personnelle » accessible par l’application de « recettes », tels le jeu du tambour, diverses techniques corporelles ou l’absorption d’hallucinogènes ; il est aujourd’hui à ce titre l’objet d’entreprises commerciales nées aux États-Unis.

Pour l’anthropologie contemporaine, le chamanisme est un système de pensée : il ne saurait donc être réduit aux faits et gestes du chamane, même si celui-ci en est l’artisan essentiel, voire l’acteur unique. Par ailleurs, il doit répondre à une même définition sous toutes ses manifestations et pour toutes ses fonctions. Une telle définition peut être dégagée à partir des caractéristiques qu’a ce phénomène dans les sociétés de chasseurs, la vie de chasse étant unanimement reconnue aujourd’hui comme le cadre par excellence du chamanisme ; elle survit comme cadre idéologique à la disparition de l’activité. Plus ou moins modifiées, les caractéristiques dégagées pourront ensuite être repérées dans d’autres types de sociétés.



• Le chamanisme de chasse : échange avec la surnature nourricière

De fait, dans les sociétés classiquement considérées comme chamaniques, le chamanisme est étroitement lié à la chasse : il a pour fonction essentielle d’assurer la perpétuation de la vie en soumettant à des règles l’obtention du gibier, lui imposant un ordre qui à la fois pallie les aléas de son apparition et justifie sa prise par l’homme ; c’est une fonction régulière, fondamentale. Elle repose sur la conception que les êtres naturels dont les humains se nourrissent (gibier, poisson, végétaux) sont animés par des esprits, qui sont à l’animal ou à la plante ce que l’âme de l’homme est à son corps. Elle consiste à établir et à entretenir des relations avec ces esprits pour avoir accès aux être naturels qu’ils animent (autrement dit, elle consiste à agir symboliquement sur la surnature, comprise comme ce qui anime la nature, en vue de pouvoir prélever dans les ressources de celle-ci). Ces relations entre le monde des humains et le monde confondu des animaux et des esprits sont conçues à l’image de celles des humains entre eux. Ainsi, la prise de gibier (celle, symbolique, du chamane, et celle, réelle, du chasseur qu’elle conditionne) nécessite, comme toute prise – sauf à être illégitime et susciter des représailles –, d’être fondée sur une relation d’échange et compensée par une contrepartie. Selon cette logique, chacun des mondes est le gibier de l’autre : de même que les humains mangent la viande des animaux, les esprits des espèces sauvages sont censés dévorer la chair et boire le sang des humains ; le renouvellement des générations humaines est donc la condition de la réapparition du gibier. C’est la gestion globale de cet échange qui incombe à la fonction chamanique ; si le point fort et valorisé en est la prise (l’obtention du gibier), le retour de la contrepartie (par la reproduction et la mort des humains) n’en est pas moins également à sa charge. Cet échange est régi par un accord, voire par une véritable relation d’alliance avec la surnature.

C’est dans les sociétés autochtones de Sibérie (dans leur état traditionnel, celui antérieur à la période soviétique) qu’une telle alliance est le plus manifeste, apte à illustrer les principes fondamentaux du chamanisme, moins clairement repérables ailleurs : elle y est de type matrimonial. Le chamane prend une épouse par monde nourricier ; ainsi, il épouse la fille de l’esprit donneur de gibier, généralement appelé esprit de la forêt et imaginé sous la forme d’un grand cervidé – élan ou renne, gibier par excellence –, ou celle de l’esprit des eaux, donneur de poisson. Elle l’a, pense-t-on, « élu » pour mari. Comme elle reste animale dans sa relation conjugale avec le chamane, c’est à lui de la rejoindre. Il doit donc aller dans la surnature ; c’est elle qui lui permet le « voyage », incarnée dans son tambour (considéré comme un « élan », une « barque », etc.), « transportant » son époux dans tous les sens du terme. Il doit aussi s’animaliser, ce qui s’exprime dans son accoutrement (costume en peau de cervidé, coiffe en couronne à ramure, etc.), et dans l’apparence ensauvagée de son comportement rituel : par force bonds et brames, il mime l’ardeur agressive du mâle en concurrence et l’accouplement sexuel, imitant la double virilité de son modèle animal, qui subordonne la prise de la femelle à la victoire sur le mâle rival (la ramure en est l’arme). Dans la plupart des langues sibériennes, la terminologie du chamane et de l’action chamanique est liée au rut animal, explicitement, ou par l’idée de bonds ou de coups de tête (caractéristique des ruminants à cornes et des gallinacés, également modèles de « virilité » à la fois sexuelle et guerrière).

Cette perspective conjugale se lit dans ce qui décide d’ordinaire de la carrière de chamane : un ensemble de conduites manifestées à l’âge de la puberté et interprétées comme l’expression d’une entrée en contact avec le monde des esprits (fugues en forêt, refus de s’alimenter à la manière humaine, somnolence rêveuse...) ; ces conduites, regroupées sous le nom de « maladie initiatique », sont stéréotypées et accessibles à tout adolescent, car chacun est en droit de chercher à « aimer » dans la surnature comme sur terre. Seul le chamane est supposé contraint d’y « épouser », sous peine de punition mortelle de la part de la femelle esprit qui l’a « élu ». La carrière se décide sur la base de l’aptitude individuelle et d’impératifs sociologiques. Cependant, la limite reste toujours floue entre chamane et homme ordinaire : le chamane peut perdre sa qualité de chamane s’il se révèle inapte ; le profane, libre de « chamaniser », c’est-à-dire de chanter et de danser aux esprits mais pour soi, sans rôle social, peut en arriver à voir sa pratique prise en compte par sa communauté. Quant à la femme, si elle peut aussi et chamaniser et être chamane, c’est non grâce aux amours d’un esprit animal (ce qui entraînerait son entrée dans la folie et sa mort), mais par connivence avec l’esprit d’un défunt ; sa fonction est surtout de voyance et de divination, à des fins de réparation des désordres ; du moins la chamanesse ne peut-elle d’ordinaire effectuer de rituel d’obtention du gibier, seul type régulier de rituel chamanique : mâle est le chamane idéal de la vie de chasse, qui valorise la prise.

C’est de son épouse surnaturelle que le chamane obtient pour sa communauté des promesses de gibier (ou de poisson), la « chance » qui devra se concrétiser sous forme d’animaux accessibles aux flèches des chasseurs, leur apportant le principe vital ou la « force de vie ». Son rôle est d’accomplir le rituel annuel de « renouvellement de la vie », qui à la fois réactualise son mariage et garantit le succès à la chasse pour la saison à venir. Ainsi, jouant sur le plan symbolique le rôle masculin ordinaire, prend-il femme dans la surnature pour pouvoir, tel un chasseur, y prendre de quoi vivre ; il y est assisté d’esprits auxiliaires obtenus grâce à son épouse, qui lui servent de guides ou de rabatteurs, comme le fait tout beau-frère dans la chasse réelle. Mais la loi de l’échange veut qu’il rende compensation pour sa prise. C’est lui-même qu’il rend, offrant finalement à la surnature animale sa propre force de vie : dans le cadre rituel, après son éclat de furie sauvage, il tombe comme mort, accomplissant dans sa propre personne la totalité du circuit d’échange entre humanité et surnature. Ainsi est-il voué à assumer jusqu’au bout le destin du modèle animal auquel il s’est d’abord identifié par la virilité : il doit, comme lui, finir en gibier.

Pour accomplir de façon légitime et efficace ses prises dans la surnature (d’épouse et de force de vie), comme pour se rendre à elle en contrepartie (en se faisant gibier), le chamane doit à la fois respecter des règles et user de séduction et de ruse – car tout son art est de prendre le plus et le plus vite possible, et de rendre le moins et le plus tard possible. Ces deux exigences de procédure se reflètent dans son comportement rituel, qui s’inscrit dans un cadre formalisé mais se déroule au gré de son inclination personnelle. En effet, si toute séance exige des conditions spatiales, temporelles, sociales et matérielles spécifiques, le port d’un costume ou d’attributs réservés, l’exécution de rites préliminaires, etc., le comportement du chamane demeure libre, conçu tel ; il doit avoir l’apparence de l’improvisation, même s’il est fait de clichés, car la séduction et la ruse dérivent de « dons » personnels (hors du cadre rituel convenu, un comportement similaire serait tenu pour pathologique). Cette conception du mode d’action du chamane entraîne que sa fonction restera dite fondée sur un « don », alors même qu’elle sera, comme c’est le cas dans certaines sociétés, transmise par héritage. Elle entraîne aussi que la pratique chamanique ne peut donner lieu à une liturgie, ni par conséquent à la formation d’une doctrine et d’un clergé ; la personnalisation de cette pratique est une nécessité de son efficacité ; ce sont là des traits inhérents à sa nature.

Le chamane doit aussi assurer la bonne marche de l’échange entre humains et animaux, en les incitant à en assumer leur part. Il stimule la procréation des uns et des autres, en obligeant les humains à des « jeux » rituels (lutte et danse) reposant sur l’imitation des conduites animales de combat et d’accouplement. Il ne traite pas les maladies imputées à la dévoration des esprits en compensation pour le gibier pris et laisse le chasseur le payer du lent écoulement de sa vie et, finalement, de sa « mort volontaire » lorsqu’il a assuré sa descendance (du moins la mort naturelle est-elle considérée comme honteuse). Tout au plus chacun tente-t-il de retarder le don de soi par le don de nourriture à des animaux sauvages apprivoisés ou représentés en figurines, supposés, s’ils sont mal « nourris », envoyer des maladies ou empêcher le gibier d’apparaître. La perpétuation des partenaires de l’échange de « force de vie » impersonnelle entre les mondes repose sur l’idée que les âmes individuelles, « unités de vie », sont recyclées après la mort en vue de renaître au sein de chaque monde : rites de chasse et rites funéraires visent à traiter l’âme en sorte qu’elle se réincarne dans la même espèce animale ou dans le même groupe humain. Le chamane répond de l’accomplissement par les âmes humaines de ce parcours de recyclage. Les âmes mortes de façon prématurée ou tragique sont censées troubler les vivants, capturant leurs âmes ou s’installant à leur place (causes des maladies nerveuses et psychiques) ; le chamane, selon qu’il les apaise ou les excite, guérit ou perturbe les vivants.



• Le chamanisme d’élevage : dépendance envers les morts

À mesure que l’élevage ou l’agriculture prennent le pas sur la chasse se développe la gestion des âmes humaines, les relations avec les morts tendant à prendre le pas dans l’activité du chamane sur celles avec les esprits animaux. Ainsi en est-il dans les sociétés pastorales de Sibérie, où s’observe une humanisation des esprits responsables de la subsistance (esprits d’origine animale mués en ancêtre ou en fondateur, esprits franchement humains susceptibles d’emprunter des formes animales ou montés sur des animaux). D’abord parce que la vie dépend alors plus de facteurs sociaux (possession de pâturages ou de champs, légitimée par l’héritage) que de facteurs naturels (pluie). Ensuite parce que l’homme dispose de produits à offrir à sa place en échange de sa subsistance : les sacrifices d’animaux domestiques se développent, permettant l’essor de l’activité thérapeutique.

En même temps bascule l’ordre du monde, qui passe de l’axe horizontal (la surnature du chasseur est contenue dans la forêt coupée de voies d’eau, deux milieux conçus en épaisseur, l’arbre étant un des racines à la cime, le fleuve un de la source à l’embouchure) à l’axe vertical ; le pôle supérieur s’étire de la cime de l’arbre à la montagne, puis confine au ciel, tandis que l’inférieur plonge sous terre (préparant le terrain pour l’irruption, sous l’influence des religions instituées, de dieux et de démons qui viendront se situer respectivement tout en haut et tout en bas). L’orientation des « voyages » du chamane, désormais ascension ou descente, reflète cette verticalisation. En même temps change aussi l’attitude chamanique : à la séduction et à la ruse à l’égard des esprits animaux partenaires succèdent la vénération et la louange à l’égard des esprits ancestraux ou, au contraire, la consolation, le marchandage ou la tromperie à l’égard des esprits des morts irréguliers. L’humanisation des esprits auxquels s’adresse le chamane se traduit par le développement du langage dans le rituel, au détriment du mime, qui tend à passer pour un épisode ludique, teinté de dérisoire. En outre, le chamane ne domine plus l’ensemble du domaine religieux, investi par les autorités politiques ou diverses instances de type sacerdotal, qui se réservent les rituels réguliers ; il tend à n’être plus que le spécialiste des désordres – qu’il s’agisse de les créer ou de les réparer – et à se marginaliser. Les femmes chamanes deviennent plus nombreuses que les hommes.



• Principes similaires, expressions diverses

Ailleurs dans le monde, dans les sociétés reconnues en tout ou en partie chamaniques, les mêmes principes se retrouvent, liés entre eux, bien que de façon souvent confuse, et avec toutes sortes de nuances dans l’expression. Le principe de base reste que l’obtention de la subsistance dépend d’un contrat avec les esprits qui gouvernent les êtres naturels, et que ce contrat repose sur un échange entre les deux mondes dont chacun nourrit l’autre – de façon directe ou médiatisée selon les sociétés. La notion d’interdépendance entre société humaine et espèces naturelles, courante dans l’ethnographie australienne, peut en être considérée comme une variante. Partout ce principe entraîne la notion d’un rapport de nécessité entre mort et vie, et sa mise en scène dans des rituels réguliers de perpétuation, ainsi qu’une ambivalence générale : tant les esprits responsables de la subsistance que les spécialistes de relations avec eux peuvent être bons ou mauvais.

Prix à payer, la mort est conçue et traitée comme assurant la perpétuation de l’échange entre la société et son environnement naturel, grâce à une sorte de recyclage de la force de vie dans l’état de mort. Ce recyclage s’exprime souvent par l’idée de réincarnation comme en Sibérie, mais aussi par d’autres représentations, comme celle que les têtes réduites des ennemis tués à la chasse aux têtes préfigurent le poisson à pêcher (Jivaros, Équateur), ou comme celle que les morts reviennent en pluies (Guajiros, Venezuela). Les rituels réguliers visant au renouvellement de la vie (des animaux, des saisons, etc.) articulent l’idée de contrat entre l’homme et la nature avec celle de réincarnation ou de réutilisation des âmes ou des principes vitaux tant au sein des espèces naturelles que des groupes humains ; cette seconde idée est souvent mise en scène dans un schéma de mort et de renaissance symboliques, qui opère également comme épreuve initiatique pour certains individus (en Australie par exemple). Ces rituels comportent généralement des danses d’imitation des animaux, explicitement destinées à favoriser leur reproduction. L’exemple des Tucanos mai huna d’Amazonie est particulièrement éloquent : au cours de telles danses, les hommes d’ordinaire chasseurs de pécaris imitent le comportement des pécaris mâles, puis se font pécaris femelles, adoptant le sort commun de la femme et du gibier. Chez leurs voisins desana, c’est dans le cadre de l’activité du chamane que s’exprime l’idée de l’utilité de la mort des uns pour la vie des autres : le chamane négocie explicitement le nombre d’âmes humaines à donner aux esprits en échange du gibier. Ailleurs, maladies, saignements rituels, mort par suite d’excès de bonne fortune à la chasse ou à la pêche, etc., peuvent être conçus comme constituant la contrepartie humaine. Partout, cette notion de contrepartie humaine recule à mesure que se développe une forme d’économie organisée, permettant offrandes de nourriture, sacrifices, etc. Par ailleurs, bien qu’inévitable et à sa manière positive, l’infortune humaine est susceptible d’être différée dans le temps ou dans l’espace, ou par de multiples médiations ; la tâche du chamane est souvent (surtout en Amérique du Sud) de renvoyer sur un groupe ennemi les maladies de son groupe. La conception générale que les forces de vie et les devoirs de mort sont en nombre limité et en reproduction perpétuelle contribue au développement des relations de rivalités et d’envies qui caractérisent la plupart des sociétés chamaniques dans le monde : quiconque a trop (de gibier, d’enfants, de santé familiale, de richesses) spolie les autres.

Les principaux esprits sont le plus souvent conçus donneurs de mort tout autant que de vie ; du moins nul n’est-il jamais totalement bénéfique ni maléfique : de leur esprit sylvestre qui leur donne des coqs de bruyère et exige d’eux des poulets, les Magars du Népal disent que, s’il les tire à l’arc et les rend malades, ils lui en font tout autant. Il arrive aussi que l’ambivalence ne soit pas le fait de l’esprit pris isolément, mais d’un couple qu’il forme avec un autre esprit s’opposant l’un à l’autre, comme maléfique à bénéfique. Il en est de même de la fonction du personnage qualifié de chamane : si, du fait qu’elle assure la prise comme le retour de la contrepartie, elle est le plus souvent ambivalente (conjuguant cure et guerre ou sorcellerie, bonne pour les uns, mauvaise pour les autres, ou bonne et mauvaise alternativement), elle peut aussi n’être que bienfaisante, mais elle est alors en opposition complémentaire avec une fonction malfaisante exercée par des spécialistes réels ou imputée à des spécialistes imaginaires (cas des sorcières de certaines sociétés d’Asie du Sud). En effet, si la fonction chamanique comprise de la manière proposée ici est assurée par un personnage unique appelé chamane dans les sociétés simples du type sibérien, elle se trouve dans d’autres sociétés répartie entre plusieurs instances et, en ce cas, c’est en général son aspect thérapeutique qui a entraîné la qualification de chamanique par les ethnologues, par opposition à la notion de sorcellerie. Outre ces deux spécialités dont l’activité est dictée par les circonstances, la mise en œuvre du principe chamanique suppose l’exercice d’une fonction régulière de perpétuation de l’échange ou de l’interdépendance entre les mondes ; cette fonction peut être assurée soit par un prêtre (ou un corps de prêtres, voire un roi sacré), soit par des profanes, individuellement ou collectivement, dans des rituels spécifiques. L’étude du chamanisme (au sens de vue du monde) dans ces sociétés ne peut donc se limiter au chamane thérapeute, en ignorant les activités corrélées, même si leur exécution est assurée par d’autres que lui. C’est à cette condition que peut se résoudre le paradoxe apparent de la présence, dans certaines sociétés, de traits chamaniques sans personnage condensant les fonctions à l’image du chamane sibérien – cas, notamment, de l’Afrique et de l’Australie, où le ou les spécialistes de divination, de thérapeutique et de sorcellerie ne conduisent pas les rituels réguliers visant la reproduction et l’obtention des ressources naturelles.

Liée ou non à l’idée de contrat avec la nature, l’idée de mariage ou du moins de l’intimité du chamane avec une (ou plusieurs) femme esprit se rencontre aussi bien chez les Inuits (Canada) et les Jivaros (Équateur) que chez certains peuples d’Asie du Sud-Est ; c’est cette femme, le plus souvent connue en rêve, qui fait d’un homme un chamane et lui donne son pouvoir. Si la relation matrimoniale est inversée – l’esprit étant époux, et l’humain (qu’il soit homme ou femme) épouse –, on parlera alors plutôt de possession que de chamanisme, le possédé étant, quel que soit son sexe, conçu dans une position féminine (cas, entre autres, du possédé birman) ; bien des formes de possession africaines s’analysent également comme des alliances dans lesquelles le partenaire humain est en position d’épouse et est, par ailleurs, soumis à l’autorité d’un officiant. À défaut d’une véritable alliance, la fonction chamanique implique toujours un pacte individuel avec des esprits se manifestant sous la forme d’êtres naturels, sous-tendu par l’amour ou l’amitié : il en est ainsi des chamanes de plusieurs sociétés népalaises à l’égard d’esprits forestiers féminins, séducteurs, gratifiants mais dangereux. D’une manière générale, les relations avec des esprits humains opèrent dans deux domaines : les droits territoriaux (filiation à l’égard d’ancêtres) et les actes de sorcellerie et les maladies psychiques (vengeance entre groupes).



• Une façon de gérer l’aléatoire

À travers la diversité de ses manifestations et les degrés de son acculturation, la fonction chamanique peut être caractérisée comme une gestion de l’aléatoire réalisée par le jeu de relations contractuelles avec des partenaires surnaturels. Le caractère aléatoire est en effet le point commun entre les phénomènes que l’action chamanique a pour but de faire apparaître, selon qu’elle assure la reproduction de la société ou l’administration de ses désordres : gibier, pluie, fécondation, santé mentale (par la présence de l’âme dans le corps), non-vulnérabilité aux armes ennemies, découverte d’objets perdus, chance en amour, au jeu, en affaires, aux examens (comme nos voyantes), succès aux élections (dans les réserves indiennes d’Amérique du Nord) ; l’aspect divinatoire de l’action chamanique ne consiste pas à savoir l’avenir, mais à rendre conforme à la norme ou passible de traitement. La nature contractuelle des relations mises en œuvre fonde l’incapacité attestée du chamanisme à se muer en religion organisée et à s’élever au niveau étatique ; lié à un état archaïque de société acéphale, il se marginalise face à tout pouvoir centralisateur, devenant une forme de contre-pouvoir ; l’art de négocier qu’il réclame fraye la voie de la subversion. Cependant, l’intention de séduire, qui explique la personnalisation de la pratique, mène le chamanisme à être un creuset de créativité et une voie d’expression personnelle. Ce pragmatisme, qui fait la faiblesse institutionnelle du chamanisme, fait aussi sa force d’adaptation ; toujours présent aux marges d’autres idéologies, il est même revivifié par la situation de crise, car, là où les religions proposent la soumission à des instances transcendantes, il offre le recours de la connivence personnelle avec des partenaires indéfiniment renouvelables : il ouvre la voie de la chance. Enfin, le rôle imparti aux morts, envisagés à la fois dans la perspective de la réincarnation perpétuelle des âmes au sein de la société et comme partenaires potentiels, explique que le chamanisme devienne, pour des minorités (Sibérie, Amérique du Nord), un support d’ethnicité.
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CHARISME



Si le terme « charisme » s’est fortement banalisé dans le langage courant, renvoyant presque à toute forme d’ascendant imputé au rayonnement ou au magnétisme personnel d’un individu, il n’en va pas de même en sociologie, où le mot pointe vers une dimension véritablement exceptionnelle et s’applique principalement à deux domaines de l’activité humaine : le religieux d’abord et, par extension, le politique. Le personnage charismatique, « envoyé de Dieu » ou héros guerrier, est celui qui possède une forme ou une autre de « feu sacré » qui le distingue des hommes ordinaires et lui confère une autorité éminente sur ceux qui reconnaissent en lui l’existence de cette dimension.


• Un mode de domination

Dans son acception initiale en théologie chrétienne, le terme renvoie à la présence d’une grâce divine qui se manifeste par des dons extraordinaires. En sociologie, la dimension extraordinaire reste au cœur de la notion de charisme, mais l’accent est mis sur celui qui le possède et sur l’autorité qu’il exerce sur des disciples, plutôt que sur la nature, en tant que telle, des dons dont il fait preuve. Dans cette acception, le charisme est au principe d’un mode particulier de domination, dans lequel un leader impose son autorité grâce à une qualité ou un ensemble de qualités spécifiques, nimbées de sacré ou de vertu héroïque ; elles sont inhérentes à sa personne et il doit en prouver régulièrement la possession à ses disciples par un ensemble de hauts faits ou de prestations à caractère magique. Religieux par sa nature (en particulier dans les sociétés les plus anciennes, où la dimension religieuse tend à imprégner l’intégralité des domaines de l’agir social), le charisme est politique par ses effets : il confère à son possesseur une autorité personnelle décisive qui peut lui permettre de rompre avec la tradition et avec les pouvoirs établis au nom de sa relation particulière avec une dimension transcendante. Le leader charismatique est celui qui a le pouvoir d’énoncer – et de faire respecter – des commandements nouveaux légitimés par sa seule parole.

Dès lors qu’il a réuni une cohorte de fidèles autour de lui, ces nouveaux commandements deviennent la loi, qui institue et structure une communauté émotionnelle. Cette dernière se donne un régime d’exceptionnalité au regard des lois sociales habituelles et, notamment, à celles de l’économie : elle vit, ou prétend vivre, dans l’intensité et l’immédiateté de l’instant, en fonction de l’inspiration sacrée du leader, des nécessités urgentes de la mission sacrée, sans préoccupation de calcul ni de planification. La hiérarchie interne à la communauté n’est pas fixe, mais dépend de la faveur du chef ou du prophète accordée à tel ou tel de ses disciples. Dans certains cas, il n’y a pas simplement écart par rapport aux routines sociales, mais volonté de renverser ces lois ordinaires pour mieux souligner la liberté plénière engendrée par le pouvoir charismatique : on parle alors de rejet des normes, d’inversion des valeurs, d’antinomisme. Une telle inversion des principes de fonctionnement de la société ou des règles de l’économie ordinaire ne peut guère se maintenir que pour un temps limité, et souvent au sein d’un groupe de taille réduite.

Progressivement, le retour aux routines de la vie ordinaire (qualifié de « routinisation » ou de « quotidiennisation » du charisme) finit par réduire l’écart entre la communauté nouvelle, légitimée par le charisme fondateur, et la société environnante qui était restée fidèle aux règles de la tradition en vigueur, ou aux principes du droit moderne. Le charisme peut alors disparaître purement et simplement, ou bien se transformer en nouvelle tradition, le moment crucial étant souvent celui de la disparition du fondateur : son successeur, qui réunit rarement sur sa personne les mêmes qualités extraordinaires, peut se prévaloir de l’hérédité biologique (cas le plus fréquent à l’échelle des communautés charismatiques dans l’histoire), de sa désignation comme héritier par le fondateur ou encore d’un signe du destin (désignation guidée par un oracle, par exemple). Cela a pour effet de transformer la nature du charisme qui n’est plus attaché à une personne, mais se concentre désormais dans une transmission rituelle, laquelle, dès lors qu’elle a eu lieu, est censée conférer à son récipiendaire une autorité équivalente à celle dont bénéficiait le fondateur. Dans la réalité, ce charisme de fonction apparaît bien souvent comme une simple trace de la puissance du charisme personnel initial et contribue avant tout à légitimer la reproduction de la nouvelle tradition instituée.

L’exemple par excellence de porteur de charisme personnel est le prophète religieux. Celui-ci, quand bien même il continue de se réclamer de la tradition en vigueur, la remodèle ou la revivifie à partir d’une conception ou d’une vision personnelle. Il entre ainsi tendanciellement en opposition plus ou moins radicale avec le clergé qui défend la conception, reçue jusqu’alors, de la tradition religieuse en question. De ce fait, le charisme apparaît au principe de la plupart des mouvements religieux de création, de réforme et de revitalisation, qu’ils aboutissent à l’émergence sur la longue durée d’une institution nouvelle ou qu’ils disparaissent au cours de la phase d’exaltation et d’effervescence des débuts (et souvent en raison même de l’opposition suscitée dans la société par cette effervescence). Il apparaît, selon le mot du sociologue Max Weber, comme la « force révolutionnaire des périodes liées à la tradition ».



• Un phénomène contemporain ?

Dans le modèle typologique construit par Max Weber, le charisme représente l’un des trois modes permettant de légitimer la domination d’une autorité à côté de la tradition des ancêtres ou des anciens (autorité traditionnelle) et celle de la compétence encadrée par des normes procédurales (autorité dite « rationnelle-légale » ou encore « bureaucratique »).

Le charisme peut-il se manifester en dehors du domaine des sectes religieuses et hors les époques où la soumission à un ordre surnaturel structure l’ensemble d’une société ? Autrement dit, les sociétés modernes, de plus en plus profondément gouvernées par des règles impersonnelles de nature bureaucratique, peuvent-elles encore succomber à la fascination pour un chef détenteur de charisme ? La sociologie politique contemporaine, par l’étude de la genèse des phénomènes totalitaires dans l’Europe des années 1930 et 1940, a donné une pertinence nouvelle à la notion de charisme dans le champ strictement politique, et non plus religieux, en éclairant la façon dont un leader – le cas de Hitler étant le plus remarquable à cet égard – a pu réussir à imposer sa volonté et sa vision du destin de la nation à un État fortement bureaucratisé et à une société hautement différenciée dans ses fonctions. Alors que la communauté charismatique classique réunit un petit groupe vivant dans la proximité physique avec le leader, l’État totalitaire moderne ne peut créer qu’un simulacre de proximité à travers des rites de communion entre le guide et son peuple et, de façon négative, par la destruction ou l’abaissement de toutes les autorités intermédiaires susceptibles de faire obstacle à l’atomisation de la société. Il reste que l’efficacité du charisme individuel a suffi, comme dans les communautés de taille réduite, à infléchir le destin d’une société tout entière.

Phénomène imprévisible et, par cela, irrationnel (dans son occurrence comme dans ses manifestations), le charisme, qui prend naissance aux marges de la société, semble susceptible de causer un changement social de grande envergure, y compris encore dans le contexte des sociétés modernes.
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CHARITÉ



Le terme français « charité », dans son usage courant, ne recouvre pas toutes les significations du concept. Il provient du latin caritas, qui désigne un amour d’affection, de tendresse, de bienveillance dans les relations sociales, et il s’oppose à amor, l’amour passion. La charité, fondée sur l’amour de Dieu, est ouverture à l’autre jusqu’à l’oubli de soi.

Dans l’Antiquité classique, les stoïciens ont affirmé l’égalité des hommes, tous citoyens du monde, en tant qu’ils partagent la même raison. Ils ont fortement insisté sur la valeur sociale d’une caritas qui, en réalité, est une philanthropie : « un amour des hommes au nom de leur parenté avec nous » (Marc Aurèle, Les Pensées, II, 13). Notre devoir envers autrui est fonction des rapports qui nous unissent aux autres. Mais le sage stoïcien ne peut pas, en face de la douleur d’autrui, demeurer impassible, telle une statue : il doit observer ce qu’exigent des relations raisonnables entre les hommes. Épictète dit qu’il faut compatir, au moins en paroles, à la douleur d’autrui, voire, le cas échéant, gémir avec lui, mais pas en soi-même. Il faut se garder de toute émotion, car la compassion, précise Cicéron, peut être une source de désordre si elle n’est pas régulée par la raison qui purifie toute passion. La charité stoïcienne est donc une charité passive. Si, comme le dit Marc Aurèle, « le propre de l’homme est d’aimer même ceux qui nous offensent » (Les Pensées, VII, 22), le fondement de cet amour n’est pas un Dieu mais la raison universelle.

C’est ce même aspect social qui apparaît dans la vertu d’humanité, le rên, prônée par Confucius, dont le graphisme associe l’élément homme au nombre deux pour désigner une communauté de nature. Mais cette sympathie ne se réalise que selon le modèle de la hiérarchie sociale : on aime les autres comme des pères ou des fils, et non pas comme des frères.

La prédication du Bouddha sur « la bienveillance universelle » allait ouvrir cette charité sociale à la dimension d’une compassion active envers tous les êtres vivants. Cette compassion est une attitude fondamentale, un état d’esprit non égoïste tourné vers autrui et aspirant au bonheur de tous les êtres. Ce qui implique la perception de la souffrance des autres et le devoir de les aider. Dans la voie bouddhique, il existe un lien essentiel entre sagesse et compassion. Sans compassion, la sagesse risque de n’être qu’une vue intellectuelle, sèche et froide, qui ne peut pas conduire à la solidarité. Mais c’est le non-attachement aux réalités qui passent et ne sont qu’illusion qui garantit l’authenticité de la compassion, laquelle doit être purgée de toute passion égoïste. La sagesse bouddhique rejoint là celle des stoïciens.

Avec les religions monothéistes, la charité prend une autre dimension. Dans la Torah, l’exigence d’une fraternité humaine découle du précepte : « Tu aimeras ton prochain comme toi-même » (Lévitique, XIX, 18), étant précisé que le prochain est celui qui appartient au même peuple élu. Mais peu à peu une relation s’établit entre le commandement de l’amour de Yahvé (Deutéronome, VI, 5) et celui du prochain. Ce double commandement est repris par un juif pieux (Luc, X, 25) et par Jésus lui-même (Marc, XII, 29). Le rapport entre l’amour de Dieu et celui du prochain s’enracine dans toute la tradition biblique : la fraternité israélite n’est pas seulement une éthique définie par la règle d’or : « Ne fais pas à autrui ce que tu ne voudrais pas qu’on te fît » (Tobit, IV, 15 ; Hillel, Shabbat, 31 ; Targum, Lévitique, XIX, 18) ; elle est également en relation étroite avec l’amour de Dieu. La piété envers Dieu et la philanthropie (amour des hommes) sont des sœurs jumelles, dit Philon d’Alexandrie lorsqu’il invite les païens à se convertir (De virtutibus, 51).

Les premiers chrétiens se sont attachés à observer le commandement nouveau donné par Jésus : « Aimez-vous les uns les autres comme je vous ai aimés » (Jean, XIII, 34). Les écrits johanniques semblent limiter la charité aux frères dans la foi, tandis que les trois premiers Évangiles insistent sur la dimension universelle de la charité chrétienne et sur l’aspect concret qui en découle : obligation de bonnes œuvres et de l’aumône. Dans sa première lettre aux Corinthiens, Paul fait l’éloge de l’agapè, de cette charité fraternelle différente de l’amour passionnel, parce qu’elle s’origine en Dieu qui est amour. Cette charité, décrite comme un comportement de renoncement à soi, est ainsi une pratique fondée sur la foi et l’espérance. Mais Paul affirme qu’elle est la plus grande de ces trois vertus que la tradition désignera comme théologales, au sens où elles mettent en communion avec Dieu (1 Corinthiens, XIII, 13).

Même si, au cours des siècles, la charité a été souvent réduite à une pratique plus ou moins occasionnelle de « bonnes œuvres », elle demeure pour les chrétiens le plus grand commandement social. Par le respect d’autrui et de ses droits, elle est exigence de justice. Elle est plénitude de la Loi.

« Nul n’est croyant tant qu’il n’aime pas pour son frère ce qu’il aime pour lui-même », dit un hadith qui incite chaque musulman à être solidaire de ses frères dans la foi. Mais la Déclaration de la Mekke de 1984 insiste sur « les valeurs de tolérance de miséricorde et de fraternité qui doivent prévaloir dans les relations humaines ». D’où l’obligation de la Zakât, de l’aumône légale, qui est d’abord purification de ses propres biens (Coran, 2, 43, 83, 110), et des œuvres de charité, qui doivent aller au-delà de la stricte justice. La Zakât est ainsi le lien entre le service de Dieu et celui des hommes.
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CHIISME



Introduction

Le chiisme (shī‘isme) ne doit pas être désigné comme une « hétérodoxie » par rapport à un sunnisme qui serait l’« orthodoxie » islamique. Il n’y a ni concile ni autorité pontificale en Islam pour déterminer ces positions dogmatiques, et l’idée de majorité n’est pas plus l’équivalent d’orthodoxie que celle de minorité n’est l’équivalent d’hétérodoxie. Le shī‘isme représente une certaine manière de comprendre et de vivre l’islam qui remonte jusqu’aux origines de celui-ci, c’est-à-dire au vivant même du Prophète. Le mot « shī‘isme » est bizarrement formé en français par l’adjonction d’un suffixe tiré du grec au mot arabe shī‘a. La racine d’où provient ce dernier connote l’idée de suivre, d’accompagner. La shī‘a, c’est l’ensemble des adeptes, de l’école (il y a, par exemple, la shī‘a de Platon). Au sens strict du mot, la shī‘a, le shī‘isme, s’applique essentiellement aux fidèles qui professent la foi en la mission des Douze Imāms, c’est-à-dire les shī‘ites duodécimains ou imāmites tout court (le mot imām veut dire guide, principalement au sens spirituel). Au sens large, le mot peut désigner une vaste famille en mesure de se réclamer d’une ascendance shī‘ite. Dans cette famille entrent les Ismaéliens (comme shī‘ites septimains, différenciés des duodécimains à partir du VIIe Imām), et subsidiairement les Druzes et les Noṣayris. D’autres branches, tel le zaydisme (au Yémen), forment en quelque sorte transition avec le sunnisme.

Après le bref éclat jeté par les princes iraniens shī‘ites de la dynastie des Bouyides (Xe s.), qui furent un moment les vrais maîtres de l’empire ‘abbāside, le shī‘isme duodécimain eut à traverser des siècles de persécution qui le réduisirent à la clandestinité. C’est seulement avec l’avènement de la dynastie safavide au XVIe siècle et la reconstitution de la souveraineté nationale iranienne qu’il put revivre au grand jour, ce qui ne veut nullement dire que la pensée shī‘ite soit une création de l’époque safavide. La quasi-totalité de la population iranienne professe de nos jours le shī‘isme ; aussi bien, dès les origines, le shī‘isme avait-il pris fortement racine en Iran. Il y a, en outre, de forts îlots shī‘ites en ‘Irāq (où sont les lieux saints : Najaf, Karbalā, Kāẓimayn), au Liban, en Syrie, dans l’Inde, au Pakistan..., mais les statistiques, quand il y en a, ne fournissent pas des données numériques qui soient hors de doute. Aussi bien, par sa « discipline de l’arcane », le shī‘isme échappe-t-il plus que toute autre formation religieuse aux statistiques.

1. Les périodes

On peut à grands traits distinguer quatre périodes dans l’histoire du shī‘isme duodécimain.

La première période est celle des saints Imāms et de leurs adeptes et familiers. Elle s’étend jusqu’à la date qui marque le début de la « Grande Occultation » (al-ghaybat al-kobrā) du XIIe Imām (329/940). Cette même date est celle de la mort de l’un des premiers grands théologiens shī‘ites, Moḥammad ibn Ya‘qūb Kolaynī, qui rassembla en un corpus de plusieurs dizaines de milliers de ḥadīth les traditions rapportées des Imāms, lesquelles, constituant la sunna ou tradition proprement shī‘ite, sont aussi la source de toute pensée shī‘ite.

Une deuxième période s’étend depuis cette date jusqu’à la mort du grand philosophe et théologien shī‘ite, mathématicien et astronome, Nāṣir al-dīn Ṭūsī (mort en 1274), celui qui, lors du sac de Baghdād par les Mongols (1258), réussit à sauver le quartier et la population shī‘ites. Pendant cette période, les théologiens continuateurs de Kolaynī poursuivent l’élaboration du corpus des traditions shī‘ites formant plusieurs grandes sommes (celle d’Ibn Bābūyeh Shaykh Ṣadūq, celle de Shaykh Mofīd, celle d’Abū Ja‘far Ṭūsī, etc.). D’autre part, avec Nāṣir al-dīn Ṭūsī et ses élèves (notamment ‘Allāmeh Ḥillī), la pensée shī‘ite duodécimaine s’élabore en une forme systématique qui, sans doute, vient ainsi postérieurement à celle des Ismaéliens, mais ceux-ci avaient bénéficié de l’intermède fāṭimide.

Une troisième période s’étend jusqu’à la renaissance safavide en Iran, au début du XVIe siècle, qui vit éclore avec l’école d’Ispahan la grande figure de Mīr Dāmād (mort en 1631) et celle de ses nombreux élèves. Cette période fut extrêmement féconde et prépara cette renaissance même, qui ne s’expliquerait pas sans le travail qui la précéda. S’opère alors la jonction entre la pensée shī‘ite et le courant issu de l’œuvre du grand théosophe mystique Ibn ‘Arabī ; par là même sont renouvelés les termes dans lesquels se pose le problème des rapports originels entre le shī‘isme et le soufisme. On évoquera simplement les grands noms et les œuvres massives de Shāh Ni‘matullāh Walī, Ḥaydar Āmolī, Ibn Abī Jomhūr, Ṣā‘in al-dīn Torkeh Ispahānī, Rajab Borsī, Shams al-dīn Lāhījī, commentateur du célèbre mystique d’Azerbaïdjan, Maḥmūd Shabestarī.

La quatrième période, qui s’étend de la renaissance safavide à l’époque actuelle, se caractérise par un magnifique essor pour la philosophie comme pour la spiritualité (au XVIIe siècle : Mīr Dāmād, Ṣadrā Shīrāzī, Moḥsen Fayz, Qāzī Sa‘īd Qommī ; au XIXe siècle : les deux Zonūzī, Ja‘far Kashfī, Shaykh Aḥmad Aḥsā’ī et son école, Hādī Sabzavārī).

Bien entendu, ce schéma ne fait que dessiner les contours de l’histoire de la communauté shī‘ite. Pour approcher le sentiment que celle-ci a de sa propre histoire, il faut cerner le sentiment qu’elle a de sa vocation secrète, et, pour cela, ou à partir de là, se conformer à l’optique de ses propres concepts, ceux qui seront indiqués ci-dessous. C’est à leur lumière que, dans un demi-siècle peut-être, il sera possible de caractériser la période actuelle.



2. Le phénomène religieux shī‘ite en son essence

Le phénomène shī‘ite est en son essence un phénomène religieux, tel qu’il ne pouvait éclore qu’au sein d’une « communauté du Livre » (ahl al-Kitāb), c’est-à-dire rassemblée autour du « phénomène du Livre saint » révélé par un prophète. Il procède du fait que la première et la plus urgente question devant laquelle le « Livre saint révélé » mette la communauté du Livre est celle-ci : quel en est le sens vrai ? Ce sens vrai est-il ce qu’énonce l’apparence littérale, extérieure ou exotérique (ẓāhir) ? Ou bien cette apparence littérale n’est-elle que la métaphore et le revêtement d’un sens caché intérieur ou ésotérique (bāṭin) ? Ce problème est commun aux herméneutes du Qorān comme aux herméneutes juifs ou chrétiens de la Bible. La profession de foi commune à tout le shī‘isme est que tout ẓāhir comporte un bāṭin, comme le déclare fermement un ḥadīth du Prophète : « Le Qorān a un exotérique et un ésotérique ; celui-ci à son tour a un ésotérique, ainsi de suite jusqu’à sept profondeurs ésotériques. » S’il en est ainsi, la mission de révéler l’exotérique et celle d’initier à l’ésotérique ne peuvent être confiées à la même personne. Il s’ensuit que l’idée shī‘ite de l’herméneutique des niveaux de signification du Qorān a partie liée avec la prophétologie shī‘ite elle-même. Au prophète incombe la mission de « révéler » la Loi religieuse, l’apparence exotérique que Dieu « fait descendre » (tanzīl) sur lui par l’intermédiaire de l’Ange. À l’Imām incombe de « reconduire » (ta’wīl) cette apparence littérale à sa source et origine (aṣl), à son archétype ou Idée. La prophétologie se trouve ainsi nécessairement doublée par l’imāmologie ; figures du Prophète et de l’Imām sont aussi inséparables que tanzīl et ta’wīl, ẓāhir et bāṭin. C’est pourquoi, selon le jugement shī‘ite, pour que le fidèle soit non seulement un moslim (musulman), mais un croyant authentique, un vrai mu’min, il faut que sa shahādat, son attestation de foi, se déploie en une triple phase : attestation de l’Unité de l’Unique, attestation de la mission exotérique du Prophète, attestation de la mission ésotérique des Imāms.

Imām et Prophète forment ainsi une bi-unité dont les deux termes sont indissociables. Ils sont une seule Lumière manifestée en deux personnes. C’est ce que le prophète Mohạmmad notifia à plusieurs reprises au Ier Imām, ‘Alī ibn Abī Ṭālib, notamment et de la façon la plus solennelle dans le grand ḥadīth de l’investiture : « Tu es par rapport à moi comme Aaron par rapport à Moïse. » Ce rapport est confirmé par les ḥadīth dans lesquels l’Imām ‘Alī atteste que pas un mot du Qorān ne fut révélé au Prophète sans que celui-ci ne l’ait instruit personnellement de la forme authentique du texte et de tous les sens cachés qu’il recélait, si bien que l’Imām était détenteur d’un Qorān intégral et authentique qu’au lendemain de la mort du Prophète s’empressèrent de rejeter ceux qui imprimèrent alors à l’islam la direction historique... qu’ils lui imprimèrent. Cela explique les infirmités du textus receptus (la version d’Osman) dénoncées depuis toujours par tous les shī‘ites.

Le rapport entre Imām et Prophète s’exprime, d’autre part, à l’occasion de l’analyse et de l’activation de concepts caractérisant en propre le shī‘isme. C’est ainsi que le concept de nobowwat (prophétie) s’articule en un triple concept : celui de nabī (prophète tout court), celui de nabī-morsal (prophète missionné), celui de rasūl ou nabī chargé de révéler une Loi nouvelle, un Livre nouveau. Mais, dans tous les cas, le concept de nabī présuppose ici le concept shī‘ite caractéristique de la walāyat, laquelle est la dilection divine, la prédilection et l’amour par lesquels Dieu sacralise ses amis (les « Amis de Dieu », Awliyā’ Allāh) dès la prééternité. Tout nabī doit d’abord être un walī, mais tout walī n’est pas forcément un nabī, la nobowwat ne faisant que se surajouter à sa walāyat. D’où l’affirmation de la supériorité de la walāyat sur la nobowwat, puisque celle-ci présuppose la première et n’est qu’une mission ad extra : la walāyat est éternelle et permanente, la nobowwat a un caractère temporaire. L’affirmation de la supériorité de la walāyat peut avoir des conséquences diverses ; elle peut conduire à proclamer la supériorité radicale de l’Imām sur le Prophète, du bāṭin sur le ẓāhir. (C’est l’esprit de l’ismaélisme réformé d’Alamūt.) En revanche, les shī‘ites duodécimains, en s’efforçant de garder l’équilibre entre bāṭin et ẓāhir, considèrent la supériorité de la walāyat sur la nobowwat telle qu’elle se présente dans la personne du Prophète, tandis que chez les Imāms la walāyat dérive de celle du Prophète.

Du même coup aussi se fait jour le contraste entre le concept sunnite du khalīfat et le concept shī‘ite de l’imāmat. De l’héritage temporel et de l’héritage spirituel du Prophète le sunnisme n’envisage que le premier et sa transmission en la personne du khalife. Toutes les précellences intérieures que le shī‘isme postule en la personne de l’Imām sont alors superflues. Il s’agit en somme d’un khalīfat sans walāyat, ne répondant à aucune nécessité a parte Dei, puisque le khalīfat ne concerne que la bonne marche des affaires sociales et politiques ; bref, la conception sunnite de l’imāmat en la personne du khalife est une conception purement séculière et temporelle. En revanche, la conception shī‘ite de l’Imām comme Walī Allāh, l’« Ami de Dieu », est une conception qui investit l’Imām d’une fonction cosmique sacerdotale et fait de lui, comme Homme Parfait, le pôle mystique (qoṭb) grâce auquel le monde de l’homme persévère dans l’être. Les auteurs shī‘ites ont beaucoup insisté sur ces aspects. Certains estiment que Moḥammad, n’ayant accepté d’être qu’un « serviteur prophète », et non pas un « roi prophète », ne pouvait transmettre aux Imāms, ses successeurs, qu’une royauté spirituelle, non pas une royauté temporelle. Aussi, pas plus qu’il n’y aurait de sens à faire élire un prophète par les hommes, il n’y en aurait à ce que fût élu l’« Ami de Dieu », l’Imām, qui est le pôle de tous les Amis. La walāyat, en tant que charisme propre de l’Imām et comme charisme que présuppose toute mission prophétique, est définie couramment comme étant « l’ésotérique de la prophétie et de la mission prophétique ». Elle règle donc bien le rapport entre ẓāhir et bāṭin, entre prophétie et imāmat. Le concept métaphysique qui fonde ce rapport est celui de la Ḥaqīqat moḥammadīya ou « Réalité moḥammadienne éternelle ».



3. La théophanie et le plérome des Quatorze Immaculés

Le shī‘isme professe une théologie apophatique rigoureuse (la via negationis, le tanzīh) : la déité en soi est inconnaissable, insondable, ineffable, imprédicable..., c’est l’Absconditum, l’abîme de Silence auquel se sont référées toutes les gnoses. Cet Absconditum ne devient connaissable que par les figures qui en sont les théophanies et les manifestations. La théophanie primordiale constitue cette Réalité moḥammadienne métaphysique (Ḥaqīqat mohạmmadīya) dont le thème est l’équivalent, pour la pensée shī‘ite, des théologies du Logos dans le néo-platonisme et dans le christianisme. Philosophes et théosophes sont d’accord pour méditer en la Ḥaqīqat moḥammadiỵa une double « dimension » intelligible : du côté des créatures, dimension ad extra, qui est son côté exotérique, lequel correspond à la prophétie et à la personne du Prophète ordonnée à l’exotérique ; l’autre « dimension », du côté de la Présence divine, qui est son côté intérieur, ésotérique, correspondant à l’imāmat et à la walāyat. Le Logos moḥammadien englobe donc quatorze entités ou Éons de Lumière : ce sont, considérées à leur niveau métaphysique de personnes de Lumière (shakhṣ nūrāni), les personnes du Prophète, de Fāṭima sa fille et des Douze Imāms. Leur ensemble est désigné comme le plérome des « Quatorze Immaculés » (ceux qu’aucune faute ni souillure ne peuvent atteindre). Le Prophète en représente donc le ẓāhir ou exotérique ; le plérome des Douze Imāms en est le bāṭin ou ésotérique ; Fātịma est le confluent de ces deux Lumières, prophétie et imāmat, qui en leur leur essence sont une seule et même Lumière.

Les Douze Imāms sont les suivants : I. ‘Alī ibn Abī Ṭālib, émir des croyants (mort en 661) ; II. al-Ḥasan al-Mojtabā (669) ; III. al-Ḥosayn, le « prince des martyrs », par référence à la tragédie de Karbalā ; IV. ‘Alī Zaynol ‘Ābidīn (711) ; V. Moḥammad al-Bāqir (733) ; VI. Ja‘far al-Ṣādiq (765) ; VII. Mūsā al-Kāẓim (799) ; VIII. ‘Ạlī Reżā (818) ; IX. Moḥammad Jawād al-Taqī (835) ; X. ‘Alī al-Naqī (868) ; XI. Ḥasan al-Askarī (874) ; XII. Moḥammad al-Qā’im al-Mahdī al-Ḥojjat, l’Imām de la Résurrection. Ce sont ces figures qui polarisent la spéculation aussi bien que la dévotion shī‘ite (laquelle a largement développé l’usage et les textes des liturgies privées).

Beaucoup plus qu’en leur fugitive apparition historique, c’est en leur réalité pléromatique de lumière que ces figures sont contemplées. Écartons tout malentendu. La limitation du nombre des Imāms à douze résulte aussi bien des vertus arithmosophiques du nombre douze (vérifiées dans les structures de l’être, dans celle du zodiaque, celle du Temple de la Ka‘ba, etc.) que de plusieurs ḥadīth du Prophète proclamant expressément que ce nombre est limité à douze. On peut même dire que cette limitation entraîne eo ipso l’occultation présente du XIIe. Contrairement à ce que l’on entend dire parfois, la succession imāmique n’est point un privilège de la descendance charnelle ; celle-ci n’a jamais suffi à elle seule ; il y faut en outre la ‘iṣmat (la toute-pureté) et le naṣṣ (désignation expresse par l’Imām antérieur). Aussi bien la parenté terrestre des Imāms en ce monde n’est-elle que le symbole de leur parenté pléromatique ; et l’Imām Ja‘far déclarait : « Mon attachement spirituel (walāyat) pour le Ier Imām a plus d’importance que l’ascendance charnelle qui me rattache à lui. »

Par la double « dimension » de la Ḥaqīqat moḥammadīya, on voit comment se noue primordialement le lien entre ẓāhir et bāṭin. Par la fonction des figures théophaniques, on comprend pourquoi tant d’auteurs shī‘ites ont répété que sans l’Imām le tawḥīd était impossible (cf. la triple shahādat décrite ci-dessus). La déité en soi, étant inconnaissable, ne peut recevoir ni nom ni attribut sans que sa transcendance soit violée. C’est pourquoi, en de nombreux ḥadīth, les Imāms ont répété : « C’est Nous qui sommes les Noms, les Attributs... la Face de Dieu, la Main de Dieu, etc. » Rapporter à la déité en soi ces noms et attributs, c’est faire de l’anthropomorphisme (tashbīh) ; se contenter de les lui dénier ou de les allégoriser, c’est tomber dans l’agnosticisme (ta‘tīl). L’imāmologie est la voie royale qui préserve de l’un et l’autre abîme et qui eo ipso résout la question des prétendus anthropomorphismes du Qorān. Cette fonction théophanique de l’imāmologie fait remplir à celle-ci en théologie shī‘ite un rôle homologue à celui de la christologie en théologie chrétienne, mais toujours avec une préférence pour les solutions rejetées par les conciles de l’Église ; le rapport entre le lāhūt (divin) et le nāsūt (humain) de l’Imām est beaucoup plus proche des christologies de type gnostique.



4. Les cycles de l’histoire sacrée et la parousie du XIIe Imām

Les deux « dimensions », exotérique et ésotérique, de la Ḥaqīqat moḥammadiya correspondent aux deux mouvements, descente (nozūl) et remontée (ṣo‘ūd), de la Lumière moḥammadienne (Nūr moḥammadī). La descente de cette Lumière en ce monde, c’est essentiellement la mission exotérique des prophètes aboutissant à la mission terminale et récapitulative de Moḥammad, le « Sceau des prophètes ». Le mouvement de remontée est essentiellement opéré par le ta’wīl, l’herméneutique des textes prophétiques dont le ministère incombe aux Imāms (le mot ta’wīl veut dire « reconduire quelque chose à son origine »). La Ḥaqīqat moḥammadīya est ainsi finalement la clef de la hiéro-histoire, assurant son axe d’orientation à la conscience religieuse fondée sur le « phénomène du Livre saint révélé ». C’est pourquoi un long ḥadīth explique qu’au cours de cette descente cette Lumière séjourna dans « douze Voiles de lumière » et qu’elle remonte à son origine à travers ces mêmes Voiles. Ces Voiles sont les Imāms de l’ésotérique, typifiés là même comme douze millénaires. La théologie shī‘ite se montre ainsi comme un cas exemplaire de ce que les historiens des religions ont appelé ailleurs « théologies de l’Aiōn » (Aiōn : âge total d’un monde). Les douze millénaires du zoroastrisme en sont un cas tout aussi remarquable et bien antérieur. C’est même l’un des points sur lesquels se révèle la continuité secrète de la conscience religieuse iranienne, de l’Iran mazdéen à l’Iran shī‘ite. Bien entendu, les douze millénaires ont un sens arithmosophique ; ils ne donnent pas une chronologie positive. La Lumière mohạmmadienne descendue en ce monde (par une épiphanie qui n’est jamais une incarnation) s’est transmise de prophète en prophète ; ensuite, elle effectue sa remontée, d’Imām en Imām. Avec l’idée de ce double cycle, l’orientation de la conscience shī‘ite apparaît comme essentiellement eschatologique.

Par là même, on entrevoit l’importance de la Figure qui couronne cet édifice de la hiéro-histoire, à savoir le XIIe Imām. Les deux mouvements de descente et de remontée de la Lumière moḥammadienne constituent respectivement le « cycle de la prophétie » et le « cycle de la walāyat », lequel est celui de l’initiation spirituelle des « Amis de Dieu ». Il y eut six grands prophètes annonciateurs d’une Loi (Adam, Noé, Abraham, Moïse, Jésus, Moḥammad) ; chacun d’eux eut successivement ses douze Imāms, le douzième assurant la transmission au prophète de la période suivante. Le XIIe Imām de la période moḥammadienne, « prophète du VIIe Jour », n’apportera pas, lors de sa parousie, une sharī‘at nouvelle, mais la révélation (le ta’wīl) du sens ésotérique de toutes les révélations. Aussi sera-t-il l’Imām de la Résurrection (Qā’im al-qiyāmat). Du sentiment eschatologiqueeschatologique commun au zoroastrisme et au shī‘isme jaillit l’idée d’une périodisation des « âges du monde ». On relèvera qu’une telle idée axée sur l’eschatologie fit éclosion en Occident, au XIIe siècle, chez Joachim de Flore et ses disciples. À très grands traits, le « cycle de la nobowwat » correspondrait à l’idée joachimite du règne de l’Église de Pierre, tandis que le « cycle de la walāyat » correspondrait à l’idée joachimite de l’Église de Jean – et cela d’autant mieux que de part et d’autre l’idée de cycle ou de règne connote un sens existentiel plutôt que chronologique, puisque l’on peut être « objectivement contemporain » de l’un tout en appartenant intérieurement déjà à l’autre. Il importe, pour la phénoménologie de la conscience religieuse, que de telles convergences soient relevées, car elles permettent de donner toute leur valeur symptomatique à d’autres faits, au fait, par exemple, que certains penseurs shī‘ites identifient nommément le XIIe Imām avec le ParacletParaclet annoncé dans l’Évangile de Jean, et d’autres avec le Saoshyant des zoroastriens.

Peut-être y a-t-il là autant de virtualités qu’appellera à éclore l’avenir d’une histoire religieuse encore inachevée. Car, en fin de compte, ce qui récapitule la différence entre la conception sunnite et la conception shī‘ite de l’islam est peut-être ceci : l’islam sunnite constate que le cycle de la prophétie est clos – le « Sceau des prophètes » est venu, il n’y a plus rien à attendre –, cependant, tout le monde admet que l’humanité ne peut pas se passer de prophètes. Telle est la situation pathétique dans laquelle le shī‘isme refuse de sombrer. Il admet, certes, lui aussi, que le cycle de la prophétie législatrice est définitivement clos. Mais, avec le départ du dernier Prophète, quelque chose de nouveau a commencé : le cycle de la walāyat tendu vers cet horizon eschatologique qui garantit à l’humanité qu’elle a encore quelque chose à attendre. Le garant de cette Attente est ce XIIe Imām fugitivement apparu, pour entrer, tout enfant encore (à l’âge de cinq ans), le jour même de la mort de son père, dans une première « occultation » (874), au cours de laquelle il fut encore visible à quelques dignitaires. Quelque soixante-six ans plus tard (940), il entre dans l’« Occultation majeure » (al-ghaybat al-kobrā). À la fois présente au passé de l’Histoire et au futur de la Résurrection, seule cette Figure peut dominer le temps « entre les temps ». Notre temps de l’Occultation majeure est un temps « entre les temps ». L’Imām de notre temps (ṣāḥib al-zamān) reste « invisible aux sens mais présent au cœur de ses fidèles ».
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