INTRODUCTION À L'HINDOUISME

par Alain Delaye
Par "hindouisme" on désigne un ensemble de courants religieux qui ont pour origine et théâtre l'Inde. Les historiens situent son apparition entre le IIème s. avant et le IIème s. après J.C., à partir d'un socle védique, et en réaction au bouddhisme. Ces courants ne développent que rarement un prosélytisme hors des frontières de l'Inde. Pourtant, ils nous atteignent à travers une abondante littérature de sagesse et une discipline de plus en plus présente chez nous : le yoga. Ce cours a pour objectif de les présenter de manière objective et bienveillante. Il serait souhaitable qu'il suscite un dialogue entre nous.
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REMARQUES PRÉLIMINAIRES

- La civilisation indienne est complexe et couvre 4000 ans d'histoire.

- L'Inde moderne compte environ un milliard d'individus regroupés dans une société disparate dont une partie vit encore au Moyen Age, alors que l'autre a franchi le cap des révolutions industrielle et informatique

- Nous avons affaire enfin à un univers culturel très différent du nôtre, utilisant un vocabulaire et des concepts qui nous sont étrangers. L'Inde, malgré nos études encyclopédiques, demeure pour une large part un continent ignoré.

Dresser un état de la spiritualité indienne dans un pareil contexte n'est pas facile.
I. AUX ORIGINES

Vers l'an 2000 avt J.C., lors d'importantes migrations, un groupe indo-iranien venant du nord s'est imposé aux populations vivant entre la mer d'Aral et la vallée de L'Indus. 

500 ans plus tard, ce groupe s'est  scindé en deux : une partie restant sur place a donné naissance à la civilisation perse ; l'autre, continuant sa migration vers l'est. Cette branche s'est donnée alors le nom d'arya.

Ce sont ces arya qui ont donné naissance à la religion védique, laquelle tire son nom des premiers textes sacrés : les Veda.

II. LES VEDA

Les Veda sont des textes anciens composés en sanskrit entre 1500 et 500 av.J.C. Les Indiens font une différence entre révélation et tradition. Ils distinguent la shruti  : "ce qui a été entendu", le fruit d'une expérience originelle, d'origine divine, et la smrti  : "ce dont on se souvient" et fait l'objet d'une transmission, d'origine humaine.
La révélation comprend quatre Veda : le Rig Veda, le Yajur Veda, le Sama Veda et l'Atharva Veda.

Certains textes, considérés aussi comme révélés, se rattachent aux Veda : les Brahmana, les Âryanaka, les Upanishad et la Bhagavad Gîtâ.

Tous ces textes se donnent comme le fruit d'une expérience immédiate, d'une révélation faites par les dieux à des sages (rishis) qui étaient aussi des poètes (kavis). Aujourd'hui encore, ils restent pour les Indiens objet d'admiration et de dévotion. 

III. LES DIEUX VÉDIQUES

Le Rig Veda et l'Atharva Veda donnent une liste de 33 dieux répartis en trois groupes de 11.

Ces dieux se partagent trois domaines - le ciel, l'air, et la terre - dans lesquels ils exercent trois sortes de fonctions : sacerdotale, guerrière et productive, formant ainsi une véritable société organisée.

- Dans le premier domaine, nous trouvons, en tête, Varuna qui voit tout, sait tout, Mitra et Surya (le soleil).

- Dans le deuxième domine Indra, assisté dans sa tâche par les Marut, troupe de jeunes guerriers et Vâyu (le vent).

- Dans le troisième domaine, préside la figure d'Aditi, la grande déesse identifiée à la terre, la mère des dieux, et certains de ses enfants : les Ashvins (les cavaliers du ciel).

En dehors de cette mythologie tripartite (ou parfois inclus), nous trouvons aussi de grands dieux comme Agni, le dieu du feu, Soma : la personnification d'un breuvage sacré, et d'autres dieux dont certains occuperont par la suite le devant de la scène, comme Shiva et Vishnou.

Par ailleurs, derrière toutes ces divinités, se profile et s'affirme une réalité divine unique : le brahman. Dans les Veda nous avons affaire à la fois au fondement insaisissable du réel et à la formule qui l'exprime et en canalise la puissance au bénéfice des humains. Cette puissance transite à travers le son d'une parole qui apparaît dans le Rig Veda comme un son, une énergie vibratoire originelle, mère de tous les êtres, détentrice du souffle de tous les vivants.

IV. LES COSMOGONIES

La naissance du monde tient une place importante dans les textes sacrés de l'Inde. Il y a le passage d'un état chaotique, indifférencié à un état du monde organisé. Ce passage qui conduit à la création d'un monde hiérarchisé, commence avec le surgissement d'un désir originel (Kama) qui ensemence les eaux primordiales. De cette matrice fécondée naît le cosmos comme une sorte de fœtus géant que l'on appelle Purusha : l'homme cosmique. 

Cet être primordial va, dans un second temps et un premier sacrifice, être démembré, découpé par les dieux pour fournir tous les êtres qui peuplent l'univers. 

Bref, les  dieux ne créent pas le monde mais le déploient, l'organisent, et les hommes, à leur exemple, vont avoir à poursuivre leur œuvre en prolongeant dans leurs rites, le sacrifice du Purusha.

Dans les Brâhmana, au lieu du Purusha, nous trouvons une figure équivalente Prajâpati.

V. LA RELIGION VÉDIQUE

L'univers védique est essentiellement ritualiste. Le rite (rita) est ce qui prolonge et actualise dans la société humaine, l'ordre cosmique (le dharma). Les hommes doivent poursuivre l'œuvre des dieux en prolongeant dans leurs rites, le sacrifice initial opéré par eux. 

On peut distinguer dans les Brâhmana deux grands types de rites :

- les rites domestiques que tout arya doit accomplir à longueur de journée et d'année. Le plus important est l'agnihotra, "l'oblation dans le feu". 

- les rites solennels qui concernent pour la plupart la personne et la fonction du roi. Le prince est alors le sacrifiant par excellence.

Les rites védiques ne requièrent pas de temples mais s'accomplissent soit dans la maison, soit sur une aire sacrificielle. Ils  visent à promouvoir un salut collectif (familial, clanique ou national).


VI. LES UPANISHAD

Les Upanishad anciennes (VIIème au IVème s. avt J.C.), au nombre d'une dizaine, ont beaucoup d'importance dans le corpus des écritures sacrées de l'Inde. Il s'agit de textes transmettant une sagesse dans le cadre d'une relation maître-disciple. Elles ont le statut de Révélation divine.

Les sages à l'origine des Upanishad (nommés ou anonymes) appartiennent presque tous à un milieu de deuxième caste. Ils entrent en concurrence avec les brahmanes et proposent des voies d'intériorisation en marge de leur idéologie ritualiste.

Une étymologie du mot Upanishad lui confère le sens de "connexion, mise en rapport". Sous cet aspect, l'Upanishad est un texte qui révèle des correspondances. La connexion clé est celle établie entre le brahman védique, mystère unitaire et initial, et l'atman : le soi immanent à chaque individu.

Tat tvam asi : "Tu es cela" est la formule qui exprime l'unité de l'âtman et du brahman et constituera l'un des mantras les plus célèbres de l'hindouisme. 

Pour parvenir à cette identification, les Upanishad préconisent une spiritualité par détachements successifs qui, s'ils ne provoquent pas la réalisation finale, y préparent. Ils abandonnent le terrain de la religion institutionnelle pour celui d'une spiritualité intériorisée.

Les Upanishad enfin établissent une connexion entre le corps et le cosmos. Elles conçoivent le corps comme un microcosme et le cosmos comme un grand corps. Entre les deux existent des correspondances et circulent des énergies.
VII. LES COURANTS CONTESTATAIRES

Parallèlement au mouvement réformiste qui inspira les Upanishad, virent le jour en Inde des courants plus contestataires qui remirent en question le monopole et les fondements du brahmanisme. 

1. Le bouddhisme

A l'origine du bouddhisme, nous trouvons Sâkyamuni (566 avt J.C.) un prince devenu ascète qui connut l'illumination vers l'âge de 30 ans et fonda une communauté monastique en marge de la société indienne et de l'idéologie brahmanique. Rejetant le ritualisme, le système des castes, la révélation védique et les deux notions centrales de brahman et d'atman, le Bouddha proposa une voie à huit pistes, l'octuple sentier, toute centrée sur la recherche intérieure. Elle a cependant gardé du brahmanisme quelques convictions de base.

Par la suite et durant des siècles, la dialectique entre bouddhisme et hindouisme a stimulé et fécondé la réflexion des deux religions.

2. Le jaïnisme

De même époque, mais avec un destin plus local, le jaïnisme a su perdurer en Inde d'où il n'est pas sorti. Il a pour fondateur Mahavira un aristocrate de deuxième caste, né vers l'an 600, qui fonda une communauté de moines et de laïcs qu'il instruisit durant 30 ans.

Comme le bouddhisme, le jaïnisme vise à libérer les hommes du cycle sans fin des transmigrations. Il écarte pour cela les sacrifices rituels et leurs exécutants, ainsi que la révélation védique et le Brahman-atman.

Le jaïnisme insiste sur la connaissance et le respect de la vie (jusqu'à celle du moindre insecte) et pousse très loin le principe de non violence (ahimsa).

VIII. LE PASSAGE A L'HINDOUISME

La rédaction des Upanishad s'est poursuivie très tard dans l'histoire de l'Inde, jusqu'au XVIème s. Ce qui fait, comme l'écrit Y.Tardan Masquelier, que "le passage du védisme comme révélation (la shruti) à l'hindouisme comme tradition (la smrti) se présente sous l'aspect chronologique d'un lent processus de transition."

La tradition, qui fait suite à la révélation (Veda, Brahmana, Âryanaka, Upanishad) et se greffe sur elle, comprend des textes très différents :

- Le Mahâbhârata et le Râmâyana sont deux grandes épopées composées sur une longue période, aux alentours du début de l'ère chrétienne.

- La Bhagavad Gîtâ, qui fait partie du Mahâbharata  constitue un lieu de transition entre védisme et hindouisme.

- Les Purâna ont été composés entre l'ère chrétienne et le XIVème s. Ce sont des réservoirs de légendes racontant l'histoire des grands dieux, surtout Vishnu et Shiva. Ils sont liés à l'univers de la bhakti (dévotion). 

- Les Sûtra sont des recueils d'aphorismes qui s'enchaînent comme les perles d'un collier.

L'enseignement de ces textes passe par la relation maître-disciple, le maître n'étant pas considéré comme un savant, mais comme le témoin d'une expérience qu'il aide ses disciples à refaire.

Dans ces perspectives, les dieux conçus comme des démiurges, sont solidaires des univers qu'ils créent, et ils disparaissent avec eux. Leur fonction est reconduite, mais pas leur individualité. Le brahman seul est conçu comme la véritable matrice créatrice. Cette vision fournit son cadre cosmologique à celle, fondamentale dans l'hindouisme, du samsâra : retour indéfini des êtres dans le cercle des existences.

IX. LE VISHNOUISME

Le dieu Vishnou fait partie de la mythologie des Veda. Toutefois, la place qu'il y tient est réduite et il faut attendre le IIIème ou IVème s. avant J.C. pour le voir prendre le devant de la scène. Ce sont les épopées et les Purâna qui ont assuré cette promotion.

Le vishnouisme conçoit l'évolution du monde comme un processus de dégradation progressive en quatre étapes : un âge d'or (le krita-yuga), un âge sacrificiel (le tretâ-yuga), un âge décadent (le dvâpara-yuga) et un âge sombre (le kali-yuga).

À chaque nouveau cycle, Vishnou (Narayâna) crée un nouveau monde en prenant la forme d'un Brahmâ. À la fin, il prend la forme d'un Shiva destructeur. Toutefois, dans ces trois fonctions (création - conservation - destruction) le vishnouisme a privilégié la seconde et fait de Vishnou un protecteur. Il intervient en prenant la forme d'avatars, d'incarnations du divin, entre autres celles de Râma et de Krishna.

En ce qui concerne Krishna, un texte dont l'importance dans l'hindouisme est considérable est la Bhagavad Gîtâ. Rédigée à partir du IVème s. av. J.C., elle constitue les chants 25 à 42 du livre VI du Mahâbhârata. Dans un contexte de guerre fratricide, elle met en scène un dialogue entre Arjuna, grand guerrier fils d'Indra, et Krishna son cocher, prince sans royaume, mais aussi incarnation de Vishnou. 

Arjuna est déchiré entre son devoir (dharma) de guerrier et l'amour de ses parents qui se trouvent dans le camp adverse. Pour résoudre son problème, Krishna lui enseigne la doctrine de l'acte désintéressé, la voie du karma (karma-marga ou karma-yoga). Cette voie prend source dans le modèle divin qu'est Vishnou, lequel ne cesse d'agir. Mais ce dieu, qui se révèle comme l'archétype de tous les comportements humains, est aussi le Bhagavant : le Seigneur de la bhakti, de l'amour qui sauve. 

Fondée sur une immanence radicale, la bhakti se démarque du védisme par son universalisme. À la limite, elle se démarque même du karma-yoga en adoptant comme pratique unique l'abandon au Seigneur, réalisable par tous, même ceux qui ne peuvent agir. Le souvenir constant de Dieu, de sa présence, devient alors la principale vertu.

Râma, l'avatar de Vishnou que nous révèle l'épopée du Râmâyana, n'a pas eu autant d'importance que Krishna. Il incarne dans l'hindouisme le modèle du roi juste capable d'amour et de courage, le symbole surtout de celui qui se bat pour une juste cause.

Parallèlement aux avatars de Vishnou, nous trouvons aussi dans le vishnouisme une dévotion particulière portée à son épouse Lakshmî, la déesse du bonheur, vénérée dans de nombreux temples.

Animé par ces figures emblématiques, le vishnouisme s'est développé en Inde dans diverses communautés dont l'histoire en grande partie nous échappe

Un mot pour terminer sur Râmânuja, Madhva et Caitanya qui ont contribué à ce développement du vishnouisme.

Râmânuja (XIème s.) est un grand mystique tamoul que l'on vénère encore aujourd'hui. Formé à l'école moniste de Shankara, il s'en est détaché pour devenir un bhakta dans la lignée vishnouiste. Prédicateur, écrivain, polémiste, fondateur de communautés, il a laissé une doctrine qui a eu une grosse influence.

Pour lui, Dieu est un être personnel à la fois immanent et transcendant, possédant tous les attributs divins à un degré infini. Il est aussi le Maître intérieur résidant dans le cœur. Râmânuja insiste sur l'aspect féminin de ce Dieu et a une dévotion particulière pour Sri-Lakshmi : la shakti de Vishnou. 

Les âmes transmigrent de corps en corps jusqu'à se fondre en Dieu, mais pas totalement, une distinction demeure : condition de l'amour. 

Madhva (XIIIème s.) a poussé encore plus loin le dualisme mitigé de Râmânuja et s'est opposé à Shankara. Pour lui la différence entre le soi individuel et la divinité est radicale et ne se résorbe pas. 

Caitanya a marqué la renaissance du vishnouisme au Bengale, au XVIème s. Mystique ayant de nombreuses extases, il s'est signalé par sa dévotion intense à Krishna. 

X. LE SHIVAÏSME

Autre divinité importante : Shiva. Aux origines de cette figure nous trouvons celle de Rudra : le rouge, le terrible. Cet aspect qui suscite la crainte religieuse, exprime aussi chez lui la transcendance du divin par rapport à l'humain et s'accompagne d'un aspect bienveillant, compatissant.

Les théologiens hindous ont inclus Shiva dans une notion synthétique : la Trimurti. Dans cette trinité indienne, les trois divinités : Brahman, Vishnou et Shiva jouent les rôles complémentaires de créateur, conservateur et destructeur du monde. Toutefois, chacune des divinités jouit des pouvoirs des autres.

La figure de Shiva se révèle complexe et dotée de polarités multiples. Il est à la fois le transcendant autonome et l'immanent au monde qu'il crée, conserve et détruit, ainsi qu'au cœur de ses disciples à qui il donne sa grâce. À hauteur divine, il est mâle et femelle et se trouve pourvu d'une parèdre, d'une Shakti, qui symbolise son énergie créatrice. 

Shiva est le grand magicien qui, en tant que créateur, déploie la maya du monde, mais il en est aussi le destructeur. On le représente parfois comme un danseur (Nataraja). Il est le yogi originel qui brûle du regard  de son troisième œil kama, le désir, mais aussi l'époux divin dont l'énergie sexuelle féconde son épouse Pârvati, archétype de tous ses dévots.  C'est pourquoi elle lui dit : "Tu es le plus grand de tous les ascètes, mais par l'effet de ta compassion, tu es devenu ardent en amour."
 Son symbole dominant d'ailleurs est le linga (phallus). Il est enfin le maître des animaux. 

Notons pour terminer l'importance dans la mythologie shivaïte de trois personnages très présents dans la dévotion populaire : Pârvati, Ganesha et Skanda. 

Le shivaïsme a animé de nombreuses communautés au cours des siècles. Tous ces disciples de Shiva sont des bhakta, des dévots de Shiva ressenti par eux comme Présence agissante dans le monde et dans l'âme humaine. Dans ces perspectives, le monde n'est pas un obstacle à la libération, il est la manifestation de Shiva et le moyen de le rejoindre. 

En bref, la bhakti s'est largement éloignée de l'orthodoxie brahmanique. Elle a introduit une approche plus personnalisée, plus simple et plus affective du divin, et ouvert la porte de l'expérience religieuse à tout être humain, quelle que soit sa condition.

XI. TRADITIONS ET PRATIQUES TANTRIQUES

Le vishnouisme et le shivaïsme comportent des doctrines et des pratiques particulières dites tantriques. 

La révélation tantrique entend parfois remplacer et parfois compléter la révélation védique. Les écritures qui la véhiculent, rédigées en sanskrit, portent le nom de tantra, mais aussi d'âgama, samhitâ, sûtra…  à quoi s'ajoutent des œuvres écrites dans tous les dialectes de l'Inde sur une durée de plus de mille ans.

L'origine des doctrines tantriques, absentes des Veda et des Upanishad anciennes, n'est pas connue. Leur influence s'est surtout exercée entre le VIIème et le XIVème s. Elles n'ont directement concerné que des minorités d'initiés, mais ont imprégné toutes les traditions hindoues.

On peut y relever, comme traits généraux : 

- La nécessité de recourir à toutes les énergies en vue d'assurer le salut.

- La valorisation du désir et de l'expérience du monde comme moyens de libération. 

- La valorisation de l'union sexuelle comme métaphore de l'union au divin.

- Le rejet des discriminations brahmaniques de caste, de sexe, de pureté, et la mise en valeur de la solidarité existant entre l'individu et le monde. 

- La démultiplication du divin en une pléiade de formes divines.

- L'importance attachée aux figures féminines du divin (shakti, parèdres…)

- La mise en relief de la liberté divine qui fonde la liberté humaine à l'égard des normes.

- L'insistance sur le pouvoir de la parole et des mantras.

- L'usage de rites parfois étranges et transgressifs.

Brahmanisme et tantrisme présentent deux visages à la fois antinomiques et complémentaires de l'hindouisme.

XII. LES GRANDS DARSHANA

Les Darshana (litt. points de vue) entendent poursuivre et interpréter la tradition védique. Il s'agit de six grands chemins de sagesse qui se sont élaborés en parallèle avec les grands mouvements de la bhakti vishnouiste et shivaïte.

Ce sont le Nyâya et le Vaisesika, la Mîmânsâ et le Vedânta, le Sâmkhya et le Yoga. En fait, les trois premiers sont oubliés.

1. Le Vedânta

Vedânta signifie "fin du Veda", c'est-à-dire qu'il entend à la fois clôturer la période dans laquelle le Veda à été révélé et en être l'aboutissement, l'accomplissement. Il choisit dans la tradition védique les parties qui lui semblent les plus riches, en particulier les Upanishad monistes.

Contrairement à la bhakti, qui est une voie de la dévotion, le Vedânta est une voie de la connaissance qui reprend aux premières Upanishad l'identité entre le brahman universel, neutre, et l'atman individuel, personnel. Il affirme que la réalisation de cette identité constitue le salut.

La source première du Vedânta réside dans les Vedânta-sûtra ou Brahma-sûtra de Bâdrayâna (IIème-IIIème s. ap.J.C.). Ce Vedânta originel est dit préshankarien parce que le foyer central du Vedânta se trouve dans un philosophe plus tardif : Shankara.

Shankara (VIIIème s.) est un brahmane qui a marqué l'hindouisme par la profondeur et la pureté de sa doctrine sur la non-dualité (advaïta).

L'axe de son message est l'intuition du Soi, l'identité entre le brahman cosmique et l'âtman individuel. Pour lui, le divin peut être appréhendé à deux niveaux : absolu et relatif.  La distinction entre ces deux niveaux (elle-même illusoire) est provoquée par une puissance cosmique : la Mâyâ.

Cette Mâyâ cosmique se retrouve au plan individuel dans l'avidyâ, l'ignorance qui réside au cœur de chaque être et lui fait prendre le relatif pour l'absolu. Celle-ci se cristallise dans le sentiment d'avoir un moi séparé : L'ahamkara (littéralement : "ce qui crée le je").

La libération est un retour à la source dont l'éclat a été un instant brouillé par l'ignorance, l'avidyâ, la Mâyâ.

Se démarquant de Shankara, un autre grand maître vedantin : Râmânuja (XIIème s.) insiste sur les aspects positifs de l'absolu et le bonheur d'une communion avec le Seigneur, dans la vision de sa lumière. Nous avons affaire avec lui à un Vedânta métissé de bhakti.

Après Shankara et Râmânuja, d'autres maîtres enseignèrent en Inde l'advaïta (la non-dualité). Si bien qu'à partir du XVIIème s., Le Vedânta est apparu en Inde comme la voie philosophique de salut par excellence. 

2. Le Sâmkhya

Le Sâmkhya a aussi pour but la libération (moksa). Il se présente non comme une démarche religieuse ciblant une transcendance (personnelle ou impersonnelle), mais comme un système philosophique assez abstrait. Sa doctrine et contenue dans un traité, les Sâmkhyakârikâ, rédigé aux alentours du IVème s. par Ishvarakrishna et commenté au VIIIème s. par Gaudapâda.

Le Sâmkhya est dualiste. Il distingue dans la réalité deux principes : Purusha et Prakriti. Purusha c'est l'esprit présent dans chaque être vivant ou, plus globalement, l'ensemble de esprits qui peuplent l'univers : ils sont libres, inactifs, contemplatifs. Prakriti c'est la nature changeante, créatrice de mouvement et de formes. Son mouvement est le résultat d'un déséquilibre dynamique entre trois facteurs énergétiques, trois gunas : tamas, rajas et sattva.

La libération consiste pour les esprits (les purusha) à prendre conscience de leur indépendance par rapport à la nature changeante. Pour aider à cette prise de conscience libératrice, le Sâmkhya se livre à une analyse du réel qu'il structure en 25 éléments (tattva).

Esprit (Purusha)
Nature (Prakriti)

Intelligence (Buddhi)

Ego (Ahâmkara)

Organes de connaissance/Organes d'action/Mental/Éléments subtils/Éléments grossiers

Le Sâmkhya peut être dit athée. Il constitue une sorte de voie philosophique ciblant la libération au terme d'une observation analytique du réel. Toutefois, il fait souvent couple avec le Yoga.

3. Le Yoga

Le terme de "Yoga" a servi à designer de nombreuses démarches, si bien qu'il a pris très tôt le sens général de discipline, voie de libération. Toutefois, il existe un Yoga darshana qui constitue un véritable système organisé de pratiques. Ce Yoga s'est cristallisé, vers le IVème siècle, dans un texte de référence : les Yoga-Sûtra de Patanjali 

Les Yoga-sûtra présentent un Raja-Yoga, un yoga royal, encore appelé ashtânga-yoga : yoga à huit membres. En quatre chapitres, ils déroulent les huit aspects d'une démarche spirituelle complète.

I. LES YAMA (cinq attitudes à cultiver à l'égard d'autrui) : la non-violence (ahimsa), la véracité (satya), l'abstention de vol (asteya), la chasteté (brahmachârya) et le détachement (aparigraha). 

II. LES NIYAMA (cinq attitudes à avoir envers soi-même) : la propreté externe et interne (schaucha), le contentement (samtoha), la pratique ardente (tapas), la connaissance de soi par l'étude des textes (svâdhyâya) et l'abandon au divin (îshvara-pranidhâna).

III. LES ÂSANA (les postures) : elles sont nombreuses et varient avec les écoles.

IV. LE PRÂNÂYÂMA (les techniques respiratoires) : L'équilibration de l'énergie (prâna) par l'éducation du souffle. 

V. PRATYÂHÂRA (le recueillement).
VI. DHÂRANA (la concentration).
VII. DHYÂNA (la méditation-contemplation).

VIII. LE SAMÂDHI (l'expérience mystique, l'enstase).

La dernière partie se détache des autres cependant, car elle est le but du yoga, alors que les autres ne sont que des moyens.

Le Raja-yoga s'adresse à tous. Il propose de surmonter la dispersion, l'aliénation et la souffrance humaine à travers une discipline qui intègre pleinement le corps, apaise les divagations du mental, et culmine dans l'état de samadhi, une absorption profonde dans la béatitude.

Même s'il reprend les catégories philosophiques et athées du Sâmkhya, le Yoga est discrètement théiste. Fondamentalement il est orienté, comme le jnâna-yoga des Védantins, vers la libération par la connaissance. En Inde, il a eu une postérité multiple.

Parmi les traités de yoga qui ont succédé aux Yoga-sutras, relevons : le Yoga Vashista, le Yogayânavalkyam,  les Upanishads du yoga, Le Hatha Yoga Pradîpika, la Gheranda Samhitâ et la Shiva Samhit.

C'est dans ces derniers traités que l'on trouve une carte du corps subtil doublant le corps physique. Ce corps est irrigué par trois nadî : un central (la Susumnâ) et deux latéraux (Idâ et Pingalâ) s'entrelaçant autour du premier. Ces canaux traversent sept chakras. L'action du yogi sur son corps subtil, par divers exercices, lui permet d'acquérir des pouvoirs (siddhis) et surtout de réveiller la kundalinî (l'enroulée) pour qu'elle s'unisse à l'atman (le principe spirituel).

Parmi les traités plus tardifs de yoga, citons aussi le Yogavârttika de Vijnâna Bhikshu (XVIème s). Et, à partir du début du XIXème s., les écrits de Râmakrishna, Vivekânanda, Aurobindo, Ramana Maharshi, Prajnânpad… qui ont repris, dans un cadre moderne, les enseignements  de la tradition yogique.

Bref, le Yoga a fini par recueillir toutes les grandes tendances de la spiritualité indienne et a contribué à les faire rayonner dans tous les secteurs de la culture hindoue. Aujourd'hui, c'est encore lui qui les véhicule chez nous de la manière la plus opérationnelle, mais on en oublie souvent la dimension éthique et spirituelle.

XIII. LE PARCOURS DE LA VIE

1. Les quatre buts de la vie

L'orthodoxie brahmanique assigne quatre finalités à la vie humaine : 

- Le dharma c'est, dans un premier sens, l'ordre cosmique. De ce sens dérive un sens second de "norme de conduite" :  il s'agit de l'ensemble des obligations qui incombent à un individu. Ce devoir d'état est conçu sous la forme d'une dette multiple : à l'égard des dieux, des ancêtres, des voyants qui ont donné la révélation du Veda, des autres hommes dont la présence nous est indispensable. Dernier créancier : la Mort (Yama).

- L'artha c'est le domaine du bien public et donc du pouvoir politique.

- Kâma c'est le désir, considéré comme une pulsion visant à satisfaction. 

- Moksa enfin c'est la libération. Elle se détache des buts précédents et se présente comme l'affranchissement de tous les liens et contraintes.

Moksa est le point focal de toutes les voies spirituelles.

2. Les âges de la vie (âshrama)
Pour atteindre ces buts, un hindou doit passer par quatre étapes : 

- L'état d'étudiant (brahmachârin) commence vers sept ans par un rite d'initiation (l'upalayana) assimilé à une deuxième naissance. Autrefois, cela introduisait à la vie auprès d'un gourou. 

- L'état de maître de maison (grhastha). Le "deux fois né" quitte son maître vers 18 ans pour devenir "maître de maison". Le rite de passage est ici le mariage.

L'état de maître de maison est le pilier central de la société brahmanique.

- L'état de retraité (vânaprastha) succède au précédent. Les Lois de Manu le présentent ainsi : "Quand un maître de maison voit des rides sur sa peau, ses cheveux devenir gris, et quand il voit les fils de ses fils, il peut partir lui-même dans la forêt." (VI,2) 

- L'état de renonçant (sannyâsin) est une radicalisation de l'état précédent, entièrement orienté vers la libération définitive du samsâra.

Il faut maintenant noter que ce descriptif des quatre âges de la vie, est idéal, théorique. Concrètement il se négocie dans la vie des gens de différentes façons.

3. Réincarnation et libération

Le corps est avant tout le support d'une incarnation, ou plus exactement d'une réincarnation. Ce qui reprend corps ainsi est un principe spirituel, l'atman, qui est éternel, divin. Cet atman a quitté sa condition originelle pour se particulariser dans une âme individuelle, s'immerger dans une histoire. Dans cette histoire, cette âme a posé des actes, qui conditionnent ses réincarnations successives. Elle s'est dotée d'un karma.

La notion de karma recouvre celle d'un capital moral produit par les actes d'une personne. La loi du karma est une loi de rétribution qui énonce que chaque acte et chaque omission produit, outre ses effets extérieurs, une empreinte psychique (samskara), un fruit qu'il faudra un jour cueillir et consommer.

Précisons maintenant qu'en Inde, cette notion de réincarnation n'est pas positive, elle correspond à un retour dans le cycle du samsâra.

Dans ces perspectives, ce dont il s'agit pour l'homme c'est de liquider le passif hérité de ses vies antérieures, d'améliorer son actif, et d'avancer, de renaissance en renaissance, vers une libération dans laquelle son atman désaliéné retournera au brahman originel.

Notons au passage que la théorie de la réincarnation, telle qu'elle circule aujourd'hui en Occident, est sensiblement différente.

XIV. HINDOUISME ET SOCIÉTÉ

1. Une société de castes

L'origine des castes dans la société indienne est difficile à reconstituer. Il y eut probablement une première structure sociale de trois ordres divisant la communauté indienne en trois secteurs : celui de la religion, celui du pouvoir, et celui de la production. Ces trois ordres en ont impliqué un quatrième : celui des serviteurs ou des esclaves. 

Cette idéologie tripartite indo-européenne a trouvé plus tard son expression mythique dans les Lois de Manu (I,31) qui reprennent le mythe védique du Purusha (L'homme cosmique primitif) : "Pour la propagation de la race humaine, de sa bouche, de son bras, de sa cuisse et de son pied, il (le purusha) produisit le Brahmane, le Kshatriya, le Vaishya et le Shudra." 

Avec cette division, nous avons les quatre grandes castes (varna) qui structurent fonctionnellement la société indienne. Cette répartition est centrée autour de l'idéologie religieuse de la révélation et du sacrifice :

- Le brahmane, garant de la révélation et acteur du sacrifice est le plus haut placé.

- Le kshatriya, protecteur du culte vient en deuxième position.

- Le vaishya qui alimente le culte par sa production, en troisième position

- et le shûdra, qui en est exclu est au bas de l'échelle.

Ces quatre castes (varna) se sont subdivisées à leur tour en jâti, c'est-à-dire en sous-castes. Il existe une multitude de jâti dont chacune se définit par trois aspects : la séparation, la hiérarchie et l'interdépendance.

- La séparation : une jâti est endogame.

- La hiérarchie : c'est-à-dire la gradation suivant la dignité.

- L'interdépendance : les jâti correspondent à des tâches sociales.

Dans cette structuration religieuse de la société, la notion de pureté joue un grand rôle et le concept de pur/impur forme un couple indissociable : le groupe le plus pur a besoin des autres sur qui se décharger des tâches impures.

Ce qui fait problème dans les castes et sous-castes, au moins pour nous, c'est que la naissance l'emporte sur les comportements individuels.

Comment se fait-il qu'un tel système, avec toutes les contraintes et les injustices qu'il implique, perdure ? C'est très probablement qu'il offre les avantages d'une famille élargie, une sécurité affective et une identité sociale.

Reste que dans le contexte de mondialisation, le système des castes bouge et va encore bouger.

2. Les intouchables

L'intouchabilité est en Inde une phénomène très ancien qui a existé dès l'installation des Arya et qui touche plus de cent millions d'être humains. La Constitution de l'Inde, mise en place au moment de l'indépendance, a aboli théoriquement l'intouchabilité au nom de la démocratie, mais cette abolition n'est pas véritablement entrée dans les esprits ni dans les comportements.

De quoi s'agit-il ?

Les lois de Manu qui distinguent et justifient l'existence des quatre grande castes (varna) subdistingue une cinquième catégorie d'être humains, exclus de ces classes : les intouchables.

Trois causes fondent cette intouchabilité : le mélange illicite des castes, les mariages hors normes et l'omission des rites de passage (samskara).

Les deux premières sont irréversibles et touchent la descendance.

Concrètement, les intouchables se regroupent en jâti, différenciées par leurs occupations. Celles-ci sont des activités dont personne ne veut assumer la charge.

L'intouchabilité est un état de non-droit, jugé tel parce qu'étant le fruit de comportements coupables. Son indélébilité a été religieusement justifiée par les gens de caste en fonction du karma et de la réincarnation. Les intouchables, eux, l'interprétent différemment, dans des mythes qui font allusion à un malentendu ou à une erreur.

3. La condition des femmes

Le climat général de l'hindouisme est patriarcal et infériorise les femmes. Celles-ci y sont tenues en marge des responsabilités religieuses et de nombreuses participations cultuelles. Cette marginalisation s'exprime par plusieurs sortes de privations.

D'abord, les femmes ne sont pas concernées par les rites d'initiation qui président à l'entrée dans la vie religieuse adulte (l'upalayana). Leur initiation, c'est le mariage, dans lequel elles occupent un statut inférieur.

L'infériorité des femmes est caractérisée religieusement et l'idéal qui leur est proposé est celui de la dévotion conjugale. Cette infériorisation est liée à une inquiétude masculine concernant les pouvoirs du féminin.

Bref, les filles dans l'hindouisme se réalisent dans le mariage et la maternité. La contrepartie de cette vocation conjugale est l'angoisse de les marier, de les doter, et le fait qu'une fois mariées elles échappent à leur famille qui ne peuvent plus compter sur elles ; ce qui fait qu'aujourd'hui encore la naissance d'une fille n'est pas vraiment souhaitée.

XV. HINDOUISME ET ISLAM

Les musulmans sont environ 100 millions en Inde, mais ils n'y constituent qu'une minorité religieuse face aux hindous (12% contre 88 %).  Par ailleurs plusieurs clivages les divisent .

L'islamisation de l'Inde s'est opérée de deux façons. Il y a eu une islamisation pacifique, à partir des comptoirs arabes, et une islamisation violente par des cavaliers musulmans qui ont fait de nombreuses razzias dans le nord.

Le sultanat de Delhi a été fondé à la fin du XIIème s. Mais c'est pendant les XVème et XVIème s. que naquirent de nombreux sultanats. 

Au début du XVIème s., un descendant de Gengis Khan fonda l'empire moghol dont certains empereurs ont joué un rôle important dans la vie religieuse de l'Inde. 

A la chûte de cet empire, les Anglais profitèrent du chaos politique pour s'implanter. Leur colonialisme fut l'occasion d'un renforcement des identités et des conflits entre les communautés hindoues et musulmanes.

Au plan théologique, il y a un abîme entre le monothéisme strict de l'islam et le polythéisme hindou. Toutefois, l'islam a connu très tôt l'existence de confréries soufies donnant une priorité à l'expérience mystique, au culte des saints et s'éloignant de l'islam légaliste. Ce soufisme a eu des contacts avec les mouvements de la bhakti hindoue. 

Soufisme et bhakti parlent tous deux de confiance, d'amour, d'expérience mystique, et insistent sur l'importance du corps dans cette expérience. Des maîtres spirituels se sont réclamés à la fois de l'hindouisme et de l'islam (Kabir). On a pu parler d'une islamistion de l'hindouisme ou d'une hindouisation de l'islam. Ce n'est malheureusement pas cette osmose qui a prévalu.

XVI. HINDOUISME ET CHRISTIANISME

Selon une tradition, l'apôtre Thomas aurait évangélisé l'Inde entre 52,  date de son arrivée, et 72, date de son martyr à Madras. Cependant, les premières traces historiques ne remontent que vers 520-525. Des  textes relèvent alors la présence de communautés chrétiennes sur la côte du Malabar. 

Par la suite, l'islam s'est interposé entre l'Occident et l'Orient et les relations entre les deux aires géographiques n'ont repris qu'au XVIème s. C'est alors que sont arrivés en Inde les premiers missionnaires jésuites. Découvrant sur la côte du Malabar des chrétiens très différents d'eux-mêmes, ils les ont considérés comme hérétiques.

À la même époque, le jésuite François Xavier, s'adressant lui aux hindous et non aux chrétiens indiens, a commencé à les baptiser en grand nombre.

Un peu plus tard, en 1605, un autre jésuite, Roberto Nobili, s'est adressé aux classes instruites, comme l'avait fait en Chine Matteo Ricci, et s'est adapté à leur mentalité. Considéré comme trop tolérant, il fut dénoncé par d'autres missionnaires franciscains, dominicains, qui obtinrent de la papauté un désaveu des jésuites.

À partir du XIXème s. de nouvelles missions catholiques et protestantes se sont lancées à la conquête de l'Inde. Elles s'intéressèrent surtout aux laissés pour compte de l'hindouisme, plus faciles à convertir. 

Si l'on veut trouver un vrai début de dialogue, il faut en fait le chercher chez des religieux chrétiens qui sont allés en Inde, sans désir de prosélytisme, relever le défi d'y vivre le mysticisme même de l'hindouisme, tout en restant chrétien (Monchanin et Henri le Saux). Côté indien, il faut signaler la belle figure de Râmakrishna qui a emprunté, entre autres, la voie du mysticisme chrétien.

Ce qui rapproche les deux religions : 

- La croyance en un Dieu digne de confiance et d'amour.

- La croyance en l'existence de l'incarnation du divin.

- L'existence de traditions mystiques.

Ce qui les sépare :

- Le monothéisme chrétien semble peu compatible avec les diverse approches hindoues du divin.

- Le créationnisme chrétien ne se trouve pas dans la pensée hindoue qui conçoit le monde davantage comme une émanation du divin.

- La notion de péché originel est absente de l'hindouisme qui, par contre, a développé l'idée d'endettement.

- La notion hindoue du monde comme "jeu divin" (lîla) semble légère face à la doctrine chrétienne qui met l'accent sur le péché du monde et la gravité du salut. 

- La croyance chrétienne en la médiation universelle et exclusive du Christ comme intermédiaire entre Dieu et les hommes et unique sauveur.

- Les croyances en la libération après de multiples réincarnations, dans l'hindouisme, et en la résurrection après une seule vie, dans le christianisme.

XVII. L'HINDOUISME AUJOURD'HUI

L'hindouisme moderne  couvre en fait le XIXème et le XXème s. Nous pouvons y discerner trois orientations : celle d'un réformisme soucieux de modernité, celle d'un nationalisme tenté de repli identitaire, et celle d'un développement de la sagesse du Vedânta et du Yoga.

1. Le réformisme moderniste.

- Ram Mohan Roy (1772-1833)

Cette orientation s'est cristallisée dans un mouvement né au Bengale en 1828 : le Brahmo Samaj. Son fondateur, Ram Mohan Roy, est parfois appelé le père de l'Inde moderne. Il s'employa à réinterpréter la tradition hindoue en l'épurant de son polythéisme, de son ritualisme et de son immobilisme social. 

A sa suite, d'autres personnalités ont travaillé dans le même sens :

- Debendranath Tagore (1817-1905) qui a valorisé le concept d'expérience religieuse contre celui de révélation. 

- Keshub Chandra Sen (1838-1884) qui s'est intéressé à une approche comparative des grandes religions. 

- Rabindranath Tagore (1861- 1941), grand poète et penseur, premier lauréat asiatique du prix Nobel en 1913, professe un théisme rationnel. Il s'est attaqué aux barrières des castes et opposé au nationalisme hindou. A sa mort, en 1941, le Brahmo Samaj perdit son influence.

En bref, les Brahmos furent des précurseurs qui luttèrent pour la modernisation de l'esprit indien dans le sens d'une démocratisation du savoir et d'un déverrouillage des coutumes obscurantistes.

- Gandhi (1869-1948), par son parcours politique hors du commun, fait un peu bande à part dans le grand courant de l'hindouisme moderne. Mais il peut être rangé dans le camp des réformistes car son vœu le plus cher fut de faire accéder l'Inde à l'indépendance et aux valeurs de la démocratie, tout en lui gardant ses racines culturelles et spirituelles.

Gandhi médita sur la Bhagavad Gîta, les évangiles, et admirait l'éthique de ses amis jaïns respectueux à l'égard de toute vie. Il croyait en un Dieu suprême et unique transcendant les différences culturelles et se manifestant plus particulièrement dans le cœur des plus démunis, mais ce Dieu n'a rien de très personnel. Sa morale est principalement axée sur la non-violence (ahimsa) dont il a même fait une arme politique. 

Gandhi a livré son combat contre l'intouchabilité, les rites sanglants du brahmanisme et les injustices de la colonisation anglaise, pour la cause des minorités opprimées (musulmane en particulier) et la libération de l'Inde. Il finit par obtenir cette dernière, mais ne put empêcher la partition entre l'Inde et le Pakistan. Il fut assassiné en 1948 par le membre d'un parti nationaliste qui prônait la violence : le RSS.

2. Le nationalisme hindou

Il est apparu avec l'Arya Samaj, fondé par Dayanada Sarasvati (1824-1883) qui se référait exclusivement aux Veda, voulait abolir l'intouchabilité, la sujétion des femmes, les mariages d'enfants et le culte des images.

L'Arya Samaj s'est implanté fortement dans l'Inde du Nord et du Centre et a opéré une "rehindouisation" par le bas. Il a élaboré le concept d'hindouité (hindutva) et pris pour slogan : "l'Inde aux Hindous . L'Arya Samaj s'est politisé vers les années 1920, avec la fondation d'un parti nationaliste hindou : la Hindu Mahasabhâ (l'Assemblée des hindous), auquel s'est rajouté en 1925 le RSS. En 1951, la Hindu Mahasabhâ a passé le relais au parti Jana Sangh.

Aujourd'hui les principaux mouvements nationalistes sont :

Le RSS (Rashtriya Swayamsevak Sangh) : "l'Association des volontaires nationaux". 

La VHP (Vishva Hindu Parishad) : "l'Assemblée universelle hindoue". Née en 1964, elle est une sorte d'Église cherchant à rassembler les religions autochtones de l'Inde. 

Le BJP (Bharatiya Janata Party) : Parti du peuple indien, né en 1984, a pris la relève du Jana Sangh. 

Autre mouvement nationaliste : la Shiv Sena (l'Armée de Shiva) est souvent considérée comme l'aile fasciste du nationalisme hindou.

En bref, le nationalisme dispose aujourd'hui d'un triple réseau  (le RSS, le BJP et la VHP) qui organise des manifestations et même des émeutes.

Tous ces mouvements rejettent le sécularisme voulu par Nehru et contenu dans la constitution de 1947 qui fait de l'Inde un état multireligieux considérant toutes les religions à égalité.

Dans la mouvance de Gandhi(1889-1964) et dans la recherche d'une véritable démocratie pour son pays, Nehru s'est opposé au nationalisme hindou. Il s'est battu au service d'une laïcité qui, pensait-il, pouvait surmonter les divisions religieuses, ethniques et de castes. Il a réussi a donner à l'Inde un Code civil humaniste (le Hindu Code Bill), mettant sur pied d'égalité toutes les religions.

En 1955, Nehru fit voter le Citizen Act qui donnait de l'Inde la vision d'une nation moderne. L'œuvre de Nehru (+1964) fut poursuivie par sa fille Indira Gandhi qui, avec son parti (le parti du Congrès), fit obstacle aux nationalistes ; mais elle fut renversée en 1977 par le Janata Party et dut quitter la scène politique jusqu'en 1980 où elle revint au pouvoir. Lorsqu'elle fut assassinée en 1984, son fils Rajiv Gandhi prit sa suite comme premier ministre.

3. La sagesse du vedânta et du yoga.

Cet hindouisme nous rejoint à travers de nombreux textes spirituels et la pratique du yoga. Il est représenté par un certain nombre de personnalités dont la pensée se développe selon deux grand axes qui sont des piliers de l'hindouisme ancien : le vedânta et le yoga.

- Râmakrishna (1836-1886) est l'un des plus grands mystiques indiens. Il a vécu au XIXème s. au Bengale. D'origine brahmane, il eut très jeune ses premières extases en contemplant la splendeur de la nature. À 19 ans, il devint prêtre d'un temple dédié à la déesse tantrique Kali qui, pour lui, représentait la Mère divine, la source de l'univers. 

Dans la ligne du bhakti-yoga, et particulièrement du vishnouisme, Râmakrishna met l'accent sur l'amour de Dieu qui s'étend pour lui à la reconnaissance fraternelle du divin dans tous les êtres. Dans la ligne du vedânta, il insiste sur l'unité fondamentale de tout ce qui existe et sur l'illusion que représente la croyance en un ego séparé.

Son originalité est d'avoir pratiqué non seulement plusieurs voies spirituelles hindoues, mais plusieurs religions. Pour Râmakrishna, ce sont les théologies et les institutions qui séparent, alors que l'expérience spirituelle rassemble. En ce qui concerne la pratique yogique, bien qu'ayant pratiqué les traditions tantriques, il préfère le râja-yoga à huit branches.

Après avoir eu un rayonnement considérable, Râmakrishna mourut d'un cancer et les souffrances qu'il connut alors scellèrent sa solidarité avec l'humanité souffrante par delà siècles et frontières.

- Vivekânanda (1863-1902), à la fois plus spéculatif et plus actif que son maître Râmakrishna, était son disciple préféré. Désigné par lui pour prolonger son action, il fonda l'ordre de Râmakrishna et s'employa à restaurer en Inde un hindouisme tolérant, ainsi qu'à propager l'hindouisme en Occident. En 1893, il remporta au Parlement des religions à Chicago un succès triomphal.

Pour lui, le vedânta non dualiste, est la forme la plus haute de la religion hindoue dont les formes personnalistes ne sont que des étapes et les autres religions des approches. Par ailleurs, il était aussi animé par les idéaux du Brahmo Samaj et prêcha un yoga de l'action et de la responsabilité sociale. Il est le premier, au début du XXème siècle, à avoir tenté une synthèse des grandes tendances du yoga en présentant un yoga à quatre faces : karma-yoga (voie de l'action), râja-yoga (voie de l'ascèse transformatrice), jnâna-yoga (voie de la connaissance) et bhakti-yoga (voie de l'amour).

Dans la foulée de Râmakrishna et Vivekânanda signalons aussi deux autres personnalités : 

- Subrahmanya Iger  et Râdhâkrishnan.


Les moines de la mission Râmakrishna qui compte une centaine de centres, ont accompli un travail important dans le domaine de l'éducation, de la vulgarisation des textes sacrés, et de la diffusion de l'hindouisme en Occident. 
- Aurobindo (1872-1950) est la troisième grande figure de l'hindouisme moderne. Il est à cheval sur deux cultures : l'indienne et l'occidentale. Après des études en Angleterre, à Cambridge, il est rentré en Inde et s'est engagé dans l'action politique. Emprisonné par les Anglais, il a abandonné sa lutte politique pour une quête spirituelle. Pour lui, l'Inde doit apporter le trésor du vedânta au monde. Il le développe dans la perspective de ce qu'il nomme un yoga intégral.

Shri Aurobindo, assisté de sa compagne, la Mère, a fondé un ashram à Pondichéry. À sa mort, ses disciples ont fondé, en 1968, près de Pondichéry, une communauté utopique : Auroville.

- Ramana Maharshi (1879-1950) est le mystique le plus célèbre de l'Inde contemporaine. Il vécut dans le sud de l'Inde où il eut à 17 ans une expérience spirituelle qui le transforma. Suite à cela, il vécut une période de solitude et de retrait du monde, mais de nombreux pèlerins, curieux et chercheurs, commencèrent à venir le voir et peu à peu, il reprit une vie plus normale.

En 1899, suite à un appel intérieur, il s'installa  sur la colline sacrée d'Arunâchala, et y resta jusqu'en 1922, date à laquelle il descendit en bas de la colline et ouvrit un ashram où il vécut jusqu'à sa mort en 1950. De nombreux chercheurs spirituels indiens et occidentaux vinrent alors le voir.

Ramana Maharshi enseignait la voie védantique de l'âtman vicâra (l'enquête sur le Soi) disant à ses visiteurs de se poser la question : "Qui suis-je ?" jusqu'à ce qu'apparaisse avec évidence le fait que le "je" en question est fluctuant, instable, illusoire. Ce qui demeure alors est la pure conscience du Soi, témoin immuable et serein qui observe les fluctuations de l'ego. Parallèlement toutefois, Ramana Maharshi a vécu son expérience comme une union mystique avec le dieu Shiva.

Sans l'avoir voulu ni cherché, celui qu'on appelait "le Maharshi", le grand sage, eut un rayonnement considérable en Inde et en Occident. 
-  Shivananda (1887-1963)

Shivananda est un maître auto-réalisé, comme le Maharshi. En 1933, on le trouve à Rishikesh où sa réputation attire les foules. Son enseignement, qu'il a mis par écrit, est un mélange de vedânta et de yoga, orienté vers l'action sociale et l'ouverture aux autres religions considérées comme égales à l'hindouisme. Il a fondé la "Divine Life Society".

- Poonja (+1997) est aussi un maître autoréalisé et un pur vedantin. Son influence en Inde a été considérable. A la fin de sa vie, bien que malade, il a donné des satsang publics presque jusqu'à sa mort.

- Mâ Anandamoyî (1896-1982) est la plus grande figure féminine de mystique indienne contemporaine. Peu instruite, elle fait partie, comme Ramana Maharshi, des sages autoréalisés qui n'ont pas eu de gourou et n'ont pas voulu de succession. Son expérience première est celle d'une identification à la déesse Kali.

En 1929, ses premiers disciples construisirent son premier ashram à Dacca. Il y en a eu d'autres, à Bénarès en particulier. Sa réputation y a attiré des foules indiennes mais aussi des chercheurs occidentaux.

Anandamoyî était une figure magnétique et compassionnelle. Elle s'est beaucoup déplacée en Inde et a exercé par sa seule présence une influence considérable. Sa doctrine est celle du néovedânta, mais son comportement, celui d'un gourou traditionnel, respectueux des coutumes brahmaniques.

- Nisargadatta (1897-1981) est un maître qui vivait à Bombay d'une échoppe de cigarettes. Il se situe aussi dans la perspective du néo-Vedânta.

Terminons ce chapitre par trois maîtres particulièrement actuels :

- Prajnânpad - Yogeshvar Chatterjee - (1891-1974) naît au nord de Calcutta, dans une famille de brahmanes. Malgré une enfance pauvre, il parvient à faire des études qui l'amènent, en 1919, à être maître-assistant de physique.

Dans les années 1920-1921, Gandhi prend la tête du mouvement national d'indépendance et Yogeshvar adhère avec enthousiasme à son programme. Il tente de fonder une école, mais réalise son manque de sagesse et se met en quête d'un maître capable de l'éclairer. C'est à ce moment qu'il rencontre Nirâlamba Svâmi.

En octobre 1922, il reprend un enseignement et entame une période d'idéalisme et d'austérités. En plus des disciplines scientifiques, il enseigne la littérature anglaise et la philosophie.

Les années 1923-24 sont cruciales sous l'angle de la recherche personnelle. Yogeshvar découvre la psychanalyse et se passionne pour les découvertes de Freud, particulièrement pour sa technique de mise au jour des émotions refoulées. Dès 1924-25, il fait introduire la psychanalyse dans le cursus des études.

En avril 1925, il se rend à l'ashram Channa de son maître, Nirâlamba Svâmi, qui l'y ordonne. Il devient alors Svâmi Prajnânpad et part en pèlerinage dans les Himalayas. II en revient quelques mois plus tard, quitte l'habit couleur safran et reprend sa vie familiale et sa fonction de professeur. 

En septembre 1930, il est appelé d'urgence au chevet de Nirâlamba Svâmi et décide de lui succéder. Suite à quoi, pendant plus de quarante ans, il reçoit et forme des disciples indiens et européens à l'Advaita Vedânta, dans la plus stricte confidentialité.

- Krishnamurti (1895- 1986) naît le 11 mai 1895, près de Madras, dans une famille de brahmanes. Il  est remarqué par les leaders de la Société de Théosophie qui obtiennent de son père qu'il leur cède sa tutelle. En 1909, il entame une carrière de messie en herbe dans le cadre de cette société. Deux ans plus tard, celle-ci l'envoie se former en Europe. En 1920, il a 25 ans et commence à jeter un regard critique sur sa situation. En 1922, du 17 au 20 août, il fait une expérience mystique qui change sa vie. Simultanément ses talents d'orateur s'affirment. 

En 1929, alors qu'il a 34 ans, Krishnamurti prend un virage important : il dissout l'Ordre de l'Étoile, fondé pour lui, dans un discours mémorable où il affirme : "La Vérité est un pays sans chemin". Il démissionne peu après de la Société de Théosophie et entreprend alors une vie itinérante de témoin de la vérité et de la liberté.

Parallèlement à son enseignement, l'un des grands centres d'intérêt de Krishnamurti est l'éducation. Cette passion est à la source d'un certain nombre de projets et de réalisations.


En 1980, alors qu'il séjourne à Rishi Valley, Krishnamurti, qui a connu tout au long de sa vie des états de méditation intense en connaît un particulièrement fort qui rappelle celui de 1922. Six années plus tard, un mois de janvier, il donne sa dernière conférence et connaît sa dernière maladie. Atteint d'un cancer du foie et du pancréas, il meurt, le 16 février 1986.

- Vimala Thakar naît près de Bombay en 1923 et y grandit dans un climat de cosmopolitisme religieux et de tendresse familiale. 

Au terme de ses études, elle part dans les Himalayas où, dans une solitude totale, elle fait l'expérience d'une conscience sans ego et de certains phénomènes parapsychiques. L'expérience aussi d'une énergie particulière, d'un autre ordre que celle que l'on connaît ordinairement

Un voyage aux Etats-Unis et en Angleterre la met en contact avec les disciplines scientifiques et les réalités technologiques. Son approche religieuse par les voies traditionnelles de l'Inde passe alors au second plan. C'est à cette époque qu'elle rencontre Vinoba Bhave, héritier spirituel de Gandhi, soucieux de promouvoir une révolution sociale non-violente dans la société indienne. Elle entre dans le mouvement Bhoodan et y passe huit années durant lesquelles elle visite presque tous les états de l'Inde. Elle se forme durant ces voyages et aussi à travers des séjours à l'étranger où elle peut observer les effets de différentes politiques.


Elle connaît alors une crise spirituelle profonde. La rencontre de Krishnamurti joue un rôle dans ce retournement et fait basculer son désir de révolution sociale en une exigence préalable de transformation personnelle. Commence alors un long voyage à travers le monde pour partager avec qui veut l'entendre sa conviction sur la nécessité d'une libération intérieure.

Aujourd'hui encore, l'axe essentiel de son message reste le même : développer une nouvelle conscience humaine libre de toute autorité, à commencer par celle de l'ego, promouvoir une révolution intérieure et relationnelle assez dynamique pour se répandre à travers toute la société, s'y acheminer par la voie d'une méditation toujours plus attentive au quotidien et d'une compassion toujours plus aimante.

XVIII. LE YOGA HORS DE L'INDE

1. La première transmission

La première étape de l'acculturation du yoga en Occident s'est déroulée sous l'égide du Bramo Samaj qui a regroupé quelques grandes figures d'Indiens soucieux de moderniser la société et la religion de leur pays, mais aussi de faire connaître cette dernière à l'étranger.

Ram Mohan Roy (1772-1833) a posé les base d'un premier dialogue interreligieux entre l'Inde et l'Occident au plan religieux. Il a été suivi en cela par d'autres membres de son mouvement : Keshub Chandra Sen, Rabindranath Tagore, et surtout Vivekânanda qui fit impression au Parlement des religions à Chicago en 1893.

Vivekânanda  (1863-902), au cours d'une tournée de conférence aux Etats-Unis et en Angleterre, commença à faire connaître auprès d'une large audience, le vedânta et le yoga. Il a acclimaté l'idée que le yoga n'était pas une démarche ésotérique et élitiste, mais une discipline conciliable avec les idéaux humanitaires les plus universels. 

À la suite de Vivekânanda, d'autres théoriciens du yoga travaillèrent à le faire connaître et à l'adapter en Inde et en Occident. En particulier, Aurobindo, qui développa la vision d'un yoga intégral.

2. La société théosophique

Entre les années 1875 et 1950, la puissante société de théosophie, est allée chercher en Inde et a véhiculé en Occident un certain nombre de traditions indiennes. Elle s'est orientée vers une sorte de syncrétisme intégrant des éléments de diverses religions dont l'hindouisme. Les théosophes ont alors rencontré des maîtres et étudié des traités de yoga. Ils ont surtout retenu et transmis de celui-ci certains aspects ésotériques.

3. La génération "peace and love"

À partir de 1960, la jeunesse californienne d'abord, puis américaine et européenne dans son ensemble, en quête d'idéal et en réaction contre une société de plus en plus matérialiste et conflictuelle, s'est intéressée au yoga. Elle a pratiqué celui-ci dans la perspective d'une libération de toutes les contraintes individuelles et sociales et de l'invention d'un mode de vie pacifique et insouciant.

4. La situation actuelle

Le mouvement du New age, porté par l'enthousiasme d'une génération, inorganisé, ne pouvait durer. Le visage que présente le yoga aujourd'hui a changé. D'après Ysé Tardan Masquelier, "l'époque actuelle voit un partage plus précis entre un yoga authentique, fidèle à l'esprit de ses sources, et des dérives parfois pathologiques… Les enseignants de yoga se considèrent de plus en plus comme des professionnels, organisés en fédérations qui supervisent leurs programmes de formation. Cette orientation devrait permettre d'en conserver le sens initial : une discipline spirituelle à médiation corporelle."

A quoi cet auteur ajoute : "Le yoga, est pour moi une très grande voie. Toujours j'y trouve plus que je n'en peux expérimenter, plus que je n'y cherchais. Il a introduit dans ma vie rigueur et intériorité, et la promesse de cette vigilance tranquille que l'Inde appelle shanti, la paix."

ÉPILOGUE

La civilisation indienne est l'une des plus anciennes et des plus prestigieuses de l'humanité. Pour qui a voyagé en Inde et pris contact avec les populations, les temples et les pratiques hindoues, le choc culturel ressenti est source d'étonnement, d'émerveillement, mais rend aussi évident la distance qui nous sépare de ce monde. Toutefois, pour qui persévère dans son approche, lit des textes de sages indiens ou pratique un yoga, même occidentalisé, les richesses découvertes invitent à un approfondissement.

La connaissance de l'hindouisme fait partie de cet approfondissement. Celui-ci se présente aujourd'hui comme un grand arbre ayant des racines védiques, un tronc brahmanique toujours solide, bien que contesté, et une riche arborescence de branches parmi lesquelles le vedânta et le yoga s'étendent jusqu'à nous.

Pour terminer ce cours, reprenons la vision que Vivekânanda et Aurobindo en avaient. Ils considéraient le yoga comme une synthèse de toutes les grandes voies spirituelles. Pour eux quatre chemins s'offrent à l'homme en quête d'un absolu qui donne sens à sa vie et d'une sagesse qui puisse l'inspirer : la voie de l'ascèse transformante, la voie de l'action désintéressée, la voie de l'amour unitif et la voie de la connaissance unitaire : en termes indiens : le râja yoga, le karma yoga, le bhakti yoga et le jnâna-yoga. Ces quatre voies, ne sont pas exclusives les unes des autres et peuvent se pratiquer de manière concomitante ; avec cependant une dominante, répondant au tempérament de chacun : selon que l'on est plus actif, plus affectif, plus contemplatif. Vivekânanda lui-même pensait que le jnâna yoga, dans sa forme védantique, était la voie la plus parfaite. Mais il était aussi persuadé qu'au delà de leur expression culturelle indienne, ces quatre voies avaient une portée universelle.

Par delà l'exotisme, les spectacles venant d'Orient et la curiosité qu'ils suscitent, l'hindouisme, comme le bouddhisme, interpelle les sociétés de culture monothéiste mais aussi assez matérialistes dont nous faisons partie. Il nous propose des réflexions et des pratiques qui sont de nature à éclairer et équilibrer nos vies. 
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PETIT VOCABULAIRE DE L'HINDOUISME

ADVAITA : Philosophe du non-dualisme absolu.

AGNIHOTRA : L'oblation dans le feu. Le sacrifice domestique offert matin et soir.

AHAMKARA : Le sens du moi, ce qui fait dire "je".

ANANDA : Félicité, béatitude.

ARTHA : l'intérêt, le profit, la sphère économique. C'est l'un des quatre buts de la vie humaine.

ARYA : La branche des Indo-Iraniens qui se sédentarisa dans la région indo-gangétique dans le courant du deuxième millénaire avt J.C.

ÂSANAS : Postures de yoga.

ASURAS : Démons.

ASHARAMA : 

- On appelle ainsi chacun des 4 stades de la vie des Indiens des trois hautes castes : les "deux-fois nés".

- L'ashram est aussi un lieu de retraite, où les maîtres spirituels accueillent leurs disciples.

ÂTMAN : Le Soi individuel, âme éternelle et transmigrante. La présence divine intérieure. A ne pas confondre avec le moi empirique, l'ego.

AVATAR : L'incarnation, la descente sur terre d'un dieu sauveur.

BHAKTI : - La dévotion envers un dieu personnel :  Vishnou, Shiva, Kâli... 

- bhakti-mârga ou bhakti-yoga c'est la voie du salut par l'amour mystique.

un bhakta est un dévot, un adorateur.

BODHA : la sagesse.

BRAHMACHARYA : le premier stade de la vie : celui de l'étudiant chaste. Souvent il désigne le célibat.

BRAHMAN : Le terme neutre, impersonnel de brahman revêt plusieurs significations. 

- Dans les hymnes védiques c'est un fluide mystérieux, omnipénétrant 

- mais aussi une incantation, une pratique religieuse qui en active l'énergie. Dans le cadre des rites, il désigne une formule liturgique douée de pouvoir magique, créateur. 

-  Cette formule sacrée, ésotérique, énigmatique, est devenu une sorte de nom divin exprimant un absolu sans second, irreprésentable. 

Dans les Veda nous avons affaire à la fois au fondement mystérieux, insaisissable du réel et à la formule qui l'exprime, en canalise la puissance au bénéfice des humains.

CHAKRAS : Centres énergétiques situés dans le corps subtil. Il y en a huit, s'étageant de la base du tronc au sommet de la tête.

DARSHAN : la vision, la mise en présence d'un saint, source d'une bénédiction.

DEVA : être céleste, divinité. Au féminin : devi.

DHARMA : - Dans un premier sens, c'est l'ordre cosmique, la loi universelle inhérente à la nature des choses. Les dieux n'en sont que les gardiens. 

- De ce sens dérive un sens second de norme de conduite. Le dharma est alors l'ensemble des obligations (morales, rituelles) qui incombent à un individu suivant sa condition (varna) et son stade d'existence (âshrama). En bref, c'est le devoir d'état dont l'observation met l'individu en accord avec l'ordre du monde : le premier but de la vie humaine.

DHYANA : la méditation en tant qu'exercice d'attention globale, ouverte à la totalité du réel, au Tout divin.

DVIJA : "Deux fois né". Il s'agit d'un homme ayant reçu les initiations de sa caste.

GOUROU : "Celui qui enlève l'obscurité". Instructeur religieux que son expérience rend apte à initier des disciples à une tradition spirituelle.

JAPA : la répétition d'un mantra, de manière audible ou en silence.

JÂTI : Caste (ou sous-caste) au sens de groupe héréditaire et endogame, situé dans la hiérarchie socio-religieuse.

JIVA : l'âme individuelle incarnée, non éveillée.

JINVANMUKTA : "âme libérée", ayant connu l'évei, l'illuminationl.

JNÂNA:  - La connaissance supérieure, qui permet de saisir l'identité de l'âtman et du brahman.

- jnâna-mârga ou jnâna-yoga c'est la voie du salut par la Connaissance.

Un jnâni est un sage adepte du jnâna, que la connaissance du réel ultime a libéré. 

KÂMA : - Le Désir à l'origine de tout être et de toute action.

- Plus particulièrement le désir sexuel et sa satisfaction (d'où le kâma-sûtra) : l'un des 4 buts de la vie.

KARMA : - L'acte moral, bon ou mauvais.

- Le fruit, la conséquence des actes qui commande les renaissances.

Karma-mârga ou karma-yoga est la voie du salut par l'action désintéressée, détachée du fruit de l'acte.

KIRTAN : chant dévotionnel.

KUNDALINI : L'énergie enroulée à la base de la colonne vertébrale.

LÎLÂ : La manifestation, le jeu du divin dans le monde.

MÂYÂ : Le monde des apparences, des formes évanescentes, qui voilent la réalité profonde, éternelle et stable de l'être (le brahman).

MOKSHA : La libération définitive du cycle des existences : l'un des quatre buts de la vie humaine.

MUDRAS : Gestes symboliques des mains et des doigts, exprimant des états intérieurs.

PITARAH : Les mânes. Les ancêtres qui n'ont pas gagné le ciel. On les nourrit d'offrandes.

PRÂNA : L'énergie cosmique, vitale, liée au mouvement du souffle.

PRÂNAYAMA : Branche du yoga destinée à éduquer la respiration.

PÛJÂ : Un rituel d'adoration, de vénération d'une divinité ou d'un saint.

RAJAS : L'une des trois qualités (gunas) de la nature, caractérisée par l'activité, l'agitation, la passion.

PURUSHA : Homme cosmique dans les mythes védiques, il devient l'Esprit, la Conscience, comme pôle complémentaire de la nature matérielle (prakriti) dans la philosophie du Samkhya.

RISHI : Sage-visionnaire de l'Inde ancienne (védique).

SÂDHAKA : Personne qui pratique une sâdhana, une discipline spirituelle.

SAMÂDHI : - L'absorption mystique : l'extase ou l'enstase réalisant l'union, l'unité, avec le divin. C'est l'étape la plus haute de la conscience humaine dans laquelle disparaît la distinction sujet observant- objet observé.

- C'est aussi l'étape finale du yoga classique (Râja-yoga).

SANNYÂSA : - L'état monastique de renonçant (sannyâsin).

- Le quatrième stade de la vie, orienté vers la libération.

SAMKHYA : L'une des six écoles de la philosophie indienne, centrée sur le couple purusha-prakriti.

SAMSÂRA : Le monde des phénomènes, animé d'un temps cyclique, et dans lequel les êtres retournent sans cesse par voie de réincarnation.

SAMSKÂRA : - Traces laissées dans le psychisme par les actes effectués par le sujet au cours de ses vies antérieures et déterminant l'état de sa vie présente.

- Dispositions mentales acquises au cours de cette vie-ci et ne cessant de produire leurs effets.

- Perfectionnements apportés au sujet par les rites de passage qui jalonnent sa vie.

Au premier sens, les samskâras correspondent plus ou moins à ce que Freud appelle des précipités psychiques (psychischen Niederschläge) c'est-à-dire à des traces inconscientes mais actives d'événements oubliés.

SAT-CHIT-ANANDA : L'être-conscience-béatitude. Un nom de Dieu qui est aussi une définition.

SATSANG : La communication (orale) d'un sage, d'un saint.

SATTVA : L'une des trois qualités (gunas) de la nature, caractérisée par l'harmonie, la légèreté, la pureté.

SHAKTI : Le divin en tant que force agissante. L'énergie divine représentée sous forme féminine.

SHRUTI : - La Révélation : ce qui a été entendu à l'origine par les Rishi (les voyants).

- L'ensemble des textes canoniques qui constituent la Révélation (Veda, Brahmâna, Âranyaka, Upanishad).

SMRTI : la Tradition en tant que mémoire collective de la Révélation.

SÛTRA : court exposé de sagesse, sous forme d'aphorismes, servant de moyen mnémotechnique.

TAMAS : L'une des trois qualités (gunas) de la nature, caractérisée par l'inertie, la torpeur.

TAPAS : Le feu intérieur, l'ascèse créatrice.

UPANISHAD : Textes de sagesse prolongeant les Veda dans le sens d'une intériorisation.

VARNA :  Classe ou caste au sens de groupe fonctionnel constitutif de la société des Arya. Il existe quatre grandes classes : brahmana, kshatriya, vaishya et shûdra.

VASANA : désir subtil, impression causée par un acte qui, enregistrée dans l'inconscient, peut induire de nouvelles actions.

VEDÂNTA : L'une des six écoles de la philosophie indienne, dont l'enseignement, non-dualiste, est centré sur l'identité de l'âme individuelle (l'atman) avec la réalité ultime universelle (le brahman).

VEDA : Les écritures sacrées de l'Inde, révélées aux rishis (voyants) qui les ont consignées et transmises.

VICÂRA : La recherche de l'identité profonde, l'enquête sur le Soi (Qui suis-je ?).

YOGA : - Terme général utilise pour diverses voies spirituelles (bhakti, jnana, karma, raja-yoga).

- Terme spécifique désignant le raja-yoga de Patanjali. 

YOGI (YOGINI) : Pratiquant(e) du Yoga.

� (Shiva purâna 2,4,4,5).


� Ibidem, p.254.
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