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Photo 1 — Vue de la gare de Sasaguri & I’arrivée de Fukuoka par le train®. Le panneau au-dessus de
I’entrée indique « circuit de nouveau pélerinage aux 88 lieux saints de Shikoku a Sasaguri » et juste en
dessous, sur le panneau blanc : « Bienvenue a Sasaguri, village natal de votre cceur ». Il s’agit du slogan

de la commune.

1 sauf mention contraire, tous les clichés sont de Iauteur.



Introduction

Lors de mon enquéte de terrain de Master 2, alors que je parlais avec un groupe de
trois femmes en visite dans l'une des trois stations du pélerinage des 88 lieux saints de
Sasaguri &%, au sud-ouest du Japon, je fus interpellée par ce que me dit I’'une d’elles
en me montrant les photos qu’elle portait autour de son cou pendant toute la durée des

visites :

Jaccomplis ce pélerinage pour ma famille, mais je le fais également dans un but plus
personnel... Je ne sais si je dois vous en parler, mais toutes les trois, nous venons a Sasaguri pour
obtenir de la force (chikara 7J), ensemble ou seules.

La « force » dont parlent ces trois sceurs, c’est celle de la « perception subtile »
(reikan 2J&), qu'elles disent avoir obtenue suite a leurs exercices religieux avec leur
maitre, une spécialiste du contact avec les dieux. Ces femmes, qui disent « voir »
I’aspect subtil des choses, reconnaissent pourtant ne rien faire d'extraordinaire : elles
dispensent leurs conseils a leur famille, mais contrairement a leur maitre, elles n'ont pas
de fideles et restent des laiques. Leur pratique religieuse fondamentale est le
bouddhisme familial coutumier, qu'elles nomment « religion familiale » (katei shikyo
FIERH). Le reste, selon elles, reléve de I'expérience personnelle. Surtout, c’est
quelque chose qu’elles ont choisi au terme d’un parcours individuel, et qu’elles font
sans en parler a leur famille.

Au cours d'un terrain se déroulant dans un espace cultuel, les témoignages qui
évoquent les spécialistes religieux font légion, mais celui-ci m'a tout particulierement
interpellée car il témoigne d'une expérience religieuse a double niveau. Cette expérience
est d’abord familiale et locale. Ensuite elle est aussi personnelle et intime, et bien
qu’etant donnée comme différente des pratiques coutumieres qui font toujours partie de
la vie sociale (services pour les morts et les ancétres, visites circonstancielles au temple
paroissial et a la tombe familiale), elle n’en est pas necessairement distincte. Il s’y

ajoute simplement la dimension du plan personnel et subjectif de la pratique religieuse.



Le nombre des structures cultuelles, la multiplicité des événements rituels et la
diversité de pratiques qui se donnent a voir dans I’espace urbain et villageois
impressionne, et ce, mémes dans des villes, ou il n’y a aucun circuit de pélerinage
comme Sasaguri ou autre dispositif religieux particulierement réputé. Pourtant, les
entretiens effectués sur le terrain comme les résultats d’enquétes sociologiques publiés
régulierement par I’Office des affaires culturelles japonais dans I’ Annuaire des religions
nous mettent face a ce qui ne peut manquer d’apparaitre comme une contradiction,
puisqu’une majorité des Japonais se déclarent « sans religion » (mushikyo #5221,

Dés lors, comment saisir la réalité du fait religieux japonais ?

Dans le but de comprendre ce phénomeéne, je me suis intéressée a I’activité
religieuse d’une petite ville de province abritant un circuit de pelerinage contemporain
et, plus particulierement, aux pratiques religieuses individuelles et ce qu’elles peuvent
nous apprendre sur la construction individuelle des Japonais aujourd’hui. En quoi le
choix de pratiquer des activités religieuses refléte-il une grande singularité ou, au
contraire, un certain conformisme ? Et surtout, en quoi ces choix, avec tout ce qu’ils
impliguent au niveau de I’individu, peuvent-ils nous permettre de comprendre pourquoi
une personne a recours au religieux aujourd’hui, dans une société en apparence

parvenue a un stade extréme de sécularisation ?

Le fait religieux dans la société japonaise
De nombreux chercheurs s’intéressant au fait religieux dans le Japon
contemporain se sont interrogés sur la facon d’aborder la question?.

Aujourd’hui, 75% des Japonais interrogés dans les sondages répondent qu’ils sont

L Ama Toshimaro [ 341/ 2009 [1996], Nihonjin ha naze mushukyo nanoka H A A %78 & 852 %70
™ 7>, Chikuma shinsho L HrE, p. 8.

2 Notamment le spécialiste du pélerinage lan Reader (1991, Religion in Contemporary Japan, London,
Macmillan).



« sans religion » (mushikys &% #)3. C’est un terme qui a une nuance différente de
celle d’athée (mushinronsha fE4#5R7) et n’exclut pas de multiples affiliations a des
groupes religieux et la participation réguliére a des ritualités. 1l y a un paradoxe entre
cette affirmation d’étre « sans religion » et I’occupation socio-matérielle du religieux et
I’importance numérique des rites dans la société japonaise, sans parler du nombre
d’affiliations religieuses, qui dépasse le nombre d’habitants et reléve ainsi des
affiliations multiplest. Un paradoxe sur lequel la grande majorité des chercheurs sur le
fait religieux japonais se sont penchés, et qui nécessite d’étre explicité a chaque fois que
I’on veut écrire sur les phénomenes religieux dans le Japon contemporain.

En réalité, c’est sur ce terme de « mushakyo » qu’il convient de s’interroger. Et
plus précisément, sur celui de « religion » sur lequel repose tout le malentendu.

« Religion » est un emprunt au vocabulaire occidental, créé a partir de deux
termes bouddhiques : shi %% ; qui désigne les réalités fondamentales, et kyo #X :
I’enseignement de ces pratiques fondamentales. Shimazono Susumu =5 explique
que shakyo fut favorisé par les intellectuels de Meiji parmi d’autres propositions®. Cette
combinaison fut sélectionnée par Mori Arinori /A %L (1847-1889) parmi un large
éventail de termes existants pour traduire le mot «religion» dans une traduction
d’Emmerlich de Vattel pour la revue Meiroku B /SHERS, en 18736, L utilisation de ce
terme shiakyo dans des publications chrétiennes dés 1869 lui avait déja donné une
connotation chrétienne et occidentale, qu’il conserva. Ce terme « religion » correspond
donc avant tout a la notion de religion monothéiste chrétienne, présupposant un
fondateur, des dogmes et une Eglise, ce qui est loin de I’acception courante de

I’ensemble multiple, complexe et polythéiste représente par le religieux dans la société

3 Ama Toshimaro [ A1/ 2009 [1996], Nihonjin ha naze mushukyo nanoka H AN A (372t 452 2 7
® %>, Chikuma shinsho LB HTE, p. 8.

4 Chiffres 2014 de I’ Annuaire religieux (shikyo nenkan 5=#U4E$8) publié chague année par I’Office des
affaires culturelles, qui donne 190,176,262 fideles pour 126, 999, 808 habitants.
http://lwww.bunka.go.jp/tokei_hakusho_shuppan/hakusho_nenjihokokusho/shukyo_nenkan/

5 Shimazono Susumu 2004, « Shiikyd gainen no juyd to henshitsu » 5= Mt & D% & & ZE, in
Shimazono Susumu et Tsuruoka Yoshio #5[i] & 1 (sous la dir. de), Shakyo saiko 7= #7575, Perikansha
~2Y J7 4k, Tokya, pp. 189-206, p. 191.

6 Shimazono 2004, « Shiiky gainen no juyd to henshitsu », p. 190.



japonaise.

Aujourd’hui, le terme « religion » désigne surtout dans I’esprit des interlocuteurs
les « nouveaux mouvements religieux » (shin shakyo #r7%#%), auxquels est rattaché
une image négative depuis les attentats au gaz sarin dans le métro de Tokyo en 1995 par
le groupe religieux Aum Shinrikyo 77 2 E BT, 1l ne refléte pas nécessairement les
réalités cultuelles qu’ils vivent tous les jours.

Quelles sont ces réalités ? 1l existe des pratiques, des cultes, des attitudes du croire
multiples et partagées entre plusieurs registres institutionnels et coutumiers, sous
obédiences et selon des traditions diverses et non-exclusives : écoles et organisations
bouddhiques, cultes des dieux, « nouveaux mouvements religieux » (NMR) et cultes
divers. En outre, I’histoire a été source de phénomenes religieux combinatoires, dits
« d’assimilation » (shinbutsu shigo ##{4# & : « apprentissage par la fusion des dieux
et des bouddhas ») entre les divers courants du bouddhisme et les multiples cultes des
dieux.

La séparation autoritaire et artificielle du bouddhisme et du culte des dieux
shinbutsu bunri #1475 #f) lors de la Restauration de Meiji, et la volonté de créer alors
de toutes piéces une religion japonaise (le « shinto d’état », kokka shinto [E ZZ#H3&) sur
les modéles occidentaux n’a fait que complexifier et brouiller des phénomenes
coutumiers qui étaient déja multi-strates®. L’époque contemporaine et la liberté
constitutionnelle du religieux (constitution de 1945) a vu I’explosion des formes
religieuses sur I’arriere-plan de ces facteurs complexes. On peut alors se demander
comment apprehender efficacement le fait religieux japonais dans son ensemble,
aujourd’hui. Nous avons choisi par conséquent de nous intéresser aux liens plus ou
moins forts que les individus entretiennent avec le religieux, dans un cadre

géographique propice.

7 Ishii Kenji met d’une part cette affaire criminelle qui choqua I’opinion publique en lien avec
« I’éloignement de la religion » (shiakyo banare 7Z#HfE41) qui s’ensuivit et I'image négative qui fut
accolée aux « nouveaux mouvements religieux » apres cet incident (voir Ishii, Gendai nihonjin no shikya,
p. 106).

8 Voir & ce sujet Anne Bouchy 2003, « Et le culte sera t-il shints ou bouddhique ? », Cipango 11,
p.45-98, p. 51.



Le choix de Sasaguri et la problematique

La commune de Sasaguri &2, ville de pelerinage semi-rurale, saturée de religieux,
m’a paru étre un bon objet pour mener mon analyse du fait religieux japonais.
J’abordais la ville dans le cadre d’une enquéte collective annuelle menée de 2004 a
2010 par une équipe franco-japonaise® sous la direction d'’Anne Bouchy, avec la
participation de chercheurs et d’étudiants des universités Keio gijuku daigaku B2 3524
K27, de Kyushu JUM K72, de Fukuoka 1@ fif] K7, Nagoya gakugei daigaku 44 7 2
=K%, Keiwa gakuen daigaku #iFn77:R K%, Ningen sogo kagaku daigaku A AT
AR REE et de Toulouse le Mirail, équipe a laquelle j’ai été intégrée en 2008, alors
que j’étais en Master 2 d’anthropologie sociale a I’université de Toulouse Le Mirail. Au
bout de trois semaines de terrain avec cette équipe en 2008, je suis restée seule en
béneficiant des introductions de mes professeurs pour continuer. Dés mars 2010, c’est
de cette maniere et grace a cette introduction, que j’ai pu continuer mes explorations a
Sasaguri. De septembre 2009 a mars 2015, j’ai développé cette approche
ethnographique en me rendant souvent a Sasaguri, tout en suivant successivement les
cursus de Master puis de doctorat en ethnologie du Japon a I’université Keio gijuku
daigaku sous la direction de Suzuki Masataka $iANIES%. Ce travail s’est prolongé
jusqu’a mon retour en France, en avril 2015. Cette these est ainsi I’aboutissement de
sept années de recherches sur le terrain et d’études universitaires, dont six furent
passées au Japon. Au cours de ces sept années, j’ai passé plusieurs semaines par an a
Sasaguri : du 14 mars au 11 avril 2010, en pleine saison du pélerinage, une semaine en
mars 2011, deux semaines en juillet 2012, deux semaines en décembre-janvier 2013 et

2014, et une semaine en février 2015. Ces enquétes regulieres a Sasaguri ont pu étre

9 Dans le cadre du programme de recherche de I’Ecole Francaise d’Extréme-Orient « Entre ‘dehors’ et
‘dedans’ : les dynamiques socioculturelles au Japon » qui a donné lieu a une publication dans un volume
spécial des Cahiers d’Extréme-Asie 22 (2013) : « Le vivre ensemble a Sasaguri, une commune de Kyishii.
Dans I’entrelacs des dynamiques du dedans et du dehors — Etudes d’ethnologie du Japon », Anne
Bouchy (éd.) Kyoto, 2015, EFEOQ, 650 pages, réunissant 8 contributions de membres de ce programme de
recherche sur Sasaguri.



complétées par d’autres enquétes de terrain dans des endroits differents, notamment
avec les confréries de pratiquants de I’ascese du temple Yakuo-in FEERE du mont
Takao /2L dans la ville de Hachioji /\F 7 prés de Tokyo (deux semaines en
juillet 2011 et 2013) et la ville de pélerinage de Narita % H 17, dans le département de
Chiba FHEIR (une semaine en juillet 2012 et 2014, sans compter les allers retours
réguliers dans cette ville entre 2012 et 2015). Tout cela m’a permis de développer une
expérience extensive de I’enquéte de terrain telle qu’elle est pratiquée au Japon, de
bénéficier du savoir faire et des connaissances des ethnologues japonais, et aussi de
récolter une importante masse de données. C’est cette ethnographie fondée sur des
matériaux originaux et I’accent mis sur I’importance du terrain qui sous-tend ce travail
et en fait I’originalite.

L apprentissage d’une langue, de traditions universitaires différentes, fut a la fois un
enrichissement et une difficulté constante. L’ethnologie du Japon minzokugaku A&~
est une discipline fondée et developpée par les chercheurs japonais, qui a connu une
évolution distincte de celle de I’anthropologie européenne. Elle a été longtemps séparée
de I’ethnologie des sociétés non japonaises, minzokugaku %~ et de I’anthropologie
culturelle, bunka jinruigaku 3C{t A%E =% et elle posséde ses propres méthodes
d’enquétes et ses problématiques’®. Je me suis donc sentie, moi aussi, « entre les deux »,
comme un bateau balloté sans cesse d’une rive a I’autre, a la fois géographiquement
(entre la France et le Japon, entre Tokyo et Sasaguri, la capitale et la province, I’Est et
I’Ouest, entre I’université et un terrain religieux dans une ville de pelerinage),
institutionnellement (entre les traditions universitaires francaises et japonaises) et
méthodologiquement (entre I’approche collective et personnelle, entre ces deux
disciplines que sont les études japonaises et I’anthropologie).

Ce travail se veut le reflet de cet « entre-deux ». Il vise donc, par cette position

frontaliére, a servir de pont pour relier deux pays et a faire dialoguer deux approches

10 Voir a ce sujet Anne Bouchy 2000, « La cascade et I’écritoire — Dynamique de I’histoire du fait
religieux et de I’ethnologie du Japon: le cas du shugendd », Bulletin de I’Ecole Francaise
d’Extréme-Asie 87-1, p. 341-366 et 2006, « De I’ethnologie du Japon : par qui, ou, comment ? » Ateliers
30, Nanterre, Laboratoire d’ethnologie et de sociologie comparative, Université de Paris X, p. 63-99.



d’une méme discipline.

Problématique et plan

Dans ce travail, je m’interroge sur ce que I’expérience individuelle du religieux
apporte a la connaissance a la fois 1) du religieux lui-méme, 2) de I’expérience
collective du religieux, 3) de la construction de I’individu. J’englobe dans I’expérience
tout ce qui entre dans le cadre de la pratique ordinaire ou non ordinaire du religieux,
pour les spécialistes et aussi ceux qui ne le sont pas, ainsi que les étapes rituelles dans et
hors-cadre institutionnel, mais aussi I’environnement de cette expérience et son vécu
intime.

La these est séparée en trois parties organisées en sept chapitres. La premiere
partie est centrée sur le cadre qui délimite ces expériences du religieux, a la fois d’un
point théorique et géographique. La seconde partie est centrée sur I’expérience des
specialistes religieux et de leurs fideles et la troisieme sur celle du pelerinage, qui
recoupe également celles de la partie précédente.

Dans le premier chapitre, je détaille les differentes offres religieuses disponibles a
Sasaguri, et les demandes variées pour ces offres. La rencontre des deux donne une
expeérience du religieux pour les spécialistes religieux proposant ces offres et pour leurs
fideles. J’examinerai cette expérience du religieux, définie dans le chapitre 2, a partir de
trois critéres constitutifs de la notion d’individu, et notamment celle de «vécu
intérieur ». Le chapitre 3 se focalisera sur un premier type d’expérience, celui des
specialistes religieux et de leur maitres. Dans le chapitre 4, nous nous intéresserons tout
particulierement aux spécialistes des oracles. Puis, dans le chapitre suivant, a leurs
consultants. Le sixiéeme chapitre sera centré sur le parcours de pelerinage, et le septiéme,
sur I’expérience en relation avec les objets de vénération, qui réunit toutes les
expeériences decrites au préalable.

Cependant, il ne s’agit pas la d’une monographie sur le pélerinage de Sasaguri. La

finalité¢ de ce travail dépasse en effet le seul phénoméne du pelerinage. Il a pour



ambition de mettre en lumiére certains aspects, peut étre méconnus, ou du moins sous
estimes, de la pratique religieuse des Japonais aujourd’hui. Le pelerinage est un objet
facile a étudier car il s’agit d’une pratique qui, tout en sortant les gens du confort de leur
chez soi en les mettant a la fois dans une situation d’inconfort et de loisir, permet
d’observer des pratiques religieuses tres variées dans une région donnée sur un cours
laps de temps et aussi d’avoir accés en une seule fois a tout le background religieux des

acteurs, qui se donne a voir et a écouter pendant cette période du pélerinage.

A contrario, il est plus difficile d’avoir acces aux pratiques religieuses
coutumieres, accomplies « chez soi », au sein du groupe familial et social. Je formule
d’ailleurs I’hypothese que les pratiques demandant un fort engagement personnel, en
marge du religieux coutumier, sont un espace important de construction de la singularité

depuis fort longtemps, et cela, méme lorsqu’ils sont accomplis en groupe.

C’est pourquoi mon approche ne se fera pas par I’étude systematique des
institutions, des rites annuels, des pratiques et cultes établis par la coutume dans les
communautés locales mais de I’individu qui se trouve au centre et les réunit. J’aborde
en effet la question du religieux par le biais de I’expérience individuelle, axée sur le
Vecu intérieur, et en m’interrogeant sur ce que cette expérience nous dit sur la
construction de I’individualité sociale.

L analyse permettra de voir se dessiner plusieurs figures d’acteurs du religieux,
mais aussi différents niveaux de structures locales et différents groupes religieux, ainsi
que les interactions permanentes de tous ces niveaux les uns avec les autres. La
problématique de ce travail s’articule ainsi autour de trois axes qui se combinent entre
eux :

1) Entre le local et I’extérieur
a) Le religieux local (familial et social), qui concerne les structures coutumieres
b) Le religieux extra-local, qui se donne surtout a voir dans le pelerinage

I1) Entre le collectif et I’individuel, dimensions dans lesquelles s’entremélent a) et b)

[11) Entre les individus « extraordinaires » et « ordinaires »



NIVEAU SOCIAL FAITS CONCERNES

local extérieur

collectif -fétes locales - visites a des lieux de culte
-rites pour les morts dans des buts religieux
-rites collectifs locaux - entretien de lieux de culte

- entretien de lieux de culte | - pelerinage

- ascese - ascese

individuel -visites a des lieux de culte | - visites a des lieux de culte
dans des buts religieux dans des buts religieux
- rites pour les morts - entretien de lieux de culte

- entretien de lieux de culte | - pelerinage

- ascese -ascese

Fig. 1 Pratiques religieuses collectives et individuelles, locales et extérieures

Je conduis mon analyse ici a travers quatre cadres théoriques principaux : ceux
posés par Max Weber, Jean-Pierre Albert, Daniele Hervieu-Léger et Anne Bouchy, qui
sont complétés, confirmes ou infirmés par les travaux en ethnologie japonaise et
confrontés aux exemples recueillis sur le terrain. L’expose de ces cadres théoriques sera
I’objet du second chapitre de ce travail. Il sera question de partir des « virtuoses du
religieux », dont on trouve une illustration au Japon avec les spécialistes des oracles sur
lesquels a travaillé Anne Bouchy, pour définir un vécu intérieur et dégager les étapes de
la construction de cette expérience de son intériorité. Cependant, I’expérience des
virtuoses, qui ont déja fait I’objet de nombreux travaux, sera confrontée au vécu
intérieur de tous les autres, ceux qui ne sont pas des « virtuoses du religieux ».

J’ai souhaité en outre amener un éclairage nouveau sur un type de personne qui

n’est pas tout a fait un individu religieux charismatique, mais qui a tout de méme une




religiosité supérieure a la moyenne. Cet individu est souvent désigné, comme nous le
verrons, par la simple appellation de « pratiquant de I’ascése » (gysja 17#). Celui-ci
peut egalement devenir un specialiste religieux. Cependant, la plupart de ces
« pratiquants de I’ascese » restent dans I’anonymat. lls se situent a la frontiere méme du
religieux et du laic, et leurs pratiques religieuses sont tout de méme plus développées
que la moyenne. Nous verrons également que j’ai donné la parole a des gens qui sont
des spécialistes religieux, qu’ils soient populaires et « charismatiques »1 comme les
specialistes des oracles, ou situés plus du coté de I’institution, comme les moines des
temples. Ce choix se justifie de deux manieres. En premier lieu, ces exemples peuvent
servir de comparaison pour mieux comprendre ou Se situent exactement ces pratiquants
« entre-deux ». Ensuite, j’ai pensé qu’il était important de montrer que, dans ces
catégories établies (spécialistes religieux « charismatiques » et « institutionnels »,
« oraculaires » ou « moines »), il existe également un vaste étalonnage qui fait que
peuvent étre regroupées sous une méme appellation des religiosités au final trés
différentes. Certains de ces personnages qui sont pourtant des moines consacrés ne sont
pas a proprement parler des spécialistes « charismatiques » : ils se situent plus du coté
de I’homme ordinaire, pour qui étre un spécialiste religieux est un métier. Certains, au
contraire, sont devenus moines par vocation. En tout cas, comme c’est le cas des
pratiquants et des pelerins laics, ils ont une pratique religieuse plus intense que la
moyenne des gens.

Enfin, une attention particuliere sera accordée aux laics qui ont peu fait I’objet de
recherches jusqu’a présent - que ces laics, par leurs trajectoires et leurs expériences

individuelles, deviennent ou non des spécialistes religieux reconnus comme tels.

11 y’emploie ici ce terme de « charismatique » dans son sens weberien : « Nous appellerons charisme la
qualité extraordinaire (a I’origine déterminée de facon magique tant chez les prophétes et les sages,
thérapeutes et juristes, que chez les chefs des peuples chasseurs et les héros guerriers) d’un personnage,
qui est, pour ainsi dire, doué de forces ou de caractéres surnaturels ou surhumains ou tout au moins en
dehors de la vie quotidienne, inaccessibles au commun des mortels ; ou encore qui est considéré comme
envoyé par Dieu, ou comme un exemple, et en conséquence considéré comme un “chef”. » in Max Weber,
Economie et Société, 1. Les catégories de la sociologie, Paris, Plon, 1971, p. 320. Il ne s’agit pas du
mouvement des « charismatiques » du catholicisme.
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A partir de ces constatations, ce travail prend comme objet les raisons qui
conduisent aujourd’hui un individu a engager et a conserver une pratique cultuelle hors
des structures religieuses communautaires établies et a I’intérieur d’un panorama
religieux déja trés dense, alors que cette pratique qui implique une action constante du
corps est souvent colteuse et contraignante (ascese, déplacements, I’entretien de lieux).
Je chercherai a déterminer quel type d’individu en vient a cet engagement religieux, et
quels sont les parametres qui se recoupent dans la trajectoire de vie de tous ceux aupres
desquels j’ai conduit mon travail ethnographique. J’aurai I’occasion d’insister sur le
rapport personnel d’un individu et d’un lieu et/ou d’une figure de vénération, rapport
qui est souvent a I’origine de la création d’une structure de culte.

Je chercherai a savoir également quel est I’apport dans le contexte actuel et
contemporain de la création et la pérennisation des groupes ainsi créés et quels sont les
apports nouveaux pour les individus, les groupes et la société en général. Plus largement,
je m’appliquerai a mettre en lumiere I’impact qu’ont ces créations individuelles sur le
fait religieux établi, et en quoi elles refletent les grandes questions sociales
contemporaines.

Plus largement, mon objectif est de chercher a décloisonner les recherches
actuelles qui s’intéressent, du c6té occidental, en grande majorité a des phénomenes
marginaux et qui sont trés disparates du c6té japonais, et sont souvent déja traités par les
ethnologues japonais, mais également a montrer, avec ces exemples japonais, quels sont
la place et le réle occupés par le religieux dans les sociétés contemporaines et, par I3,

contribuer a une meilleure compréhension des réalités sociales japonaises.
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Carte 1 — Situation de Sasaguri dans I’Tle de Kydasha (carte mairie de Sasaguri)
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Carte 2 — Situation de Sasaguri dans le département de Fukuoka (carte Google)
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Carte 3 — Situation des structures religieuses a Sasaguri (temples du circuit de pélerinage du nouveau

Shikoku) dans une carte du pélerinage modifiée, avec la situation des lieux cités.
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Entre I’individuel et le collectif :

Situer I’expérience religieuse
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-1-

Les différents cadres de I'expérience religieuse a Sasaguri

Lorsque ces gens n’ont nulle part ou aller pour confier
leur désarroi, ils se disent : « Et si j’allais a Sasaguri ? »

Harada Eiji J{ H 2% & ,

supérieur du temple Yakuo-ji

HEF (7 avril 2009)"

I. Le cadre : Sasaguri, une ville exemplaire a plusieurs titres

1.1 Entre montagnes, mer et rizieres : une ville semi-rurale de taille modeste

La ville de Sasaguri f&5%, ou j’ai situé le centre de mon investigation, représente
un cas exemplaire dans le paysage urbain et religieux japonais. Ville de taille modeste
(38,90 km?, 31 532 habitants™) située dans le canton de Kasuya K%l au nord-ouest
du département de Fukuoka dans I’Tle de Kyasha /il (cf. carte 1 et 2), au sud-ouest de
I"archipel, elle est distante de 12 km de la mégalopole portuaire de Fukuoka & i
(1 426 724 habitants™®), qui dés I’Antiquité fut au coeur des échanges avec le continent
et donne son nom au département. Accessible a partir de cette énorme métropole en
moins de 20 minutes de train, le centre urbain de Sasaguri (Sho /£, Shin-machi #rHT,
Oseto KZ4FH, Kami-machi =BT, Naka-machi F7ET, Shimo-machi FET, Meiji B35,
Ike-no-hata #L ¥, Bentana Hiruzu -~ % 7k /LX) contraste fortement avec ses
quartiers du nord et de I’ouest présentant un paysage rural et agricole (Wada F11H,

Tsubakuro 2 5, Oto.inu &K, Onaka J2 1, Tanaka H 1 et Takata /= H), et celles du

12 Cité dans Suzuki Masataka # A IE%: 2013, « Modernisation des temples bouddhiques et société
locale : le Nanza-in de Sasaguri », Cahiers d’Extréme Asie 22 (2013), p.27-113, p.97.

13 Chiffres 2012 mairie de Sasaguri.

14 Chiffres 2008 mairie de Fukuoka.
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sud et de I’est, montagneuses et forestiéres (Wakasugi # 42, Kana.ide 4x i, Haginoo #k
&, Yamate [T, Sannd [LE, Kido 3%~ et Naiji PN{F). Sasaguri compte au total 21
quartiers (ku [X), dont une dizaine sont d’anciens villages (mura #¥), tels qu’ils étaient
avant les regroupements administratifs successifs qu’a connus la localité depuis Meiji
(1868-1912). La commune actuelle de Sasaguri résulte en effet du regroupement
administratif des deux villages de Seto #'F5 et Sasaguri, fait en 1927, et dont les
composantes étaient : Sasaguri, Kana.ide, Takata, Haginoo, Onaka, Wakasugi, Oto.inu,
Wada, Tsubakuro et Tanaka. C’est pourquoi, comme le note Anne Bouchy, chaque
quartier est une communauté socioculturelle qui possede une forte identité
micro-locale™.

Close sur trois cotés par des collines et des montagnes boisees, traversée par une
riviére (Tatara-gawa £ % EL)1]), une route départementale, une nationale et une ligne de
chemin de fer, Sasaguri est une commune aux trois dimensions : urbaine, agricole, et
montagneuse et forestiere.

Le centre-ville, qui permet un acces rapide a Fukuoka, compte de nombreux
commerces. Sa périphérie agricole se transforme progressivement en ville dortoir ou
« bed-town » de la mégalopole voisine accueillant des personnes venues de I’extérieur,
qui travaillent & Fukuoka. Comme de nombreuses villes de I’archipel, Sasaguri tire
aujourd’hui ses ressources principalement du secteur tertiaire. Le circuit de pelerinage
du nouveau Shikoku de Sasaguri, qui attirait plus d’un million de visiteurs par an
pendant les années 90, est lui aussi, encore aujourd’hui, une composante essentielle de
la vitalité socio-économique de la commune. Malgré une baisse significative dans sa
fréquentation, il reste un moteur du dynamisme de la ville, puisque certaines des
initiatives touristiques prises par la municipalité (inscription au programme de
« thérapie forestiere » pour inciter les citadins a profiter du parc forestier, campagne de
communication pour valoriser le circuit de pelerinage, initiatives aupres des écoles de la

commune pour entretenir les chemins pédestres reliant ses etapes) se sont faites avec la

> Anne Bouchy « Entre dedans et dehors : une approche ethnologique collective » Cahiers d’Extréme
Asie 22 (2013), p.1 a 25, p. 14.
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coopération active des instances religieuses gérant le pélerinage. Ces différentes
dimensions de Sasaguri montrent ainsi une entité multi-composite, réveélatrice de

nombreuses réalités socio-économiques de la société japonaise contemporaine.

1.2 Un wonderland du religieux

Cependant, outre ce mélange de ruralité et d’urbanité, la particularité de la ville
tient dans la densité de ses structures religieuses. 1l suffit de s’éloigner un peu de la gare
pour remarquer a quel point cette ville de banlieue d’apparence ordinaire différe des
autres villes-dortoirs japonaises; tres vite, on remarque une grande profusion

d’oratoires et de statues.

Cette abondance tient a I’existence d’un pelerinage qui se déploie a I’intérieur du
périmétre communal, appelé « Nouveau pelerinage de Shikoku a Sasaguri » (Sasaguri
shin shikoku junrei f&SLFTVYEKXL). Celui-ci vient bien sdr s’ajouter a toutes les

autres structures religieuses que 1’on peut rencontrer dans toute localité japonaise.
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Photo 2 — Le bouddha couché du temple Nanza-in, temple de pelerinage numéro 1

Qu’elles soient en pierre, en bois, situées au bord des routes, aux carrefours, ou
dans I’enceinte des temples, enchassees dans de petits tabernacles ou en pleine nature,
ces statues frappent I’observateur par leur multitude et leur diversité. Certaines
impressionnent tout particulierement par leur taille ou leurs apparats clinquants. C’est le
cas de I'immense bouddha couché (nehan-zo JE#Z{R) du temple Nanzo-in BT
(Voair Photo 2), situé aKido, petit hameau desservi par une gare installée la pour amener
le flot de pélerins venus de la ville a ce temple qui reste un haut lieu touristique de la
région. Avec ses quarante et un metres de long et onze metres de haut, cette statue
représentant |e bouddha Shakamuni au moment de son nirvana est considérée comme la
plus grande statue de bronze du Japon. On peut la voir de la montagne d’en face, se
détachant avec éclat sur le vert de la colline. On retrouve un grand nombre de statues

qui rivalisent de hauteur et de couleur tout au long du circuit, ainsi que de nombreux
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temples et oratoires. Quand on vient d’une société dont le paysage est devenu auss
secularisé que celui de la France, on ne peut qu’ étre surpris par larichesse du panorama
religieux japonais. A ce titre, Sasaguri représente un exemple extréme qui justifie son
choix en tant qu' objet d' étude : une localité, dont la circonférence est de 38 km2
(surface qui peut facilement se parcourir a pied), parvenant aréunir plus de 240 temples,
une cinquantaine d’oratoires et 12 sanctuaires'®. Elle concentre également un certain
nombre de moines et autres spécialistes religieux, comme ceux effectuant divination et
oracles, ainsi que les desservants du culte des dieux. La profusion de lieux de cultes, de
steles et de statues religieuses pour certaines assez spectaculaires sont le témoignage de
la bi-dimensionnalité de Sasaguri : a une ville mélant a la fois les réalités urbaines les
plus contemporaines et un vaste territoire forestier et agricole se juxtapose un monde
des bouddhas et des divinités. Cet univers religieux repose lui-méme sur une société en
pleine mutation avec laquelle il entretient des rapports constants dans une dynamique
d’apports extérieurs et de mouvances intérieures, puisqu’une donne partie de cet univers
religieux s’est développée rapidement avec I’aide de personnes venues d’autres localités.
Le circuit de pelerinage attire des milliers de visiteurs chaque année et brasse une
population nombreuse et variée : il est inutile de dire qu’il a fortement contribué a

I’expansion de la commune de Sasaguri.

Avec une telle densité religieuse, qui n’a son équivalent que dans I’ensemble
cultuel formé par le mont Ikoma prés d’ Osaka'’, souvent comparé a Sasaguri®®, il est
donc plus facile d’ observer des pratiques qui, sur un lieu ou les structures religieuses
sont moins concentrées qu’ a Sasaguri, se révélent plus étalées dans le temps et I’ espace.
Ce terrain tres dense réunissant différents niveaux de religiosité et une variation dans les

types de structures religieuses fournit au chercheur une veritable fenétre sur le paysage

18 |orsque nous parlons de «temples » nous désignons par convention les temples bouddhiques, et
lorsqu’il s’agit de lieux de culte des dieux nous parlons de « sanctuaires ».

7 Shiikyo shakaigaku no kai hen 52 #tl4x%52 04> [Société de recherche sur la sociologie religieuse]
2012, Seichi saiho Ikoma no kamigami : kawariyuku daitoshi kinké no minzoku shikyo 52 #F 35 A= B o>
e —2o 0 P < KEFHUTRR D BAB 522 [Reconsidérer les lieux sacrés : les dieux d'lkoma, une
religiosité populaire en mouvement dans les environs d'une mégalopole ] Sogensha £l 5t # Osaka KB

18 Notamment par Suzuki Masataka 2013, p.112.
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religieux japonais. Comme dans bien d’ autres endroits du pays, il est possible en effet
d observer plusieurs niveaux de religiosité a Sasaguri. Le premier est le religieux
coutumier avec ses structures locales, observable dans tout le Japon. Il correspond aux
ensembles cultuels qui se trouvaient |a avant I’installation du circuit de pelerinage. Le
second concerne ce pelerinage, venu de I extérieur et qui a été progressivement intégré
alalocalité. Le troisieme est celui des temples que I’ on vient visiter pour demander des
rites, et dont les fondateurs ont été attirésici par le dynamisme religieux et économique
de Sasaguri. Toutes ces réalités sont étroitement entremélées. Ces structures religieuses
entretiennent en effet des rapports constants, en premier lieu par le biais des gens qui les
fréquentent. En effet, c’'est I'individu, avec ses appartenances diverses, qui relie ces
structures: une méme personne peut-étre paroissienne d’'un temple (danka fE%7),
« enfant du dieu tutélaire local » (ujiko FX-) ¢ est-a-dire attachée au culte du sanctuaire
sous la protection duquel est placé son lieu de résidence, fidele d'un spéciaiste
charismatique a la téte d'un temple de rites sur demande (kitc dera #T1%<F) et
fréquenter également un ou plusieurs temples du pélerinage de Sasaguri, tout en étant
membre d une confrérie (ko ##%)', gardien d oratoire (domori 5F) de ce méme
pelerinage ou responsable d un groupe religieux en dehors de Sasaguri. Ce sont les
réalités actuelles de ces structures, dont I'individu est le pivot et leur donne leur
cohérence, quej’ ai voulu explorer dans ce travail. Mais avant de parler de ces individus,
il convient de définir précisement a quoi correspondent ces différentes structures

religieuses.

19 sakurai Tokutard A% AHE a classé ces confréries en trois catégories principales : les confréries
religieuses rassemblant des groupes familiaux pour les rites des morts et des ancétres, les cultes des dieux
locaux ou les confréries de pélerinages, les confréries sociales par groupes d’ages, de sexe et de métier (a
Sasaguri, le groupe des wakaishi-gumi £V &4, par exemple, composé des hommes non-mariés) et
enfin les confréries économiques pour accomplir un travail en commun ou organiser des préts mutuels.
Voir Sakurai Tokutard 1962, Kashidan seiritsu katei no kenkyi &% [ pk S22 D BF %8, Tokyo,
Yoshikawa Kobunkan #1151 3CEE, Anne Bouchy 1987 « The Cult of Mount Atago and the Atago
confraternities », The Journal of Asian Studies vol. 46, numéro 2, p. 255-277 et Hasebe Hachiro £4A %8
JUER (éd.) 2013, Ko kenkyiz no kanasei sfififf 72 o> Al HEE, keiyasha B2 At
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Il. L’individu pris au centre d’un maillage serré de structures religieuses

2.1 La coexistence de plusieurs ensembles cultuels

Le centre-ville de Sasaguri, qui correspond a la réunion de I’ancien village du
méme nom et de celui de Seto, est balisé par ses temples et sanctuaires, un ensemble
formant les structures coutumieres de la localite.

Il'y a 12 sanctuaires et 5 temples paroissiaux a Sasaguri, tous majoritairement
regroupés dans ce qui forme aujourd’hui le centre-ville (Voir carte 3). Les temples
bouddhiques ayant des paroissiens sont le Shurin-ji #k#k=F (école de la Terre Pure,
Jodo-shii 74+ +:52) a Kana.ide, le Myafuku-ji ##&=F (école de la Vraie Terre Pure,
Jodo shin-shi 7+ EL5%) a Naka-machi, le Shinko-ji E%5F (Jodo shin-sha) a
Tsubakuro, le Kensho-ji RAESF (Jodo-shii) et le Sairin-ji PE4#£<F (Jodo-shii) a Onaka.
Aujourd’hui les sanctuaires tutélaires des quartiers sont le sanctuaire Suwa FRz5fHt
qui se trouve a Naka-machi, le sanctuaire Haginoo #<JEf#f1: a Haginoo, le sanctuaire
Tenjin Kf#%t a Takata, le sanctuaire Homan £ = a Kana.ide, le sanctuaire Suga
JHE 4L a Kami-machi, le sanctuaire Taisoga AfHE a Wakasugi, le sanctuaire
Oimatsu Z A4t & Onaka, le sanctuaire Hachiman /\i%= a Oto.inu, un autre
sanctuaire Hachiman se trouve a Wada, un troisiéme a Tanaka, et le sanctuaire Gorei
fHISE#PfL a Tsubakuro. Chaque quartier gere un sanctuaire tutélaire auquel est liée la
population de ce quartier. Les temples paroissiaux, dont les plus anciens sont installés
dans le centre-ville depuis I’époque Muromachi, sont soutenus par les familles locales
qui leur sont affiliées depuis plusieurs générations.

Temples paroissiaux et sanctuaires tutélaires sont le centre de la vie religieuse
coutumiere de chaque quartier. Je ne traiterai que tres rapidement de ces deux structures,
car elles font partie du religieux coutumier qui nous sert de cadre mais qui n’est pas le
sujet principal de ce travail pour lequel j’ai choisi de relater I’expérience individuelle du

religieux. Tous les sanctuaires a Sasaguri, trés peu nombreux par rapport aux temples,
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sont géres par le groupe des hommes du quartier dans lequel ils sont implantés, qui
représente I’ensemble des familles, en collaboration avec un desservant du culte qui
officie lors des rites annuels. Aujourd’hui deux prétres, gaji = Hl, se partagent cette
charge rituelle pour tous les sanctuaires de la commune. N’ayant pas eu acces a
I’expérience religieuse de ces deux prétres du culte des dieux j’ai fait le choix de ne pas
la traiter ici. En outre, a Sasaguri les ritualités des sanctuaires sont des sociabilités
essentiellement masculines, contrairement a celles des temples : cet élément a rendu
I’observation participante moins aisée qu’aupres des temples. Cependant il faut garder a
I’esprit qu’a Sasaguri comme ailleurs, les ritualités des sanctuaires font partie intégrante
de la religiosite locale et qu’il s’agit l1a d’une réalité fondamentale. A Sasaguri, toutes
les familles anciennes vivant sur les lieux depuis plusieurs générations sont affiliées au
sanctuaire local de leur quartier, et il est méme conseillé aux nouveaux venus de
demander a s’impliquer dans cette religiosité. Le responsable du groupe des affiliés au
sanctuaire (ujiko) est une personne qui a une fonction importante au niveau local et dans
chaque famille, chacun s’implique lors des fétes du sanctuaire, que ce soit
matériellement, par la préparation des offrandes, des repas et des decorations, ou
rituellement, par la participation aux rites.

A ces structures, s’ajoute I’ensemble cultuel de Wakasugi (Voir Photo 3), un
sommet culminant a 614 metres qui surplombe la commune et qui faisait originellement
partie de I’ancien village de Sasaguri. Il s’agit d’un tres ancien centre de culte réunissant
des structures bouddhiques, shugen et du culte des dieux de cette montagne, qui fut
placé sous I’autorité du shugendo®® jusqu’a Meiji. C’est aussi le lieu de passage des
yamabushi [LIfK lors de I’entrée annuelle dans la montagne reliant les monts Homan
£ 1L et Hiko 2= (L, deux des plus importants pdles shugen a Kyashi. Aujourd’hui,
cet ensemble se compose, sur le mont Wakasugi, du sanctuaire Taisogii AfH'= et de

I’Oku-no-In D% (I’Oratoire du fond) (Voir plan), une caverne dans laquelle le

2% De shugends f&BR1E, « voie de I’acquisition des pouvoirs par I’ascése » ; « courant religieux centré sur
le culte des kami des montagnes et impliquant des pratiques périodiques d’ascese, accomplies dans les
montagnes », cf Anne Bouchy 2005 (1992), Les oracles de Shirataka, nouvelle édition, p. 239.
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Grand Maitre Kobo 5LVEJKHR (774-835) se serait retiré a son retour de Chine et qui a

été intégré au circuit de pelerinage. Nous y reviendrons.

Photo 3 — Le mont Wakasugi vu d’Onaka

Temples paroissiaux, sanctuaires tutélaires et structure cultuelle du mont
Wakasugi forment les plus anciennes structures religieuses coutumieres de I’actuelle

commune de Sasaguri.

Les temples paroissiaux et les « temples de rites »

Le temple paroissial (danka dera #&5Z<F) ou temple dit « d’éveil » (bodai-ji &
<F), est la structure religieuse qui prend en charge la gestion des rites funéraires d’une
localité donnée, et auquel les habitants sont affiliés en tant que paroissiens (danka & %7).

Cette appellation se rapporte a un systeme qui existe depuis I’époque Edo, appelé
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« systtme d’inscription obligatoire a un temple » (terauke seido <F=z(F il EE), qui
obligeait par decret gouvernemental la population a s’affilier a des temples « patrons »
(danna-ji H.JR<F) en s’inscrivant notamment sur des registres familiaux tenus par les
temples (kakochs i# ZME) afin de vérifier les appartenances religieuses dans un
contexte de répression du catholicisme®’.

Les familles se trouverent affiliées a des temples locaux avec lesquels ils furent
engagés dans un systeme de rapport spécifique, celui du systeme paroissial (danka seido
EESEE

L’une des modalités de ce systeme se traduisait par la prise en charge des rites des
ancétres et des funérailles des familles affiliées, ce qui les a en quelque sorte
« fidélisées ». Cela valut a ces temples une autre appellation, celle de «temple en

charge des funérailles » (soshiki dera Z£=5F).

A I’inverse, les temples dits « de rites » ou « de priéres » (kito-dera #T#%4F), aussi
appelé temples de « fideles » (shinja-dera {57 =F) sont des temples qui ont bati leur
renommée sur I’efficacité de leurs ritualités et la prise en charge des demandes
particuliéres des fideles. Plutot que familiale et locale, la religiosité qu’ils représentent
est donc plus personnelle et particuliére. Elle est déterminée par la foi en I’efficacité
d’un specialiste religieux, d’un lieu et/ou de rites, alors que celle des temples
paroissiaux est conditionnée par la présence ou non des ames des ancétres dans le
temple et la tenue des rites opérés par les moines résidents, indépendamment de
I’adhésion personnelle.

Cette distinction entre ces deux types de temples n’est cependant que purement
théorique, car de nombreux temples présentent en réalité les deux caractéristiques. Par
exemple, le Nanzo-in, premier temple du circuit de pélerinage et temple de prieres

célebre dans la région, qui, par la diversité de ses prestations rituelles, sa popularité

2L \oir & ce sujet I’article de Tamamuro Fumio, 1997 «Jidan : idéologie des rapports qui liaient
monastéres bouddhiques et familles paroissiales a I’époque Edo », in Jean-Pierre Berthon, Hartmut O.
Rotermund, Cahiers d’études et de documents sur les religions du Japon X, Mars 1997, Centre d’études
sur les Religions et Traditions Populaires du Japon, p.85-110.
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batie sur le charisme de ses religieux et la croyance en leur efficacité, ressemble au
premier abord a un temple de « rites », posséde dans son enceinte quatre columbariums
(nokotsu-do #H'E i) et propose aussi des rites funéraires. A I’inverse, un temple de
« paroisse » comme le Kensho-ji, répond aux demandes rituelles de ses paroissiens et de
fideles venus de I’extérieur s’il s’en présente. La différence entre les deux se fait surtout
par I’ancienneté et le nombre de familles affiliées au temple et possédant une place dans
le columbarium ou le cimetiére.

La distinction se complexifie lorsqu’on remarque que les rites des temples de
fideles, particulierement variés, concernent eux-aussi en grande partie la prise en charge
des ames des morts : celles des ancétres (senzo kuyo 5CAHi3%), les dmes abandonnées
(segaki kuyo fififk Bafi#2), les morts a la guerre, les victimes des bombes atomiques
(hibakusha kuyo #H5 f:2%), les feetus avortés (mizuko kuyo 7K +-f1£3%), les animaux
domestiques (petto kuyo ~ > ~flt3%), les poissons consommés tous les jours (sakana
kuyo fafit#), les poulets (keikon kuyo #3i{iE#8), etc. Ces rites viennent alors doubler
ceux qui sont accomplis dans les temples paroissiaux, auxquels les gens sont affiliés par
histoire familiale. En outre, une méme personne ou une méme famille peut frequenter
(indépendamment de son affiliation a une temple paroissial) plusieurs temples de prieres,

ainsi que le rappelle Tamamuro Fumio® :

Depuis longtemps, le temple de priéres n’est pas unique ; il arrive que les familles nouent de
tels rapports avec d’autres temples de priéres ou est imploré I’aide de «I’objet principal de
vénération » (honzon) ou de tout autre bouddha.

La diversité de I’offre des temples dans leurs prestations religieuses, notamment
ceux des temples de rites, favorise les fréquentations d’un méme individu a de multiples
lieux de culte. A ces temples de rites correspondent des sanctuaires qui ne sont pas ceux
des dieux tutélaires, tels que le sanctuaire Beni hime Inari LA F¥ 7 #0 £L du

centre-ville, qui fut installé par un temple de rites venu de I’extérieur, le Rensho-ji & H#

22 Tamamuro Fumio, 1997 « Jidan : idéologie des rapports qui liaient monastéres bouddhiques et familles
paroissiales a I’époque Edo », p.85.
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<F, un temple zen 5% centré sur les rites aux ames des feetus avortés.

2.2 Groupes de paroissiens et confréries a Sasaguri

Les assemblées de paroissiens : I’exemple du Kensho-ji

Le Kensho-ji (Voir Photo 4) est un temple paroissial qui s’occupe de la gestion
rituelle des morts de I’ancien hameau d’Onaka. Il s’agit, avec le Myofuku-ji et le
Sairin-ji qui se trouvent dans des quartiers voisins de ce qui forme aujourd’hui le
centre-ville de Sasaguri, de I’un des plus vieux temples de la commune. Presque toutes
les familles anciennes du quartier lui sont affiliées, tout comme elles le sont au
sanctuaire du « Pin vénérable », Oimatsu jinja, qui avec le Kensho-ji, trois oratoires de
Kannon 1% et sept stéles de Koshin BEH1, compléte I’ensemble fondamental de la

religiosité coutumiere d’Onaka.

Photo 4 — Le temple Kensho-ji d’Onaka
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Takasu Reiko JEEH.£L7-, mére de famille du quartier d’Onaka et paroissienne du
Kensho-ji, fait partie de la confrérie de la « Nuit du Dix-sept » « o jiz sichiya» (3-++t
&) ou de «Kannon» (Kannon ko #i# i), c’est-a-dire de femmes de plus de
soixante-ans en charge des rites familiaux des ancétres de leur mari.

En principe, les membres de cette confrérie, qui se réunit tous les mois au temple
pour pratiquer les hymnes bouddhiques pour les morts (go eika Z#kHK) et prendre le
thé avec I’épouse du supérieur, compte bien plus qu’une dizaine de participantes.
Toutes les femmes de cet age du quartier dont les ancétres du mari sont vénérés dans le
columbarium en font partie. Mais parmi elles, seules une petite dizaine se rend aux
réunions, les autres préférant s’abstenir pour des motifs divers : querelle avec untel,
mécontentement envers le supérieur pour la construction d’un nouveau columbarium,
mangue de temps, d’argent, ou déménagement. Le seul moment ou toute la confrérie se
retrouve presque au complet est la féte des morts (obon 35742), une période de festivités

religieuses qui dure du 13 au 16 aolt (Voir Photo 5).
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Photo 5 — Paroissiennes du Kensho-ji apres les rites de la féte des morts (ao(it 2009)

Ces réunions qui étaient autrefois des veillées se passent le soir. Elles réunissent
des femmes ageées, qui ont déja une belle-fille. Les femmes mangent ensemble la
nourriture qu’elles ont apportée et discutent devant un rouleau suspendu (kakejiku #+i7
#if)) représentant le boddhisattva Kannon, gardé par la personne de « charge » ou de
« tour » (toban *7%) chez qui le groupe se réunit. Une petite collecte d’argent, déposée
dans une boite devant I’image en tant qu’offrande, est faite a I’occasion de chaque
réunion, pour faire office de caisse commune. Selon les quartiers, les femmes utilisent
cet argent pour faire une activité ensemble, comme un pélerinage ou un restaurant, ou
pour financer les frais de nourriture de leurs réunions.

Ces rassemblements perdurent dans toute la localité, et surtout dans les quartiers
du centre qui sont le siege des plus anciennes structures coutumieres avec les temples

paroissiaux. Ces confréries s’adressent a tous les ages : réunions du « Vingtieme
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jour » «ohatsuka» (¥ - H) pour les femmes mariées, du 17 pour les plus agées...
Les groupements masculins existent eux aussi (groupe des jeunes hommes de
Shimo-machi, etc) mais ils sont séculiers. Les femmes mariées étant en charge des rites
familiaux, leurs sociabilités sont restées religieuses et se déroulent souvent sous I’égide
du temple paroissial.

Ces réunions offrent aux femmes de la localité une opportunité de se retrouver, et
aux plus agées, une activite qui raffermit leur position familiale et sociale. Elles
réunissent des amis, des voisins et de la famille. Ces rassemblements religieux, malgré
la multiplication des activités proposees par la mairie pour les personnes de tous les
ages et notamment les plus agées, conservent encore une grande importance a Sasaguri.
Méme si leurs modalités rituelles et matérielles tendent & se simplifier®, ces confréries
ne disparaissent pas. A Sasaguri, les confréries continuent d’étre renouvelées par les
belles-filles des anciennes participantes. Cet age, celui de la femme mariée deja bien
installée, correspond a une peériode de I’existence ou les femmes reprennent la charge
des rites familiaux et du culte des ancétres du mari.

Cette responsabilité transmise par la belle-mere (qui en avait la charge depuis le
déceés de son mari) constitue une dimension supplémentaire par rapport a la religiosité
familiale, dont elle fait pourtant partie : la statue fut installée par le grand-pére de retour
de pelerinage pour le culte de ses parents décédés, et en cela, elle s’inscrit totalement
dans I’histoire et les rites familiaux. Parallelement a cette charge du culte des ancétres a
la maison, au jardin et au temple voisin, les membres de la famille Takasu sont
impliqués dans les ritualités du sanctuaire Oimatsu dont ils sont ujiko (Voir photo 6),
aux « veillées de Koshin » (koshin ko B i) tous les 14 du mois (réduites a un repas
pris en commun chez la famille en charge, aux offrandes et a I’entretien des stéles de
Koshin du quartier) auxquelles ils ne participent pas a chaque fois, et aux ritualités

annuelles devant la stele de Gokokushin F&[E##, qui se trouve dans le jardin d’une

2 Comme cela est montré par Toshiko Ishikawa dans « Les rites annuels de la maison et des
communautés locales en transformation : intérieur et extérieur des lieux communautaires », Cahiers
d’Extréme-Asie 22 (2013), p. 473-546.
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famille voisine.

Photo 6 — Rassemblement des chefs de familles anciennes d’Onaka au sanctuaire Oimatsu d’Onaka (avril
2008)

Cependant, a cette religiosité minimale peut s’ajouter une participation plus active
dans la vie du temple paroissial. Cet investissement peut passer notamment par la
participation aux pélerinages organisés par les confréries affiliées aux temples de
paroisse et aux sanctuaires locaux. Par exemple, chaque année en avril, le supérieur du
Kensho-ji organise un pelerinage dans les temples principaux du courant de la Terre
Pure qui se déroule en trois ans. En 2010, I’un de ces cycles de pélerinage prenait fin
avec la visite du temple Chion-in Z1E a Kyoto, siége du bouddhisme de la Terre
Pure. Le pélerinage, organisé sur trois jours, comprenait des visites a des temples
célebres de ce courant, entrecoupées d’intermédes gastronomiques et touristiques. Pour

les participants, ce pélerinage a Kyoto est un moment hautement ludique qui permet de
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s’amuser entre voisins et amis du quartier et d’échapper un peu au quotidien. C’est
surtout vrai pour les femmes seules, qui ont perdu leur mari comme M. K, qui S’investit
d’autant plus dans les activités du temple qu’elle entretient une relation trés amicale
avec le supeérieur et sa femme. Avec un groupe de paroissiennes qui s’entendent bien,
elle participe au cours de céremonie du thé de la femme du supérieur, aux pelerinages et
a toutes les réunions religieuses. A I’extréme inverse, des familles pourtant anciennes
comme la famille F. ne participent a aucune autre activité religieuse que celles qui se

déroulent a la féte des morts.

Les confréries de pelerinage locales : I’exemple de la confrérie d’Ise de Wada

A Onaka comme dans d’autres quartiers agricoles de Sasaguri, le pélerinage au
sanctuaire d’Ise (Ise mairi #2542 v ), centre d’un pélerinage important depuis
I’époque Edo, était une activité organisée régulierement par les « confréries d’Ise » (Ise
ko {7+245#), des sociabilités de pelerins laics présentes dans tout le Japon.

A I’ancien hameau agricole de Wada #1H par exemple, la coutume voulait que le
fils ainé de chaque famille s’y rende avec sa femme aprés le mariage. Ce pelerinage
était en genéral effectué avec des personnes proches du quartier, famille ou amis de la
méme génération, avec qui on allait vivre une expeérience a la fois ludique et difficile, a
cause des conditions du voyage, de I’éloignement et de I’arrachement au quotidien,
pendant quelques jours. Les participants profitaient généralement de I’occasion pour
aller faire du tourisme jusqu’a la capitale. Ils ramenaient des souvenirs, notamment des
rouleaux suspendus, qui pouvaient servir de représentation de la divinité d’Ise lors des
réunions de confreries d’Ise. La sociabilité souple que la proximité met en place lors du
pélerinage et le partage d’une méme expérience en dehors du registre de I’expérience
quotidienne crée des liens forts. Ces liens entre « compagnons de route » (dogyasha [F]
17#) perdurent aprés le retour de pélerinage et entrainent des sociabilités qui sont
figées par la coutume des rassemblements confraternels. Ainsi, le groupe des maris et

épouses des pelerins d’Ise de Wada se réunit une fois par mois au centre communautaire
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(kominkan 2% F&£E)** pour un repas et une fois par un an au restaurant. Certaines des
femmes de ce groupe se reunissent en plus tous les deux mois au sein d’un groupe
appelé «le rapprochement des amis » (tomodachori &% ¥ ), qui comptait au
maximum une dizaine de personnes, afin de préserver I’intimité des petits cercles
sociaux. Ce mode de sociabilité, encore trés important dans tous les groupes religieux,
dépasse I’exemple donné ici d’un petit groupe de pelerinage local.

Le fonctionnement des confréries locales comme celles de Wada ressemble a celui
des confréries dévotes en Europe méditerrannéenne avant la sécularisation de la société,
tel qu’il fut décrit notamment par les historiens italiens. Giovanni Levi*® souligne ainsi
que les confréries, groupement religieux le plus exemplaire dans les communautés
rurales Piémontaises du XVIléme siecle, loin de n’exprimer qu’un golt pour les

factions, tenaient surtout un réle de liant social primordial :

(...) elles peuvent étre des associations ou les ennemis se rencontrent dans I’espace limital des
pratiques dévotes ; ou les solidarités de la vie quotidienne se convertissent en des liens différents ;
ou se créent des rapports entre personnes que leur travail ne rapproche pas.

En effet, les fréquentations imposees entre participants du « rassemblement des
amis » ne sont pas sans provoquer quelques heurts. Mis a part les inimitiés plus ou
moins cachées qui arrivent nécessairement entre des personnes amenees a se fréquenter
souvent sur un espace réduit, ces rassemblements sont aussi I’aréne de subtils
affrontements générationnels et familiaux, portant leurs lots de revendications.

Les récits de ces expériences de pélerinage inscrits dans le calendrier des rites de
passage de la localité, laissent en effet apparaitre des velléités de contestation. C’est ce
que raconte Abe Mitsuko Fif35 %1 en évoquant son expérience du pelerinage. Mitsuko

se rendit pour la premiere fois a Ise a 39 ans, en février 1962. C’était alors la coutume

2+ Batiment mis & la disposition par la localité pour les événements collectifs de la communauté a
I’échelle d’un quartier ou d’un hameau. Il s’agit d’un centre important de la sociabilité au Japon,
notamment pour les jeunes et les personnes agées, qui ressemble un peu a la « salle polyvalente » en
France.

2 Giovanni Levi, 1989 [1985], Le Pouvoir au village. Histoire d’un exorciste dans le Piémont du XVII°
siecle, Paris, p.211.
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de s’y rendre avec un groupe familial et local, doublant la premiere visite par une
seconde, dite de « remerciement » (o rei mairi f81fL2 V) quelques années apres. Le
départ et I’arrivée étaient marqués par des célébrations : on mettait un drapeau a I’entrée,
on préparait un poisson entier et on escortait les pelerins en procession jusque devant le
sanctuaire. Ces célébrations furent critiquées par la belle-fille de Mitsuko, Kyoko 1.
On lui expliqua alors qu’avant, lorsque les transports étaient mauvais, le voyage a Ise
était dangereux. Loin d’étre une simple formalité comme il I’est maintenant avec le
développement des transports, il pouvait « engager la vie » (inochi gake 173 (7). Cette
réponse la contenta.

Pour Mitsuko également, la coutume n’était pas sans soulever des questions. Le
pélerinage a Ise fut pour elle I’occasion d’interroger pour la premiére fois le bien fondé
des sociabilités séparées des femmes et des hommes, qui se retrouvent soudain réunis
lors du pelerinage. La premiere fois, Mitsuko était dans un groupe compose a parts
égales de femmes et d’hommes, ce qui redessina le cloisonnement sexué des activités
qui formait le quotidien du quartier. Mais la seconde, les participantes féminines étant
peu nombreuses, elles accompagnerent les hommes, qui sortaient se promener le soir.
C’était, selon elle, un voyage bien plus amusant que le premier. Au lieu de rentrer
directement, le petit groupe a complété son voyage ensemble par du tourisme a Tokyo
et Kyoto, et en revenant, les couples de participants décidéerent de continuer a se
fréquenter sans separer leurs réunions en groupes de femmes et d’hommes.

Ce type de récit illustre parfaitement la dimension la plus connue du pelerinage
aujourd’hui : celui d’une temporalité extraordinaire, qui remodele les sociabilités et,
tout en étant difficile, offre un véritable moment de recréation aux participants. Le
pélerinage est alors un rite de passage, il correspond a une étape de la vie (ici, celle de
jeune marié). On voit également que, loin de subir passivement ces sociabilités
obligatoires, les individus qui participent a ces groupes sont capables de regard critique
et de prise de distance par rapport a la norme, qui change d’une génération et d’un lieu a

un autre (la fille ignore le sens des rites de départ et les trouve superflus, mais la
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belle-meére sait). On comprend aussi que ces confréries font office de liant social, mais
aussi d’espace ou peuvent s’exprimer des conflits larvés et ou ils peuvent étre résolus.
Enfin, il apporte aussi un éclairage sur les modalités individuelles de la participation
aux confréries, ces points clés des structures religieuses qui réglaient un bon nombre de
sociabilités dans la société des hameaux et des quartiers. L’un des prétextes aux
rassemblements était bien sdr le pélerinage, et, dans une plus large mesure, le vaste

éventail des ritualités annuelles et des célébrations religieuses.

[11. Sasaguri, ville de pélerinage

3.1 Unerépliquedu « Vrai Shikoku »

Sasaguri est la copie a petite échelle (utsushi reijo 7> “5245)% du célébre
circuit de pelerinage bouddhique des 88 temples répartis sur les quatre provinces del’ile
de Shikoku. Avec I'le de Shodo /)N E. 5 dans le département de Kagawa 7)1 et la
presque ile de Chita %12~ 5 dans celui d’ Aichi % %1%, cette réplique du pélerinage
de Shikoku a Sasaguri est I’une des trois plus importantes en terme de fréquentation?’.
On retrouve par ailleurs de ces pelerinages miniatures dans tout I’archipel : les plus
petits, constitués d’'un ensemble de 88 statues ou steles, peuvent tenir dans une seule
petite piece. On trouve un exemple de ces miniaturisations extrémes dans un oratoire
situé dans I’ enceinte d' une des stations de Sasaguri méme, représentant ainsi ce qu’on
pourrait appeler un mini-pélerinage dans un mini-pelerinage. Ces répliques de Shikoku,
Sasaguri y compris, sont appelées « 88 lieux saints de Shikoku a Sasaguri » (Sasaguri

Shikoku reijo hachiju hakka-sho &5 [E 25 /\ 4\ # FT) ou encore « nouveaux

26 Quatre nuances sont contenues dans ce terme : réplication (utsushi & L), transfert (utsushi # L),
déplacement (utsushi 1% L) et reflet (utsushi B L). Cf. Nakayama Kazuhisa 2013, « La dynamique de
création, réplication et déclin des lieux de pélerinage : le nouveau pélerinage de Shikoku a Sasaguri »,
Cahiers d’Extréme Asie 22 (2013), p. 269-350, p. 311 a 314.

2" Nakayama 2013, « La dynamique de création, réplication et déclin des lieux de pélerinage : le nouveau
pélerinage de Shikoku a Sasaguri », Cahiers d’Extréme Asie 22 (2013), p. 275.
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Shikoku » (Shin-Shikoku 7 PU[E), le pelerinage originel étant quant alui désigné par le
terme de «vrai Shikoku » (Hon-Shikoku APY[E]). Ces répliques de pelerinage sont
visitées en remplacement du pélerinage de Shikoku par les pelerins qui n’ont pas le
temps, I’argent ou les moyens physiques d'y aller. Sasaguri est ainsi le Shikoku de

Kyiasha, et il est principalement visité par des gens venus des départements voisins.

Les stations du circuit de pelerinage sont appelées «lieu [ou I'on dépose] les
vignettes de pélerinage [fuda £L]» %*: fudasho FLFT, et elles portent toutes des numéros
allant de 1 a 88. Contrairement au Vrai Shikoku, a Sasaguri ces numeéros n’ont aucune
incidence sur |’ordre de visite du circuit, que I’on commence généralement par le
numéro 33 proche de la gare et que I’ on cléture par une visite a I’ Oku-no-In B [5E
sur le mont Wakasugi. Ce circuit est long de 46 kilomeétres et peut étre parcouru en
voiture en deux jours, et a pied en trois jours. En plus des fudasho possédant un numeéro,
les pelerins se rendent dans des temples dits « surnuméraires » ou « hors numeérotation »
(bangai jiin #&41<FFt ou bangai # 4}, Voir Photo 7) qui ne font partie du circuit
officiel mais sont situés sur ce méme circuit et possédent une force d attraction
suffisante pour étre visités par les pélerins. Accomplir le circuit en entier est |’ objectif
des pelerins, mais aujourd hui certains ne se rendent pas a toutes les étapes, et il est

également possible de faire le pélerinage en plusieursfois.

%8 |1 s’agit d’un mot qui peut étre traduit différemment selon les contextes. Dans celui du pélerinage de
Shikoku qui a servi de modéle au circuit de Sasaguri, Nathalie Kouamé propose la traduction de « carte »,
« talisman » ou « billet » ; « Le terme, polysémique, est utilisé dans cet ouvrage pour désigner les cartes
de visite a caractére sacré et magique que déposaient les henro dans les temples et les sanctuaires qu’ils
visitaient. Ces fuda étaient aussi offerts comme talismans a des bienfaiteurs. Y étaient souvent inscrits, en
plus d’une formule religieuse, le nom du rédacteur, ses origines géographiques... » (Nathalie Kouamé
1994, Pelerinage et société dans le Japon des Tokugawa. Le pelerinage de Shikoku entre 1598 et 1868,
Paris, Monographie 88, Ecole francaise d’Extréme-Orient, p. 262). On préférera ici le terme « vignette »,
traduction utilisée par Anne Bouchy dans le volume des Cahiers d’Extréme Asie 22 (2013) sur Sasaguri.
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Photo 7 — Temple « surnuméraire » K osazuke K annon®

Le Nouveau péelerinage de Shikoku a Sasaguri est un circuit relativement récent
puisque sa fondation officielle remonte a 1835%. C'et, en effet, a la suite de la venue
d une nonne itinérante que furent installées des statues dans le hameau de Kido,
congtituant le point de départ du pélerinage. 1835 (sixieme année de I'ére Tenpdo K
%)*, date du milliéme anniversaire du décés du patriarche Shingon Kaka Z=¥f# (dit
auss Grand Maitre Kobo 5474 KFEf) marque une épogue de détente économique, ol le

pélerinage était en vogue dans les milieux populaires®. Grace ala création de ce circuit,

2% \oir liste des fudasho et des temples surnuméraires en annexe 3, p. 335.

%Sasaguri bunkazai senmon i.inkaihen 1 % ALY B Z& B 2 # [Comité des spécialistes du
patrimoine de Sasaguri], 1982, Sasaguri choshi rekishihen & ZEHT 55 S #F [Chroniques de Sasaguri :
Histoire], Mairie de Sasaguri, Sasaguri.

31 Tenpo : 1830-1843.

32 Nakayama 2013, « La dynamique de création, réplication et déclin des lieux de pélerinage : le nouveau
pélerinage de Shikoku a Sasaguri », p. 276.
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I”ensemble des villages isolés de Sasaguri devint un lieu majeur du tourisme religieux.
Cet essor rapide et phénoménal se fit grace aux efforts conjugués de personnes venues
de I'extérieur et de la localité, pour qui le pélerinage revétait une importance

2%

fondamentale. Parmi eux, les deux fondateurs historiques du circuit, la nonne Jinin #4

2. et le pélerin laic Fujiki Tosuke fEAERED.

3-2 Lepéeerinage, son histoire et sesacteurs

Lanonneitinérante Jinin, fondatrice légendaire du cir cuit

D’aprés la légende racontée a Sasaguri, le pélerinage serait né sous I’impulsion
créatrice d’une mystérieuse nonne errante venue en 1835, et sur laquelle on ne sait
pratiquement rien. Sur le circuit, on trouve une statue la représentant en habits de
pélerin dans un oratoire du fudasho numéro 83, le temple Senju-in TFf¢, ainsi
qu’une stéle racontant son histoire sur le bord de la route nationale 201, a Matsugase #2
#H, et une autre dans le fudasho numéro 45, la cascade Fudo A&l / ji ou le « rocher
des Heike » 525, bangai situé dans I’enceinte du Nanzo-in, ainsi que le rappelle

Nakayama®® :

Selon la tradition locale, ¢’est une nonne nommée Jinin ZZ. qui serait a I’origine de ce
pélerinage de Shikoku a Sasaguri. Le document le plus ancien relatant cette création est une
gravure sur une stéle de pierre située sur une roche, dite « roche Heike », prés de I’oratoire de
Fudo a la cascade de Kido ¥ )= / 7R @4 (n°45). 1l y est inscrit que la nonne Jinin, originaire
du village de Mei-no-hama #% #&, canton de Sawara 5 [ #B (actuel Mei-no-hama,
arrondissement de I’Ouest de Fukuoka 1 [ifl i 75 [X) a fondé cet oratoire en 1835 (Tenpd 6) [...].
1835 est I’année du millieme anniversaire de la mort du Grand Maitre Kobo dite « entrée en
concentration » (nyijo A E) qui fut célébrée solennellement dans tout le pays ; il est probable que
le culte du grand maitre connut un essor important également a Kyashd a ce moment-la.
(Traduction Anne Bouchy)

Selon les sources variées et la tradition locale, Jinin était donc une nonne fidéle du

grand maitre Kobo qui, lors d’un retour du pelerinage de Shikoku, aurait élu Sasaguri

%% Nakayama 2013, « La dynamique de création, réplication et déclin des lieux de pélerinage : le nouveau
pélerinage de Shikoku a Sasaguri », p.291.
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comme terrain d’ascése et y aurait fondé un premier ermitage, guérissant les malades,
rassemblant fideles et faisant installer des statues de Shikoku avant de disparaitre
mystérieusement, aussi vite qu’elle était apparue. Ce choix de Sasaguri aurait été motivé
pour deux raisons qui sont d’une importance non négligeable. La premiere trouve sa
justification dans la présence de malades & soigner en pleine épidémie de tuberculose®*
— ce qu’elle fit, selon la légende, avec succes, élément qui la place d’emblée dans la
lignée des spécialistes itinérants thaumaturges. La deuxieme réside dans la géographie
méme de Sasaguri, terre ayant respectivement accueilli le Grand Maitre Kobo, le
cinquiéme patriarche de I’école de bouddhisme ésotérique Shingon Zenmui Sanzo +# /&
=&, I’empereur-enfant Antoku “Zf# (1178-85)%°. De plus, ce fut juste I’endroit
appelé le « Rocher des Heike » et sa cascade de « Fudo », ou la légende locale disait
que les Heike, vaincus a la bataille de Dan-no-ura & / Jij(1185) étaient venus se
réfugier, et que que Jinin élut comme ermitage. Par ailleurs, des genérations de
yamabushi en route pour le mont Homan passaient par Sasaguri également. Le choix du
lieu, la date, le personnage, une nonne itinérante : tout concordait pour doter le

pélerinage de Sasaguri d’une hagiographie des plus respectables.

Le fondateur laic Fujiki Tosuke ( ?-1859)

Si la figure de la nonne Jinin fournit a Sasaguri une fondatrice charismatique
itinérante a I’aura de mystére, celle de Fujiki Tosuke, bien plus documentée, lui donne
un ancrage historique sr. C’est en effet ce laic de la localité, en reprenant le « vceu
initial » (hotsugan Z&J#H) de Jinin, qui créa véritablement le mouvement d’impulsion
donnant naissance au circuit des 88 de Sasaguri. Nous ne reviendrons pas sur cette

création, decrite en détail par Nakayama Kazuhisa. Cependant, le personnage de Fujiki

3 C’est ce que nous dit Nakayama avec le souci de replacer le récit dans son contexte : épidémie de
tuberculose, famine, pauvreté, boom du culte de Daishi et du pélerinage de Shikoku. Voir Nakayama
2013, « La dynamique de création, réplication et déclin des lieux de pélerinage : le nouveau pélerinage de
Shikoku a Sasaguri », p.293.

%% Selon une certaine tradition relevée par Nakayama, Jinin créa le temple Antoku-ji au rocher des Heike
ou elle avait son ermitage. Nakayama 2013, « La dynamique de création, réplication et déclin des lieux de
pélerinage : le nouveau pelerinage de Shikoku a Sasaguri », p. 293.
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Tosuke mérite d’étre présenté : il s’agit en effet d’un laic « non-ordinaire », d’une
religiosité d’une grande intensité.

Examinons un peu ce que nous dit Nakayama a son sujet. « Fujiki Tosuke était un
habitant de Ta-no-ura qui, ardent fidéle du Grand Maitre Kobo, accomplit une dizaine
de fois le vrai pélerinage de Shikoku. »* Nakayama, de méme que I’historien des
pélerinages Hoshino Eiki 5835403, soutiennent que Fujiki Tosuke était probablement
un disciple du neuviéme supérieur de Ishiibo £ J5, Kentei & 5 (?-1876). Cet
ermitage affilié a la branche shugen Honzan A[LIJk qui accueillait les yamabushi de
passage sur la route du mont Homan, se trouvait justement sur le mont Wakasugi,
sommet ou, selon la tradition, auraient séjourné le Grand Maitre Kobo et le moine
indien Zenmui Sanzo pour pratiquer I’ascese. En 1850, Fujiki arréta son travail pour
collecter des fonds en vue d’achever le dessein de Jinin et, aprés avoir accomplit a plus
de soixante ans un autre pélerinage a Shikoku d’ou il ramena du sable, compléta la
collection de 88 statues dans lesquelles il fit installer le sable. Il entra en ermitage et
mourut en 1859, laissant aux notables locaux qui lui avaient apporté leur concours le
soin de continuer son entreprise. L’un d’eux, Kiryi Rihei fil4=F]>F, recut un fudasho
qui devint un temple, le Ni-no-taki-ji, dirigé aujourd’hui par son descendant Kirya
Shunga i A= 42 HE.

La courte biographie que les historiens ont pu constituer de Fujiki Tosuke a partir
des sources historiques disponibles dresse le portrait d’un homme tres religieux qui,
sans détenir aucune autre légitimité que celle de disciple d’un supérieur de temple, fut
capable de fédérer les notables de la localité autour d’un projet novateur et codteux.
Bien sdr, il ne s’agit pas de n’importe quel temple. 1l manquait a Jinin la légitimité des
yamabushi de Wakasugi, qui fut apportée par Fujiki Tosuke. Le fait qu’il soit disciple

de ce Kentei est un élément clé dans ce sens, puisqu’il assura a Fujiki Tosuke une

%% Nakayama 2013, « La dynamique de création, réplication et déclin des lieux de pélerinage : le nouveau
pélerinage de Shikoku a Sasaguri », p. 297.

%7 Hoshino Eiki £ #7354, « Minsha tekina enerugi no jiba Sasaguri hachijihakkasho reijo » &
Rl 72 = 2 ¥ — DR 38 )\ )\ » FTEE Y5, in Kytshi Sasaguri reijo no tabi JLJH S35 D ik,

2

Yomiuri shinbunsha ¢ 52 T i #t, p. 16-20, p. 18.
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légitimité religieuse locale. Cependant, pour mener ce projet a bien, il fallait aussi a
Fujiki Tosuke le recours au charisme originel de Jinin, ainsi que I’aide de notables de la
commune avec lesquels il s’associa. Il se pourrait méme, comme le sous-entend
Nakayama®®, que le projet de réplique de Shikoku n’ait pas été le projet initial de Jinin.
Le pelerinage aurait vu le jour grace a la ferveur religieuse d’un homme et I’implication
d’une dizaine d’autres, avec le personnage de Jinin comme légitimité fondatrice.

Ces deux exemples montrent bien comment le projet religieux de deux personnes
fut le point de départ de quelque chose qui, en impliquant d’autres, déeboucha sur une
transformation de vaste échelle et aussi comment les croyances et le bagage religieux
d’un individu, en rencontrant un terrain favorable, peuvent donner une certaine forme a
cette construction collective. Dans I’histoire de fondation de Sasaguri, on voit
clairement que le pelerinage permit d’une part a une société locale de se re-dynamiser,
mais aussi I’impact que ce projet religieux eut sur les individus eux-mémes, a tous les
niveaux de la communauté. Nakayama, en expliquant comment les forces venues de

I"extérieur furent utilisées, en montre également les implications au niveau individuel®® :

La société japonaise est dite fermée sur elle-méme, mais lorsque surviennent des problémes
internes, les pressions extérieures y sont instrumentalisées pour accomplir des révolutions. C’est
sans doute pour des raisons de cet ordre que les Kiryi et leurs compagnons apportérent a Jinin,
cette femme venant d’ailleurs, leur soutien politique et économique, en lui facilitant la tache, et en
mettant a sa disposition lieux et moyens financiers.

Pour acquérir les capitaux nécessaires a I’accomplissement de son entreprise, Fujiki Tosuke,
et avec lui les jeunes gens qui transporterent la terre depuis Shikoku, n’ont pas ménagé leurs
efforts pour surmonter leurs difficultés. Et il est vraisemblable que lorsque les gardiens d’oratoires
habitant dans un autre quartier que celui de Kido acceptaient la garde de statues venant
elles-mémes du dehors, ils le faisaient aussi pour résoudre des problémes internes, personnels ou
familiaux.

En se développant, le pélerinage de Sasaguri continua d’attirer de nombreux

%% Nakayama, « La dynamique de création, réplication et déclin des lieux de pélerinage : le nouveau
pélerinage de Shikoku a Sasaguri », p. 294 : « Si I’hypothése concernant la fondation de I’ Antoku-ji
comme temple dédié aux services de ces morts est recevable, on peut penser que les Kirya, lointains
descendants des Heike, ont apporté leur soutien a Jinin. Dans ce cas, la fabrication des quatre-vingt-huit
statues n’aurait pas eu comme but la création d’un circuit de pelerinage. »

% Nakayama 2013, « La dynamique de création, réplication et déclin des lieux de pélerinage : le nouveau
pélerinage de Shikoku a Sasaguri », p.310.
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specialistes religieux de toutes sortes qui apportérent leur contribution en venant s’y
fixer.

A Pinstar de Jinin et de Fujiki Tosuke, dont les actes fondateurs creerent
I’impulsion qui donna naissance au pelerinage des 88 lieux saints de Sasaguri, les cas de
pratiquants de I’ascése venant se fixer a Sasaguri et devenant moines sont nombreux.
Parmi eux, un moine venu du mont Koya %Ll vint s’installer en 1899 dans la
localite, fondant un temple qui allait rapidement acquérir un réle majeur dans les

instances organisatrices du pelerinage, le Nanzo-in.

3-3 Lesstructuresdu pelerinage : acteurs et réalités socio-économiques

Le Nanza-in, temple entreprise dynamique

Le Nanzo-in, temple numéro 1 du circuit, est un pdle important des dynamiques
du pelerinage a Sasaguri. Il abrite dans son enceinte quatre fudasho différents: le
numéro 1 qui donne son nom au temple, la cascade de Fudo, point de départ historique
du circuit de pelerinage, I’oratoire de Monju 3= 38k (fudasho numéro 31) et
I’oratoire de Shaka /=301 (fudasho numéro 3). Ces quatre oratoires se trouvent
tous a I’intérieur de I’enceinte du temple, mais ils sont officiellement géres par quatre
gardiens, domori =¥, différents, qui ne font pas forcément partie de la famille qui
gere le temple. Le Nanzo-in est aujourd’hui le temple qui emploie le plus de personnel :
moines subalternes, vendeurs dans les boutiques de souvenirs, tenanciers de buvette,
femmes de ménage, jardiniers : il offre beaucoup d’opportunités d’emplois aux gens des
environs, et surtout aux plus démunis. Le Nanzo-in se distingue parmi tous les temples
de Sasaguri. Plus qu’une station de pelerinage, il est connu pour son superieur
charismatique aux préches renommes, ses nombreux rites variés s’adressant a tout type
de population (rites pour les poissons pour les pécheurs et poissonniers, rites pour les

« ames des poulets » pour les bouchers et restaurateurs, Daikoku &K pour gagner a

42



la loterie, ascése de la cascade, columbariums). Le lieu ou il est implanté a Sasaguri, son
origine, son histoire, ainsi que les supérieurs charismatiques qui s’y sont succedés, ce
qu’ils ont fait pour la localité ainsi que le prestige économique et socio-culturel de cette
famille, composee de personnaliteés aux destins assez hors du commun, ont construit une
entité aux multiples facettes qui posséde une grande force d’attraction et un grand
prestige’®. Pendant la grande période de I’essor du pélerinage de Sasaguri, aprés-guerre,
le Nanzo-in jouait le réle de point de contact entre la société locale et extra-locale par
I’accueil des pelerins, et de creuset social ou se rencontraient des gens issus de toutes
les couches de la société, des plus basses aux plus hautes*’. L’engagement social de ses
responsables (avec les mineurs coréens de Sasaguri pour le premier supérieur Kaku.un
i3, avec les candidats au suicide et les incarcérés pour le supérieur actuel) contribua
au charisme du Nanzo-in. Leur approche quasi-commerciale de la gestion du temple, vu
comme une « entreprise » destinée a satisfaire fideles et paroissiens (appelés « clients)
que I’on veut voir revenir, a également favorisé son succés non sans générer les
critiques.

L’actuel supérieur, Hayashi Kakujo #K53 (né en 1953), est un homme célebre
pour ses sermons bouddhiques qui se vendent sur support audio dans tout I’archipel, ses
shows oratoires de développement personnel et ses conferences dans lesquelles il met
en avant son savoir-faire commercial, sollicité par des entreprises de premier plan. Il
doit également sa notoriété a son role politique et social au niveau du département de
Fukuoka, ses relations dans le monde du sport, de I’entreprise et du show-business, et sa
chance au jeu*.

Par les evolutions successives qu’il a connu, le Nanzo-in est considéré par Suzuki

Masataka comme emblématique du temple moderne, montrant une adaptation rapide

0 \/oir & ce sujet I’article de Suzuki Masataka 2013, p.27-113, p. 33 & 36.

1 Suzuki Masataka 2013, p. 39.

2 11 a remporté plusieurs millions de yens deux fois de suite au takara-kuji << U (une sorte de loterie),
ce qui lui a valu le surnom de « supérieur chanceux » et a fait de son temple un lieu réputé pour les
prieres de chance au jeu.
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aux transformations socio-économiques®. Il est intéressant de remarquer qu’a chaque
génération, ses prestations ont été adaptées a la demande des fidéles: ainsi, de
nombreux rites annuels ayant eu lieu une dizaine d’années auparavant ont été remplacés
par d’autres et les changements dans une méme prestation sont trés rapides®. Le
Nanzo-in allie les qualités d’un temple de rites a celles du temple des paroissiens, dont
il prend de plus en plus le profil. Avec son éventail de prestations religieuses variées,
qui va des rites pour les « bénéfices immédiats » (genze riyaku FAHFIZE) jusqu’a la
prise en charge de columbariums, en passant par ceux pour les ames des poissons, des
poulets ou des aiguilles, il cible en effet tous les types de demandes rituelles et de
fideles et offre un « complexe tissu de religiosité, de pratiques d’ascése, de ludisme et
de divertissement »*. Des touristes étrangers comme ceux venus de Corée du Sud, des
personnalités du sport et du show-business, mais aussi et surtout des gens venus des
départements limitrophes, se pressent dans son enceinte agencée comme un véritable
parc d’attraction, avec ses points forts comme le « Bouddha couché », I’'une des plus
grandes statues de bronze du Japon®, ou sa cascade de Fudd, une autre station de
pélerinage et lieu historique du circuit.

Gréce au Nanzo-in le nombre des visites faites a Sasaguri dans un but religieux a
passé la barre des cent mille par an*’. D’aprés le supérieur, qui a fait installer un
compteur a I’entrée du temple, il y a plus de 120 000 visiteurs par an. Ce compteur

permet selon lui d’estimer le nombre de pélerins qui visitent le circuit de Sasaguri, et il

3 Sur les étapes de I’adaptation du Nanzo-in aux changements sociaux, voir Suzuki Masataka 2013, p.
334 36.

* Le pélerinage proposé par le Nanzo-in est passé de pélerinage & pied (aruki henro # X & #) en 2006
pour s’adapter a une demande de ce type de pélerinage et mettre I’emphase sur le caractéere ascétique de la
pratique, mais il est redevenu motorisé en 2015 suite au constat fait par le second du temple, Hayashi
Kakuryli #&% # (né en 1979), de la difficulté physique de ce pélerinage pour des participants
vieillissants.

* Suzuki Masataka 2013, p. 88.

6 Construit en 1995 suite & I’acquisition de reliques bouddhiques d’Asie du Sud-Est. Voir Suzuki
Masataka 2013, p. 41.

*" Chiffres fournis par le journaliste Inoue Masaru F -, 1990, Monogatari haiku hokubu kyiishiz 100
yama 120 hanashi [#5E/~A 2 dbEBILN 100 (L 120 FfJ (Randonnées légendaires 120 histoires sur
100 montagnes du nord Kytishi), Nishi nihon shinbun sha 786 B A<+, p. 108 et 1993, Sasaguri hachi
jit hakka sho reijo meguri  [#&53E/\+/\ » FTSEHH <V ] (Le circuit de pélerinage des 88 lieux saints
de Sasaguri), Nishi nihon shinbun sha.
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équivaut a peu pres au nombre de visiteurs qui se rendent au « temple du Fond » de
Wakasugi et au Nomiyama Kannon 5 [Li#1 ¥, temple célébre dans la région pour ses
rites en faveur des &mes des feetus et dont la renommeée, comme le Nanzo-in, s’étend au
dela du peélerinage. Pour ces deux temples, le nombre des visiteurs dépasse
probablement celui des pelerins. Le Nanzo-in est en réalité plus qu’une station de
pélerinage : il s’agit d’un site touristique important de la région et méme au-dela,
puisque sa renommee s’étend jusqu’en Corée du Sud. Mentionné dans des guides de
voyages, il est inclus dans le circuit touristique de beaucoup de visiteurs Coréens venant
a Fukuoka. La presence des fideles Coréens (depuis I’époque des mines de charbon ou
était employée une main d’ceuvre partiellement coréenne), est I’un des points permettant
la comparaison entre Sasaguri et le mont lkoma %711, un centre cultuel

multi-dimensionnel situé prés de la grande ville d’Osaka®.

Les instances organisatrices du pelerinage

Les représentants de chaque fudasho font partie du Reijokai 52532~ [Association
des (88) lieux saints ou comité organisateur du pélerinage, Voir Photo 8], créé en 1933.
Il s’agit de I’organisation de moines supérieurs de temple qui geére les fudasho
(considérés stautairement comme « affiliés », matsuds K2, au Nanzo-in) en comptant
également le Temple du Fond, et dont le siege se trouve au Nanzo-in. L’ association, trés
hiérarchisee, est connait également une division selon des criteres d’age. Les plus de 45
ans sont regroupés dans le Hotoku-kai {47#< et les jeunes moines dans I’association

Hosei 7% 2. Cette section trés dynamique organise des activités de diffusion

* lkoma est une petite montagne culminant & 642 métres, située a la frontiére des préfectures et
départements de Kyoto, Nara et Osaka, énorme mégalopole (deuxiéme ville du Japon en terme de taille et
de population). Comme Sasaguri, I'endroit réunit un nombre impressionnant d'oratoires, de temples, de
cascades, de lieux précatoires divers. La montagne abrite un temple de fidéles, le Bdzan-ji = |LI=F, connu
comme lieu de culte a la divinité bouddhique Shoten 27K, au centre d'un culte ésotérique axé sur une
obtention directe de bienfaits en ce monde (chance aux jeu, succes en amour, etc), un sanctuaire renommeé
dans le Kansai pour la guérison des boutons (Ishikiri jinja 4 8l#i£t) et également de nombreux centres
de retraite religieuse qui combinent yoga, jeune rituel et ascése de la cascade, avec d'innombrables
échoppes de divination (uranai 5\>).

45



(présentations exterieures de figures de vénération principales de leurs temples
degaichs HBAME, spectacles, écoles du temple terakoya =F1-/=) attirant les visiteurs a

Sasaguri et d’entretien des infrastructures (chemins de pélerinage, poteaux indicateurs).

Photo 8 — Membres du Reijo-kai au temple Senkaku-ji (avril 2008)

Le Reihokai S21%%>, qui regroupe les responsables du mont Wakasugi et de ses
temples, y compris I’Oku-no-in, forment une autre structure qui coopére avec celle des
temples de Nouveau pelerinage de Shikoku.

Tous les temples affiliées au Reijokai organisent leur propre pélerinage sur le circuit
de Sasaguri. Ce pelerinage se fait généralement a pied et sur trois jours (qui peuvent étre
étalés sur trois mois). Il rassemble principalement des personnes vivant a Sasaguri ou
dans ses environs immédiats, qui sont souvent des fidéles du temple organisateur. La
saison de pélerinage est le printemps : le premier pélerinage de I’année est accompli par

le Nanzo-in, et le dernier, par le temple Enmei-ji ZE#<F qui organise un pelerinage les
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mois de mars, avril et mai, a raison d’une journée par mois, a pied (Voir Photo 9). Le
pélerinage du Nanzo-in se déroule a pied, sur trois jours, environ une semaine apres le
nouvel an. Il s’agit du premier pélerinage de I’année et il est consideré comme une
ascese (kangyo #£1T ou « ascése du grand froid »), a cause des conditions climatiques.
Comme tous les autres pélerinages a Sasaguri organisés par les temples du Reijo-Kai, il

est fréquenté par des gens aux buts tres différents, allant de I’ascése au simple tourisme.

Photo 9 — Groupe de pélerinage du temple Enmei-ji devant le bouddha couché du Nanzo-in (avril

2010)

Lors des pelerinages qu’ils organisent, les fudasho delimitent pour les participants
un itinéraire balisé sur lequel ils vont présenter aux pélerins une certaine image de la
localité au travers de rencontres avec des commercants locaux. En effet, les endroits ou

les pelerins vont s’arréter pour se restaurer, se reposer ou faire le plein de souvenirs sont
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choisis a I’avance. Les commercants sont selectionnes selon des critéres d’accessibilité
et de qualité, mais aussi selon des affinités personnelles ou collectives. A I’inverse,
certains établissements présentant par ailleurs des services corrects sont tronquées du
parcours. Ces arréts sont en effet I’occasion pour les guides de pélerinages (sendatsu 4
) de présenter une certaine facette du pelerinage de Sasaguri et d’asseoir leur
légitimité religieuse. Il convient donc de se rendre dans des établissements qui

soutiennent leur vision du pélerinage ou font partie de sociabilités communes.

L’accueil des pélerins par les communautés locales

L’ «accueil » des pélerins par les groupes locaux se traduit par une coutume
originaire de Shikoku, appelée settai #%F, c’est-a-dire « accueil ». Ce terme désigne
dans ce cas le don de boissons et de nourriture, parfois d’argent, de vétements ou
d’accessoires de voyage (comme les petits sacs en tissu offerts par la gardienne du
Go-no-haru Jizo-do #¥ D JF e, fudasho numéro 5) ou de services (hébergement,
autorisation a passer la nuit dans un oratoire).

Cette coutume du settai a été institutionnalisée a Sasaguri par les « confréries de
Daishi » (0-Daishi ko ¥ KHili#) locales, qui organisent un don de gateaux et de thé
dans plusieurs quartiers du centre-ville une fois par an, peu de temps aprés le debut
officiel de la saison de pélerinage, au mois d’avril. Ces groupes constituent un type de
sociabilité féminine des quartiers traversés par les pelerins. Ces confréries sont liées au
pélerinage, se réunissant sous I’égide du fondateur mythique du circuit de Shikoku et de
I’école Shingon, le Grand Maitre Kobo. Elles se réunissent tous les 24 du mois, jour de
Daishi, le soir (Voir Photo 10). La encore, la réunion est un prétexte a la discussion
entre femmes du méme age et de la méme localité en buvant du thé et en mangeant des

gateaux, devant un rouleau suspendu représentant le Grand Maitre Kobo * .

49 Voir I'article d’Ishikawa Toshiko, « Les rites annuels de la maison et des communautés locales en
transformation — Intérieur et extérieur des lieux de vie communautaires » p. 473 a 546.
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Photo 10 — Rouleau suspendu du Grand Maitre Koba de la confrérie de Daishi

La différence majeure entre cette confrérie et les autres du méme genre est son
temps fort, en avril. A la haute saison de pelerinage, toutes les confréries de Daishi
organisent une journee de dons aux pélerins dans un lieu de passage au centre de leur

quartier. Apres avoir installé une petite table sur laguelle on met la statue de Daishi qui
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se trouve avec le rouleau suspendu, elles offrent du thé et des gateaux aux pélerins, les
invitant a se recueillir devant la statue de Daishi. Dans les faits, il ne s’agit pas vraiment
de don mais plutdt d’un échange réciproque : les pelerins laissent en effet une obole
devant la statue. Ils sont encouragés a le faire par la présence de pieces de monnaie et de
billets de 1000 yens laissés la par les femmes, faisant office de premiére offrande du
jour.

Cet « accueil » a en réalité une contrepartie monétaire, puisque les pelerins qui en
profitent ont instauré une relation commerciale avec la structure d’accueil et offrent
souvent un don en argent a son responsable. Le settai est, plus qu’une offrande, une
mise en scéne organisée a I’avance qui repose en fait sur le principe de I’échange et
incite les pélerins a dépenser de I’argent sur le circuit. Il exprime les liens que les
pélerins ont su créer avec la communauté locale, et notamment celle qui vit du
pélerinage : responsables d’oratoires, aubergistes, restaurateurs, et marchands de

souvenirs.

Les pélerins : confréries de pelerinages extra-locales et petits groupes familiaux et
amicaux

Centre local de la religosité du Shingon pour les uns, miniaturisation d’un Shikoku
inatteignable pour les pélerins des régions voisines, poumon vert au paysage pittoresque
pour les habitants de Fukuoka, Sasaguri est également un espace de pratiques
religieuses ascétiques pour d’autres. Tous ces différents groupes coexistent sur un
méme espace, avec des modalités rituelles différentes.

Les pélerins viennent de tout le pays, une grande majorité provient de Fukuoka et
des départements limitrophes de Saga 4 % et Kumamoto REAIR. Une dizaine de
confréries d’une centaine de personnes, voyageant en bus, vient encore annuellement a
Sasaguri. Ces groupes sont encadres par des guides séculiers et/ou religieux, parfois
affiliés a des agences de voyage, ayant chacun leurs propres ritualités et manieres de

faire le pelerinage. Cependant, les grandes confréries de pélerinage sont vieillissantes et
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ont tendance a disparaitre. La grande majorité des pelerins aujourd’hui viennent avec
leur véhicule personnel, accompagnés d’amis ou de membres de leur famille. J’entrerai

dans le détail de ces pratiques dans le chapitre VI.

3-4 L’offre et la demande : un éventail d’offres religieuses variées

La prédominance du courant du bouddhisme ésotérique (Shingon E.5) pourrait
laisser imaginer une certaine homogeénéité. Cependant, en tant que lieu de passage,
Sasaguri a attiré des acteurs du religieux divers, dont certains sy sont méme installés.
Des confréries venues de tout le pays, mais majoritairement des départements
avoisinants, viennent y accomplir des activités religieuses trés variées, qui dépassent
souvent les simples ritualités du pélerinage. Sasaguri cristallise en effet de nombreux
temples de voeux et autres oratoires miraculeux connus dans la région et dont les
bienfaits correspondent a telle ou telle catégorie de maheurs (maladies, stérilité,
problémes damour ou d'argent, réussite aux examens, etc). Les personnes qui Sy
rendent ont des démarches multiples: rites pour les morts, pratique personnelle,
demandes particulieres, voau, remerciement... Par la diversité des offres et la densité de
ses temples et oratoires, la localité peut répondre a toutes leurs demandes. En plus des
temples de rites installés dans la localité et des temples de pélerinage, les oratoires dits
stations « surnumeraires» présentent également une facette importante de |’ offre
rituelle & Sasaguri. Ces oratoires proposent un large éventail de bienfaits pour faire face
a toutes sortes de problémes : maladies des yeux (lkime Hachiman 2= H /\ % « qui
donne vie aux yeux », eau de «bonne vision»; seigan sui KR K), infertilité
(Ko-sazuke Kannon 1-#%i7#1% ou « Kannon qui accorde des enfants»), mortalité
infantile (Kannon de la progéniture facile ; Koyasu Kannon %% 1%), accidents de la
route (Grand Maitre « protecteur des transports » Kotsi anzen daishi A2 18 %22 4 KHil),
qui sont malgré tout, avec les progres de la médecine et |’ acces facilité aux soins, de

moins en moins fréquentés.
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Enfin, cette localité harmonieusement distribuée entre la plaine rizicole et la
montagne forestiere est depuis des temps anciens le thédire de nombreuses pratiques
d'ascése, telle que I'ascése de la cascade (takigyo #717)%, par la présence de ses
nombreuses cascades, qui furent souvent le départ de I'installation d'un oratoire ou d'un
temple. Ces asceses sont pratiquées pour des raisons de purification, de fortification et

d’obtention de bienfaits ou efficace subtile (reigen Z25%).

Pour toutes ces raisons, et aussi parce quelle est proche d'une grande ville,
Sasaguri attire de nombreux specialistes religieux charismatiques comme les devins
dispensateurs d'oracles ou « invocateurs » (ogamiyasan £ 7 Jz= X A/), qui brassent une
vaste clientéle urbaine. lls proposent aux consultants une réponse aux malheurs
auxquels ils sont confrontés: maladie, dépression, dettes célibat, problemes familiaux
divers, ou tout simplement en recherche de chance et succés dans les amours, les
affaires et les examens. A c6té de ces personnages qui sont parfois installés dans des
habitations privées ou des petits oratoires de la taille d’ une piéce, les temples sont gérés
par des moines qui y résident avec leur famille, et qui emploient souvent d autres
moines qui ne possedent pas de temple. En cela, Sasaguri constitue un exemple qui
illustre bien une certaine dynamique moderne et mobile du pélerinage, et du fait

religieux urbain dans son ensemble.

Premier bilan

Ainsi qu’on a pu le voir tout au long de ce chapitre, Sasaguri est un espace empli de
possibilités de religieux. Un habitant de cette ville peut ainsi participer aux ritualités

coutumieres des temples paroissiaux, des sanctuaires et des confréries, demander des

%0 « Ascése de la cascade, qui consiste & se laisser frapper la nuque et la téte par le chute d’eau durant le
temps des invocations », cf. Anne Bouchy, Les oracles de Shirakata, Presses universitaires du Mirail,
2005 [1992], p.240. Cette pratique rentre dans le cadre plus général de I’ascése de I’eau ; suigyo ou
mizugyo (les deux termes écrits avec les mémes caracteres, 7K1T), qui peut se faire en s’immergeant dans
une riviere ou dans la mer, ou encore chez soi, en s’aspergeant d’eau glacée.
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rites spéciaux a des temples de fidéles, des conseils a un « invocateur » dans un oratoire,
pratiquer I’ascese de la cascade dans un temple, faire le pelerinage seul ou accompagne,
installer une statue dans un oratoire, etc. Mais les habitants de Sasaguri font-ils le
pélerinage ? Qui sont ceux qui le font ? Se rend-on dans un temple paroissial comme
chez un invocateur ? Qui se rend chez les uns et les autres ? Quels sont les criteres qui
permettent une différenciation dans les fréquentations ?

Avant d’examiner en détail toutes ces possibilités du religieux au niveau individuel,

il me faut expliciter le cadre théorique a partir duquel elles seront analysées.
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-2-

Les études sur I’expérience individuelle du religieux

I. Cadre théorique des registres de I’expérience religieuse

1-1 Le religieux dans la société

L’experience du religieux

Le terme d’expeérience religieuse fait reférence ici a cette catégorie d’expérience
cognitive spécifique qui met un individu en contact avec une (ou des) entité(s)
contre-empiriques créditées « de quelque pouvoir sur les affaires humaines »**, dont
I"existence ne peut pas étre appréhendée par I’expérience ordinaire®®. Cette expérience
peut étre collective ou individuelle, et elle peut se faire en dehors d’un cadre
institutionnel, mais puisqu’il s’agit avant tout d’une expérience personnelle et intérieure
qui est difficile a examiner, elle ne peut étre abordée que par les pratiques et les discours.
« Faire, c’est toujours deéja croire a ce qu’on fait, c’est déja croire » dit Jean-Pierre
Albert™,

La pertinence de la projection de cette catégorie contre-empirique hors du monde
occidental a été mise en question et considérée comme ethnocentrique®®. Sans remettre

en cause la dangerosité d’une projection conceptuelle occidentale sur des cultures

> Pour citer Jean-Pierre Albert dans le Sang et le Ciel, les saintes mystiques dans le monde chrétien, p.
47.

%2 C’est la position de Pascal Boyer (1997, La religion comme phénoméne naturel, Paris, Bayard, et 2002,
Et I’lhomme créa les dieux, Paris, Laffont). Cette notion est reprise par Jean-Pierre Albert qui défend
I’idée d’une singularité cognitive des représentations et des modes d’actions religieux, en la développant
dans son article « La place des saints. Virtuosité religieuse et structure du champ religieux ».

>3 Jean-Pierre Albert 1997, Le Sang et le Ciel, p. 47.

> Jean Pouillon, 1979, « Remarques sur le verbe croire », in Michel Izard et Pierre Smith, La fonction
symbolique. Essais d’anthropologie, Paris, Gallimard.
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différentes, Jean-Pierre Albert remarque tout de méme I’universalité des discours

contre-empiriques :

L’ethnographie et I’histoire s’accordent pour nous présenter une humanité partout et toujours
hantée par des étres qui n’entrent pas dans les limites ordinaires de I’expérience possible : dieux,
démons, génies ou morts. Qu’ils n’aient pas le statut d’étre surnaturels, au sens que le christianisme
donne a ce terme, est une chose. Qu’ils se fondent sans reste dans I’horizon de I’expérience
commune en est une autre. Si tel était le cas, on ne comprendrait plus pourquoi le contact s’établit le
plus souvent avec eux a travers le rite; pourquoi les conditions mémes de leur entrée dans
I’expérience sensible (apparitions, possession, action matérielle) contredit toujours en quelque fagon
les schemes habituels de production d’une objectivité — témoignage partagé, perception direct de
I’agent et non simple inférence de son action a partir des effets, etc.

Je rejoins la position de Jean-Pierre Albert sur ce dossier, mais je n’utiliserai pas
dans ce travail le terme de « surnaturel » qui supposerait, comme I’a souligné Anne
Bouchy®®, la pertinence d’une conception de la nature dans le cadre religieux japonais.
Or cette notion, ainsi que le terme qui la désigne, a été construite a Meiji sous
I’influence de la pensée occidentale. Si aujourd’hui elle est intégrée dans les mentalités
et le vocabulaire, elle coexiste cependant avec la conception traditionnelle du monde
voulant que les dieux et les bouddhas, tout comme les hommes et tous les élements

animés et non animés fassent également partie d’un méme cosmos®".

L’experience religieuse dans la société contemporaine
Certains travaux mettent directement en relation la question de I’expérience
religieuse ou des formes de religiosité avec l'individualisme moderne, remettant en

cause une sécularisation envisagée comme « processus de réduction rationnelle de

> Jean-Pierre Albert, 2009, « Le surnaturel : un concept pour les sciences sociales ? », postface au
numéro thématique des Archives des Sciences Sociales des Religions « Des expériences du surnaturel »,
n°145, p.147-159.

*® Anne Bouchy 2009 « Des expériences autres du monde. Appréhender le vécu des oracles dans la
société japonaise », in Des expériences du surnaturel, Archives de Sciences sociales des religions | 145,
janvier-mars 20009.

> Sur les débats concernant la notion de surnaturel, voir Des expériences du surnaturel, Archives de
Sciences sociales des religions | 145, janvier-mars 2009.
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I'espace social de la religion et comme processus de réduction individualiste des choix
religieux »*.

Selon Daniéle Hervieu-Léger, le fait religieux contemporain serait caractérisé par
les « constructions croyantes individuelles » de caractere fluide, malléable, et dispersé,
parfois qualifié de « bricolage », « braconnage », « collage », modalités modernes du
« croire » difficiles & appréhender au sein d'un fait religieux total®®. En paralléle, la
« lignée croyante », c’est-a-dire le « lien particulier de continuité que la religion établit

O continue a subsister.

toujours entre les croyants des générations successives »°

Il est difficile de parler de bricolage dans un contexte japonais ou le religieux est,
comme j’ai pu I’expliquer précédemment, un ensemble complexe et combinatoire
regroupant plusieurs courants religieux et qui ne posséde donc ni dogme fixe, ni
fondateurs ni Eglise. Cependant, I’éclatement des structures communautaires liées a
I’exode rural a en effet eu tendance a affaiblir le religieux coutumier (a Sasaguri, de
nombreuses confréries ont ainsi disparu dans les derniéres décennies). Les liens des
familles avec les temples paroissiaux, le phénomene le plus proche des « lignees
croyantes » décrites par Daniele Hervieu-Léger, restent pérennes. En paralléle, les
travaux sur la société japonaise contemporaine décrivent une «culture
spirituelle contemporaine » (gendai supirichuariti bunka B A Y F =27 U F ¢ 3L
1t. )®* composée de pratiques, de cultes et de mouvements divers tels que le « boom de

la divination » (uranai bamu /57— 2)% ayant pris leur essor dans les années 80-90

*® Daniéle Hervieu-Léger 1999, Le pélerin et le converti. La religion en mouvement, Champs,
Flammarion, p. 18.

> Voir & ce sujet Daniéle Hervieu-Léger 2001, La religion en miette ou la question des sectes, Paris,
Calmann-Lévy, et Francoise Champion, «La nébuleuse mystico-ésotérique. Orientations
psycho-religieuses des courants mystiques et ésotériques contemporains» " in Champion F. et
Hervieu-Léger D. (Eds.), De I’émotion en religion. Renouveaux et traditions, Paris, Le Centurion, 1990 ,
pp. 17-70.

% Daniéle Hervieu-Léger 1999, p. 23.

®1 Kashio Naoki /2 E #f 2010, Supirichuariti kakumei—gendai reisei bunka to akareta shikys no
kanasei AtV F 27 VT 1 Hday——BURFTM UL & B I 72 5280 AT REME, Tokyo, Shunjusha
FRKAL

%2 Suzuki Masataka #5A IE %2 2006, « Uranai no sesoshi /5> 4 5 », Toshi no kurashi no
minzokugaku #B i D& 5 L 0 B, Shintani Takanori #4442, Iwamoto Michiya ‘& A<i@#k(eds.),
Tokyo, Yoshikawa kobunkan )11 5] 3C#E, p. 91-119.
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et qui attirerait tout particulierement des personnes ayant perdu leurs repéres sociaux,

située en dehors des structures coutumieres :

Cette aventure spirituelle, vécue hors religion organisée, apparait, de prime abord, comme une
aventure individuelle. Elle peut valoriser le repli sur soi-méme, le détachement des préoccupations
sociales et le rejet du politique. Le relativisme des valeurs fait craindre a certains des dérives
nationalistes. Les points de rencontre entre la religiosité japonaise traditionnelle et la mouvance
spirituelle des années 80 offre un terrain propice a une pensée ethnocentrique qui se structure
autour de I’'image du Japon comme terre d’élection d’une « civilisation nouvelle » préte a
remplacer la civilisation occidentale et sa rationalité scientifique.®

Cette conception rejoint les caractéristiques principales de la « modernité
religieuse » selon Daniele Hervieu-Léger, a savoir la présence d’un « individualisme
religieux », formé par les croyances et les pratiques des individus et les logiques
d’engendrement de ces choix, celle d’une «nébuleuse mystique-ésotérique » &,
repérable dans l'ensemble composite de « groupes et réseaux spirituels». A cela
s’ajoutent une religiosité entierement centrée sur l'individu et son accomplissement
personnel, une proximité émotionnelle et expérimentable par tous de Dieu, et une
recherche de puissance que l'individu peut exercer sur lui méme et les autres en dehors
de toute appartenance a une église particuliere. Enfin, une auto-validation du croire

conduisant a un besoin de communaliser sans entrer dans un régime institutionnel :

Le paysage actuel des églises caractérisé par le développement de groupes et de réseaux qui
mettent en ceuvre, en marge ou au cceur des paroisses et des mouvements, des formes souples et
mouvantes de sociabilité, fondées sur des affinités spirituelles, sociales et culturelles des individus
qui y sont impliqués.®®

On retrouve encore ce focus sur I’individu et ce régime d’auto-validation dans les
nouveaux mouvements religieux japonais, ainsi qu’il a été analyse dans certains travaux
qui ont mis en avant I’importance de I’experience personnelle dans les récits que font
les acteurs dans leurs parcours religieux au sein de ces mouvements, et notamment le

63 Jean-Pierre Berthon et Naoki Kashio « Les nouvelles voies spirituelles au Japon : état des lieux et
mutations de la religiosité », Archives de sciences sociales des religions, 109 | 2000, 67-85, p. 85.

® Voir Iarticle de Francoise Champion 1993 « Religieux flottant, éclectisme et syncrétisme » dans Jean
Delumean (dir.) Le fait religieux, Paris, Fayard, p. 741-772.

% Daniéle Hervieu-Léger 1999, p. 182.
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caractére autobiographique que ces narrations peuvent prendre®®. Selon ces travaux,
cette mouvance s’inscrirait dans la tendance genérale de retour vers le religieux des
individus, qui serait consécutive a la perte des valeurs sociales et religieuses issues de la
sur-modernité et de la laicisation de ces deux sociétés. Plus encore, ce retour vers le
religieux se jouerait dans un climat genéral de « spiritualité » typique des sociétés
laiques qui serait le champ d’expression d’une grande individualité, opposées en cela a
une religiosité « traditionnelle » plus coercitive qui serait structurée par le groupe et
dont le mode de participation serait transmis par la famille®’.

Spirituel Religions
contemporain traditionnelles
Sentiment Emphase mise sur le Emphase mise
présent surtout  vers le
monde de [I’aprés
mort
Etendue d’efficacité Utilitaire/partielle Englobante
Grégarité Recherche Tendance a aller
individuelle vers une structure de
groupe
Liberté de choix Choix variés Choix  déterminés
par les regles
sociales
Mode de Se répand en passant Transmis par la
transmission par les médias famille

Figure 2 Spirituel contemporain et religions traditionnelles (tiré du tableau de Koike Yasushi)®®

Comme I’indique ce tableau, les intentions, la sociabilité et les modes de
transmission de la « spiritualité contemporaine » sont totalement opposés a celles des «
religions traditionnelles », une catégorie désignant péle-mele toutes les religions,
bouddhisme ou christianisme, remontant a une période antérieure a I’arrivée sur le sol
japonais du « mouvement New Age américain », phénomeéne arrivé selon I’auteur dans

% Kikuchi Hiroo #§#h#s /= 2004, « Kotoba ga ikirare, shinkd ga katachi tzukurareru toki—Nihon
shinshtkyd no jirei = S IERAE B, BB T-H3L biLd & < —— HARHRZHD Ffl—s,
Supirichuaritz no shakaigaku—Gendai sekai no shikys no tankyis A &V =7 U 7 ¢ J 5% ——H]
RAESR D S22 D EEFE, 116 Masayuki {2, Kashio Naoki ## 2 ELf#f, Yumiyama Tatsuya = 113
(éd.), Tokyo, Sekaishisosha ft 5t AR, p. 143-164.

®7 Koike Yasushi /N 2012, « Supirichuariti to serapi bunka» AU F =27 V5 1 LT B —3
{t. Kashio Naoki 82 E#f (éd.), Bunka to reisei Xk & SEME, Keio gijuku daigaku B EFEZAR 2,
Tokys, 2012, p. 35-58, p. 40-41.

% Koike Yasushi 2012, p. 41.
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les années 80. Selon ce méme auteur, cette « spiritualité » serait la surface visible d’une
« religiosité individualiste d’une nouvelle ere » (atarashii jidai no kojin shigi teki na
shakyasei H1 LV MR O 32 35100 72 52 801) .

Ce modele reste probablement a nuancer : les travaux d’ethnologie du Japon
montrent bien que le phénomeéne religieux japonais est bien plus complexe qu’un
ensemble pouvant étre séparé en deux catégories aussi bien distinctes. En outre, le fait
religieux au Japon ne se résume pas aux religions dites traditionnelles et au New Age : il
est composé de bien d’autres éléments, constamment entremélés. L une des manieres
d’apporter plus de nuances a cette approche du religieux serait de I’examiner par le

prisme de ses acteurs.
I1. Acteurs du religieux
2-1 Les archétypes

Le pratiquant, le pelerin et le converti

Selon Daniele Hervieu-Léger, deux figures nouvelles de I’acteur religieux
permettent de cristalliser le mieux la mobilité caractéristique de la modernite religieuse
qui se construit a partir des expériences personnelles.

La premiere est le «pratiquant». Il s’agit d’une figure stable et clairement
identifiée, référent par excellence de I'nomme religieux en contexte chrétien notamment
et qui reste le modele permettant de repérer d'autres figures, comme le « pratiquant
festif », « pratiquant occasionnel », « non-pratiquant », etc. Le « pratiquant régulier »
est un fidele observant qui conforme le rythme de sa vie aux obligations cultuelles
fixées par I'Eglise »°. 1l correspond selon I’auteur & une période typique du
catholicisme, marquée par l'extréme centralit¢ du pouvoir clérical et par la forte
territorialité des appartenances communautaires. Au dela du catholicisme, la figure du
pratiquant est associée a l'existence d'identités religieuses fortement constituees, qui

définissent des groupes de croyants socialement identifiess comme des

69 Koike Yasushi 2012, p. 36.
® Daniéle Hervieu-Léger 1999, p. 90.
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« communautés »"*. Dans ce contexte, cette figure peut correspondre a ce que je qualifie
de « premier niveau de religiosité » a Sasaguri, a savoir la participation aux ritualités
annuelles, notamment celles des morts.

La seconde figure d’acteur religieux dans la société contemporaine est appelée par
Daniele Hervieu-Léger «le converti». Il s’agit d’un individu qui évolue dans un
contexte d’anonymat urbain, de « dislocation des communautés naturelles
d'appartenance », d’atomisation individualiste des relations sociales. Autant de facteurs
sociaux et culturels qui peuvent, selon [I’auteur, expliquer le besoin croissant
d'affiliation a des groupes religieux intensifs offrant a leurs adeptes la sécurité de codes
de sens « clés en main ». Daniele Hervieu-Léger ajoute que si pour les historiens des
religions, la conversion « s'impose d'abord a travers le cas d'individus, et parfois de
groupes entiers, qui passent volontairement ou sous la contrainte d'une religion a une
autre »"%, dans une société ot la religion est devenue affaire privée et matiére a option,
la conversion prend avant tout la dimension d'un choix individuel dans lequel s'exprime
au plus haut point l'autonomie du sujet croyant. Elle se décline sous trois modalités
principales :

1) «l'individu qui change de religion en rejetant une identité religieuse héritée ou
abandonnant une identité religieuse imposée (...) au profit d'une foi nouvelle »"® ;

2) «l'individu qui, n'ayant jamais appartenu a une tradition religieuse quelconque,
découvre aprés un cheminement personnel plus ou moins long, celle dans laquelle il se
reconnait et & laquelle il décide finalement de s'agréger »"*

3) le « réaffilié » ou « converti de l'intérieur » qui « découvre ou redécouvre une identité
religieuse demeuree jusque-la formelle, ou vécue a minima, de fagon purement
conformiste »".

Cette catégorie des « convertis », ces personnes qui redécouvrent une forme de

Daniéle Hervieu-Léger 1999, p.92.

2 Daniéle Hervieu-Léger 1999, p. 120.
® Daniéle Hervieu-Léger 1999, p. 122.
™ Daniéle Hervieu-Léger 1999, p. 123.
> Daniéle Hervieu-Léger 1999, p. 124.
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religiosité deja présente dans leur milieu socio-familial mais qui avait été abandonnée
une ou deux genérations auparavant, fait écho — tout en gardant en téte la difference
entre ces visions monothéistes d’un coté et polythéistes de I’autre — au parcours de
certains spécialistes religieux au Japon, comme nous le verrons dans les chapitres Il et
IV. L’étape qui retient le plus I’attention dans ces parcours est celle de « I’élément
déclencheur » qui marque leur entrée dans une pratique religieuse nouvelle. Cette figure
du « converti » prend la dimension d’un choix individuel, et il est souvent le fait d’un
individu qui change de religion et rejette ou abandonne une identité religieuse assumée
ou a laquelle il n’a jamais adhéré, ou qui, « n’ayant jamais appartenu a une tradition
religieuse quelconque, découvre, aprés un cheminement personnel plus ou moins long,
celle & laquelle il se reconnait et décide finalement de s’agréger »'®. Elle distingue parmi
eux une sous-catégorie, celle du « réaffilié » (ou « converti de I’intérieur »)’" qui, en
tant que personne découvrant une identité religieuse jusque-la restée informelle, se
rapproche un peu des itinéraires décrits dans ces travaux. On peut néanmoins
s’interroger sur la pertinence du terme de « conversion » pour parler du fait religieux

japonais, dans ses expressions coutumieres notamment.

Les différents régimes de validation du croire

Pour tous les acteurs du religieux, I’auteur analyse quatre régimes de validation du
croire :
1) Le «régime de validation institutionnelle » qui « remet a l'autorité religieuse (les
détenteurs autorisés du pouvoir de dire la vérité du croire) le soin de confirmer les
croyances et les pratiques des fidéles. Le critére retenu est celui de la conformité des
croyances et des pratiques par rapport a la norme fixée par l'institution ». Ce régime
serait aujourd’hui en train de connaitre un affaissement.
2) dans le «régime de régulation communautaire », c'est le groupe qui constitue

I'instance de légitimation, avec cohérence des comportements de chacun des membres

’® Daniéle Hervieu-Léger, 1999, p. 121.
" Daniéle Hervieu-Léger, 1999, p. 124.
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au regard des normes, des objectifs et plus largement du rapport au monde définis par le
groupe constitue le critére principal de la vérité du croire partagé.

3) dans le « régime de régulation mutuelle », c'est la confrontation intersubjective qui
opére la mise au jour de la veérité du croire. Le seul critére reconnu est celui de
l'authenticité de la quéte individuelle. « Croire vrai » est ce qui est personnellement
approprié, et qui n’a pas besoin d’étre regulé par une instance extérieure, qu’elle soit
institutionnelle ou communautaire. Le lien communautaire est supposé se constituer et
se reconstituer en permanence a partir du « crédit spirituel » que s'accordent les
individus engagés dans la recherche d'une expression commune »’®. L'accent est mis
avant tout sur la valeur de la recherche et de I'appropriation personnelle du sens, il dilue
pratiqguement et conteste parfois explicitement la notion d' « obligation » attachée a ces
croyances et a ces pratiques.

4) Enfin, dans le «régime d'autovalidation », c'est la certitude subjective de
I'individu lui-méme qui valide la croyance. Cette certitude peut passer, 5) par
I'intervention et le témoignage de personnalités exceptionnelles que leur expérience ou
la révélation personnelle qu'elles ont recu qualifie pour servir de guides a tous ceux qui
se reconnaissent en elles. Ces prophétes trouvent dans la communauté émotionnelle qui
se rassemble autour d'eux la confirmation de leur propre élection charismatique : cette
catégorie d’expérience peut donc s'inscrire dans la validation mutuelle et
communautaire en méme temps. S'il s'agit d'un charisme de fonction, il peut méme
s'inscrire en le renforcant dans un dispositif de validation institutionnelle du croire.
Cependant la présence de figures religieuses exercant une fascination sur I'opinion
contraste singulierement avec la faible confiance accordée aux institutions, chez les

jeu nes notamment :

(...) l'affaissement des régimes institutionnels de la validation du croire et le besoin croissant
de confirmation mutuelle et communautaire des « petites vérités » produites par les individus
favorise considérablement le role des personnalités qui peuvent témoigner, par leur expérience

’® Daniéle Hervieu-Léger 1999, p. 198.
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personnelle, d'une antériorité sur le chemin de la vérité et donc d'une capacité d'initier ceux qui sont
disposés a les suivre.”

Ces figures religieuses sont porteuses de « charisme », dans le sens weberien du
terme, c’est a dire selon Daniéle Hervieu-Léger de «la force du changement des
époques liées a la tradition ». Ainsi le «porteur d'un charisme prophétique » se
distingue et s'affirme en se prévalant d'une « révélation personnelle » et neuve qui
inaugure, pour ceux qui la recoivent, un nouveau mode de vie. Selon elle, le succes des
« personnalités charismatiques » tient avant tout, dans les sociétés gouvernées par la

culture de I'individu, & ce que celles-ci font valoir une expérience vécue originale »*

Toutes ces approches qui peuvent éventuellement se combiner nous donnent des
criteres d’analyse permettant d’appréhender la question des trajectoires individuelles
dans le religieux. Cependant, ces références sont valables pour le monde chrétien, et
non pour la société japonaise ou les realités religieuses sont différentes. Tout en gardant
a I’esprit qu’elles concernent une sociéte ou le religieux est traditionnellement
monothéiste, elles peuvent servir de points de comparaison et de grilles d’analyse, a
condition gu’elles soient nuancées. La notion de « converti », par exemple, devra rester
une métaphore, tout comme celle du «pelerin». Le caractére « fluide» des
compositions religieuses ne sera pas pensé comme antinomique au maintien d’une
« lignée croyante », ni a la figure du « pratiquant ». Dans la religiosité japonaise les
groupes sont certes ancrés dans des cadres fixes mais I’individu est susceptible de
bouger, d’avoir plusieurs affiliations et d’inventer son propre religieux. En cela,
I’approche par les virtuoses du religieux, qui réunit tous ces facettes du religieux, est

pertinente.

® Daniéle Hervieu-Léger 1999, p. 188.
8 Daniéle Hervieu-Léger 1999, p. 189.
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2-2 Le «virtuose religieux »

Charisme de « personne » et de « fonction »

A quoi correspond cette figure religieuse charismatique évoquée par Daniele
Hervieu-Léger ? Il s’agit de personnes qui seraient particulierement aptes a vivre cette
expérience du religieux, qualifiés par Max Weber de « virtuoses religieux », c’est-a-dire

de personnes possedant une « oreille musicale » pour la religions? :

Les biens de salut religieux ayant la plus grande valeur — les capacités extatiques et
visionnaires des chamans, des sorciers, des ascétes et des pneumatiques de toutes sortes — n’étaient
pas a la portée de chacun ; leur possession était un charisme qui pouvait étre éveillé chez certaines
personnes, mais non chez toutes.

Antithese d’un homme normal, ce religieux « virtuose » représenterait une sorte
d’anomalie, un « exceptionnel merveilleux » qui garantirait justement son efficacité
rituelle. Possédant des pouvoirs de mediation, il mobilise le « surnaturel » pour une
efficacité immediate. Il serait en outre porteur de « charisme », une notion définie

comme suit par Weber® :

Nous appelons charisme la qualité extraordinaire (a I’origine déterminée de fagon magique
tant chez les prophetes et les sages, thérapeutes et juristes, que chez les chefs des peuples chasseurs
et les héros guerriers) d’un personnage, qui est, pour ainsi dire, doué de forces ou de caractéres
surnaturels ou surhumains ou tout au moins en dehors de la vie quotidienne, inaccessible au
commun des mortels ; ou encore qui est considéré comme envoyé par Dieu, ou comme un exemple,
et en conséquence considéré comme un “chef”.

Weber, s’il a beaucoup parlé du charisme « personnel » du virtuose religieux, a
peu développé la notion de « charisme de fonction » qui servait a qualifier la l1égitimité
des spécialistes religieux dits « institutionnels » par rapports aux « prophétes »

charismatiques. Au charisme de fonction peu théorisé par Weber, Jean-Philippe

81 Max Weber, 1996, Economie et Société (Sociologie des religions, textes réunis et traduits par J-P.
Grossein, Paris, Gallimard, p. 358 et 359.
82 \Weber, Economie et Société, 1995 (1971), tome premier, Paris, Plon (réédition Agora, Pocket), p. 320.
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Heurtin® donne la définition suivante : « le charisme de fonction a été, semble t-il,
principalement utilisé pour qualifier la forme que prend le charisme personnel quand il
se quotidianise. » Avec ces deux poles du « prophéte » porteur de charisme et du
« prétre » porteur de légitimité institutionnelle, et celui du « mage » qui se trouve entre
les deux, Weber a schématisé les sources de légitimité religieuse. Jean-Pierre Albert
ajoute a ce schéma un quatrieme pole, celui du « réformateur », en rappelant que cette
polarisation quaternaire est un outil a nuancer, dont la finalité est d’expliciter les
differentes sources de légitimité religieuse chez un spécialiste, en sachant qu’un méme
spécialiste participe souvent de tous ces poles, a des degrés différents.

Une grande attention a été consacree a ces spécialistes religieux « virtuoses » en
anthropologie, et ce dans toutes les parties du monde et plus particulierement a leurs
« parcours de croyance »** : Jean Pierre Albert® avec les mystiques chrétiennes), Anne
Bouchy (les spécialistes oraculaires fugeki AZ# en général), Marine Carrin (les bhuta

du Karnataka et les ojha du Bengale) et Guillaume Rozenberg (les weikza birmans).

Les personnages extraordinaires dans le fait religieux coutumier japonais
Il se trouve que dans les travaux sur le Japon également, le religieux est souvent

abordé par I’angle de ses spécialistes®é. Depuis les debuts de I’ethnologie du Japon, les

8 Jean-Philippe Heurtin, « Max Weber lecteur de Rudolph Sohm, et I’inachévement du concept de
charisme de fonction », dans Que faire du charisme ? Retours sur une notion de Max Weber, p. 55.

8 Marine Carrin 1997, Enfants de la Déesse. Dévotion et prétrise féminine au Bengale, Paris, CNRS
Editions, Editions de la MSH, p.20-21.

8 Jean-Pierre Albert 1997, Le Sang et le Ciel. Les saintes mystiques dans le monde chrétien, Paris,
Aubier, Collection historique.

8 e travail d’lkegami Yoshimasa 7 _I- 2 IE 1999, Minkan fusha shinka no kenkyi——Shikya gaku no
shiten kara— AR E I O W58 SREUF DR S > 5 ——[Recherches sur les cultes des
spécialistes de la possession dans le religieux populaire. A partir de la science des religions], Miraisha %
A4k, donne de nombreux témoignages du parcours personnel de ces spécialistes. Le livre de Kawamura
Kunimitsu 2006 (1991) JIIAFH3% Miko no minzokugaku——Onna no chikara no kindai A% 4 @ B
—x D )OI [Ethnologie des miko. Le pouvoir de la femme a I’époque moderne], Seikyisha,
donnent des exemples encore plus récents. Le travail d’Anne Bouchy sur le parcours de vie de deux
spécialistes religieux charismatiques, de I’époque Meiji pour I’ascéte Jitsukaga (Shashin gyaja Jitsukaga
no shugends & 17# FF|OIEHRE [Le shugendd de Jitsukaga, ascéte de I’abandon du corps] 1977,
Kadokawa shoten 41125 et 1978 « Jitsukaga gyoja to Omine san—— Tokuni zenki san no seikatsu
wo chashin to shite » EFIFTH & Kl ll— HEIZATR LD AT %2 i & L T——[L ascéte
Jitsukaga et le mont Omine, notamment sa vie a Zenki], Kinki reizan to shugends, Sangaku shiikyashi
kenkyii sosho 11 Tiraése Il & EHE ) [LE=Z L #EE]  (sous la dir. de Gorai Shigeru F K H),
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chercheurs ont décrit différents types de spécialistes charismatiques évoluant dans
toutes les strates du religieux, qui se situent dans cette catégorie floue entre le laic et le
spécialiste religieux. Certains travaux de Yanagita Kunio ¥IH[E %% Gorai Shigeru
Tk #®® Sasaki Kokan % AZ#i%%u Sakurai Tokutars B4 AKER® pour ne
citer qu’eux, montrent qu’ils ont pu étre appelés selon les régions et les périodes
« moines chevelus » (kebozu EL5), « saints » (hijiri 22) ou « nonnes de Kumano »
(Kumano bikuni 2%} bt [ JE) entre autres. Ce furent des itinérants se déplagant sur les
lieux saints du Japon, en ouvrant d’autres, dispensant rites et cures ou ils se trouvaient.
Ces personnages eurent souvent un réle réformateur ou innovateur dans les
communautés locales, apportant une nuance a la vision d’une société décrite par ailleurs
comme extrémement coercitive et collective. lan Reader remarque ce fait intéressant

dans le panorama religieux japonais :

It is certainly one of the most intriguing features of Japanese social and religious history that
a society so frequently portrayed as consensus- and group-oriented and with a bias towards
conformity and the suppression or sublimation of individuality for the sake of the group, has such a
rich and vigorous individual religious tradition of people who have stood out in some way. One of
the most constant themes in Japanese religious history has been the continuing emergence of
dynamic, charismatically powerful and even apparently miracle-working religious figures who have
frequently, by their very natures, upset or challenged social harmony and norms.®*

En effet, tout au long de son histoire la sociéte japonaise a été influencée par des
religieux charismatiques et faiseurs de miracles, individus échappant aux normes de la
societé de leur époque mais neanmoins civilisateurs et initiateurs de grands
changements sociaux. Ainsi Jikigyo Miroku B17E % (1671-1733), ascéte d’origine

modeste, défia les autorités religieuses et le gouvernement shogunal en ouvrant le

Meicho shuppan 4 2 ik, p. 225-246).

8 Yanagita Kunio 1973, « Fujokd »A& %%, Yanagida Kunio sha #ilH [E %4 1X, Tokys, Chikuma
shobo HEEEE, p. 221-301 et « kebozuko » 1 =%, Yanagida Kunio shii IX, p. 331-424.

8 Gorai Shigeru 1975, Kaya hijiri & %752, Kadokawa sensho 41|33 79, Tokyd, Kadokawa.

%9 Sasaki Kokan 1983, Hyarei to shaman &% & o ¥ —~ >, Tokyd, Tokyd daigaku shuppan kai 0 5(
KEFHRRE et 1989, « Shamanizumu kenkyi no genjo to kadai » > ¥ —~ = X AHFFEO B & S,
Bunka jinruigaku 3C{b AFE%% 6, vol. 5, numéro 1, p. 4-21.

% Sakurai Tokutars 1974-77, Nihon no shamanizumu H A D ¥ <~ =R 4, | et Il, Yoshikawa
kobunkan %5115 | SCEE.

% an Reader, Religion in Contemporary Japan, London,1991, Macmillan, p. 109.
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mont Fuji aux femmes et aux populations laiques d’Edo. Sa vie d’ascéte exemplaire
culmina par un suicide rituel au sommet du mont Fuji en depit de I’interdiction qui lui
avait été donnée®. Ou encore Hayashi Jitsukaga #A3ZF] (1843-1884), qui s’érigea
contre I’interdiction gouvernementale de pratiquer le shugends f&%23E% sur le mont
Omine KI& et accomplit I’ultime ascése de « I’abandon du corps » (shashin i £)
en signe de protestation contre la suppression de ce courant syncrétique par les

autorités :

Ses pratiques, ses actes et son attitude résolument ancrés dans la vision d’un modéle a la
fois archaique et révolutionnaire de I’ascése, du syncrétisme et de la participation aux problémes
sociaux, lui valurent la dénomination de « Second Ascéte du mont Omine (aprés En no gyoja,
fondateur du shugendo) » mais aussi les poursuites répétées de la police. Alors qu’a la suite de
I’interdiction du shugends en 1872, beaucoup d’adeptes et de pratiquants de I’ascese se faisaient
moines bouddhistes ou prétres shintd pour pouvoir subsister en leurs fonctions au prix de quelques
réajustements plus ou moins douloureux, Jitsukaga se faisait mettre en prison et pourchasser
jusqu’au fond des montagnes pour obstination dans son comportement « anarchique »**.

Leur existence est attestée tout au long de I’histoire, mais les études ont peu parlé
de leur parcours personnel ou de leur expérience en tant qu’individu. Pourtant, les
travaux sur une expression contemporaine de ce type de personnage se multiplient au
Japon, avec une montée de I’intérét pour « I’expérience religieuse individuelle, voire
I’occulte »* pour reprendre les mots d’Anne Bouchy. Selon cet auteur, ces nouveaux
personnages charismatiques sont des « spécialistes urbains contemporains » (dont le

groupe de fidéles et de consultants est peu important, non fixe, situé hors d’un cadre

%2 \/oir Byron H. Earhart, 2011, Mount Fuji, Columbia, University of South Carolina Press, p. 47-55.

% « Voie de I’acquisition des pouvoirs par I’ascése » ; courant religieux centré sur le culte des kami des
montagnes et impliquant des pratiques périodiques d’ascese accomplies dans les montagnes (marche,
jedne, ascese de la cascade, retraite dans les grottes). Les ascétes qui, par ces pratiques, acquierent des
pouvoirs (de guérison, de divination, etc), mettent ceux-ci au service de la société. Le shugendo fut le
creuset ou se mélérent les divers courants religieux (shinto, bouddhisme, taoisme) pour donner naissance
a des formes propres au Japon», Anne Bouchy, 2005 [1992], Les oracles de Shirakata, Presses
universitaires du Mirail, p. 239.

% Voir Anne Bouchy, 1978, « Jitsukaga gysja to Omine san » FFIJ1T73 & K&, Sangaku shakyashi
kenkyii sosho L5 522 s AF 22 3 2 11, Kinki reizan to shugends ¥t 265 111 & &527#E, Gorai Shigeru 7.
S H(sous la dir. de), Meicho shuppan HA{HIfR, Tokyo, p. 225-246 et « Jitsukaga yamabushi des
premieres années de Meiji et le shugendo », Revue de I’histoire des religions, Paris, p. 187-211.

% Anne Bouchy, « Quand je est I’Autre, Altérité et identité dans la possession au Japon », L’Homme |

153, 2000, pp. 207-230, p. 208.
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religieux institutionnel), qui revendiquent la modalité « possessionnelle » du rapport
avec les entités et puissances du « monde autre ». L’auteur emploie quatre types
d’expression pour les désigner: «spécialiste de la possession» ou des «rites
oraculaires » (ou simplement des oracles), « intermédiaire » ou « invocateur »* et
« pratiquant de I’ascése » (gysja 17#) qui «s’applique a ces différents types de
spécialistes (et aussi a d’autres) car tous pratiquent les mémes formes spécifiques
d’ascese »97. Elle remarque que ces derniers, tout en étant le sujet d’innombrables

études de cas, ont peu été étudiés dans la dimension intérieure de leur religiosité :

Or, s’il existe au Japon une masse impressionnante de documents de toutes sortes et de toute
époque concernant des manifestations de pouvoirs, des faits de possession et leurs interprétations,
trés peu relatent le vécu intime de I’expérience du point de vue de son acteur.*®

2-3 Histoires de vie et « exceptionnel typique »

Le parcours des spécialistes religieux

En 1992, Anne Bouchy publie justement I’histoire de vie d’une spécialiste des
oracles officiant dans une grande ville japonaise contemporaine®. Ce travail, qui met en
lumiere la dimension intime de la religiosité de ce type de spécialiste populaire pour la
premiére fois, donne également un apercu des structures familiales, religieuses et
communautaires dans lesquels le personnage évolue, et surtout, la fagon dont il se
construit par, dans, avec et contre ces structures. Ce travail dessine un sujet actif,
capable de générer et d’exprimer sa propre interprétation du monde environnant et de la

proposer au groupe, tout en reconnaissant I’impact que peut avoir ce réle de spécialiste

% \/oir Anne Bouchy 2001, « Building a French-Japanese dialogue over Japanese ethnology—The
problem of « shamanism/possession » », Asian Research Trends, The Center for East Asian Cultural
Studies for Unesco, The Toyo Bunko, p. 75-88.

% Anne Bouchy, 2000, « Quand je est I’Autre, Altérité et identité dans la possession au Japon »,
L’Homme | 153, pp. 207-230, p. 210.

% Anne Bouchy, 2011, « Des expériences autres du monde. Appréhender le vécu des oracles dans la
société japonaise », Des expériences du surnaturel, Archives de Sciences sociales des religions 145,
janvier-mars 2009, p. 51-72.

% Anne Bouchy 2005 [1992], Les oracles de Shirataka, Toulouse, Presses universitaires du Mirail.
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religieux en tant qu’instrument d’une stratégie de survie sociale dans son acception
classique. En mettant I’accent sur la fonction tenue par le spécialiste religieux aupres de
la collectivité, notamment sur I’interprétation donnée a des événements du quotidien par
les spécialistes et le travail de mise du sens au réel, I’ethnologue montre que le
specialiste religieux charismatique, de par I’autorité spéciale que lui confére sa place de
médiateur entre les hommes et les dieux et son charisme, influence la société. Il nous
rappelle egalement que tous les exclus ne deviennent pas des spécialistes religieux.
Seuls des acteurs sociaux dotés d’une certaine capacité a interpréter leur environnement,
alliée a une maitrise stratégique des structures avec lesquelles ils interagissent, y
réussissent. Ceux qui choisissent cette fonction et y prospérent doivent faire montre
d’un charisme suffisant pour réunir des fideles et les garder. C’est par le biais de ces
fideles qu’ils auront une influence sur la société, et ni leur enseignement ni leur
existence ne les coupent de la réalité du monde. Cela a été montré de facon remarquable

par Anne Bouchy dans les Oracles de Shirataka®

ou la spécialiste oraculaire Nakai
Shigeno HH:>%" 7, figure centrale de cette histoire de vie, officie au cceur méme de
la grande ville d’Osaka en étant témoin de toutes les vicissitudes sociales de I’époque
qu’elle traverse. Sa pratique personnelle se déroule dans deux dimensions : celle,
collective, de la ville ou elle habite et du village lorsqu’elle y retourne, et celle, sauvage
et intime, des montagnes ou elle pratique I’ascese lui conférant le pouvoir de secourir
rituellement les gens. Mais I’obtention de ce seul pouvoir n’est pas suffisant pour faire
d’elle une spécialiste religieuse. Pour cela, I’appui d’un groupe de fidéles et la
reconnaissance par sa communauté, comme on le voit dans ce livre - est nécessaire. Ce
type de spécialiste est donc a la fois quelqu’un qui s’éloigne de la société pour son
ascese, puisque Nakai Shigeno renonce a mener I’existence que voulait lui imposer le
groupe (au prix de nombreuses tensions avec sa communauté d’origine), mais il reste «

dans le monde », ou plut6t, il y retourne régulierement, exercant ainsi une influence

sans cesse renouvelée sur la société. Cette spécificité du spécialiste religieux japonais a

100 Anne Bouchy 2005 [1992].
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été soulignée par lan Reader :

The Japanese religious situation requires more than just acquiring and possessing spiritual,
inspirational and charismatic power. It demands social relevance as well : the ascetic sitting in
splendid spiritual isolation on the mountaintop is of no great value to his/her fellows until s/he
comes down to share, mediate and disseminate the power that has been acquired.'®*

Ces histoires de vie mettant en scene un personnage d’« exceptionnel typique », pour
reprendre les mots d’Edoardo Grendi*®, deviendra iconique de I’expérience religieuse
individuelle, souvent racontée sous une forme biographique mettant I’emphase sur le
parcours et la personnalité du spécialiste, qui au terme d’un itinéraire religieux de
« quéte de soi-méme » a pu trouver sa place dans la société et révéler sa veritable
personnalité. Ces travaux décrivent plusieurs parcours de vie dans leur contexte

social 13,

En parallele a ces travaux, ces spécialistes publient eux-mémes des
autobiographies qui mettent encore plus le focus sur I’expérience individuelle’®. En
2007, le photographe-essayiste spécialiste des questions religieuses Fujita Shoichi #&H
J 15 consacra un ouvrage de plus de 200 pages au parcours d’une spécialiste
charismatique basee a Sasaguri, dont il a recueilli le récit de vie au cours d’entretiens
suivis deés le début des années 90195, Ce livre écrit a la premiére personne est constitué
comme une autobiographie. Une partie de ce témoignage avait déja éte publié dans un
autre livre réunissant les récits de vie de plusieurs femmes de diverses régions du Japon,
ayant toutes pour point commun de faire partie de ce type de spécialiste du contact

direct avec les dieux qu’on appelle communément ogamiya-san &= S A, terme

utilisé a Sasaguri que 1’on peut traduire par « invocateurs » ou « intercesseurs », et qui

101 Jan Reader 1991, « Individuals, Ascetics and the Expression of Power », Religion in Contemporary
Japan, Londres, Macmillian, p. 109-110.

192 Edoardo Grendi 1996, « Repenser la micro-histoire ? », in Jacques Revel (sous la dir. de), Jeux
d’échelles. La micro-analyse a I’expérience, Paris, 1996, Seuil, Gallimard, pp. 233-243.

108 Kawamura Kunimitsu JI1#F#5¢ 2006, Miko no minzokugaku——onna no chikara no kindai A% %
DB F—— (D F3) DI, Tokys, Seikyasha® = £, p. 22-23.

10% Matsuda Hiroko 2 JZ&7-, 2013, Saigo no itako 5% A % =1, Tokyo, Fusosha #kZett.

105 Shozaki Ryosei FEIRF L% 2007 (1993), Omikuji. Shinbutsu no utsuwa to narite 357 < U ——#f{A
Ds & 72 T [Les oracles: en devenant le réceptacle des dieux et des bouddhas], (photos et
transcription du texte : Fujita Shoaichi), Hoshino seipan insatsu & B74& il EURI, édition privée (premiére
publication : Koshigaya ##31i (département de Saitama 5 £I7), Kado sobho 7> EAIE).
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est d’ailleurs le titre de ce premier ouvrage de Fujita sur la questioni%, |l s’agit donc de
personnes qui possedent une capacité de médiation entre ce monde et le monde autre, un
« pouvoir » qui participe d’une catégorie d’expérience différente de celle des gens
ordinaires.

En effet, ceux qui expérimentent ces phénoménes sont en premier lieu des
spécialistes religieux populaires regroupés sous le terme générique fugeki AKX B,
«personne transmettant les oracles », des « femmes et des hommes qui reconnaissent
venérer une divinité protectrice leur étant personnellement attachée et qui accomplissent
des rituels de possession oraculaire, a la demande, pour des consultants ou des
fidéles.'”» Il s’agit dans ce cas de gens qui ont donc une maitrise absolue du
phénoméne'®. Les ogamiya-san, ainsi qu’on les nomme & Sasaguri, forment une
catégorie de spécialistes religieux populaires et modernes tres actifs sur les sites de
pélerinage au Japon et notamment sur ceux qui sont péri-urbains. On regroupe
également ce type de spécialiste sous la dénomination de reingsha ZEfg+#, terme
traduit par Anne Bouchy comme «individu aux capacités de I’ordre de rei 52 »,
c’est-a-dire du « subtil », « tout pouvoir et personne qui sort de I’ordinaire »109, Ce type
de personnage pourrait représenter une sorte de quintessence du virtuose du religieux,
possédant charisme et un grand degré de personnalisation dans les pratiques et les
représentations religieuses. Ces spécialistes controlent la possession en faisant
« descendre » les esprits, les ames et les dieux dont ils délivrent les paroles. Ils sont
également consultés pour des cas de mal-étre et de problémes psychologiques récurrents
ou soudains, souvent interpretés sur le registre de la possession. Dans ce cas precis, leur
travail consiste a identifier I’entité qui, en possédant le consultant, altere son

comportement, a écouter la raison de la possession et a 'y remédier par des rites.

106 Fyjita Shoichi 1990, Ogamiyasan. Reing kitashi no sekai Ff7x @ & A——SZ REHTIART OO 5,
Tokyo, Kobun-do 54305,

17" Anne Bouchy, 2005 [1992], p. 208.

198 Nous verrons dans le chapitre V ce qu’il en est pour les autres, ceux qui expérimentent cet état et lui
donnent une réponse religieuse, mais sans le maitriser ou en devenir un spécialiste professionnel.

109 Bouchy, 2005 [1992], p. 56.
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L’individu au centre des travaux

L’intérét de tous ces travaux se focalisant sur le particulier tient dans le fait qu’ils
prennent tous pour centre I’individu, sans lequel ni le rite ni le lieu de culte ne peuvent
exister. Les itinéraires de vie qui conduisent un individu a devenir tel ou tel spécialiste,
a batir tel ou tel lieu de culte, ou a suivre tel ou tel culte, a se rendre a tel ou tel
pélerinage se retrouvent au cceur de ces recherches. Ces spécialistes virtuoses réunissent
souvent tous les poles de religiosité et en cela, ils sont une fenétre pour pouvoir
observer le fait religieux dans leur société. Selon les travaux les concernant, les
personnages de ce type font montre d’une capacité de recomposition des traditions et
d’innovation permanente, tout en s’insérant parfaitement dans les structures
coutumieres. Par rapport aux acteurs « ordinaires » du religieux que sont leurs fideles et
méme les spécialistes situés du coté institutionnel, ces spécialistes charismatiques
jouent plus fréquemment sur le registre de I’intériorité, de I’émotion, de I’innovation et
de I’expérience directe avec le sacré. De I’autre cOté, la religiosité sur le mode
non-charismatique ou non spécialiste serait plus collective et moins originale. Elle
supposerait une adhésion plus stricte au dogme institutionnel, ainsi que des pratiques
non personnalisées. Dans ce schéma, le religieux est surtout mis en avant pour son réle
de lien assurant la pérennité sociale, sans nécessairement étre 1’objet d’un traitement
positif (validation) ou négatif (rejet) du sujet™°.

Cependant, il existe bien toute une multitude de pratiquants « ordinaires », qui, en
ne devenant jamais spécialistes religieux, restent dans I’anonymat. Et ce sont ces
pratiquants ordinaires qui nous servirons de guides pour nuancer I’image biaisée d’une
religiosité séparée entre deux extrémes : Les « virtuoses » et spécialistes, et les autres,
sans intérét reel pour le religieux, qui ne font qu’obéir a la « coutume » lorsqu’ils

allument une bougie devant un oratoire. Il existe pourtant un entre-deux.

19 Dan Sperber s’interroge & ce sujet : « Par quel processus de sélection et en fonction de quels facteurs
une toute petite fraction des représentations mentales que les humains construisent deviennent-elles des
représentations culturelles partagées, envahissent-elles de facon temporaire (les rumeurs, les modes) ou
durable (les traditions) les réseaux de la communication sociale ? » Sperber 1982, Le savoir des
anthropologues, Hermann, p. 42.
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Ces études fournissent le cadre général de I’approche sur I’expérience du
religieux. Ma démarche consiste a mettre en lumiere la facon dont I’expérience
individuelle du religieux a Sasaguri conforte, apporte des nuances ou infirme les
résultats de ces travaux. Mon approche sera organisée selon le point de vue de
I’expérience des individus ordinaires, des individus en recherche d’une forme de
religiosité particuliere, des spécialistes du religieux en formation, et des spécialistes
religieux légitimés soit par leur fonction, soit par la reconnaissance de ceux qui les
suivent, soit par les deux. Pour tous ces points de vue, je chercherai a montrer les

dimensions individuelles et collectives de I’expérience du religieux.

I11. Une définition opératoire de I’individu

Le parcours et I’expérience personnelle des spécialistes religieux du type
« virtuose » ont souvent fait I’objet d’études de cas. Dans ces travaux, I’individu a
toujours été pensé dans le contexte de son époque et de sa société, et des rapports qu’il
entretient avec celle-ci. Cependant, on peut penser que parfois, ces études ne mettent
pas suffisamment en avant I’agentivité des acteurs sociaux et donner I’impression que
ceux-ci sont déterminés par des «structures normatives », a savoir les groupes
professionnels ou les statuts sociaux, dans lesquels ils s’inscrivent, par lesquels ils sont
ensuite déeterminés et ou « I’expérience individuelle, en somme, devient la traduction
subjective de la condition objectivement vécue et partagée par les membres du méme
groupe.™ » En somme, cette conception implique celle d’une société aux catégories
pré-établies, correspondant a celles délimitées par la sociologie, dans lesquelles les gens
n’ont plus qu’a s’inscrire en s’y conformant et en adoptant les caractéristiques

supposées de leurs membres dans une optique de survie sociale. Méme si on ne peut

11 Simona Cerrutti, 1996, « Processus et expérience : individus, groupes et identités & Turin, au XVI1°
siecle » in Jacques Revel (sous la dir. de), Jeux d’échelles. La micro-analyse a I’expérience, Paris, Seuil,
Gallimard, pp. 161-188, p. 172.
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nier les stratégies sociales mises en ceuvre par les individus, ce modele reste a nuancer,
puisque le terrain ne cesse de dépeindre une réalité bien plus complexe. En effet, les
individus peuvent également avoir une influence sur les groupes dans lesquels ils
s’inscrivent, notamment en les transformant, ou en devenant tout simplement a I’origine
de nouvelles structures. Les cas des fondateurs du pelerinage de Sasaguri, ou encore
celui des spécialistes religieux que I’on verra dans les chapitres 11l et IV sont
exemplaires a cet égard. On peut également penser que ces personnages extraordinaires
de par I’exemplarité de leur parcours et la pérennité de I’ceuvre qu’ils ont laissée —
gu’il s’agisse d’un patrimoine matériel comme un temple ou d’un legs immatériel
comme un enseignement transmis a des disciples — ne sont pas les seuls a étre capable
d’utiliser leur agentivité sur les groupes sociaux. C’est ce que nous comptons examiner

dans ce travail.

3-1 L’individu et le collectif : deux pdles qui ne sont pas opposés

Miyake Hitoshi = %% avait déja remarqué que pour étudier le fait religieux
japonais et ses phénomenes complexes multi-strates, il fallait se focaliser sur les
individus™'?. Cependant ce terme d’individu est souvent un facteur de malentendu, parce
qu’il est presque systématiquement opposé au collectif. Plutdt que de chercher a
démontrer une forme d’individualisme dans une société qui passe traditionnellement
pour n’en avoir aucune™, j’ai décidé de m’intéresser au processus qui conduit & cette
individualité et de montrer également que I’individuel et le collectif ne sont pas

forcément antinomiques. Ce n’est pas parce qu’une personne appartient a un groupe

112 Miyake Hitoshi 2005, The Mandala of the mountain : shugends and folk religion, Tokyo, Keio
University Press, p. 20.

113 Emmanuel Lozerand a répertorié les sources en francais, littéraires et autres, mentionnant I’absence
d’individu au Japon depuis son apparition dans I’'imaginaire littéraire, artistique et scientifique
francais dans « « Il n’y a pas d’individu au Japon. » Archéologie d’un stéréotype », Ebisu [En ligne],
512014, mis en ligne le 01 novembre 2014, consulté le 17 juin 2015. URL:
http://ebisu.revues.org/1495 ; DOI : 10.4000/ebisu.1495.
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qu’il n’est pas un individu. Mon propos sera de montrer comment une personne se
construit par ou contre le groupe d’une part, et de I’autre, comment le groupe se
construit ou se consolide par la participation de I’individu. Dans un cas comme dans
I’autre, c’est-a-dire qu’il s’inscrive dans le groupe ou qu’il s’y oppose, I’individu
s’appuie sur ces structures sociales, dans un sens positif (elles sont intégrées et
construisent I’individu en lui-méme) ou négatif (I’individu s’y oppose et la encore, elles

lui servent de reférent majeur).

L’individu au centre d’un réseau d’appartenances

L’examen de la notion d’individu en anthropologie m’a donné quelques pistes en
m’orientant vers de nouveaux criteres de I’individualité et en me fournissant une
définition operatoire de I’individu pour ce travail, plus proche de la notion de personne
— a savoir I’« individu inséré dans un réseau de rapports aux autres qui font sens pour
lui et pour les autres, et conscient de I'étre, capable d'agir sur lui-méme et sur les autres
pour pérenniser ces rapports ou les faire évoluer, voire les faire disparaitre »'** que de
I’individu « de droit » — c’est-a-dire « I’étre moral, indépendant, autonome, et ainsi
(essentiellement) non social, tel qu’on le rencontre avant tout dans notre idéologie
moderne de I’homme et de la société » et libéré de ses appartenances héritéees tel qu’il a
été théorisé par Louis Dumont'™®. Pour cela, il a fallu aller voir vers de nouveaux
criteres de définition de la personne, telle que celle qui a été proposée par Maurice
Godelier et dans laquelle I’individu apparait comme inséré dans un réseau et s’inscrit

physiquement dans son environnement, socialement et aussi rituellement :

Ce réseau de rapports qui partent de lui ou aboutissent a lui définissent les diverses facettes
de son identité sociale. Mais ses rapports a un certain nombre d'autres et a lui-méme sont
eux-mémes toujours immergés dans un champ d'autres rapports qui ne passent pas par lui et qui
relient entre eux les autres membres de sa communauté ou de sa société.™®

114 Maurice Godelier 2007, Au fondement des sociétés humaines. Ce que nous apprend I'anthropologie, p.
196-197.

115 |_ouis Dumont 1985 (1977), Homo &qualis, Paris, Gallimard, p. 17.

118 Maurice Godelier 2007, p. 196-197.
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Dans ses travaux sur les figures de I’individu dans la littérature japonaise'!’,
Emmanuel Lozerand a souligné les limitations conceptuelles d’une « certaine définition

occidentale de I’individu », considéré comme « indivisible » ™

et pensé comme
indépendant de la société dans laquelle il vit, alors qu’il s’agit des « deux facettes d’une
méme réalité » et que I’individu est toujours un étre « en relation, dans des groupes
concrets, relativement restreints et délimités, qui peuvent étre intriqués et encastrés dans
des ensembles ou réseaux plus vastes et plus complexes »**°.

Pour Lozerand, I’individu se definit toujours et dans toute société en partie par son
appartenance a des groupes'?®. Ainsi, I’individualit¢ se définit non seulement par
I’indépendance par rapport aux groupes mais aussi par son appartenance a ceux-ci. Dans
cette optique, loin d’étre une somme de contraintes sociales supplémentaires, la
multiplicité des appartenances a des groupes varies et I’originalité des combinaisons
ainsi formees renforcent I’individualite.

Ce point est confirmé dans ce travail avec I’exemple des personnes qui
accomplissent de nombreuses activites religieuses, comme le pélerinage, qu’il se fasse
individuellement ou collectivement (ce qui est analysé dans le chapitre V1), les réunions
mensuelles au temple et/ou au sanctuaire, ou la participation a des confréries, ainsi
qu’on a pu le voir dans le chapitre précédent. Chacune de ces activités, avec leurs
dimensions et leurs sociabilités particuliéres, contribuent a la formation d’une
configuration unique au centre de laquelle se trouve I’individu. En cela, les affiliations
multiples de nos acteurs du religieux leur permettent d’exprimer autant de différentes

facettes de leur personnalité.

117 Voir notamment Emmanuel Lozerand 2014b, « Figures de I’individu dans la littérature japonaise
moderne (1899-1916) », Drdles d’individus. De la singularité individuelle dans le reste du monde,
Emmanuel Lozerand (sous la dir. de), Continents philosophiques, Klincksieck, p. 513-545.

118 Emmanuel Lozerand 2014a, « Les a-t-on vraiment tous vu ? », introduction a Drdles d’individus, De
la singularité individuelle dans le Reste-du-monde, (sous la dir. de) Emmanuel Lozerand, pp.17 a 58, p.
39.

119 | ozerand 2014a, p. 33-34.

120 Emmanuel Lozerand 1994, « Individu et biographie », Cipango, Cahiers d’études japonaises n°3
(1994), pp. 63-92, p. 77.
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3-2 Criteres d’individuation retenus et proposition d’analyse

Pour les besoins de mon analyse, je retiendrai quelques-uns des criteres qui ont été
retenus en sciences sociales pour définir I’individu. Je me baserai principalement sur
ceux definis par Lozerand, mis en abime avec I’expérience religieuse individuelle et

collective observée dans mon ethnographie.

Qu’est-ce qui fait un individu ?

En insistant sur la nécessité de dégager de nouveaux critéres pour enrichir la
définition de I’individu et lui permettre ainsi de concerner également des sociétés
non-occidentales, Lozerand s’était en premier lieu référé aux composantes de la
définition de I’individu de Michel Foucault et Jean-Pierre Vernant'?.

Pour Foucault, une société est individualiste d’apres : «a) la place reconnue a
I’individu singulier et son degré d’indépendance par rapport au groupe dont il est
membre et aux institutions qui le régissent ; b) la valorisation de sa vie privée par
rapport aux activités publiques ; ¢) I’intensité des rapports de soi a soi, de toutes les
pratiques par lesquelles I’individu se prend lui-méme, dans ses diverses dimensions,
comme objet de sa préoccupation et de ses soins [...] souci de soi et aussi travail de soi
sursoi[...] . »

Vernant, quant a lui, propose trois critéres pour définir I’individu, sans forcément
chercher a les mettre en relation avec une analyse de la société dans laquelle ils agissent.
Le premier critere concerne 1) «l’individu stricto sensu, defini par sa relative
autonomie au sein de la société et des institutions », le second ; 2) « le sujet, expression
singuliere de I’individu en son propre nom » et le troisieme, 3) « le moi, la personne,

comme I’ensemble des attitudes psychologiques qui donnent au sujet une dimension

121 Michel Foucault, Le Souci de soi, Histoire de la sexualité, vol. 11, Paris, 1984, p. 56-57 et Jean-Pierre
Vernant, L’Individu, I’amour, la mort — Soi-méme et les autres en Gréce antique, Paris, 1989, p. 214
rappelés dans Lozerand 2014a, p. 36.
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d’intériorité ou d’unicité. »*#

Lozerand conclut cet état des lieux en disant que « I’individualité n’est donc pas
un donné global, a priori et mystérieux. Elle existe, se manifeste et se repére, en certains
lieux, en certaines strates, d’une sociéeté historique donnée et de ses institutions. »

Il rassemble tous ces critéres selon les catégories suivantes : autonomie sociale et
politique, capacité d’expression individuelle, droit a la singularité, reconnaissance de la
dignité de la personne, respect de I’intimité, valorisation de I’intériorité et de
I’authenticité, role accordé a la réflexivité et au travail sur soi, moral ou esthétique,

statut de la solitude et de I’isolement*?®

. Il rappelle encore une fois que toutes ces
composantes relévent de domaines et de situations différentes, qui ne se recouvrent pas
nécessairement et ne sont pas toujours associées. Par exemple, dans une situation, une
époque et un contexte donnés, une société pourra valoriser I’un ou I’autre critere et en
ignorer d’autres. Mais surtout, il en propose de nouveaux :
1) la formation de soi (shitys &%) ; « plan éthico-spirituel » qui correspond au
troisiéme critére de Foucault ;
2) la « dimension d’invention »?* des individus ;
3) P’affirmation et la revendication de soi malgré les limitations de I’avenir et les
conventions'® ;
4) la compatibilité du « désir de libération individuelle » avec la « fidélité a des
valeurs d’éthiques anciennes »*% ;
5) la capacité a forger des formes d’individualité dans I’épreuve, la marginalité et
la maladie, éléments constituant des « embrayeurs de la subjectivation »’ ;

6) la pluralitt des inscriptions sociales et particulierement, la notion

d’« individu-constellation » trouvée chez Mori Ogai selon laquelle une

122 Daprés Jean-Pierre Vernant, L’Individu, I’amour, la mort — Soi-méme et les autres en Gréce antique,
Paris, 1989, p. 214, le tout cité par E. Lozerand dans Individu et biographie, p. 65.

123 Emmanuel Lozerand 2014a, p. 36.

124 Emmanuel Lozerand 2014b, p. 542.

125 Emmanuel Lozerand 2014b, p. 541.

126 Emmanuel Lozerand 2014b, p. 541.

127 Emmanuel Lozerand 2014b, p. 542.
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personne se trouve au centre d’inscriptions sociales originales et variées qui
lui permettent d’assumer plusieurs identités et qui s’exprime notamment par
«un systtme de nomination dans lequel s’incarne I’individualité du

personnage »'?® :

Un graphiste habile saurait représenter cette double série de faisceaux généalogiques et de

cercles de fréquentations. Ils se recoupent tous en un point unique : Shibue Chasai [le personnage
au centre de la biographie que Lozerand examine]. Ses multiples appartenances suffisent a le
définir et a I’isoler, sans la moindre ambiguité. L’ étiquette « Shibue Chasai » désigne donc bien
une constellation de relations humaines, qui n’ont de sens que par rapport a leur centre de gravité.

Ou encore, dans « Figures de I’individu dans la littérature japonaise moderne » :

son
une

chacun de ses maitres. D’autres encore reposent sur de simples affinités individuelles.

C’est la subtilité et la variété des inscriptions sociales de Chasai qui constituent sa liberté et
originalité propres. Si certains liens sont des données premieres, comme la famille ou, dans

moindre mesure, la position sociale, d’autres sont des sortes de contrat entre le disciple et
129

Ce dernier point est d’autant plus intéressant qu’on peut déja voir a quoi il

correspond dans les réalités religieuses décrites dans le chapitre précédent :

a)

b)

la catégorie des « données premieres, sociales et familiales » correspondrait
aux affiliations a un temple de paroisse, a un sanctuaire local, a la
participation au religieux coutumier local et correspondant a sa position
sociale (confréries par age, genre, corps de métier) et familial (féte des morts,
etc)

celle des « contrats entre maitres et fideles » correspondrait a la participation
a une configuration cultuelle choisie (fidéles de tel ou tel temple, d’un
spécialiste religieux)

celle des « affinités individuelles » correspondrait aux activités religieuses

seules ou entre amis (pélerinages, etc)

128 Emmanuel Lozerand 2014b, p. 540.
129 Emmanuel Lozerand 2014b, p. 539-540.
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J’ajouterai a ces critéres d’analyse de I’individu un dernier, qui correspondrait au
troisieme critere de Vernant, c’est-a-dire la dimension d’intériorité d’une personne, qui
serait particulierement valorisée dans la conception occidentale comme source du « moi

véritable » 1%,

Pour éviter la confusion avec d’autres notions, j’appellerai cette
dimension « vécu intérieur ». Par I’examen de I’ethnographie et en prenant pour base les
travaux cités sur haut, éventuellement complétés, confirmés ou infirmes, je chercherai a
savoir 1) a quoi correspond ce vecu intérieur et dans quels registres et types de
religiosités il se manifeste; 2) en quoi les expériences du religieux decrites dans
I’ethnographie contribuent a socialiser un individu et non a I’isoler ; 3) en quoi ces
expériences permettent a la personne de construire et de renforcer son individualité. En

outre, je chercherai a savoir ce que chacun des éléments décrits apporte a la formation

de I’individu selon les critéres retenus ici, et a I’expérience du religieux en géneral.

130 Frangois Flahault 2014, « Postface : Individuation et systemes de place », Dr6les d’individus, De la
singularité individuelle dans le Reste-du-monde, (sous la dir. de) Emmanuel Lozerand,p.547-558, p. 553.

80



Entre le personnage extraordinaire et

ordinaire :
Les spécialistes religieux, leurs disciples et

consultants
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-3-

Liens du sang ou liens du nom ? La relation entre maitres et disciples

Le maitre est I’&tre d’exception. On retient sa date
d’anniversaire, et I’histoire garde le souvenir de son moi :
spirituel, intellectuel, corporel. Il survit au-dela des limites
bien breves de sa vie, parce qu’il médite, enseigne, écrit.

Heather Stoddard « Le maitre spirituel, I’artiste et le
saint-fou. L’individu « sans-soi » tibétain »131

Le spécialiste est I’individu religieux par excellence. C’est a lui qu’est consacree la
plupart des travaux mettant I’accent sur I’expérience individuelle du religieux. Qui
mieux que celui qui en vit pourrait en effet illustrer ce qui fait la spécificité de cette
expérience ? On peut aussi penser qu’un professionnel est plus que quiconque
caractérisé par ce qui fait son métier. Or, peut-on réduire les spécialistes religieux a la
seule facette religieuse de leur personnalité ? Surtout, le religieux leur permet-il de
s’individualiser ? Ou est-il au contraire un moyen de participer a la sociéte, d’agir sur

une collectivité ? Ce sont les interrogations qui seront les nétres dans ce chapitre.

131 Droles d’individus. De la singularité individuelle dans le reste du monde, p.129-139, p. 129.
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Photo 11 — Matono Gajun préparant I’autel avant le rite pour les &mes affamées (segaki kuyo Jiiififk B fik

# ao(t 2009)
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I. Devenir moine : un métier

1-1 La fonction et la demande

Le métier de moine

Matono Gajun FJEFHERE (né en 1949, Voir Photo 11) du temple Kensha-ji le dit
lui aussi sans ambages : c’était soit devenir moine, soit gagner sa vie autrement. Apres
des études a Tokyo dans une prestigieuse université (université Taisho) tout en étant en
apprentissage dans un temple du courant de la Terre Pure (Jodo-shii ¥4 1-5%) de Tokyo.
Il envisage un temps d’échapper a sa charge d’héritier en laissant cette derniere a son
frere cadet (né en 1952), mais ce dernier part travailler a Saitama et se marie la-bas.
Matono Gajun rentre a Fukuoka et travaille a la mairie de Sasaguri, peu désireux de
prendre la suite de son pére. C’est a la suite d’un accident qui I’empéche de rester assis
devant un bureau, qu’il décide finalement de retourner travailler au temple familial. 1l
prend naturellement la suite de son pére a la mort de celui-ci. Pour Matono Gajun, faire
« autre chose » était une possibilité envisageable, grace a la situation financiere de sa
famille et son niveau d’études qui lui assuraient un travail et des revenus confortables.
Mais pour le supérieur aujourd’hui décédé du Kongocho-in, Usaka Konin 333 L2
(1926-2013), fils ainé d’une fratrie de cing et héritier d’un temple pauvre, ne comptant
que peu de fideles et isolé en montagne, le choix ne se posait pas. « Si je n’étais pas
devenu supeérieur de temple, disait-il, j’aurais été obligé de travailler en montagne. » Un
travail dur, comme en I’attestent les doigts manquants de nombreux chefs de famille de
Wakasugi dont c’est le quotidien. Méme en devenant moine supérieur de temple, Usaka
Konin fut obligé de gerer plusieurs oratoires a la fois pour vivre. Tous les jours, il
montait a I’Oku-no-in et y travaillait, tenant la boutique de talismans et de souvenirs
pour les pelerins, aujourd’hui tenue par les épouses des hommes du Reihokai.

Ce type de récits n’est pas rare parmi les moines supérieurs de temple : sans
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intention de devenir moine au départ, les interlocuteurs ont fini par se resigner en
I’absence d’héritier pour reprendre la suite du pére. On s’apercoit alors que pour ces
personnes, étre moine est d’abord un métier, transmis de géneration en génération. Il ne
s’agit pas d’une vocation ancienne, du métier qui fut envisagé par eux de longue date.

Il en va de méme pour des moines dont on pourrait penser que par leur spécialité
un peu moins ordinaire, ils vivent une expérience différente du religieux.

Ainsi, Kido Seiken % 7 i & (né en 1949), I’actuel supérieur du temple
(jushoku fEJ#) de pelerinage représente une sorte de paradoxe, puisqu’il fait partie
d’une école de moines aveugles (moso E1#) maitres de luth japonais (biwa £%), le
Gensei horyt Z{&4i. Pourtant, il n’est pas aveugle. Supérieur du temple Myd.on-ji
I, 45°™ station du pélerinage du Nouveau Shikoku de Sasaguri, il est connu
aupres des familles agricoles des hameaux environnants pour proposer un rite de
« purification des fourneaux » (kamado barai &jik\ ) comportant plusieurs récitations
de siitra accompagnés au biwals2,

Son grand-pére, lui, était aveugle. Spécialiste du rite des purification des
fourneaux, il transmit ce savoir-faire rituel et sa fonction de supérieur de temple a son
fils adoptif, un fils de fermier de Sue ZEH, la ville voisine, qui épousa sa fille. 1l lui
transmit aussi la charge de son réseau de consultants, les familles de fideles chez qui il
allait accomplir ce rituel, et ce fils le transmit également a son fils, I’actuel supérieur.
Celui-ci avoue ne savoir jouer que quelques airs et se contenter d’accompagner au biwa
les récitations de suatra pendant le rite. Cependant, étant détenteur d’un art aujourd’hui
en voie de disparition, il enregistre des disques et se produit en concert dans des temples
ou se réunissent les membres de I’école Gensei horya. A I’époque de son pére, mort en
2004, pour le rite de purification des fourneaux on commencait déja a se passer du biwa.

Pour Kido Seiken, le métier de moine maitre de biwa n’est pas une vocation qui

allait de soit :

132 Ce rite, selon le supérieur, existe également sans biwa.
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J’ai commencé a 24 ans. Je pensais que mon frére ainé allait reprendre le flambeau, donc je
ne me suis pas entrainé quand j’étais petit. Puis je suis devenu moing, eh bien, il n’y avait plus rien
a faire. J’ai di m’y mettre.

Etre supérieur de temple est un travail, qu’il fait « exactement comme son pére le

faisait » :

Mon travail, c’est de réciter des siatra en les accompagnant au biwa pour la féte de Kojin
dans les familles d’agriculteurs.

Ce « travail » auquel il a fallu « se mettre » est une maniére bien pragmatique de
désigner le patrimoine rituel transmis par le pére qui léegue un moyen de vivre, un lieu et
un titre. Devenir moine pour ces personnes n’a donc pas été une revendication
d’autonomie individuelle. Au lieu de prendre de I’indépendance par rapport a leur
famille et aux attentes de celle-ci, ces deux hommes ont fait le choix, de par leur
vocation, d’étre le maillon venant renforcer la lignée. On pourrait penser que, dans ce
cas de figure, c’est le groupe familial qui I’emporte sur I’individu et son autonomie.
Cependant, il s’agit d’un choix assumé qui passe notamment par une cérémonie de
consecration, venant conférer au candidat une nouvelle identité, comme nous le verrons
tout au long des paragraphes suivants. Peut-on dire que cette consécration vient

renforcer I’individu, et en quoi ?

1-2 — Le rite d’acces a la fonction : tokudo

Le rite qui confere a quelqu’un la qualification lui permettant d’acceéder a la
fonction de moine est appelé tokudo 75 /%. Cette qualification est souvent traduite par
« ordination », mais j’utilise dans ce travail le terme « consécration », car « ordination »
renvoie a une réalité chrétienne différente du tokudo et qu’en outre, celui-ci ne concerne

pas seulement les moines!3s,

133 |Louis Gabaude, qui a travaillé sur un rite bouddhique thai permettant de consacrer les religieux et les
arbres, a proposé « consécration » en lieu et place du terme « ordination », qui permettait de Iégitimer
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Les moines dits « moines purs » (seiso {H1H), supérieurs ou employés des temples,
vivent en principe hors de la communauté seculiére, mais ce n’est en fait pas le cas
puisqu’ils sont mariés et vivent en famille. Pendant la consecration bouddhique, ils
récitent les « défenses » (kaitai 7{4&), qui pronent un régime végétarien, la chasteté et
la sortie du monde séculier. Or, en réalité, ces « défenses » ne sont pas observées.

Ce paradoxe entre I’ideal spirituel (vegétarisme et chasteté) et la pratique réelle est
I’objet de la discussion de I’article de Laurence Caillet!34. Elle rappelle en effet le
décalage entre la situation reelle des moines et le contenu doctrinal de la cérémonie de

consécration, tout en soulignant le fait que ce contenu existe tout de méme :

Globalement, les Japonais, citoyens ordinaires, moines ou savants laiques, ne se demandent
guere spontanément si les habitants mariés des monastéres sont ou non moines. lls dénient
volontiers toute pertinence a cette question dans une société ou de facon tres générale, a la
différence des pays d’Occident insiste t-on, les interdits sexuels sont de peu d’importance.
Constatons toutefois que les textes d’ordination continuent d’affirmer la défense de la luxure ; que
I’ordination elle-méme est dite shukke Hi5 « sortie de la maison » ; que les moines se rattachent
a des pseudo-filiations bouddhiques ; et que les nonnes enfin restent vouées au célibat. Il semble
en conséquence difficile de soutenir que les questions de sexe et de parenté n’importent pas dans le
bouddhisme japonais.13°

Le tokudo des moines est doublé d’une cérémonie appelée « rasage de la téte et
sortie de la famille » (teihatsu shukke #IZZH15Z) au cours de laquelle le postulant doit
en effet, lors de la récitation des vceux et des interdits, se faire raser les cheveux et
renoncer, symboliquement du moins, a sa famille. Les veeux prononceés par les moines,
les « défenses » doivent étre « gravées dans le cceur et la mémoire » des postulants,
qu’ils soient mariés ou non, affirmant ainsi « la position paradoxale des moines, des

étres a la fois différents et ordinaires. »136

I’'usage de ce rite pour les arbres. Voir Louis Gabaude 2010 « Note sur « I’ordination » sans ordre des
arbres et des foréts », Aseanie 25, p. 91-125, nous dit justement qu’« imposer des mots chrétiens sur des
concepts ou des rituels bouddhiques, c’est naturellement s’exposer a des ambiguités, des malentendus,
voire des contresens ». Le terme de « moine » pour traduite soryo f&{= n’est pas non plus adéquat mais
nous le conservons pour I’instant, faute de mieux.

134 | aurence Caillet 2010, « Au Japon, les moines font de bons maris », in Moines et moniales de par le
monde : la vie monastique au miroir de la parenté, A. Herrou et G. Kraushopff (sous la dir. de), Paris,
L’Harmattan, pp. 379-396.

135 Laurence Caillet 2010, p. 380.

136 Laurence Caillet 2010, p. 385.
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Cependant, en réalité, ces moines ne quittent pas leur famille. Pour les moines
dont le pere possede un temple, il ne s’agit pas réellement d’une sortie de sa lignée
biologique, méme si le postulant, doit, pour un temps, quitter le temple familial et faire
ses classes dans un autre établissement religieux avant de reprendre la charge de son
pére. Cependant, dans le cas des moines qui sont des gendres adoptes par le supérieur
précedent, ce renoncement n’était pas uniquement symbolique. I débouche
effectivement sur la prise du nom de famille de I’épouse, et I’obtention d’un double role
de fils et d’époux de sa nouvelle « sceur », et de la fonction sociale associée (supérieur
de temple). Dans ce cas précis, il remplace le « legs physiologique » (shinteki iden & 17
1 12) manquant par un « legs spirituel » (shinteki iden .Cr 38 1)137. Dans celui des fils
de supérieurs de temple reprenant la fonction de leur pére, le legs est double.

Néanmoins ce qui est en fait décisif c’est, dans la plupart des cas, I’appartenance a

une lignée.

1-3 La filiation et la transmission du patrimoine

Transmettre un patrimoine

La consecration bouddhique donne a ces moines la qualification nécessaire pour
hériter d’un patrimoine social et matériel transmis par leur pére : celui du temple et son
réseau de paroissiens ou fideles, qui forment une entité économique. Cette transmission
se fait en principe de maniere patrilinéaire, du pere au fils ainé.

Le probleme se pose chez les moines supérieurs de temple lorsque I’héritier vient
a manquer, soit par manque d’enfant méale pouvant prendre la succession ou par
désintérét de I’héritier. Pour ne pas perdre ce capital symbolique et matériel qu’est le
temple (mais qui représente egalement une lourde charge), plusieurs types de solutions
s’offrent a la famille. Pour ce qu’elles nous révelent de la charge identitaire et sociale

portée par la fonction de moine supérieur de temple, ce sont ces solutions que nous

137 Mori Ogai, cité par Lozerand, 1994 « De I’individu — Le prisme de la biographie », in Cipango,
Cahiers d’études japonaises | 3, pp. 63-92, p. 74.
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allons examiner ici. Que se passe t-il lorsque les femmes sont seules prétendantes a un

patrimoine religieux familial ?

Le statut de gendre adopté

Muta Ryoko ZRH EFE (né en 1973, Voir Photo 12) est le second (fuku-jizsshoku
&|{FH%) du temple de pelerinage numéro 39, I’Enmei-ji, d’obédience Shingon, dont le
supérieur s’est trouvé n’avoir qu’une fille unique. Cette derniére rencontre alors un
jeune mécanicien chez le coiffeur. Apres I’avoir fréquenté pendant quelques mois, elle
lui avoue qu’elle est la fille unique d’un supérieur de temple : a ce moment-1a, le jeune
homme comprend qu’elle est plus ou moins dans I’obligation d’épouser un moine
pouvant succéder a son pére un jour. Il se trouve que ce cas de figure s’est déja présenté
dans la génération précédente, son pére n’étant pas le fils biologique de son grand-pere,
mais un « gendre adopté » (yoshi #7-). Aprés avoir mdrement réfléchi, il décide de
devenir moine. Il part deux ans au mont Koya faire son apprentissage et recoit
I’ordination bouddhique. Selon ses dires, il n’avait absolument aucune conviction ni
intérét particulier pour le religieux, mais il aimait sa fiancée, et ni sa situation
professionnelle ni son chemin de vie personnel ne lui convenaient. Consultés, ses
propres parents ne s’opposent pas a sa decision, car «j’avais un frere ainé »,
explique-t-il. Renoncant officiellement a sa famille biologique (qu’il fréquente toujours),
il entre dans la lignée des supérieurs du temple Enmei-ji, les Muta, sous le nom de Muta

Ryoko.
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Photo 12 — Muta Ryoko pendant la préparation du rite du feu de I’Enmei-ji, temple de pelerinage

numéro 39 (avril 2008)

Un cas similaire s’est présenté a Sichijo Yazen (né en 1954 & Fukuyama f&ILI
dans le département de Hyogo to)fiU), supérieur du temple Senkaku-ji (fudasho
numéro 12), qui devint moine sans vocation particuliere, en ayant epousé une femme
héritiere de temple. Cette derniére était la fille d’un ascéte (shugyosha 1E17%#) de
Kytshi, Sichijo Chizan (L4&%'111, Voir Photo 13), fondateur du temple. Adopté
comme gendre et recevant la consécration bouddhique au temple Chinkoku-ji #E[E<¢
de Munakata, Sichijo Yuzen devint supérieur du temple lorsque le supérieur précedent

mourut en 1990.

90



Photo 13 — Statue de Chizan, fondateur du Senkaku-ji (temple de pelerinage numéro 12)
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Etre une femme supérieure de temple

La fille du supeérieur peut également reprendre la fonction de supérieur de temple.
Ce cas est représenté par Akiyoshi Byakko #k5 F1Yt, fille unique du supérieur du
temple Jafuku-in FRIBE (Jodo-shii) a Shinga = dans le département de Fukuoka
(Nord-Ouest de Sasaguri, voir carte 2 p. 13). Apres ses études, n’ayant pas I’intention
de prendre la suite de son pere, elle qui quitte Fukuoka pour aller travailler et vivre a la
capitale. Elle prend un emploi dans le milieu du cinéma et se consacre entierement a son
travail pendant des années, période pendant laquelle une liaison avec un homme marié
lui fait refuser toutes les propositions de sa famille pour épouser un moine. Finalement,
alors qu’elle a 36 ans, cet homme la quitte. Elle fait une depression et décide de
retourner a Fukuoka : a ce moment-la, son pere, trés age, est alité, peinant a se deplacer.
Sa fille décide de prendre la qualification bouddhique et de reprendre la suite de son
pére et la charge du temple, tout en sachant que, par manque d’enfant, elle devra céder

la place a un autre moine venu de I’extérieur plus tard.

1.4 La place des femmes dans le schéma de la transmission religieuse

Styles féminins et masculins de bouddhisme

Une place importante est tenue par les femmes dans le religieux aujourd’hui, et on
trouve egalement des femmes supérieures de temple. Cependant, les hommes semblent
occuper le devant de la scene. Peut-on pour autant en déduire que le coté institutionnel
du religieux serait plus « masculin », alors que les faits plus périphériques seraient une
forme de religiosité plus féminine, en reprenant une polarité genrée du religieux comme
le fait Jean-Pierre Albert avec les mystiques chrétiennes, lorsqu’il parle de « styles »
féminins et masculins de sainteté138 ?

En réalité, méme si cette opposition n’est pas aussi nette que dans I’exemple

catholique ou la prétrise est ipso facto inaccessible aux femmes, nous avons vu avec les

138 Jean-Pierre Albert, Le Sang et le Ciel, p. 27.
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exemples de succession des supérieurs de temple que passer la charge religieuse a une
femme est un recours qui est loin d’étre évident. Le premier reflexe, en cas de manque
d’heritier méale, est de chercher un autre héritier male qui vient alors épouser la fille
biologique du supérieur et prendre son nom de famille pour reprendre la fonction. La
transmission a sa propre fille ayant acquis la qualification bouddhique est alors un
recours exceptionnel, qui rencontre une double opposition : celle de la fille elle-méme
(les filles de supeérieur que j’ai rencontrées n’ont succédé a leur pere qu’a partir d’un
certain age, a la suite d’une rupture biographique qui a joué le rble de I’élement
déclencheur : déception amoureuse, divorce, absence d’enfant...) et celle des paroissiens

du temple.

Téte rasée ou cheveux longs

Les femmes supérieures de temple m’ont toutes fait part des difficultés qu’elles
ont rencontrees lorsqu’elles ont repris la charge. Il leur a fallu « s’imposer », « montrer
qu’elles étaient aussi capable et sérieuses que leur pere » a des paroissiens qui, tout en
ne les prenant pas au sérieux, répugnent a la vue d’une femme «a la téte rasée ».
Matono Gajun, le supérieur du Kensho-ji, lorsque je lui demandais ce qu’il penserait si

I’une de ses filles, en reprenant la fonction, se rasait la téte, me répondit :

Les paroissiens n’aiment pas les femmes aux cheveux rasés. Alors, si elles doivent devenir
supérieures de temple, je leur conseillerai de garder les cheveux longs ; de plus, ce sera plus facile
pour trouver un mari.

Paradoxalement, il estime, tout comme Akiyoshi Byakko, supérieure du temple
Jafuku-in a Shinga, qu’il est plus facile a une femme supérieure de temple de trouver un
mari que ¢a ne I’est pour une femme du méme age encore célibataire, a cause du capital
que représente le temple pour tous les jeunes moines qui n’en possedent pas. C’est donc
en tant que stratégie matrimoniale qu’il espére voir une de ses filles prendre sa suite, de
facon a pouvoir reprendre la charge du temple en attendant de trouver un mari, qui

viendra ensuite s’en occuper a son tour, permettant a sa femme de regagner la vie
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ordinaire d’une femme au foyer. « Les paroissiens préferent avoir un homme comme
supérieur », m’ont confié a I’unanimité les religieux hommes et femmes interrogés sur
le sujet. Kawaguchi Miho JI| 1 3££% (née en 1973), supérieure du temple de Enman-ji
Anyo-in [ S 22 # Bt (ville d’Odawara /)» {7, canton de Nasu JiSZH &,

département de Tochigi #iA<}) dit d’ailleurs a propos de son expérience :

Au début, on pensait que je ne savais pas lire les sitra. Je leur ai montré que je savais. Les
premieres années, je me rasais la téte régulierement, mais au bout de quelques années, j’ai laissé
mes cheveux repousser. C’était nécessaire d’attendre tout ce temps pour que les paroissiens
m’acceptent, pour prouver mon sérieux et ma détermination3®, Mais maintenant, ils me disent
qu’ils préférent me voir avec les cheveux longs.

Les femmes ne sont pas exclues des schémas de transmission institutionnels, mais
on leur préfére un successeur masculin et elles sont victimes de certains a priori négatifs.
Lorsqu’elles deviennent supérieures de temple, elles entrent d’elles-mémes dans une
catégorie ambigiie ou on leur reproche a la fois leur féminité (elles doivent avoir le
crane rasé et faire oublier gu’elles sont des femmes) et leur nouvelle masculinité
nécessairement acquise (les paroissiens du temple préferent avoir affaire avec des
femmes au créne non rase). Elles doivent donc, dans un premier temps, se situer dans
une catégorie asexuée et intermédiaire qui devrait également étre adoptée par les moines.
Cependant, dans la réalite, les supérieurs masculins sont loués pour leur virilité, et c’est

souvent vers ce modele que vont tendre les nouvelles pratiquantes'®. Certaines vont

139 || est intéressant de remarquer que se couper les cheveux courts et surtout se raser la téte est un
moyen de marquer sa détermination, notamment dans le sport chez les jeunes garcons. Par exemple, le
petit fils d’une fidele de Sasaguri vivant a Kashii 7 prés de Fukuoka se rasa la téte la veille de son
intégration au club de base-ball de son école a 12 ans. Interrogée a ce sujet, sa mere m’expliqua (ce qui
fut confirmé par le fils) que c’était pour marquer sa « détermination ». Cependant, ce sera peut-étre
sur-interpréter que de relier cette coutume scolaire et sportive a celle de I’ordination des moines : il serait
peut-étre plus vraisemblable de la relier aux changements de coiffure signifiant le passage a I’age
d’adolescent ou a une sorte de rite d’initiation a une sociabilité sportive et virile.

140 C’est aussi le cas pour les spécialistes religieuses oraculaires et, de facon générale, pour toutes les
femmes « pratiquantes de I’ascése » (gyaja), cette forme de religiosité étant largement construite sur des
modalités d’étre et des attributs qui sont considérés comme masculins. En comparaison, I’analyse qu’a
faite Jean-Pierre Albert de la sainteté féminine chrétienne montre que les femmes candidates au statut de
saintes mystiques, bien qu’elles partent avec un handicap sérieux, vont au contraire exacerber les signes
biologiques de leur féminité et exprimer leur caractéres de sainteté par ce qui est considéré comme un état
« féminin » du corps, c’est-a-dire la douleur, la faiblesse et les saignements (Jean-Pierre Albert, Le Sang
et le Ciel, p.21).
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ensuite revendiquer au contraire une apparence a la féminité exacerbée (cheveux longs,
maquillage) associée a une attitude « masculine » et autoritaire, qui met en avant leur
charisme religieux et leur leadership. L’échange entre deux femmes consacrées, 1’une
étant professeur de danse et I’autre travaillant dans un temple comme employée et ayant

le crane rasée, illustre bien ces deux pdles entre lesquelles ces femmes sont tiraillées :

Okiayu Seika [EfiZ24E (née en 1971) : A force de pratiquer ces asceéses et ces pélerinages,
je deviens de moins en moins jolie. J’ai le visage briilé par le soleil, je ne me maquille plus, et mes
cheveux sont mal coiffés. Depuis que je fais le gyo, je suis négligée.

Fukamachi Koren PEH]#5#E (née en 1986): Si tu rasais la téte, tu n’aurais plus I’air
négligé !

Okiayu Seika : C’est uniquement grace a la danse orientale que je reste une femme ! Et si je
me rase la téte, je n’aurais plus d’éléves !

Fukamachi Karen : Tu n’as qu’a faire comme moi, et porter une perruque sur scene.141

Nombre de supérieures-femmes de temples laissent leurs cheveux longs apres
quelques années, alors que la plupart des femmes employées dans les temples comme
subalternes se rasent la téte réguliérement (quitte a porter une perruque le reste du
temps). C’est pour ces dernieres d’ailleurs que les vocations apparaissent comme les
plus personnelles, comme elles ne sont pas motivées par des préoccupations de
sauvegarde du patrimoine familial. Paradoxalement, ces femmes sont, par rapport aux
supérieures de temple qui bénéficient du prestige de leur fonction, souvent reléguées a
des roles de servantes lors des grands rassemblements de moines, assignées a des taches
ménageres et nourriciéres.

Pour ces femmes supérieures de temple, méme s’il leur a dans certains cas fallu
redoubler d’efforts pour se faire accepter des paroissiens, prendre ce statut si important
au sein de leur communauté locale en succédant a leur pére a été un plus. Akiyoshi
Byakko, tout comme Kawaguchi Miho, disent que prendre cet héritage a marqué le

début d’une seconde étape dans leur existence, qu’elle changerent bien sir du tout au

141 | es deux femmes sont fideles d’un mouvement religieux qui enseigne que la danse a un rdle salvateur
et par conséquent, elles participent régulierement a des « assemblées de danse » (odori kai iV =)
organisées par leur temple, le Daikoku-ji <[E <. Voir chapitre VI et biographies religieuses en annexe 1,
p. 327.
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tout. Méme si ce n’était pas « prévu » et qu’elles avaient d’autres projets de vie, devenir
supérieures de temple leur a permis de tirer un trait sur certaines choses douloureuses du
passer et de s’accepter. Kawaguchi Miho, qui présente a ses paroissiens un melange
savamment dosé de féminité et de masculinité et affirme avoir été un « moine viril »
dans une autre vie, a réussi a concilier loisirs et vie personnelle avec la vie du temple, en

proposant aux paroissiens des prestations de yoga qu’elle pratiquait depuis longtemps.

Une lignée de femmes : les supérieures du Dainichi-ji X H <F

A Sasaguri également, on trouve des femmes supérieures de temple. Certaines ont
méme été fondatrices de structures de culte, comme Jiko #, qui fonda le
Ni-no-taki-ji — / #& <F, numéro 14 du pelerinage de Sasaguri. Aujourd’hui, le
Jinmyo-ha-in #b1LRE, un temple surnuméraire, est dirigé par une femme, ainsi que le
temple Dainichi-ji, 28°™ station de pélerinage de Sasaguri. Cependant, dans ces deux
structures de culte, les supérieures ont une dimension religieuse supplémentaire qui
vient s’ajouter a leur fonction sacerdotale, puisqu’elles sont toutes les deux des
spécialistes proposant des rites oraculaires.

Le Dainichi-ji est un temple qui a vu se succéder quatre génerations de femmes
gardiennes d’oratoire, formant une lignée unique a Sasaguri. La premiere, Hayashi
Shinko FKE, est une femme dont I”histoire romanesque a fait I’objet d’un roman**2.
Née au début de I’ére Meiji dans une ancienne famille de Fushimi fRIE (Kyato), elle
fut vendue comme geisha pour couvrir les dettes de ses parents et amenée par bateau
jusqu’a Hakata 1% . Devenue prostituée dans le quartier de plaisir de Yanagi-machi,
elle pense étre a I’origine d’une rixe entre deux de ses clients, qui par jalousie se
seraient affrontés comme rivaux, ce qui aboutit a I’assassinat de 1’un d’eux. Selon la
légende racontée a Sasaguri, cet incident fut le déclencheur d’une prise de conscience
religieuse qui décida de sa vocation de nonne, lorsqu’elle réalisa alors que c’est sa

beauté qui était la cause de la mort de cet homme et de son malheur. Elle devient

142 Yokota Toyoji ##fH &k 1982, Zange no kuwa. Hayashi Shinks ni den i D $H—HRE LR 1x
[La houe de la repentance. Biographie de la nonne Hayashi Shinka].
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disciple du supérieur du Nanzo-in, qui occupait deja une position centrale et
décisionnaire dans le circuit de pelerinage de Sasaguri, et obtient le droit de s’installer
au Dainichi-ji. C’est elle qui fit construire I’oratoire consacré au Grand Roi des enfers
Enma-o [E]EE K E. Selon la légende, Hayashi Shinkd était « aussi gentille que belle », et
elle réunit autour d’elle une grande quantité de disciples, jusqu’a sa morta 79 ans, le 4
septembre 1949. Une photo de cette femme, le crane rasé, se trouve aujourd’hui dans
I’oratoire de Dainichi avec celles des responsables qui lui succéderent.

La seconde responsable du temple fut I’une de ses disciples, Fuchigami Rya.on
LR, sur laquelle il subsiste trés peu d’informations. Le manque de données sur
cette femme, ainsi que I’absence de commentaires et d’histoires fournies par les fidéles
du Dainichi-ji et par la supérieure elle-méme, suggérent qu’elle fut vraisemblablement
éclipsée par le charisme de la supérieure précédente. Aprés Ryo.on, il y eut une
gardienne intermédiaire. On ne connait de cette personne qui a gére le temple apres le
décés de Ryd.on que son nom de famille, Okamoto [, Elle s’occupa du temple
pendant deux ou trois ans, jusqu’au moment ou I’on trouva une digne remplacante pour
Fuchigami Rya.on. Sa photo ne figure pas avec celles des autres. Elle était peut étre une
simple fidele du lieu a qui on confia la gestion du temple aprés la disparition de
I’ancienne supérieure.

La troisieme, Miyake Myashti. —5E#75, a qui succéda la supérieure actuelle, fut
elle aussi installée par le Nanzo-in, en 1981, apres y avoir recu la consécration
bouddhique. Elle était cependant une fidele du culte du mont Ishizuchi fi#IlI a
Shikoku, lieu saint shugen ou elle accomplissait I’ascese sous la direction de Sichijo
Chizan, le yamabushi charismatique qui était venu a Sasaguri et qui fonda le temple
Senkaku-ji ou Chizuru-ji en 1955 (Voir Photo 13, p. 91). Elle avait des fideles mais était
également tres agee lorsqu’elle prit ses fonctions. Sa subsistance était donc assurée par
la retraite de son mari. La supérieure actuelle aurait voulu, selon ses dires, vivre un peu
avec elle pour étre mise au courant des affaires du temple lors de son installation, mais

elle quitta le temple immediatement pour finir ses jours dans un ermitage a la cascade

97



du Senkaku-ji, ou son maitre avait pratiqué avant la fondation du temple en 1955.

Cet exemple d’une ligneée de femmes supérieures de temple pose la question de
I’accession aux fonctions de spécialiste religieux des femmes, et a la transmission de
ces fonctions par ces dernieres. En effet, cette lignée entierement féminine, formée par
les responsables du Dainichi-ji est un cas unique dans le cadre de Sasaguri. On
remarque d’ailleurs que, si elles se sont succédées les unes aux autres, elles ont toutes
eu des maitres hommes. En réalité, ces femmes se sont donc inscrites dans une lignee
initiatique masculine. Aucune d’entre elles n’a éte le maitre de la suivante.

Les temples et les lieux de cultes de la localité sont encore majoritairement
administrés par des hommes, alors que les femmes sont tenues au role d’épouse ou, si
elles sont effectivement titulaires d’une fonction, a un réle subalterne et cela quelle que
soit I’intensité de leur pratique religieuse. Lorsqu’un homme réapparait dans la lignée
initiatique en tant que fils (réel ou adopté) ou mari, c’est a lui que revient la charge
officielle. Toutes les femmes supérieures de temple dont j’ai présenté les exemples ici
sont en effet soit divorcées, soit célibataires, et elles sont également sans héritier

masculin. Dans tous les cas, les hommes sont absents de la lignee.

Le primat de la filiation initiatique

Tous ces éléments biographiques nous montrent donc que d’une part, on a bien
une double filiation biologique et initiatique chez les religieux et que deuxiemement,
c’est la seconde, transmise par les hommes, qui compte, ainsi que le confirme Laurence

Caillet dans son étude sur ce qu’elle nomme le « monachisme marital » japonaisi43 :

La minoration de la portée de I’alliance matrimoniale semble d’autant plus aisée que les
femmes, simples maillons au service de la perpétuation des lignées agnatiques, réelles ou fictives
selon les regles d’un confucianisme prépondérant dans les milieux les plus éduqués, apparaissent
en outre impuissantes a concurrencer la filiation spirituelle masculine instaurée par I’ordination. Si
la continuité des lignées humaines s’inscrit dans la perpétuation des lignées d’ordination, la
contribution des femmes a la construction des chaines de filiation monastiques n’en est que plus
contrainte, et I’autorité de leurs époux que plus formidable.

143 | aurence Caillet, 2010, p. 395.

98



Cette filiation initiatique masculine est contenue dans le prénom bouddhique
(homyo 1£44) recu du maitre au cours de la consécration. Il est intéressant de faire un
parallele avec ce que dit Jean-Pierre Albert a propos du « double processus de
dissolution et de réinvention des liens de type familial »44, qui seraient, selon lui,
récurrent dans les systemes religieux, et de leur expression en contexte chrétien, ou « la
parenté de chair transmet les patronymes, la parenté spirituelle les prenoms »145, Dans
ce contexte, le choix des noms de religion se fait le support des affinités spirituelles au
sein de la nouvelle famille que constitue I’ordre religieux. Plus encore, on retrouve cette
« rhétorique enthousiaste » dans les récits de vocations religieuses, qui présentent des
schemas similaires invoquant beaucoup la parenté fictivel46. Daniéle Hervieu-Léger
avait déja souligne I’importance de cette nouvelle sociabilité apportée par la conversion
chez les « nouveaux convertis » en France, se manifestant selon elle par des attentes de
type « utopique » et « familial »147. La fagon dont la consécration bouddhique vient
renforcer les liens entre le pére, réel et fictif, et son « enfant » initiatique ne fait que
renforcer le parallele.

Dans le cas du temple Kensho-ji dont nous avons parlé au début de ce chapitre, le
possibilité de la succession féminine se pose car le supérieur actuel n’a pas de fils. Ses
filles sont toutes les deux célibataires, ayant en outre dépassé I’age « standard » du
mariage (elles ont toutes les deux plus de 35 ans). Matono Gajun considére I’option de
faire venir un nouveau moine, sans aucun lien familial ni mariage. Cependant, la
situation ne lui parait pas désespeérée, car il a autour de lui des exemples de sauvetage du
temple familial par des vocations féminines tardives survenues lors de I’incapacité

soudaine du pere a assurer les rites. A ce moment la, ses filles, qui comme lui, ont

144 Jean-Pierre Albert, 2010, « Les religieux et la parenté dans le catholicisme. Dénominations, statuts et
fonctions », in Moines et moniales de par le monde : la vie monastique au miroir de la parenté, A.
Herrou et G. Kraushopff (sous la dir. de), Paris, L’Harmattan, pp. 397-408, p. 397.

145 Jean-Pierre Albert, 2010, p. 400.

146 Jean-Pierre Albert 2010, p. 401.

147 Daniele Hervieu-Léger, 1999, Le pelerin et le converti. La religion en mouvement, Paris, Champs,
Flammarion, p. 143-144.
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travaillé hors du temple, pourront recevoir la consécration bouddhique qui est la
qualification minimale leur permettant de prendre la suite du pere. Qu’est-ce que cette
cérémonie, qui donne la qualification pour I’accés a la fonction de moine a celui qui la

recoit, implique au niveau de I’individu ?

I1. Ce qu’apporte la consécration bouddhique tokudo

Nous avons vu que le tokudo est une cérémonie de consécration qui confere la
qualification permettant d’accéder a la fonction de moine. Cependant, une partie des

consacreés restent laics. Qu’est-ce que cette consécration apporte aux uns et aux autres ?

2-1 Le cas des spécialistes des oracles

Spécialistes des oracles et double filiation

Pour les spécialistes des oracles, il y a souvent deux rites de consécration : I’'un
d’eux est particulier a ce type de spécialiste, alors que le tokudo est commun a tous.
Cette double consécration permet une régenération de I’identité qui deviendra celle d’un
pratiquant de I’ascese en inscrivant la personne dans une ou plusieurs lignées
spirituelles, a la fois humaines et invisibles.

La cérémonie d’initiation pour les spécialistes des oracles est la cérémonie de
I’ouverture de la bouche (kuchibiraki 1 5# ). Anne Bouchy explique que ce premier
oracle en état de possession recherchée est a I’origine d’une « double connaissance »,

qui est le nom de la divinité protectrice et le type de rapport entretenu avec elle. »148

148 Anne Bouchy 2001, « Les montagnes seront-elles désertées par les dieux ? L’altérité et les processus
de construction d’identité chez les spécialistes du contact direct avec les dieux et les esprits au Japon »,
Identités, marges, médiations. Regards croisés sur la société japonaise. Actes des trois tables rondes
franco-japonaise 1997-1998, Jean-Pierre Berthon, Anne Bouchy, Pierre F. Souyri (sous la dir. de), Etudes
thématiques 10, EFEO, p. 87-100, p. 93.
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Exemple de Yasugochi Junko Z{i PN{Z -

Yasugochi Junko est une spécialiste des oracles née en 1935 a Wakasugi. Ses
dieux protecteurs sont le « Grand Roi Dragon octuple » (Hachidai Rytio /\ KEET) et
« Fudod qui coupe la vague » (Namikiri Fudo % 9)4~&lj), une paire d’entités cultuelles
composé d’un dieu et d’un bouddha. Le nom de ces entités fut révelé lors d’une
possession oraculaire (indiquée par le «tremblement de la main ») induite par son
maitre, qui demanda alors a sa disciple, sur qui était descendu une divinité : « Qui

est-ce ? ». De la bouche de Yasukaji Junko sortirent les noms de ces dieux.

Si je ne le disais pas moi-méme, le Grand Roi Dragon octuple n’allait pas devenir mon dieu
protecteur. Mais méme si je le savais, ma bouche ne bougeait pas comme je le voulais. Je
m’apprétais a mettre fin au (rite qui donne le) « tremblement de la main » quand sensei me dit
« On ne doit pas arréter ! ». C’est le premier qui nous fait dire le nom du dieu par notre propre
bouche qui devient le dieu protecteur.

Etre protégée par un dragon la met en filiation directe avec son maitre, qui a aussi
pour dieu protecteur un dragon, le « dieu dragon des huit lumieres » Hakko Ryajin J\
JtHERR, qui apparait sous sa forme bouddhique comme une forme du boddhisattva Jizo
Hhjek. Ce premier oracle au cours duquel elle regoit le nom de ses dieux protecteurs est
un rite fondamental, qui en la faisant entrer dans la lignee initiatique du maitre, lui
confére un nouveau statut.149

Ce rite sera neanmoins doublé en 1995 par celui de la consécration bouddhique,
recu d’un temple shugen, qui lui fournira une légitimité institutionnelle. Elle s’est
affiliée au courant Tendai Goryd shugen FLyiifEBR150 : son identité religieuse se
trouvera alors renforcée par le prestige et I’efficacité du shugendo. Elle prend a ce
moment-la le nom religieux de « Vraie pureté » ; Joshin 7#+E., qui associe le caractére

« véritable » (shin &) déja présent dans le nom de son maitre et « pureté » de son

149 Anne Bouchy 2001, « Les montagnes seront-elles désertées par les dieux ? L’altérité et les processus
de construction d’identité chez les spécialistes du contact direct avec les dieux et les esprits au Japon », p.
94,

150 Courant se rattachant au temple Sonrya-in ZE5ERE dans le département d’Okayama [if] |11 U.
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prénom laique. Le pouvoir de Yasugochi Junko semble en outre avoir été transmis
récemment chez sa petite fille, qui elle aussi est sujette aux expériences de possession,

pour I’instant non controlées (kaze ni attaru J&Z 2 72 5).

Le tokudo est pour les « maitres des rituels » (kitoshi #1#5Fif) ou « invocateurs »
tels que Yasukoji Junko une forme de «dipléme» qui leur apporte la
professionnalisation et la legitimitée. 1l s’agit bien d’un instrument qui reconnait la
qualité revendiquée par les spécialistes et leur confére une reconnaissance, ainsi que le
rappellent Fujital®l et Shinno52,

Pour les asceétes de ce courant également, Anne Bouchy souligne que les seules
dimensions de I’efficacité rituelle obtenue par I’ascese et de la légitimité institutionnelle

ne se suffisent pas en elles-mémes. Il faut les deux :

Etre détenteur de titres, grades ou fonctions officiellement attribués par les responsables
d’une organisation shugen n’est certes pas suffisant pour étre Iégitimé comme un pratiquant de
I’ascese dans les montagnes. Néanmoins, il ne suffit pas non plus d’escalader les montagnes, ni de
se retirer dans une grotte, ni méme de faire preuve de « pouvoirs » acquis par I’ascese pour étre
reconnu comme un adepte authentique du shugends.153

Dans le cas de ces speécialistes bénéficiant déja du charisme conféré par
I’efficacité rituelle, il s’agit donc de renforcer celle-ci et d’avoir une assise
institutionnelle solide. La multiplication des moyens de légitimation est révélatrice de
cette nécessité a se définir pour soi et pour les autres, comme I’a encore remarqué Anne

Bouchy pour le shugendo :

Un individu ou un groupe affilié au shugendo se trouvent ainsi toujours pris dans une double
tension, entre la nécessité de s’assimiler a un groupement, courant, branche, etc., et celle de se
distinguer en tant qu’individu ou groupe. Cette tension est démultipliée par le nombre d’échelons
de Iégitimité a acquérir et, étant par la particuliére pour chacun, elle est aussi précisément ce qui
dessine I’identité.154

151 Fyjita Shaichi, 1990, Ogamiyasan, p. 77.

152 ghinno Toshikazu, 1991, Nihon yiigys shikya ron, p. 283.

153 Anne Bouchy 2005, « Du légitime et de I’illégitime dans le shugendo ou ‘Sang de buddha’ ,*sang des
étres des montagnes’ ? », p. 112.

154 Anne Bouchy 2005, p. 119.
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2-2 Laics

Le tokudo est, on I’a vu, une étape importante dans le cheminement du specialiste
religieux, d’autant plus qu’il est associé a une prise de nom a forte valeur symbolique,
qui fait entrer le candidat dans une lignée spirituelle. A I’instar des rites baptismaux, ce
nom assigne une nouvelle identité155. Avant de discuter plus avant sur les significations
du nouveau nom, j’aimerais dire un mot sur le tokudo des laics. Ces derniers peuvent en
effet le demander sans devenir pour autant des spécialistes religieux. La cérémonie de
consécration des laics est la méme que celle qui est pratiquée pour les moines. Tout le
monde peut le recevoir. Le candidat est généralement engagé dans une trajectoire
religieuse. Méme si les laics deviennent ainsi consacrés, ils restent différents des moines
et des autres spécialistes religieux, qui possédent, eux, une structure de culte et des
fideles. Cependant, la consécration est la méme : il s’agit pour les trois, moines,
spécialistes des oracles et laics, du premier niveau de la consécration bouddhique.

Le tokudo des laics revét en effet une valeur de certificat d’affiliation a un groupe
religieux, mais il n’est pas pour autant nécessaire a ceux-ci de rechercher une
qualification professionnelle bouddhique. Méme s’il integre le fidele a la communauté
bouddhique, cette consécration n’a en fait de valeur qu’au sein du groupe dans lequel il
a été donné, et les modalités rituelles de son obtention varient grandement selon les
temples et les courants bouddhiques, allant de simple formalité d’acquisition d’un
bénéfice religieux a une véritable initiation faisant du pratiquant un « religieux ». Pour
Matsumoto Shigenori #AZA%HI, un pélerin de Sasaguri, le tokudo ne « sert a rien » car
il ne garantit aucune professionnalisation. Lui-méme ne I’a jamais passe. Il trouve cela
trop cher. Sa connaissance des prix pratiqués en dépit de la difficulté a obtenir ces
informations (Les codts réels sont difficiles a determiner, car demander directement fait

penser que I’on est intéressé, explique t-il) montre qu’il s’est pourtant renseigné sur le

155 E, Ziff, 1960, Semantic Analysis, Ithaca, Cornell University Press, pp. 102-104.
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sujet : « Au Kongocho-in, cela colte entre 40 et 60 000 yens. ». Ainsi, le supérieur du
Kirihata-ji BII%<F (station numéro 10) lui demande un jour s’il est intéressé, suite a
ses tentatives d’estimation. « Au Kosho-in 5AHE[E [station numéro 87], on ne m’a
méme pas dit combien. Lorsque j’en ai parlé, ils se sont contentés de rire ». Finalement,
il a décidé qu’un tel diplome ne servait a rien d’autre qu’enrichir les moines, ou leur
donner une main d’ceuvre a bas prix « pour les cérémonies de la cloche du nouvel an »,
Pourtant, il s’était lui-méme renseigné pour le recevoir, ce qui montre bien que
pour lui également cette consécration apporte, en réalité, quelque chose. Qu’est-ce

qu’apporte a ces laics, le tokudo ?

Le lien au maitre

En premier lieu, il officialise le lien qui unit au maitre. Comme on I’a vu, le
consacré recoit un nouveau nom bouddhique, donné par le maitre. Pendant la cérémonie,
qui se déroule souvent en groupe avec tous les autres disciples, on est officiellement
accepté comme disciple du maitre. Cette cérémonie de consécration qui marque
I’agrégation a un groupe religieux n’est pas gratuite. A cette occasion, le moine
intronisant recoit de I’argent, dont le montant peut étre, comme toutes les offrandes
faites aux religieux, trés variable selon la situation économique du candidat a la
consécration. Les disciples du supérieur du Daikoku-ji X [E<F, temple de Kagoshima,
en pélerinage a Sasaguri, ont tous recu le tokudo et ont payé I’obtention de cette
consécration 50 000 yens. Dans ce temple, la cérémonie de conseécration dure une
journée et elle est suivie d’une « assemblée de danse » (odori-kai i D 2%) faite par des
personnes & « forte bouddhéité » (bussho ga takai hito {A1EDSEV>A) porteurs de

I’intention particuliére de « purifier le monde ».
L’obtention de bienfaits : consécration des bébés et des ancétres décédés

Cette « intention » commence par prendre forme au moment de I’obtention du

tokudo. Elle peut étre demandée pour un ancétre décédé dont on veut améliorer la
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condition post-mortem ou un bébé qui n’est pas encore né. Tous les grands-parents
décédés de la famille Fukamachi 7RHT, fidéles de Fukuoka, ont bénéficié du tokudo
post-mortem, et une disciple I’a demandé pour son enfant alors qu’elle était encore
enceinte. A cette occasion, I’enfant a recu directement un nom bouddhique choisi par le
supérieur. L’enfant fut alors considéré par les fidéles comme un bébé a « haute
bouddhéité ». Le supérieur a pour ses fidéles la capaciter d’observer les péchés (tsumi
i) et griefs (urami {R#) des vies passées sur sept générations. Il propose le tokudo
apres avoir dressé un état des lieux de la situation, permettant ainsi a I’ame du mort, du
bébé pas encore né ou du simple fidéle, de « monter d’un niveau » (sore de reberu ga
agaruZ {1 CL )L 1243 %), pour emprunter les mots d’une fidele. Ce recours au
vocable de « niveau » n’est pas anodin. En plus de sa capacité légitimante et
institutionnalisante, le tokudo a une valeur sanctionnante : étant d’un c6té un certificat
d'entrée dans le bouddhisme, un dipléme venant sanctionner la capacité a accomplir des
rites ou le lien au maitre, il ressemble en fait, de I’autre, a un passeport pour changer de
qualification individuelle. 1l ne s’agit pas nécessairement d’une qualification
professionnelle ou statutaire, mais de I’obtention de bénéfices religieux ayant une valeur

salvatrice pour I’ame de I’intéressé.

L’identification a un nouveau statut

Le tokudo apporte egalement une Iégitimité aupres des autres, surtout ceux qui ne
sont pas consacrés. Il identifie en effet ses détenteurs comme moines. Pour accomplir le
pélerinage a Sasaguri, ces derniers revétent en effet la robe du moine de I’école Shingon
en ascese ; ils ne portent pas I’habit blanc traditionnel des pélerins laics. Ce choix
particulier dans le costume les identifie immédiatement en tant que moines consacres.
C’est ainsi que les pélerins et gyosja circulant a Sasaguri les voient. Ils sont décrits par

bon nombre de pelerins comme « un groupe de moines en pélerinage » (\Voir Photo 14).
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Photo 14 — Fideles du Daikoku-ji en pélerinage a Sasaguri, portant la tenue des moines en ascése (janvier

2014)
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Ce statut de moine en apprentissage est également mis en avant par les disciples
de Takase Kakumyo =il 7, supérieur du temple Mya.6-in B E %, qui sont
considérés comme des moines en apprentissage servant d’aides au superieur et a son fils
a I’occasion des grands rites.

Kunimune Myoka [E =240 %, née en 1981 et sa mére, Makino Mika 4B £ &,
originaires de Munakata 57%f4, sont toutes les deux membres du groupe de disciples du
supérieur Takase, le Shoshinkai H/[r2>. (Voir Photo 15) Avec les autres membres,
majoritairement des femmes, elles se réunissent au temple deux fois par mois pour les
assemblées de chants pour le repos des ames (go-eika), le rite du feu, et toute autre
ritualité annuelle. Lors des rites, elles aident leur maitre. Elles recoivent les fidéles et
paroissiens. Pour remplir ce role aupres du maitre et des autres fideles, il faut recevoir le
tokudo. La consécration bouddhique recue du supeérieur Takase est en effet nécessaire

pour intégrer son groupe de disciples.

Photo 15 — Makino Mika et les membres du Shashinkai au Mya.6-in (avril 2010)
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Un fonctionnement analogue a lieu dans la plupart des temples. Enfin, un bon
nombre de moines pleinement ordonnés mais ne possédant pas de temples sont
employés dans ces derniers comme subalternes. Makino Mika et sa fille font partie de
cette catégorie. A la fois pratiquantes de I’ascése et spécialistes de I’oracle, elles ont
toutes les deux obtenu la consécration bouddhique tout en restant laiques. Méme si elles
recoivent chez elles des consultants et ont une dizaine de fidéles dont le nombre varie
selon les périodes et les circonstances, elles ont un travail séculier. Ce type de personne
ne peut pas étre identifié a une catégorie fixe parce qu’il cumule plusieurs
caractéristiques. Dans le cas de Makino Mika et de sa fille, la dimension institutionnelle,
quoique faible, est présente. La dimension « prophétique » de sa religiosité est la plus
renforcée, mais elle ne se suffit pas a elle-méme.

Ce statut intermédiaire des spécialistes des oracles avait déja été souligné par

Anne Bouchy dans ses travaux sur ce type de spécialistes :

Cette position médiane entre le religieux et le profane n’est pas neuve au Japon. Elle refléte
le modéle séculaire du laic-religieux, idéalisé dés I’Antiquité par la figure du prince impérial
Shotoku (547-622), et incarné dans les milieux populaires en de multiples types de médiateurs,
dont les plus célébres sont celles du (zoku)hijiri  (f&) H2 «saint laic » (c’est-a-dire, dans ce
contexte, « religieux dans le monde »), kebozu &5 « moine chevelu », du yamabushi ou de la
miko.

2-3. L’ importance des liens du nom

La consécration bouddhique comme expression de la filiation
On remarquera que les moines supeérieurs de temple ne donnent pas un nom
comportant un caractere issu de leur nom religieux a leurs nombreux disciples. Ils sont
réservés a leurs fils, destinés a continuer leur lignée. Une exception, pourtant, fut faite
- PAvN ;s = - = N - - y - - -
par Hayashi Kakuga AR5 HE, supérieur du Nanzo-in, a un disciple qu’on disait favori,
Nomiyama Kakud % FLILI% IS, et a qui il confia la gestion du temple de pélerinage
numéro 75, le Zentsi-ji ¥i@<F: il donna a ce dernier le caractére « éveil » (kaku 7)

présent dans son nom et celui des moines de sa lignée, alors qu’il donnait
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habituellement celui d’« élégant » (ga ) a ses disciples. Cet exemple montre bien
I’importance qui est dévolue au nouveau nom, et surtout ce qu’il actualise : un lien
spirituel inscrivant le disciple dans une filiation initiatique, pouvant parfois mettre ce
dernier dans un rapport de parenté quasiment equivalent a celui du sang par

I’importance de ce qui est transmis.

L’exemple de Shazaki Ryasei /£ I7} F i

Shozaki Ryosei est la supérieure actuelle du temple Dainichi-ji. En 1981, lors d’une
ascése a la montagne Sefuri &FHRILI*™® ol est vénérée Benzaiten FH4K, elle regut
I’oracle suivant : « Recois le tokudo au premier temple de Sasaguri, [le Nanzo-in] sous
la direction du bouddha Shaka ». Elle se rendit donc immédiatement au Nanzo-in et
demanda a rencontrer le supérieur pour lui demander de recevoir la consécration. Elle
devint la disciple de Kakuga, et recut le nom de Ryosei E i, ce qui signifie « Bonne
pureté »*’, composé du caractére « bon » conféré par les moines du Nanzo-in & tous
leurs disciples féminins, et le caractére « pureté » qui se trouvait déja présent dans son
nom.

Cette cérémonie légitima non seulement son entrée dans la communauté
bouddhique (butsumon ni hairu {AF912 A %), consacra sa nouvelle identité, la mit sous
le patronage d’un maitre mais aussi et surtout sous celui du puissant Nanzo-in, ce qui lui

permit d’obtenir un lieu pour y mener son activite rituelle.

L’exemple de Kunimune Myoka

Kunimune Myaoka est pratiquante de I’ascése de la cascade a Yoro-no-taki, qui fut
d’apreés la tradition locale, fréquentée par le Grand Maitre Kobo, le patriarche Zenmui et
de nombreux ascétes. C’est pour la guérir de sa depression que sa mere I’y amena quand
elle avait 14 ans, refaisant ainsi le méme parcours qu’elle avait eu, elle, une quinzaine

d’années auparavant. Sa fille recut son tokudo au My®.6-in, temple responsable de la

1% Dgpartement de Saga, culmine & 1055 métres.
137 e caractére « pur », déja présent dans son nom laic, est conservé.
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cascade. Son maitre, le supeérieur Takase, lui donna le nom de Mydka, qui joint le
caractere « merveilleux » ; mys #b et celui d’été ; ka &, déja présent dans son nom.
Myoka parle de sa vie d’avant le tokudo en disant « I’époque ou je n’étais pas encore
moine » ; 0-bo-san. Pourtant, elle ne travaille pas dans un temple et fait une distinction
trés nette entre sa vie religieuse, a la cascade, au My®.6-in, ou avec sa mere, et sa vie de
mere de famille et femme mariée, d’autant plus que son époux n’a pas d’implication

dans ses activités religieuses.

Les fluctuations du nom

Bourdieu a souligné la « constance nominale » que confére le nom a I’individu.
Le nom propre, surtout, constitue une « attestation visible de I’identité de son porteur a
travers les temps et les espaces sociaux, le fondement de I’unité de ses manifestations
successives et de la possibilité socialement reconnue de totaliser ces manifestations dans
des enregistrements officiels »158, Seulement, dans la société japonaise, I’investissement
dans un domaine d’activité comme le religieux offre a la personne la possibilité de se
faire connaitre sous un nouveau nom. A travers I’analyse de la biographie de Shibue
Chusai #7147 (1805-1858), un guerrier érudit de la fin de I’époque Edo, dont il
commente la biographie écrite par I’écrivain Mori Ogai #ZF&#, Emmanuel Lozerand
nous fait remarquer que, dans le Japon d’Edo (1603-1868), les individus issus de
familles de guerriers portaient plusieurs noms durant leur viel59. Il nous donne ici
I’exemple d’un homme qui possede justement un nom différent pour chaque facette de

savie :

Un Japonais de I’époque Edo, s’il est guerrier et de sexe masculin, porte plusieurs noms
individuels au cours de sa vie. A sa naissance, un « nom d’enfant », %144 /71N osana, lui est donng,
qui sera couramment utilisé jusqu’a la « cérémonie de passage a I’age adulte », Jt/Rk genpuku. Un

158 Pjerre Bourdieu, 1986, « L’illusion biographique », in Actes de la recherche en sciences sociales |
62-63, pp. 69-72. (Acces en ligne
Iweb/revues/home/prescript/article/arss_0335-5322_1986_num_62_1 2317

Consulté le 23 septembre 2014), p. 70.

159 Emmanuel Lozerand, 1994 « De I’individu — Le prisme de la biographie », in Cipango, Cahiers
d’études japonaises | 3, pp. 63-92, p. 80.
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« nom véritable », 7 imina, frappé d’interdit, lui est alors attribué. Pour pallier ce tabou, le jeune
adulte recoit parfois un ou plusieurs « noms ornés », 5 azana, sur le modele chinois. En pratique
pourtant, c¢’est une autre dénomination qui est utilisée dans la vie quotidienne, le « nom courant »,
B #rtsizsho. L’individu peut en outre se donner a lui-méme, a sa guise, un certain nombre de « noms
lettrés », 5 go. Ceux-ci correspondent a certains moments, ou a certains champs d’activité, de sa
vie. Le nom lettré est généralement utilisé seul, séparé du nom de famille. A sa mort enfin, le défunt
recoit un « nom posthume bouddhique », 4 okurina [ou 744 kaimya].

C’etait le cas également pour les gens du peuple, qui portaient un nom différent a
chaque étape de leur vie : un nom d’enfant, un nom de puberté, un nom de vieillesse et
un nom posthume. Aujourd’hui cependant, hormis le nom d’enfant et le nom posthume,
cette multi-nomination n’a genéralement plus cours. Mais le nom religieux conféré par
le tokudo dépasse ces limitations d’époque, de classe et de sexe. Il permet a la personne
qui le prend de mettre en avant une nouvelle identité, religieuse et dépositaire d’un
« legs spirituel », puisque le nom est donné par le maitre. La personne qui prend un nom
religieux peut choisir de mettre cette nouvelle identité en avant. Pour les moines, c’est
celle qui sera donnée en toutes circonstances. Les laics, eux, choisissent. Certains
utilisent leur nom religieux dans la vie de tous les jours, alors que d’autres, au contraire,
ne I'utilisent jamais. Certains enfants de moines ont des noms a deux lectures ; une
lecture séculiére et coutumiére des caractéres qui composent leur nom, et une autre,
bouddhique, a sens religieux.

On comprend bien I’importance que peut revétir le nom religieux lorsqu’on sait
que I’obtention d’un nom posthume est également le dernier rite de passage de la
majorité des Japonais. Les funérailles bouddhiques constituent également une
intégration du mort dans la communauté bouddhique des ames, premiére étape d’une
longue suite de ritualités qui continueront jusqu’au trente-troisieme, ou cinquantieme
anniversaire de son déces. A ses funérailles, le moine lui coupe une meche de cheveux,
comme rasage symbolique de la téte. Ce geste tend a perdre sa signification religieuse
parce qu’il est le plus souvent effectué par les employés des pompes funébres qui font la
derniere toilette du mort. Mais a I’origine, il a bien pour signification le rasage de la téte
qui marque la sortie de la famille biologique et I’intégration a la communauté

bouddhique. L’une des modalités les plus importantes des funérailles bouddhiques
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japonaises encore aujourd’hui est I’attribution au mort d’un nouveau nom posthume par
le moine, appelé « nom des défenses », ou kaimys %44, qui fait, théoriquement, du
décédé un religieux. Pour obtenir un nom composé de caracteres positifs, les familles
sont prétes a payer tres cher. Ce nom bouddhique posthume étant le dernier a étre recu
par un individu, il est, pour les gens ne s’étant pas fait un autre nom par le moyen d’une
carriére artistique, littéraire, religieuse ou autre, celui qui passe a la posterité par le biais

des ritualités post funeraires et des tablettes funéraires.

Bilan

L’expérience de la consécration bouddhique apporte donc des choses différentes
aux gens qui la recoivent : elle sert de Iégitimité institutionnelle pour des spécialistes
religieux. Elle officialise un legs initiatique ou elle peut étre encore une affiliation plus
ou moins obligatoire. Le tokudo souligne et renforce des liens. Ces liens s’expriment
dans le registre de la parenté, réelle ou fictive, dans les lignées initiatiques.

Le tokudo ne donne pas obligatoirement acces a un patrimoine mateériel ; celui-ci
est transmis par le pere/maitre, réel ou fictif, indépendamment du tokudo qui vient
doubler ce legs. Dans tous les cas, ce rite bouddhique donne accés a une nouvelle
identité, religieuse et bouddhique, et c’est la qu’elle a son importance du point de vue de
la construction individuelle pour les moines comme pour les laics.

L’une des expressions de cette nouvelle identité est le nouveau nom. Le candidat
au tokudo posséde un patronyme et un prénom, qui I’inscrivent dans une filiation
familiale et lui fournissent un état-civil. Avec le tokudo, il recoit un nouveau nom qui,
selon les cas, remplace son prénom mais pas son patronyme (pour les héritiers de
supérieurs de temple et les spécialistes des oracles consacres), vient s’ajouter a son
prénom et son patronyme laiques (pour tous les laics et les spécialistes des oracles qui
restent a la marge de cette officialisation du statut bouddhique comme fondement de

I’activité professionnelle).
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Qu’est-ce que cette expérience de spécialiste religieux apporte a la personne, a la
lumiére de nos critéres d’individualisation ?

Au niveau de la formation de soi, de I’expression de I’individu et de son action
dans la sphere collective, tout comme dans sa dimension intérieure, la consécration
bouddhique joue un role positif, puisqu’il s’agit d’une qualification permettant
d’acceder a une fonction, d’obtenir une nouvelle identité religieuse et des bienfaits
immateriels.

La consécration intégre les moines supérieurs de temple détenteurs d’un
patrimoine religieux dans la lignée initiatique et familiale. C’est donc la dimension
collective et familiale qui est renforcée par I’expérience religieuse chez ces personnes.
Certaines se rapprochent de leur famille et reviennent vivre au temple familial, dans leur
localité d’origine : c’est le cas de Matono Gajun et Akiyoshi Byakko, par exemple.
Chez ces personnes, qui pour certaines avaient fait le choix de se couper
momentanément de leur groupe familial d’origine (c’est le cas d’ Akiyoshi Byakko et de
Kawaguchi Miho, parties travailler a Tokya), le choix de devenir moine , souvent sur le
tard et a la suite du constat de I’impossibiliteé de mener une vie coupée du milieu
d’origine, a également été celui du retour aux racines et a la famille. Les interlocuteurs
ont souvent parlé de resignation, ou d’acceptation d’un destin inéluctable, auquel ils
n’ont pu échapper mais qu’ils ont fini par accepter et qui, finalement, les a satisfaits. On
peut donc penser que pour ces personnes au départ trés « individualisées » et autonomes,
c’est la dimension collective qu’il a fallu aller rechercher par le religieux. Cela sans
nécessairement tirer un trait sur ce qui faisait sa personnalité d’ « avant»: ainsi,
Kawaguchi Miho a réussi a concilier sa passion du yoga avec son métier de supérieure
de temple, en proposant cette activite a ses paroissiens. Elle leur a également fait
accepter avec succes son apparence sophistiquee et féminine qui, selon elle, faisait
partie intégrante de sa personnalité, en renforcant par ailleurs la dimension « ascétique »
de son personnage et son sérieux en tant que spécialiste religieux.

Dans le cas des supérieurs qui au départ ne venaient pas de familles possédant un
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patrimoine, on peut presque parler de cheminement inverse. Pour la plupart des
interlocuteurs, I’implication personnelle dans une activité religieuse a parfois été
synonyme de conflit avec le milieu familial d’origine, comme nous aurons I’occasion de
le voir en examinant en détail le parcours de Shozaki Ryosei, par exemple, mais ce
conflit a eté provisoire. Cependant, pour ces personnes, I’obtention de la consécration a
été I’occasion d’officialiser un nouveau statut et par la, une autonomie personnelle et
économique. Cela a été le cas pour toutes les femmes supérieures du Dainichi-ji.
Certains ont intégre une nouvelle famille, comme Muta Ryoko, qui a ainsi pu avoir
acces a un patrimoine économique plus conséquent que celui qu’il avait au départ. Pour
ces individus, le religieux a ajouté une nouvelle dimension a leur individualité, qu’il est
venu renforcer, mais sans pour autant les couper définitivement de leur groupe
d’origine.

Reste le cas des laics, dont nous n’avons finalement que peu parlé ici. Nous
aurons l’occasion de voir leur parcours en détail dans les chapitre V, VI et VII. Ces
personnes présentent des caracteristiques encore différentes des spécialistes religieux.
Les laics que nous avons évoqués ici ont tous recu le tokudo mais dans leur cas, cette
consécration n’a pas eu d’effet matériel. En revanche, c’est sur eux qu’elle a eu le plus
d’effet au niveau de I’identité. On peut donc penser que, plus que I’accession a la
fonction matérielle de spécialiste religieux, c’est la consécration y donnant droit qui
compte.

A partir de ce constat, en quoi I’accession a un titre de spécialiste religieux est-il
individualisant ? Nous avons vu en effet que pour beaucoup de moines supérieurs de
temples, devenir moine n’était pas un choix délibéré au départ et il s’est traduit par un
retour dans le groupe d’origine. Cependant, pour beaucoup d’autres spécialistes, cette
trajectoire est passée par la création d’un nouveau groupe et d’une nouvelle identité,

comme nous allons le voir avec les spécialistes des oracles.
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-4 -

L’experience des oracles

Les faits relevés a Sasaguri recoupent ce que les travaux antérieurs ont pu présenter
sur I’univers des spécialistes des oracles et de leurs consultants et fideles. Ils rejoignent
également ce qui a été mis en lumiere du parcours de transformation d’un individu « en
crise » en un specialiste religieux par des recherches telles que celles menées
notamment par Anne Bouchy au Japon. Cet auteur en présente les étapes clés —
situation initiale de détresse personnelle et sociale, cheminement vers une identité autre,
nouvelle socialisation et professionnalisation amenant des conflits avec la famille
proche, parcours de Iégitimation et inscription dans une lignée de femmes spécialistes
— comme le passage par trois identités, L’altérité premiére et négative, L’ altérité en
transformation et L altérité positivel60, Il s’agira donc ici de voir ce qui peut compléter,
infirmer ou confirmer I’éclairage porté sur ces étapes, en mettant en regard les résultats
est-il pertinent pour comprendre la fagcon dont un individu se construit dans le religieux,

a la fois individuellement et collectivement ?

189 Anne Bouchy 2001, « Les montagnes seront-elles désertées par les dieux ? L’altérité et les processus
de construction d’identité chez les spécialistes du contact direct avec les dieux et les esprits au Japon ».
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I- L’« extraordinaire exemplaire »

1-1 Les offres

Oracles et divination

Comme j’ai pu le rappeler a plusieurs reprises, il existe a Sasaguri une offre trés
large de prestations religieuses de type « charismatique »161 et I’une des plus connues
de ces prestations est celle qui est délivrée au Dainichi-ji, temple de pelerinage dont j’ai
parlé précédemment. Ce rite, qui se nomme «omikuji » % I 73, «divination »*%,
attire les consultants du matin jusqu’au soir, les trois jours de la semaine ou Shozaki
Ryosei, la supérieure du temple consulte : les mardi, jeudi et samedi.

En tant que responsable de lieu de culte, Shozaki Ryosei commence sa journée par
des offrandes d’eau et de fleurs a toutes les statues et tous les oratoires situés dans
I’enceinte du Dainichi-ji, ainsi que par la lecture de sitra devant les oratoires, a sept
heures du matin. Aujourd’hui, ce sont ses disciples et des aides qui se partagent cette
tache, la supérieure ne s’occupant que de son propre oratoire dédié a Dainichi nyorai,
Kannon #13%, Kobo Daishi 5A7EKHT et dix autres petites divinités dans une piece de
huit tatami a I’intérieur de sa maison, ou elle recoit les clients et fidéles.

Jusqu’a six heures du soir, les clients se succedent dans cette petite piece, en

181 \Weber, qui a été I’un des premiers a faire du charisme une catégorie sociologique, I’a défini comme
tel : « Nous appelons charisme la qualité extraordinaire (a I’origine déterminée de facon magique tant
chez les prophétes et les sages, thérapeutes et juristes, que chez les chefs des peuples chasseurs et les
héros guerriers) d’un personnage, qui est, pour ainsi dire, doué de forces ou de caracteres surnaturels ou
surhumains ou tout au moins en dehors de la vie quotidienne, inaccessible au commun des mortels ; ou
encore qui est considéré comme envoyé par Dieu, ou comme un exemple, et en conséquence considéré
comme un “chef” », dans Weber, Economie et Société, 1995 (1971), tome premier, Paris, Plon (réédition
Agora, Pocket), p. 320. Voir également le chapitre 1.

182 O mikuji est la facon dont on appelle dans la région les oracles des dieux. Habituellement ce terme,
écrit avec les caractéres « fHI{H1%5 », se rapporte a une forme de divination que I’on peut voir dans les
sanctuaires : pour cent yens environ, on tire un batonnet dont le numéro correspond a un petit papier
pré-imprimé disant I’avenir. Cependant, a Sasaguri, on dit, lorsque des paroles sont dispensées par des
intercesseurs tels que des bouddhas, des dieux ou des ames et transmises par les spécialistes religieux, que
I’« omikuji (la “divination”) sort » (omikuji ga deru 374 < U [##h4] 2 H ).
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famille ou seuls, attendant des heures dans la salle d’attente tout en discutant, dégustant
du thé et des gateaux et remplissant des formulaires de demande de rites, alors que les
« aides », s’affairent dans la maison et au dehors, les bras chargés des offrandes que les
consultants apportent au temple. Hormis pour ceux dont c’est la premiere visite, ces
offrandes ne sont pas decidées par les clients : leur nature et destination sont dictées par
I’oracle que transmet Shozaki. Apres la remise des offrandes qui seront installées
provisoirement devant I’oratoire de la piéce de consultation avant d’étre transportées
ailleurs par les «aides », la consultation commence par une récitation de sutra.
Lorsqu’il s’agit d’honorer les ancétres et les ames des morts, Shozaki récite le Satra de
Kannon (Kannon gyo @1 E#%) et les hymnes du bodhisattva Jizo ; Jizo wasan HieF0
#&. Ensuite, aprés la récitation du nom des dieux, elle récite le Satra du ceeur (hannya
shingyo ##7.0#%). A la fin ses mains tremblent un peu, puis aprés un bref cri « ei »,

de sa bouche sort une petite voix :

Je suis vraiment désolé d’étre parti vers la Terre Pure si tot alors que vous m’avez élevé avec
tant d’attention. Je vous présente mes excuses pour n’avoir pu faire preuve de piété filiale. Je vous
remercie de réciter le nenbutsu ;&{A pour moi matin et soir. A présent, je vais devenir un
bouddha dans la terre pure et je vous protégerai tous.

Ce jour-la, il s’agit de I’ame du fils de la consultante, décédé d’un accident de
voiture a un jeune age. Les oracles se succédent, entrecoupés de kiai <&V (le bref
cri «ei»). Les consultants repartent, émus, aprés avoir recu des instructions pour

célébrer les rites pour I’ame du mort.

Techniques thérapeutiques

En parallele a ce rite d’oracle, Shozaki Ryosei propose aussi le rite des « mille
lumiéres » (sen tomys T-XTHH, Voir Photo 16), une cérémonie consistant a dresser
mille bougies qu’on allume toutes ensemble, dite faciliter aux ames le chemin vers le
monde des bouddhas, et une technique thérapeutique d’imposition des mains, appelée

o-teate BTHT.
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Photo 16 — Alignement de statues de Jizo au Dainichi-ji, temple de pélerinage numéro 28, pendant le rite

des « mille lumiéres » (7 avril 2008)
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Photo 17 — Préparation du rite des « mille lumiéres » par les consultants et les disciples (7 avril 2008)

Les techniques thérapeutiques font partie des prestations généralement délivrées
par les spécialistes des oracles. Tokunaga Wasan {#7K Fi1LI, une spécialiste des oracles
qui amene un groupe de pelerinage a Sasaguri tous les mois et vit dans la commune de
Saito PE#T, dans le département de Miyazaki =YL ou elle recoit ses consultants,
offre certaines de ces prestations divinatoire pendant le pélerinage a Sasaguri qu’elle
guide. L’une de ces prestations consiste a faire passer ses fideles sous le portique situé
dans I’enceinte du temple du Kongo no taki-ji 4[| Di#<F, temple de pélerinage
numéro 8, lors de la venue de son groupe a Sasaguri (Voir photo 18). Elle entend alors
une voix dans son oreille qui la renseigne sur la condition physique des personnes sous
le portique. Lorsqu’ils sont malades, elle apercoit I’intérieur de leur corps, le trajet des
nerfs et des veines comme sur une photo du corps obtenue par une machine a rayon X.
Sur les photos prises par ces derniers, elle est également capable de discerner la

présence de fantdmes et des formes inexplicables apparaissent sur les clichés qu’elle
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prend. Dans I’eau de la cascade et les flammes du rite du feu (goma FEFE ), elle dit voir
apparaitre la forme des dieux et des bouddhas, ou méme des visions de I’avenir et du
passe. Régulierement, des entités la renseignent sur la santé de sa famille, de ses fidéles

ou sur les événements a venir.

Photo 18 — Fideéle de Tokunaga Wasan sous le portique au Kongo-no-taki-ji, temple de pelerinage

numéro 8 (28 mars 2010)

Pour ces deux spécialistes qui délivrent a leurs consultants des oracles en état de
possession, il ne s’agit pas d’une possession spectaculaire, aux manifestations violentes
mais d’un état, échappant souvent a I’observation, qui se manifeste par la délivrance
d’oracles dont la pertinence doit étre validée par une communauté qui leur trouve du
sens. C’est d’ailleurs la capacité a fournir ces oracles qui valide et justifie I’existence de

specialistes des rites oraculaires pour la sociéte, et les différencie des possédés
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pathologiques™®®.

1-2 L’univers des oracles

Dieux et bouddhas

Le premier élément est I’inscription dans un systeme qui, bien que composite,
c’est-a-dire faisant coexister des dieux, des entités bouddhiques et de nombreuses
puissances de toutes catégories, aura une « coloration» plutét shinto ou plutét
bouddhique. Cette orientation tient au lieu d’origine du spécialiste, mais aussi et surtout
au lieu ou au systeme symbolique du maitre qui lui révele son état. Le champ
symbolique des spécialistes des oracles a étée fortement influencé par le systéme
syncrétique du shugendo ; aussi on ne constate pas d’opposition nette entre les
cosmogonies shinto et bouddhiques, mais plutdt une imbrication et un emboitement de
celles-ci. Cependant, selon les affiliations que prirent les centre shugen lors de la
séparation des deux, imposée par I’état de Meiji, les lieux saints qui se réclament de ce
courant ont pris une orientation plutét shintd ou bouddhique. Ces affiliations imposées
n’empéchent aucunement les groupes affiliés a I’une ou I’autre des branches principales
du bouddhisme ésotérique — Tendai ou Shingon — de s’y rendre. Il en est de méme pour
les spécialistes religieux se réclamant du shugendo, qui pratiquent des cultes beaucoup
plus composites que le reste des acteurs du religieux. Ainsi, Yasugochi Junko appelle
«shin » les dieux et « butsu » les bouddhas qu’elle vénerel64, et elle possede deux
divinités protectrices (shugosjin SF##f#H) : I’un est une entité bouddhique qui est

considérée comme le patron de I’ascése, le Roi de Science Immuable Fudo Myao,

183 Anne Bouchy 2001, « Les montagnes seront-elles désertées par les dieux ? L’altérité et les processus
de construction d’identité chez les spécialistes du contact direct avec les dieux et les esprits au Japon », p.
97.

164 Exatement comme la femme citée par Anne Bouchy dans « Et le culte sera t-il shintd ou bouddhique »,
Cipango 11, 2003, p.45-48.
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I’autre est identifié par elle a un dieul65. Dans les rites, Shozaki Ryosei utilise comme la
plupart des spécialistes des oracles les textes de la liturgie shinto comme bouddhique.
C’est le cas également de Tokunaga Wasan, qui possede aussi un autel shinto trés
élaboré devant lequel elle récite des norito et des siatra bouddhiques. Originaire d’une
famille qui n’est pas affiliée a un temple bouddhique et venant d’un département
aujourd’hui peu bouddhisé, elle emploie un langage rituel et une cosmogonie a
dominante shinta.

Chaque spécialiste manifeste un degré de virtuosité bien a lui ainsi qu’un langage
rituel et une représentation cosmogonique qui lui est propre. A cet égard, Shozaki

Ryosei fait preuve d’une remarquable singularité, sur laquelle il mérite de s’attarder.

185 Anne Bouchy explique que ce double systéme cultuel formé d’une paire d’entités I’une bouddhique et
I’autre divine et souvent coutumiére, correspond a une élévation et une dissimulation de « forces
chthoniennes » et « inférieures », comme le dragon ou le renard, par le « prestige de I’entité bouddhique
(ou shinto), qui représente alors I’aspect le plus universel et la face officielle de la divinité ». Anne
Bouchy 2000, « Quand je est I’Autre — Altérité et identité dans la possession au Japon », L’Homme 153,
p. 207-230, p. 222.
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Photo 20 — Oratoire de Sarutobi Sasuke au Dainichi-ji

Recompositions personnelles

L’ensemble des dieux et des entités que vénére cette spécialiste est compose d’une
part des bouddhas et de boddhisatvas du bouddhisme ésotérique : Dainichi, Shaka,
Kannon, Amida, Jizo etc. S’y ajoutent d’autre part des dieux, tels qu’Inari fifi{ij166 ou
celui d’Izumo HiZZ, leurs messagers, comme le renard ou le serpent, animaux ayant une
place prépondeérante dans les conceptions populaires et surtout celles des spécialistes du
religieux coutumier. Enfin, elle fait des célébrations pour les &mes des morts et des
créatures fantastiques ou légendaires, comme les kappa jH/E167 et un personnage
qu’elle nomme « Sarutobi Sasuke » =&, Ces deux derniers possédent, comme

tous les autres, un oratoire dans I’enceinte du temple, avec une petite statue les

186 Dieu aux divers aspects qui préside au riz, a la nourriture, a la fortune, au commerce, forme divinisé
des ancétres et « ame terrible », vénéré partout et, selon A. Bouchy, incarnant le « prototype méme du
kami », « particulierement représentatif du panorama religieux japonais » : voir Bouchy 2005, p. 244.

=

187 Kappa s’écrit d’ailleurs avec le caractére de « riviére » {1 et de « jeune enfant » #.
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représentant : des créatures proches des grenouilles pour les kappa (Voir Photo 19), un
homme a barbe en costume d’ermite entouré d’un trio de singes qui se bouchent les
oreilles, qui se cachent les yeux ou la bouche pour Sarutobi Sasuke (Voir Photo 20). Les
représentations de ces deux groupes de personnages font appel a des conceptions et un
imaginaire présents dans la littérature orale et écrite. Les kappa sont des créatures
aquatiques malfaisantes, de la taille d’un petit enfant, de couleur verte, aux pieds et aux
mains palmées, portant sur le dos une carapace de tortue, un bec en lieu de bouche et un
bol inversé sur le haut du crane, qui doit toujours étre rempli d’eau. Dans les légendes,
ces creatures attirent les enfants et arrétent les voyageurs alors qu’ils s’apprétent a
traverser un cours d’eau ou un marais et tentent de les noyer pour les manger : la seule
facon de s’en debarrasser étant de leur donner des concombres, légumes dont ils
raffolent, ou de faire en sorte qu’ils renversent I’eau se trouvant au sommet de leur
crane, qui est la source de leur pouvoir. Ces créatures ne sont pas des dieux, mais pour
les ethnologues japonais, elles ont été assimilées aux ames des enfants qui, morts avant
la naissance ou en bas age, n’ont pas bénéficié de rites posthumes. Ce serait ainsi des
victimes de la malemort, a I’instar de celles qui sont traitées par Shozaki Ryosei. Or, il
se trouve que I’appellation qui est gravée sous cette statue de kappa est celle de
«mizuko », les « enfants-eau » ou &mes des enfants morts avant la naissance a la suite
d’un avortement, nécessitant des rites bouddhiques. Lorsqu’elle interpréte ses oracles,
Shozaki Ryosei assimile clairement les « kappa » aux mizuko, une représentation forte
et originale mais qui trouve néanmoins une assise solide dans la culture et la religion
populaires. L’entité qu’elle appelle « Sarutobi Sasuke » releve du méme ordre d’idées.
Sur son oratoire, il est représenté comme un ermite a longue barbe blanche entouré de
trois singes sur un décor de montagne, portant des soques de bois munies d’une longue
et unique planchette verticale sous la semelle (taka geta 1= FEK) et un vétement de
feuilles. Ces attributs sont ceux des ermites, ou sennin, tels qu’on les retrouve dans le
shugendd, et en tout premier lieu d’eux d’En no Gyaja %1134, fondateur mythique de

ce courant religieux qui possede egalement sa propre statue dans I’enceinte du temple
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Dainichi-ji. Les taka geta font partie de ses attributs : il s’agit de hautes sandales qui
sont I’apanage d’étres mythiques vivant dans la montagne pour y effectuer I’ascese,
possédant des pouvoirs magiques. Les tengu X4, ces créatures mythiques associées

aux yamabushi'®®

, ainsi que les grands ascétes fondateurs du shugendo, mais aussi des
personnages historiques repris par la littérature et des légendes comme Minamoto no
Yoshitsune JiFE#E (1159-1189), qui fut selon les récits plus ou moins élevé par un
tengu ermite de Kurama #%J5, assimilé aux yamabushi, et dont il appris la science des
armes qui lui permit de dominer le redoutable moine-guerrier Benkei F#B% sur le pont
de Gojo H.Z<KAHB. De la méme fagon, Sarutobi Sasuke ou Sasuke au saut de singe, est
un personnage de I’histoire fictive, membre des dix braves des Sanada (Sanada jtyashi
H 15 1) qui, selon certaines légendes'6?, aurait acquis des pouvoirs magiques lors
de pratiques dans les montagnes lui permettant de défendre son seigneur et de faire
échapper le fils de Sanada Yukimura EH =241 (1567-1615) lors du siége d’Osaka, en
1615. Ce personnage participa a former la légende des « ninja» &3 et rapprocha ces
derniers des ascetes du shugendo dans la conception populaire moderne. Shozaki
Ryosei assimile Sarutobi Sasuke a Koshin BEHH, représenté par trois singes'” et
également au «dieu de la montagne » (yama no kami [ ® i) et «ninja de la
montagne » (yama no ninja L™ ), ce qui montre bien I'utilisation conceptuelle
qu’elle fait de ce personnage en I’assimilant au panthéon du shugendo. Ces amalgames

témoignent d’une riche utilisation des symboles qui, tout en étant personnelle et

singuliere, puise dans un fonds commun a tous : c’est cela qui donne justement leur

188 « L’une des manifestations anthropomorphes du dieu de la montagne. D’ordinaire, il est représenté
avec un grand nez rouge et portant le costume des yamabushi qui se retiraient dans les montagnes. On lui
attribue le caractére ambivalent du dieu de la montagne, d’abord effrayant, mais aussi bienveillant. 1l est
I’'une des figures populaires des contes et des récits anciens, qui le présentent comme un étre de
métamorphose, volant dans les airs, que I’on rend responsable des faits étranges et inexpliqués et en qui
I’on voit un hableur et un symbole d’orgueil, mais qui peut aussi se révéler étre le défenseur des faibles et
le maitre des enseignements secrets. », Bouchy 2005, p. 241.

169 Notamment celle relatée par I’écrivain Inoue Yasushi dans le chapitre « Les Sanada et leurs ombres »
de La Geste des Sanada (traduction René Sieffert), 2012 [1957], Paris, Points, p. 77-98 et dans Le
Chateau de Yodo, 1995, Paris, Picquier.

170 K ashin est souvent représenté par trois singes car 1’un de ses avatars est la divinité-singe Saruta hiko,
et a cause des trois « insectes » (mushi) qui I’accompagnent traditionnellement. Voir Erick Laurent 2006,
« Sacrés mushi ! Des rites consacrés aux insectes », Ateliers d’anthropologie 30, p. 181.
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vitalité aux conceptions religieuses des specialistes des oracles. Shozaki Ryosei
s’autorise quelques réajustements personnels, en assimilant directement les ames des
enfants morts a ces créatures légendaires que sont les kappa, le dieu Koshin a un « ninja
des montagnes » portant le nom d’un personnage de fiction, ou encore, autre exemple,
le bodhisattva Kannon «a téte de cheval » (Bats Kannon f&EE#35), qui est
normalement une divinité protectrice des animaux de la ferme, mais qu’elle a
transformeé en un « Poodle Kannon », protecteurs des animaux domestiques urbains. En
effet, elle a fait remplacer la téte de cheval traditionnellement apposée sur la couronne
bouddhique (kanmuri jf) de ce bodhisattva par une téte de caniche, lorsqu’elle a fait
ériger une statue protectrice pour célébrer les rites post funéraires de ses chiens a la
mort de ceux-ci. A cause de ces arrangements presque comiques, rappelant les
nombreuses statues de pokemons ou du personnage Hello Kitty dans les oratoires dédiés
au ames des animaux de compagnie a Sasaguri, Shozaki Ryosei convainc un grand
nombre de gens par son engagement sincére et elle prend I’existence de I’autre-monde,
des bouddhas et des ames des morts trés au sérieux, comme elle le rappelle souvent aux
personnes qui oseraient en douter. « Les bouddhas, les dieux, les ames existent,
(puisque) je les vois», me lanca-t-elle un jour!7l, Cette liberté prise avec les
représentations de dieux et de bouddhas montre bien un affranchissement certain par

rapport a celles qui sont communément acceptees et partagées!?2, mais en méme temps,

1 Episode qui n’est pas sans m’évoquer un autre fait de terrain avec des spécialistes de la possession.
Fin juillet 2010, j’accompagnais une confrérie au mont Ontake avec un jeune étudiant japonais, tres
sceptique sur les faits oraculaires. Cela n’échappa pas au « nakaza » — celui sur qui descendent les
esprits et qui délivre les oracles lors de la possession rituelle de ces confréries d’Ontake — qui, lors d’une
possession par un «reijin» célebre, le fit appeler pour le morigéner sur son « manque de foi »,
I’enjoignant a « suivre la voie des dieux et des bouddhas » de facon plus sérieuse pendant le reste de
I’ascension, ce qu’il fit de maniere exemplaire jusqu’au sommet.

172 Albert Piette souligne justement qu’il est d’une part nécessaire de reconnaitre les variations
personnelles des croyances au sein d’un groupe partageant les mémes référents symboliques, mais aussi
de ne pas penser immédiatement que toute croyance énoncée par un individu est unanimement partagée
par ce groupe ou faisant partie d’un systeme symbolique commun a ce méme groupe : « D’abord il évite
le danger d’assimiler I’objet du croire, c’est-a-dire les croyances, aux représentations culturelles du
groupe et, en méme temps, de faire comme si les représentations mentales propres a un individu
constituaient I’exacte réplique des représentations publiques largement diffusées (mythes, dogmes... ).
“De nombreux anthropologues, de Durkheim a Clifford Geertz, ont considéré, plus ou moins
implicitement, que les croyances d’une culture, des plus triviales aux plus mystérieuses, sont mentalement
représentées de la méme fagon et obéissent donc aux mémes critéres de rationalité’” (Dan Sperber 1996) »,
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elles font appel a des symboles simples et forts qui parlent a chacun. Cette capacité
« d’innovation permanente » fut elle aussi soulignée par Anne Bouchy, qui remarquait
que les spécialistes religieux de ce type se distinguent par leur originalité et leur
capacité a recomposer des traditions en s’emparant d’un savoir symbolique implicite,
s’apparentant ainsi aux « prophétes » bourdieusiens. Ces derniers manifestent en effet
« I’aptitude a formuler et a nommer ce que les systétmes symboliques en vigueur
rejettent dans I’informulé ou I’innommable et a déplacer ainsi la frontiere du pensé et de
I’impense, du possible et de I’'impossible, du pensable et de I’impensable »73, Anne
Bouchy qualifie cette aptitude de « créatrice », s’inscrivant dans une « dynamique
religieuse globale »174, dont la non-conformité est garantie d’efficace. Il s’agit du
deuxiéme niveau de singularisation, celui de I’appropriation et de la singularisation des

croyances, qui s’exprime ici.

A. Piette, op.cit., p. 129.

1% pierre Bourdieu, 1971, « Genése et structure du champ religieux », Revue francaise de sociologie XII,
p. 295-334, p. 331.
17 Anne Bouchy 2005, op.cit., p. 225.
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Photo 19 — Statue de kappa au Dainichi-ji
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Religieux coutumier et nouvelles spiritualités

Le systeme thérapeutique que propose Tokunaga Wasan est quant a lui exemplaire
dans la fusion qu’il opere de techniques d’oracles traditionnelles et une certaine
démarche de recours a la technologie moderne. L’efficacité de ce systeme repose, selon
elle, sur I’association d’une séance « classique » de transmission d’oracles de dieux, de
bouddhas et d’entités diverses par le biais de la possession, avec une pratique de
I’ascese sur des sites réputés comme lieux d’ascése « gyoba » 174;. Mais elle y ajoute
aussi des notions issues de la nouvelle spiritualité contemporaine comme le concept de
« powerspot », d’énergie, ainsi que I’utilisation de nouvelles technologies pour détecter
cette énergie ou la mettre au service de sa thérapie. Le discours de Tokunaga Wasan se
fonde autant sur une conception coutumiere et ésotérique de la religion, héritiere des
traditions issues du shugendo qui constituent le fonds commun des pratiquants de
I’ascése au Japon, que sur ce que Shimazono Susumu 5 i appelle les « mouvements
et cultures de la nouvelle spiritualité » (shinreisei unds bunka 752 PEEH) 1K) . Ce
mouvement aurait trois caractéristiques : utilisation d’un vocable et de techniques
pseudo-scientifiques, intérét pour la littérature religieuse et les écrits de « maitres
spirituels » tels que les grands moines historiques (Kiikai, Saicho # & et surtout ceux
des courants zen, tels que Dogen i& Jt) et ré-appropriation du «shints ancien »
(koshinto ) en tant qu’ « idéologie alternative », notamment lorsqu’il est couplé

|176

avec un discours identitaire et environnemental™™ et en tout cas critique vis-a-vis d’une

societé contemporaine envisagée comme urbaine, séculaire et occidentalisée. Les

1% shimazono Susumu 2007, Supirichuariti no karyi—Shinreisei bunka to sono shihen A &) F =7
NV T OELRE——F ML & 2 DS, lwanami shoten i k5

176 Girardo Rodriguez Plasencia, 2013, « The Globalization of the new spirituality and its expression in
Japan : the case of mt Ikoma», in Experiencing Globalization, Religion in contemporary contexts,
Derrick M. Nault, Bei Dawei, Evangelos Voulgarakis, Rab Paterson and Cesar Andres- Miguel Suva
(eds), New York and London, Anthem Press, pp. 109-128, p. 114 : “New Spirituality has thus contributed
to a renewed interest in Japanese religious traditions, an example of which is the popularity of books on
Dogen Kigen (1200-1253), an important figure in Japanese Zen Buddhism from the Kamakura period
(1185-333) (Ito 2002 ; Prohl 2007; Shimazono 2004)” et “Japanese traditional religions are also an
important source upon which Japanese New Spirituality draws its discourse on overcoming modern
dualist science. This is particularly the case with the re-appropriation of ancient Shintoism (koshints) as
an alternative ideology to cope with environmental degradation.”
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interactions entre I’univers des oracles et celui des médecines « douces », du yoga et des
pratiques « New Age » sont en effet nombreuses aujourd’hui, ce mouvement constituant
facilement un entredeux, une sorte de zone tampon entre les activités religieuses et
celles qui ne le sont pas.

Dans le monde des specialistes des oracles, la transmission se fait essentiellement
par la voie orale, se trouvant plus ou moins sous le sceau du secret, comme dans le
systeme du shugendo auquel cet univers oraculaire est lié de facon étroite. Pourtant,
avec la montée en popularité du « spirituel », auquel le grand public assimile le
shugendo et les techniques bouddhiques de I’ascése, on assiste au développement de
toute une littérature sur le bouddhisme, ésotérique ou zen, souvent écrite par des moines
eux-mémes, des yamabushi ou des gens ayant une expérience directe du sujet.
Tokunaga Wasan doit son premier intérét pour les questions religieuses a un livre écrit
par un moine zen de I’école Rinzai Fi¥F%% qui relatait une expérience directe et
personnelle de I’ascese. La lecture de ce livre la poussa a commencer la pratique du
jedne, alors qu’elle se trouvait, a 16 ans, dans une période de questionnement personnel

et cherchait un moyen de communiquer avec les ames des morts qu’elle disait voir.

Il. L altérité marginalisante

2-1 La sensibilité qui marginalise

Ces capacités spéciales, Tokunaga Wasan dit les avoir toujours eues, surtout

celles consistant a voir des étres de I’autre monde :

Javais 12 ans lorsque j'ai vu [I’ame d’un mort] pour la premiére fois. Je jouais dans la cour de
I'école avec une camarade. Je suis allée en haut et lorsque j'ai relevé la téte, il y avait quelqu'un
devant moi. Quelgu'un d'inconnu. Méme maintenant, je m'en souviens parfaitement. C'était une fille,
du méme age que moi, silencieuse. Mais je ne I’avais jamais vue, et ma camarade était incapable de
la voir. (Propos recueillis le 7 avril 2010 a son domicile de Saito Vi#f, département de Miyazaki ‘=
5]
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Les expériences du méme genre se multiplieront par la suite, ce qui la terrifiera
pendant des années. Au temple de pelerinage numéro 75 de Sasaguri, elle entend une
voix lui dire qu’elle avait «oublié quelque chose »: lorsqu’elle y retourne, elle
découvre qu’elle y avait laissé son « poisson en bois », le petit instrument portatif qui
sert a rythmer les récitations de sitra. Au temple de pélerinage numéro 70, elle entend
une pierre « parler » et au méme moment, son mari devient paralysé ; il ne peut plus
bouger ses jambes. Elle le délivre en agitant le baton a anneaux (shakujo #ft ; voir
photo 21), un instrument rituel qui devient essentiel pour sa pratique a Sasaguri,

notamment en tant que guide (sendatsu o).
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Photo 21 — Tokunaga Wasan devant un oratoire, en pélerinage a Sasaguri (28 avril 2010)
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Makino Mika témoigne également de phénomenes similaires : voix qui pleurent,
ames qui lui parlent, lui racontent des choses. Elle les voit depuis qu’elle est toute petite,
pensait, comme Tokunaga Wasan, que c’était « normal ». Posséder ces perceptions
depuis I’enfance est pourtant, aux dires de Makino Mika, une capacité marginalisante.
Cette sensibilité plus affitée que la moyenne qui donne prise a la possession peut
entrainer des situations d’autant plus difficiles qu’elles ne sont pas encore maitrisées.
Uto Mitsuko =4 < > 1 (née en 1935), raconte que cette « capacité subtile » (reikan
218177 qu’elle possede depuis I’enfance lui a occasionné de mauvaises expériences
car elle peut « sentir » (kanjiru /& U %) les ames tourmentées et les maladies chez les
gens. Sa franchise a ce sujet lui a valu bien des déboires, ainsi que ses nombreuses
confrontations avec les agents de la possession (hyoi #&{%), toujours a I’affiit pour
emprunter son corps. Pour elle comme pour Makino Mika, pratiquer I’ascése s’est avére
une necessité vitale. Nous reviendrons sur cette étape importante du parcours des
spécialistes religieux dans le chapitre suivant, mais tout d’abord, il convient d’expliquer
un peu mieux ce qui constitue I’univers de la possession a Sasaguri avant d’aller plus
loin.

Les interlocuteurs révelent vite avoir été des leur enfance sujets a tout un tas
d’expériences supra-ordinaires, phénomenes qui pour eux conditionnent et annoncent la
maitrise de la possession a venir. Visions, sensations exacerbées, clairvoyance ou
faculté a entendre les voix du monde invisible : I’éventail des facultés extraordinaires
s’étend sur un large registre. Tout cela les met a part de la société ordinaire : rejetés par
la famille et les voisins, sujets a des tourments psychologiques, ils se trouvent souvent
dans une situation économique instable, et rencontrent des problémes de santé.

Anne Bouchy a bien souligné que, dans le cas des spécialistes des oracles, le point de

départ est souvent une situation marginalisante : une situation irrecevable « pour soi et

17« Perception subtile » « des bouddhas et des kami, grace auxquels il est possible de manifester toutes
sortes de pouvoirs extraordinaires », voir Anne Bouchy, Les Oracles de Shirataka, nouvelle édition, p.
238.
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pour les autres », « destructurante » et «source de désordre »*8. A cette situation
s’ajoute dans bien des cas un élément déclencheur, un malheur ou une rupture, qui vient

soudain rendre la vie insupportable.

2-2 Le facteur déclencheur

Le malheur comme rupture biographique

Aprés avoir arrété I’école a la fin de la primaire a 12 ans, Kiyoko j& - (nom laic de
Shozaki Ryaosei) travaille dans une usine d’avions jusqu’a la fin de la guerre, puis elle se
rend a la ville de Fukuoka, ou elle se marie a 24 ans. Pour I’épouser, son mari, qui
travaille dans le batiment, se convertit au catholicisme. Mais le mariage n’est pas
heureux et I’époux « n’investit pas un sen &% (sou) dans le foyer », obligeant Kiyoko a
travailler tour a tour comme hoteliere en louant des pieces de la maison a des étudiants
ou des travailleurs de passage, puis comme vendeuse de sushi et poissonniére, préparant
elle-méme les sushi et en assurant la livraison lorsqu’elle est seule au magasin. Kiyoko
se retrouve obligée de vendre tous ses kimonos lorsque sa fille est atteinte d’une
pneumonie aigué, et se retrouve contrainte a porter des vétements d’été en plein hiver.
Elle-méme est sujette a des problémes de santé divers, ce qui culmine a son deuxiéme
accouchement, ou sa vie est mise en danger par des complications entrainant une

hémorragie importante. A ce moment-la, Kiyoko prie « Dieu » (Ten no kami XK D) :

Je ne veux pas mourir en laissant ma fille ainée et celle qui vient de naitre. Je ne demande
rien d’autre que ma vie soit sauvée jusqu’a ce que cette fille soit adulte et capable de se débrouiller
toute seule.

Elle a 49 ans et se débat toujours dans une existence difficile entre les probléemes de
sante et d’argent ainsi que les difficultés a vivre avec un mari violent et démissionnaire.

Elle survit et oublie pour un temps sa priere, mais une vingtaine d’années apres, le

178 Anne Bouchy, « Quand je est I’autre, Altérité et identité dans la possession au Japon », L’Homme |
153, pp. 207-230, p. 211,
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matin méme ou sa derniere fille vient de commencer a travailler, une voix « mystérieuse,
ni homme ni femme » se fait entendre : « Comme promis, je suis venu prendre une vie ».
En plein travail a la poissonnerie qu’elle tient dans le centre animé de Fukuoka, Kiyoko
est alors assaillie par des visions de I’autre monde : la riviére Sanzu =3J&DJI| et la
« gréve des offrandes », sai no kawara F D)5 apparaissant au zénith, une lumiére
percante éclairant en faisceau et la vision de son propre accouchement, ce qui lui permet
de mettre un sens sur les paroles mystérieuses qu’elle entend : elle a le pressentiment
qu’il s’agit de I’une de ses filles, qui est malade. A son chevet, alors qu’elle est en proie

a des « suées », la voix se fait entendre a nouveau :

Sa vie sera sauvée mais tu dois secourir tous les étres (shujo saido A7) en
contre-partie. Puisque que le Japon est (sous le patronat) de I’ésotérisme de la Vraie Parole (shingon
mikkyo L= #0), tu dois sauver les gens par I’application des Trois Mystéres (mikkya kaji % 20N
£7)'". Deviens disciple du Grand Maitre Kb, 180

Cet oracle, qui constitue plus ou moins une injonction a abandonner sa religion
d’alors pour embrasser le bouddhisme shingon, sera le point de départ de son
investissement religieux. La maladie de sa fille, et I’'impuissance dans laquelle elle se
trouve, est la situation difficile qui est la sienne lorsqu’apparait cet oracle, premier seuil
pour un parcours d’élaboration du sens.

Le déces d’un proche et la célébration des rites pour I’ame de ce mort peut aussi étre
le point de départ d’une pratique religieuse intense. Uto Mitsuko, citée précédemment, a
entameé un parcours de pélerinage a Sasaguri a la mort de son mari et cet événement fut
déterminant alors qu’elle se trouvait déja dans une situation tres difficile a la suite d’un

licenciement lorsqu’elle vivait a Tokyo. C’est aussi un déces brutal qui fut I’élément

179 Kaji désigne usuellement le rituel ésotérique. Le terme est une traduction consacrée du sanskrit
adhisthana, qui, dans le contexte ésotérique, signifie une sorte de « pouvoir sacramental ». Il peut étre
utilisé comme forme verbale, kaji suru, qui signifie alors « appliquer un pouvoir sacramental » qui dans le
langage courant, se traduirait par « exécuter un rituel. » [selon une communication d’lyanaga Nobumil.
Selon la traduction donnée par Anne Bouchy dans les Oracles de Shirataka, 2005, p. 235, il s’agit d’un
« terme bouddhique désignant a I’origine le transfert de la puissance, c’est-a-dire, la protection des
bouddhas ; par extension, désigne tout rite par lequel est demandée la protection, I’intervention des
bouddhas ou autres entités bouddhiques, pour une guérison, I’obtention de la réalisation d’un vceu, etc. »
180 shozaki Ryosei 1993, p.31.
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déclencheur pour Tokunaga Wasan. Alors qu’elle atteint ses 49 ans, son fils ainé meurt
d’un accident de jet-ski. Comme aucune des deux familles du mari et de la femme ne
fréquentait de temple ou n’était affiliée a un temple paroissial, Tokunaga Wasan, chez
qui était né un intérét pour les formes les plus spirituelles du bouddhisme dés son jeune
age, se mit a chercher un temple pour effectuer les rites posthumes pour son fils. Elle
choisit un temple de rites affilié au Shingon, le Saifuku-ji Paf&<F de Kagoshima,
qu’elle fréquenta réguliérement pendant les années qui precéderent sa découverte de

Sasaguri.

« L’age ou I’on fréquente le temple »

L’entrée dans un parcours de pratique intense du religieux peut aussi avoir pour
motivation un sentiment diffus d’insatisfaction genérale, un questionnement personnel
sur le sens de sa propre vie a une période ou I’on se trouve plus disponible : a la mort de
I’époux pour les femmes, a la retraite pour les hommes. Le décés d’un proche que I’on
veut honorer par des rites peut alors venir renforcer ce sentiment. Cet age de la vie ou
les gens autour de soi commencent a mourir, mais aussi ou I’on a plus de temps pour se
consacrer a soi aprés une existence tournee toute entiere vers la famille et le travail,
c’est ce que certaines personnes appellent « le moment de la vie ou I’on se met a
fréquenter le temple » (otera ni kakawaru jidai 33712 B4 2 H#{X). Cette impression
soudaine de « vide » a remplir par une nouvelle activité se fait sentir pour les hommes a
la retraite, mais surtout pour les femmes lorsque les enfants sont enfin autonomes. C’est
un facteur pouvant expliquer en partie la présence majoritaire des femmes dans cet
univers religieux de I’ascese, qui prend pourtant comme référent un univers symbolique
ol les fonctions sont accaparées par les hommes et ot le modéle masculin domine®®".

Pour Yasugochi Junko, cette envie de « fréquenter un temple » se manifesta a I’age

de 47 ans, lorsque les enfants furent grands. C’est avec le sentiment diffus qu’il « arrive

181 Bouchy, « Quand je est I’Autre, Altérité et identité dans la possession au Japon », L’Homme | 153,
pp. 207-230, p. 218 : « C’est dans le shugendd qu’existe la plus grande variété des modalités de rapport
avec les entités et les puissances. Or il est centré sur les hommes, aussi le péle masculin y est-il toujours
valorisé. »
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beaucoup de choses dans une vie » (ikite iku niwa iroiro aru £ & TW < (ZIFWW AN A
& %) qu’elle se mit a ressentir un besoin d’une religiosité nouvelle, en dehors — mais

pas trop loin — de ce qu’elle connaissait et vivait déja.

La derniere solution apres I’échec du rationnel

Bien entendu, certaines « vocations » se manifestent plus tét que ce deuxieme age
de la vie. Kunimuke Myaoka, avait 28 ans lorsque je la rencontrai pour la premiére fois.
Pour elle aussi, commencer I’ascese était une maniéere de se sortir d’une situation vécue
comme non satisfaisante, voire douloureuse. C’est en effet une dépression adolescente
qui la poussa a suivre les traces de sa mere, elle-méme devenue specialiste religieuse, et
a commencer I’ascese de la cascade. Cette situation douloureuse fut vécue a la suite par
la mere et la fille et servit d’élément déclencheur pour les deux. Ce parcours permit en
effet a la mére, Makino Mika, de mettre un sens sur sa propre marginalité, causée par
des problémes de bizutage scolaire (hijime U C &) qu’elle attribuait au statut a part que
lui avait toujours causé ses perceptions de I’autre-monde. C’est pourquoi elle poussa sa
fille a suivre son exemple en I’amenant partout avec elle sur les sites religieux.

Le parcours sur le mode de la virtuosite religieuse est plus ou moins conditionné
par une exigence de survie sociale, presque, oserait-on dire, comme une sorte de
« derniére défense contre la désorganisation de la personnalité et la psychose.'®* » Se
résoudre a emprunter ce chemin vers les montagnes et I’ascése, c’est souvent la derniere
solution apres I’échec de toutes les autres.

C’est pourquoi une félure, mettant en relief un « avant » et un « apres » se dessine
nettement dans les histoires de vie des spécialistes des oracles. A partir du moment ou
ces personnes s’engagent sur un itinéraire religieux, la vie change, progressivement, du

tout au tout.

182 Tel que Gananath Obeyesekere analyse les expériences de possession en se basant sur un cas
psychiatrique, celui de la meurtriére Alice Noona a Ceylan, dans « The idiom of demonic possession : a
case study » Social Science and Medicine 4 (1970), p. 97-111, p. 104, cité par Carrin, op. cit., p. 260.
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I11. Vers une nouvelle identité

3-1 La quéte de sens

La nécessite du soutien familial

Les récits mettant en avant des capacités spéeciales depuis I’enfance ou un intérét
porté au religieux et au « spirituel », bien avant que la rupture biographique qui leur
servira d’élément déclencheur ne se manifeste, témoignent de I’existence
communément partagée d’une situation initiale qui se retrouve souvent chez les
specialistes des oracles. Tokunaga Wasan, par exemple, met en relation sa vie d’avant
avec celle qui suivit son entrée dans un itinéraire religieux. Née en 1947 a Saito, la
commune rurale ou elle vit encore aujourd’hui, elle est la sixieme fille d’une fratrie de
neuf enfants. Les parents vivaient pauvrement de I’agriculture et la famille avait peu de
moyens. Elle manifeste un vif intérét pour la « spiritualité » et les études, mais se trouve
incapable d’aller a I’université car ses parents ne peuvent pas faire face aux colts :
méme le fils ainé ne pourra pas y aller. Elle trouve finalement une place a la mairie de la
ville, ou elle rencontre son mari. Elle met alors au monde deux fils et arréte de travailler.
Aprés la mort de son fils ainé, elle commence ses pratiques d’ascese en faisant des
jednes réguliers, sans étre soutenue ni comprise par sa famille. Son mari tombe malade
un jour et se met a perdre tous ses cheveux, au point qu’il ne peut plus aller travailler.
Tokunaga Wasan commence alors a pratiquer I’ascese de la cascade, et apprend par un
oracle que la maladie de son mari est due au fait que son grand-pére n’est pas enterré
dans une tombe. Le probléme est réglé et son mari, guéri, retourne travailler. A la suite
de cet événement, il la soutient. Peu de temps aprés, il retombe malade : cette fois, il
s’agit de Suijin 7K, le dieu de I’eau qui habite le puits — scellé — de leur ancienne
maison. Grace a un oracle, elle apprend son existence et devient capable d’effectuer des
rites pour ce dieu : tout rentre dans I’ordre a nouveau. « Suijin avait emprunté le corps

de mon mari pour m’apprendre ces choses. », dit-elle. « Mon mari en a fait I’expérience
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directe ». Ces deux évenements seront déterminants. A partir de la, elle obtient le
soutien inconditionnel de son mari : il I’accompagne la nuit dans les montagnes pour
son ascese et commence méme a pratiquer sous sa direction. Il sera son premier fidele.

Il semble que pour les femmes, plus que pour les hommes, le soutien de I’entourage
familial est primordial. C’est souvent cela qui est sous-entendu dans I’expression « le
moment ou on se met a fréquenter le temple ». Tant que les enfants ne sont pas grands,
il est trés difficile pour une femme de s’engager dans une pratique religieuse de cette
intensité. Celles qui commencent jeunes sont souvent célibataires. Dans le cas des
femmes plus agées, surtout celles qui s’investissent pleinement, il n’est pas rare que le
mari soit decéde, ou absent. Pour beaucoup de femmes, I’entrée définitive dans la voie
de spécialiste des oracles a souvent le méme élément déclencheur : le coup du destin
s’abattant sur un enfant. Ce fut une perte définitive pour Tokunaga Wasan, puisque son
fils décéda brutalement d’un accident de jet-ski. L attribution d’un sens proposé par la
mere a la famille suite au déces du fils semble avoir été salutaire pour le pére également
ou bien, peut-étre, celui-ci a-t-il fait montre de son adhésion totale pour aider son
épouse a surmonter cette épreuve. Le parcours de Shozaki Ryosei apparait comme étant
tout a fait sur le méme modele que celui des speécialistes des oracles analysé par
I’ensemble des travaux ethnologiques sur la question, qui met souvent en scene des
femmes oppressees par une famille et un systéme social coercitif, qui lutte avec toutes
les armes & leur disposition'®®. Mais Tokunaga Wasan ne semble pas avoir vécu ce

moment de crise avec les membres de sa famille, qui I’ont tous rejointe dans sa pratique

18 Anne Bouchy a souligné la « virilisation » intérieure de ces femmes lors du processus de la prise de
leur «seconde identité » de pratiquant de I’ascése. Prenant une allure farouche et se réclamant de
divinités terribles, courroucées et sauvages, qu’elles considérent parfois comme leur époux de
I’autre-monde, justifiant ainsi I’impossibilité d’une vie maritale humaine, délaissant les tiches ménageres,
elles échappent a I’autorité de leur mari et finissent d’ailleurs par s’en séparer sur un mode pouvant étre
trés violent : Nakai Shigeno H3#:< %"/ sous-entend que c’est son dieu protecteur, Shirataka, qui a
provoqué I’accident de voiture qui co(ta la vie a son mari, car il voulait I’avoir toute entiere et jugeait que
le mariage la maintenait a un réle subalterne indigne de lui. Cf. Anne Bouchy, 2012 [1992], Les Oracles
de Shirataka, Toulouse, Presses Universitaires du Mirail, édition augmentée, p. 62-64, 122, et « Quand je
est ’autre, Altérité et identité dans la possession au Japon », L’Homme | 153, pp. 207-230, p. 214 et
215). Il est intéressant de remarquer que Marine Carrin reléve un processus similaire avec les ojha du
Bengale (Carrin 1997, Enfants de la Déesse. Dévotion et prétrise féminine au Bengale, Paris, CNRS
Editions, Editions de la MSH).
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religieuse intense.

L’environnement religieux familial peut étre en effet trés distinct de celui qui sera
adopté par la suite. Tokunaga Wasan vient d’une famille qui ne pratiquait pas de rites
bouddhiques, Shozaki Ryosei était catholique, celle de Yasugaochi Junko était affiliée au
courant de la Vraie Terre Pure. A un moment donné, toutes ont senti que le champ
religieux familial ne « suffisait plus» (mono tarinai & ™72 72\), qu’il fallait
quelque chose de « plus ». Alors, se souvenant de cet oncle ou de cette grand-mere
ascéte dont I’engagement religieux impressionnait tout le monde, elles se sont tournées
vers le systeme le plus intense qu’elles connaissaient : celui des pratiques rituelles dans
les montagnes, qui puisent leur force de I’univers dans lequel elles s’inscrivent. Ce
souvenir inaugure une période de pratique assidue, a la recherche de sens et de
reconnaissance.

C’est en se souvenant de I’endroit ou la personne référente allait que les individus se
rendent sur des lieux sacrés pour y effectuer les pratiques décrites ci-dessus. Parfois, ils
sont conseillés par des voisins ou des proches, souvent, une personne agée qui pratique
une forme d’ascese elle-méme. Ils entament alors une trajectoire de pratique religieuse
intense, exigeante tant sur le plan financier que mental et physique, et qui de plus leur
prend beaucoup de temps. Mais a ce stade, le futur specialiste des oracles est encore en
quéte de sens, elle se situe dans un itinéraire de recherche. C’est alors que se produit la
rencontre avec un maitre qui viendra valider ce parcours et fera basculer leur itinéraire
de detresse en cheminement thérapeutique, avec I’obtention d’une nouvelle identité et la
reconnaissance sociale en tant que spécialiste. Examinons en détail les étapes de ce

parcours.

Le personnage en arriére-plan
La premiere piste est fournie par une évocation, donnée en passant par les individus
interrogés, comme si elle n’était pas importante. « Il y avait cette vieille du voisinage

qui allait a Sasaguri », « cette femme dont on disait qu’elle guérissait les gens », ou
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encore « J’avais un grand-oncle qui avait un autel chez lui, on disait que c’était un
pratiquant de I’ascése, mais je ne m’en souviens plus trop... ».

Shozaki Rydsei portait a sa naissance le nom laic de Kiyoko {5, mais aussi un
nom de baptéme, Maria. En effet, elle est nee catholique, dans un village de « chrétiens
cachés » (Oaza Ima K74 M dans la commune de Tachi-arai A A ¥ HT
arrondissement de Mii —JFA, département de Fukuoka). Du coté de sa mére, les
membres de sa famille sont des catholiques fervents, mais du coté du peére, ils sont
bouddhistes. 1l semblerait méme que le grand-pére paternel ait été un spécialiste
religieux : il invoquait et officiait des rites sur demande devant Fudo-myoo et le
bouddha Shaka'®*. Ce détail est loin d’étre anodin : dans le parcours des spécialistes
religieux, on retrouve souvent un prédécesseur au sein de leur famille, qui sert en fait de
référent.

Cette prise de suite, qui peut remonter a un passé lointain, est un recours nécessaire
pour légitimer sa position et s’inscrire dans une tradition, une lignée. Dans le cas de
Makino Mika et de sa fille, I’héritage est direct puisque la fille commence directement
I’ascese de la cascade sous la direction de sa mére. Mais dans les autres cas, le référent
religieux était souvent différent de celui qui deviendra le maitre et dont on héritera du
savoir-faire. Le référent premier qui servira de premier justificatif a la vocation est donc
quelqu’un dont, en géneéral, ils ne recoivent rien directement.

Ces personnages aux contours flous dont les spécialistes religieux ont ressenti la
présence, lointaine mais intense, dans leur enfance, ont eu une influence qui a fait sens
bien des années plus tard, servant de « modeles » ou de « référents religieux », montrant
qu’un autre chemin de vie leur était possible. 1ls sont pour des individus en quéte de
sens et de solutions un premier référent, qui, méme lointain, va les pousser a entamer un
itinéraire d’ascese qui aboutira a une rencontre. Ce modéle, par sa religiosité différente,

servira de point de comparaison avec les pratiques religieuses de la famille. Il permet,

18 Anne Bouchy souligne que méme dans les cas de spécialistes issus de familles laiques, n’ayant
« jamais joint les mains », leur histoire familiale et individuelle révélait souvent la présence d’un « lien,
méme tenu », avec le monde de I’ascése et les pratiques de possession. Anne Bouchy 2000, « Quand je
est I’Autre, Altérité et identité dans la possession au Japon », p. 212.
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en premier lieu, de prendre position contre elles : c’est cela qui améne les nouveaux
pratiquants a différencier la « religion », jugée insuffisante, qui était la leur jusqu’alors,

des nouvelles pratiques qui seront désormais les leurs.

3-2 La rencontre déterminante

La découverte d’un lieu

Aprés avoir regu ces premiers oracles déterminants, Ryosei travaillait toujours
comme poissonniere a Fukuoka. Son commerce prospérait ; les clients ne venaient pas
pour le poisson mais pour les oracles et avis qu’elle fournissait. Une grande part de sa
clientéle était alors constituee par des employees du « soap-land », un établissement de
prostitution voisin. Cette nouvelle activité était cause d’un désordre qui n’était pas du
godt du mari, et il mettait souvent les clients a la porte. L’atmosphere a la maison était
explosive. Tout ceci conduisit Ryosei a arréter la poissonnerie. Elle recut une vision
pendant son sommeil : selon ses dires, la porte s’ouvrit brusquement, laissant apparaitre
la figure terrifiante d’une vieille portant une kesa. Il s’agissait de la « vieille arracheuse
de vétements » (Datsueba #EZK%%) ou « Shozuka no baba-san » ZEUHIH 2 X A
Selon la conception bouddhique de I’au-dela, ce personnage terrifiant arrache leurs
vétements aux morts lorsqu’ils doivent traverser la riviére Sanzu no kawa —3i&®D)I|
séparant ce monde-ci de I’autre-monde’®. Cette derniére lui ordonne de venir bien vite.
Ryosei en comprend le sens peu apres, lorsque le Nanzo-in lui propose de devenir la
gardienne (domori %25F) d’un temple de pelerinage, le Dainichi-ji. Sur place, elle
découvre une statue de la « vieille arracheuse de vétements » dans I’oratoire du roi des

Enfers Enma. La figure de vénération principale du temple est également Dainichi

8 Sur ce personnage, voir Anna Seidel, « Descente aux enfers et rédemption des femmes dans le
bouddhisme populaire japonais : Le pelerinage du mont Tateyama », Cahiers d’Extréme-Asie 9 (1996) p.
1-14, surtout p. 10; 1d., article « Datsueba » dans le Hobagirin 5 #4K, fascicule 8, p. 1159-1169 et
Caroline Hirasawa, Hell-bent for Heaven in Tateyama mandara. Painting and Religious Practice at a
Japanese Mountain, Leiden, Brill, 2013, p. 169-170, 175, 179-180 ; aussi, ibid., fig. 112, 113, 114, 118.
1% Anna Seidel, « Descente aux enfers et rédemption des femmes dans le bouddhisme populaire
japonais », p. 10.
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nyorai, I’un des protecteurs importants de Ryosei. Tout se met a prendre sens pour elle :
« C’était décidé a I’avance que je me retrouve la». En 1984, cing ans apres avoir
entendu la voix mystérieuse a la poissonnerie, elle s’installe donc a Sasaguri, s’occupant
du Dainichi-ji en recevant les offrandes des pélerins tout en continuant a offrir ses
services rituels speciaux.

Pour Uto Mitsuko, la rencontre se fit également au Dainichi-ji, suite & un oracle
recu au sanctuaire Taiso de Wakasugi. Le Dainichi-ji lui donna un point d’ancrage a
Sasaguri, qu’elle fréquentait déja pour I’ascese, et elle prit Shozaki Ryosei comme
maitre pour régler ses problemes de possession non maitrisée. Avec ses capacités de
guérison et sa faculté « de voir » (mieru .2 %) et prévoir un petit peu l'avenir (otsuge
mo sukoshi deru 3351 70 L HI %), Uto Mitsuko se considére en effet comme une
specialiste des oracles en apprentissage. Cependant, le Dainichi-ji est le seul espace a
Sasaguri ou elle peut vivre pleinement la religiosité sur ce mode : selon ses dires,
Shozaki Ryosei reconnait ses pouvoirs et elle n’a pas de connexion avec un autre
specialiste.

Tokunaga Wasan se situe un peu plus en avant que Uto Mitsuko sur ce parcours
puisqu’elle est une specialiste des oracles établie, qui posséde déja un réseau de fideles
étendu dans sa localité. C’est la nécessité de celebrer des rites pour son fils décédé qui
poussa Tokunaga Wasan vers un temple. Elle choisit le Saifuku-ji PE4&<F a Kagoshima,
un temple Shingon qu’elle se mit a fréquenter assidiment. Devant sa détermination et
reconnaissant sa qualité de gyoja, ou pratiquante de I’ascése, le supérieur réussit a la
convaincre de recevoir la consécration bouddhique, ce qu’elle refusa tout d’abord : « Je
n’ai besoin d’aucun dipléme ». Le maitre lui dira que c’est « o-Fudo-sama », le Roi de
Science Immobile, patron de I’ascese, qui la pousse a montrer d’une maniere plus

officielle son entrée dans le bouddhisme.
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La personnalité du maitre

Yasugochi Junko, quant a elle, rencontra par I’intermeédiaire d’une amie son maitre
Yokota Shinmyo i {5#%> (1904-1999), gysja qui vivait dans une localité proche et
qui transmettait des oracles de divinités qu’elle faisait « descendre ». Yasugochi Junko

la décrit en ces termes :

Elle était vraiment un sensei extraordinaire, qui n’avait aucun désir égoiste et était
entiérement dévouée aux autres. Et puis ce qu’elle disait était vraiment bien. Quand je m’inquiétais
pour mes enfants, elle me disait : « Les enfants appartiennent aux parents jusqu’a 18 ans. Apres, ce
sont les enfants des dieux. » Quand je I’ai rencontrée elle était veuve et avait 75 ans, mais elle était
vraiment pleine de santé.

Ce n’est qu’apres plusieurs d’années de fréquentation de son maitre qu’elle se mit a
étre possedée par les esprits des morts (shiryo ou hotoke)187. Ces derniers, « desireux
d’écouter des satra» pour monter dans la hiérarchie de I’au-dela, passent pour
s’accrocher plus facilement aux spécialistes religieux, notamment ceux qui ne
contrélent pas encore la possession. Ces expériences, non contrdlées au debut, lui font
regretter un moment d’avoir commencé I’ascese : « J’aurais mieux fait de ne pas I’avoir
fait ». Pour elle, les symptdémes ressemblaient a une grande fatigue, « différente de la
fatigue habituelle qui vient de I’épuisement du corps », se manifestant par des
baillements et une sensation de lourdeur du corps, comme si ce dernier se
recroquevillait. Ces mémes phénomeénes sont d’ailleurs interprétés par beaucoup de
pélerins expérimentés et de pratiquant de I’ascese a Sasaguri comme des signes de prise

par les esprits des morts.

187 Hotoke est la lecture vernaculaire (kun yomi) du caractére butsu 14, qui signifie Bouddha. Prononcé
hotoke, il prend le sens d’ame des morts. Ce double sens d’un méme caractere est a mettre en relation
avec le devenir des ames apres la mort, dont on souhaite qu’elle atteigne la bouddhéité (et auquel cas elles
devraient perdre leur individualité et leur capacité a « maudire » les vivants). Selon Sasaki Kokan, ce
paradoxe trouve également son explication dans I’association faite par les Japonais de cette notion avec
celle sur le devenir de I’ame des morts pré-bouddhique (Sasaki 2000 (1993), Hotoke to tama no
jinruigaku, bukkya bunka no shinsé kozo 1A & 5 D NFEZF——(LEUL D EEREE——] |, Tokys,
Shunjasha &F#k+L, p. 31).
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3-3 Parcours d’ascese

L’ ascese, comme I’a rappelé Anne Bouchy (Bouchy 2000 : 220), est précisément « ce
qui distingue le fugeki du « posséde » ainsi défini, c’est d’abord la part active (les
pratiques d’ascese) qu’il prend dans la transformation de sa situation initiale, ensuite le
fait qu’il peut a la demande se laisser investir par la divinité sans retomber dans un état

d’altérité marginalisée socialement. »

Les pratiques d’ascese

Il existe différents types d’exercices religieux : les plus fondamentaux sont le jeline
(danjiki #r#), la lecture de sitra répétée (dokys #cif%), la circumambulation autour
d’un lieu saint et I’ascése de la cascade (takigyo ¥#&1T), consistant a se laisser frapper
par un filet d’eau s’écoulant d’une cascade naturelle ou artificielle (souvent construite
pour ce seul usage dans les temples de Sasaguri) pendant un temps donné, en récitant
des sutra (Voir Photos 27 et 28, p. 183-184).

Ces pratiques ont toutes un point commun ; elles ont éteé et sont encore effectuées et
enseignées par les yamabushi [LIfk indépendamment ou au cours des « entrées dans la
montagne » (mine iri & A Y ), auxquelles viennent participer les gyoja ou leurs

maitres.

Les lieux d’ascese

Une fois le maitre trouvé, celui-ci instruit sur les pratiques a effectuer. Il se rend
dans les montagnes et les lieux sacres pour y effectuer des exercices religieux. Ces sites
peuvent se trouver tres éloignés, mais en genéral, ceux qui deviendront le terrain
principal d’ascese des spécialistes se trouvent a une distance raisonnable du lieu de vie,
tout en étant suffisamment loin pour représenter un monde autre, sauvage et miraculeux.

Associé a la personnalité du maitre et au systeme rituel qu’il propose, le lieu ou il
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officie constitue un critere déterminant pour décider quelqu’un a choisir un specialiste
religieux plutdét qu’un autre. C’est en s’installant dans des endroits spécifiques, ou des
générations de gyaja sont venus avant eux, qu’ils maintiennent vivant un lieu sacré en le
réactivant et le régenérant.

Les pratiquants de I’ascése ont un lieu d’ancrage, mais ils se rendent également
dans d’autres lieux d’asceése. Les déplacements multiples font en effet partie du
processus qui va les transformer en spécialiste des oracles.

Par exemple, loin de se limiter a la seule localité de Sasaguri, Shozaki Ryosei se
rendit a des lieux de culte fréquentés par les spécialistes religieux comme le sanctuaire
Yatoku Inari A{EREfT de Kashima &S (Saga {2 R). La, elle rencontra
d’autres gyoja qui ont sans doute eu une influence sur son parcours et ses pratiques. A
ce stade, sa pratique se distribue spatialement en deux types de lieux : ceux, éloignés de
la localité d’origine, auxquels on se rend a une frequence moindre et ceux, plus proches,
auxquels on se rend fréquemment. Enfin, parallelement a ces visites, les pratiquants
observent des rites quotidiens a leur domicile, auprés de leur autel personnel et des
oratoires qui entourent la maison.

C’est en venant a Sasaguri que Shozaki Ryosei pratiqua sa toute premiére ascese de
la cascade, a la cascade Yoro #%# i, dans la montagne de Wakasugi (Voir Photos
26, p. 177, 27 p. 183 et 28 p. 184). Cette cascade est un haut lieu de I’ascése qui attire
encore aujourd’hui beaucoup de pratiquants, dont un grand nombre sont des spécialistes
religieux. Elle I’accomplit de nuit, en plein hiver, tout en demandant le « pardon pour
ses péchés » (watashi no tsumi wo o-yurushi kudasai FADIEZ LW 25 L T S 1) et en
priant vers les « quatre orients ». Shozaki Ryosei, qui compare cette expérience a la
sensation de se retrouver dans une « prison de glace » (kori no rogoku JKDZERR), y
restera cing jours d’affilée, jusqu’a ce qu’une voix venue de nulle part décrete « Fin de
I’ascése de la cascade » (takigyo owari {1354 D). Loin de se limiter & cette seule
pratique, elle accomplira également des parcours rituels, tel que le tour du sommet de la

montagne Wakasugi sur la pointe des pieds, ou les « cent tours » (o-hyaku-do fumi ¥
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F R #) ¥ dans divers lieux sacrés.

Le parcours d’ascése de Tokunaga Wasan, qui I’avait menée jusqu’a la région du
Kinki T#%, I’a poussée a se rendre a Sasaguri. Avec son mari et son deuxieme fils, elle
accomplit tout d’abord le pélerinage pendant trois ans en mémoire de son fils aine, afin
de surmonter la douleur de sa perte. C’est la qu’elle s’apercut que Sasaguri, avec ses
nombreux temples, montagnes et cascades facilement accessibles, est le « lieu d’ascése
idéal ». La découverte de ce circuit de pelerinage lui donna envie de le partager avec
d’autres, de montrer a son petit cercle de fidéles, qui commencait a grandir, la beauté du
lieu ainsi que sa « séverité » et son caractere « effrayant » : celui des bouddhas, des
dieux et des ames.

Pour ces specialistes, le lieu d’ascese est un lieu de renaissance, un monde ou ils
viennent se ressourcer et acquérir des pouvoirs et des bienfaits. Souvent situé dans la
montagne, comme c’est le cas a Sasaguri, cette conception fait écho a celle du shugendo,
comme I’a décrit Anne Bouchy : une « matrice d’ou I’on (re)nait apres étre passé par la

mort rituelle. »189

Ce que I’ascése apporte
Dans les temps qui suivirent la révélation que Shozaki Ryosei recut a I’hopital, ses

yeux « brillaient, reflétant le monde des dieux » qu’elle voyait de fagon quotidienne.

188 Aussi appelé « visite des cent fois » o-hyakudo mairi 33 & %20 & Sasaguri et partout dans le
Japon. Pratique consistant a effectuer, souvent pieds nus, un certain nombre de tours entre un oratoire et
un point décidé a I’avance, habituellement marqué par une borne, ou en faisant le tour de cet oratoire de
nombreuses fois, chapelet en main et en récitant des siatra en vue de la réalisation d’un veeu. Parfois, une
sorte de boulier en fer est installé pour permettre aux pratiquants de compter les tours au fur et a mesure.
Au fudasho numéro 78, on trouve ce type d’installation devant un oratoire consacré a Higiri Jizo H B
J& a qui on doit effectuer cette demande de veeu la nuit. Aujourd’hui encore il est courant de voir des
gens pratiquer leurs cent tours pieds nus, a toute heure du jour et de la nuit : en effet, ce Jizo est
également associé a un « pélerinage secret» (himitsu mairi F4#2 V) qui pour garantir la réalisation du
veeu doit rester secret, et qui n’est pas sans évoquer le fameux rite de la destruction de I’ennemi du «
pelerinage de I’heure du beeuf » (ushi no koku mairi T:DZ|2x V). Ce pelerinage secret est pratiqué en
majorité par des femmes pour des problémes personnels. Un informateur m’a ainsi raconté, par exemple,
avoir croisé au petit matin il y a dix ans une femme d’une trentaine d’années, qui avait passé la nuit a
circuler pieds nus devant I’oratoire de Jizd pour obtenir I’'amour d’un homme marié avec qui elle avait
une relation.

18 Anne Bouchy, « Quand je est I’autre, Altérité et identité dans la possession au Japon », L’Homme |
153, pp. 207-230, p. 97.
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Les transes et les oracles apparaissaient a tout moment de fagcon encore incontrélée. Elle
priait pendant des heures la nuit. Tout cela faisait dire a ses proches qu’elle avait
basculé dans la « folie » et on pensa méme a la faire interner. Sa deuxiéme fille Meiko
BH¥ fut chargée de la suivre partout. Cependant, les gens commencerent a lui
demander des conseils et a lui donner de I’argent : c’est ainsi qu’elle finit par annoncer
a sa famille que désormais, elle fera de I’aide aux personnes en difficulté son métier.

L’obtention de facultés spéciales se fait a la suite de I’ascese : il s’agit de I’'un des
résultats auquel les pratiquants souhaitent accéder.

Si on met de coté toute cette frange de pratiquants qui invoquent des raisons non
religieuses a leur pratique, I’ascese, et surtout celle de la cascade est, nous I’avons vu,
souvent en relation avec un parcours de spécialiste religieux et I’obtention des
« pouvoirs », notamment celui de la maitrise de la possession ou la demande de
résolution d’un probléme, prescrite par ce méme type de specialiste. Pour ces derniers,
elle est la condition préalable a toute cérémonie religieuse, car elle a pour but de mettre
le pratiquant dans un état de pureté rituelle. Il s’agit d’une purification nécessaire a la
poursuite des rites, qui débarrasse des mauvaises forces et influences que les spécialistes
récoltent quotidiennement en étant en contact avec les consultants. Tokunaga Wasan,
par exemple, considére I’ascése de la cascade comme une purification préalable au
passage sous le portique de Kongo no taki-ji. Cet aspect purificateur de I’eau qui coule
est doublé de son pouvoir nourrissant, presque « remplissant». L’eau sur le corps
permet en effet aux spécialistes religieux de se « charger » et de puiser de la force, en
renouvelant leur pouvoir, qui est recu des dieux et des entités se trouvant déja sur place
et avec lesquels le lieu d’ascese les fait entrer en communication. C’est le cas de
Kunimune Myoka qui pratique I’ascese de la cascade trois fois par mois depuis I’age de
14 ans et recoit a la cascade Yoro no taki la force de la manifestation provisoire de la
divinité du mont Shakuma /X fH] d’Oita K43 /% ; Shakuma gongen R HIFEEL et de
Fudo Myoo, patron des ascetes et venéré dans le temple accolé a la cascade. Les

pouvoirs obtenus lui permettent de soigner les gens avec le rite du kaji, une sorte de
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massage pour lequel elle recoit la « force des bouddhas » et I’applique directement sur
les zones a traiter. Pour elle comme pour Tokunaga Wasan, I’ascése joue un double-réle
d’agent nettoyant et fortifiant/reconstituant, de maniére a la fois symbolique et littérale.
On voit que la encore, la notion d’obtention de bienfaits et I’emploi de mots
évoquant I’entrainement sont présents dans le discours des pratiquants : « Faire le
takigyo, ca donne de la force », explique Junko Yasugaochi. Dans le langage des oracles,
la purification compte autant que I’obtention de la force. A cet égard, on peut voir dans
la large diffusion de cette notion de force la pérennité et I’influence du discours
oraculaire et ascétique dans la société japonaise. La « force » est en effet, tout comme la
pureté rituelle, nécessaire pour qui veut avoir un réle d’intermédiaire entre le monde des
dieux et celui des hommes. Les séjours réguliers dans des lieux d’ascése sont
traditionnellement la condition sine qua non de I’obtention des pouvoirs que les
specialistes (du shugendo notamment) vont ensuite mettre a la disposition des
communautés locales villageoises et urbaines. Comme I’explique le moine Shingon
Takata, qui se définit lui-méme comme un « gyoja », la pratique de I’ascése (shugyo),
est nécessaire pour qui compte avoir des relations avec des entités de I’autre monde.
« Sinon, elles ne nous prennent pas pour interlocuteur », affirme t-il. Avant de trouver
une place au Nanzo-in, il pratiquait I’ascése de la cascade tous les jours : a 5 heures du
matin a Fudo no taki et @ minuit le soir a Yoro no taki, I’une des rares cascades gérées
par un temple a Sasaguri ou il soit possible d’entrer de nuit aujourd’hui. 1l allumait des
bougies et faisait brdler de I’encens devant les statues et les oratoires, avant de verser du
sel et du sake dans la cascade et de se couvrir de sel, sans oublier de tracer a la main
dans I’espace le kuji JL7-190 (voir photo 27 p. 183), les « neuf lettres » ésotériques
dont la vocalisation sonore s’accompagne d’une gestuelle des mains pour former les
« sceaux » (in F1) correspondants, étape nécessaire avant d’entrer sous la cascade. En

tant que fidele du dieu Shakuma, il se rendait a la montagne du méme nom pour des

190« Signes effectués devant soi, dans Iair, avec la main droite en pronongant neuf mots, dans le but de
se protéger ; vient du tacisme et du bouddhisme », pratiquée par les pratiquants de I’ascése en guide de
protection. Voir Anne Bouchy, Les oracles de Shirataka, nouvelle édition, p. 236.
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pélerinages, se retirant parfois plusieurs nuits dans des ermitages.

Lors de I'une de ces ascéses des cents tours au sanctuaire limori SEEGH#: de
Fukuoka, Shozaki Ryosei voit une main apparaitre dans le vide, produisant un bruit de
clappement : elle declare que c’est a partir de ce moment qu’elle fut vraiment capable
de «voir » ce qui ne se trouvait pas immédiatement devant ses yeux (ganzen ni nai
mono wo miru chikara ga tsuitekita IRETIC &\ b D2 W5 Tj3 2T E 7). Les
visions se multiplient, et elle fait également de nombreux voyages dans le monde des
dieux et celui des morts. Aprés avoir entendu la voix alors qu’elle veillait sa fille
malade, elle se met a voir les entités de I’autre monde dans son quotidien : des fantdmes
a la criée aux poissons, le dieu dragon Ryijin #Ef#, sous la forme d’un serpent,
lorsqu’elle regarde la mer... Elle apporte a ce dernier des offrandes d’ceufs et de
mandarines'®*. Elle voit le passé et le futur, ainsi que le devenir des ames : ceux qui ne
béneficient pas de rites ou qui n’ont pas accumulé les vertus errent sans fin sur un
bateau flottant sur la riviere Sanzu, ne pouvant atteindre le monde des dieux, qui est
décrit comme une verte prairie. Des visions de sa propre famille, de lacs peuplés de
serpents blancs, de nuages noirs la renseignent sur les inquiétudes ou non a avoir. « Les
dieux et les bouddhas existent, ils sont parmi nous tout le temps, méme si vous ne
pouvez pas les voir » assure-t-elle régulierement a ses consultants.

Shozaki Ryosei dit ainsi tenir ses techniques d’ascese directement de Dainichi nyorai
et du Grand Maitre Kobo, donnant a ces derniéres des appellations personnelles, telle
que « I’ascése des cents jours » (hyaku nichi no gyo F H ?1T) au moment le plus froid
de I’hiver pour demander I’effacement du karma de ses proches (in.nen shometsu [Xl#5
JHIR). Elle apprend le mantra de Fudo-myao, dont la sonorité lui rappelle le « notre
pére ». Cette entité la guide dans sa pratique religieuse, lui enseignant les lieux d’ascese
de la région. Sous son injonction, Shozaki commence I’ascese de la cascade, qu’elle

pratique dans la cascade de Kiyomizu Kannon J&E/K#l% a Ogi /N, dans le

191 Offrandes communément associées a ce dieu dans la religion populaire.
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département de Saga. C’est aussi un ordre surnaturel qui lui dicte la fin de ses asceses :
lorsqu’elle en a fait assez, une voix se fait entendre et annonce : « Fin de I’ascése de la
cascade ! »

Uto Mitsuko dit également avoir regu ses techniques de guérison et d’exorcisme par
des divinités. 1l y a une dizaine d'années, lors d'un pelerinage a Sasaguri, elle a eu une
vision au sanctuaire Taiso et au « temple du Fond » du mont Wakasugi ou elle a recu de
la Grande Déesse Amaterasu et du Grand Maitre Kobo le pouvoir de guérir les gens en
imposant les mains. Selon ses propres explications, il s’agit d’une sorte de shiatsu 5/
(massage), pendant lequel elle récite le Satra du Cceur, les mantras des bouddhas
(shingon 5. 5) et fait « sortir les mauvaises énergies » avec l'injonction suivante : «
Sors de la! » (Dete ike TV F). En outre, elle a recu la capacité de voir dans quelle
partie du corps se situent ces mauvaises energies, pour pouvoir les faire sortir avant
qu'elles ne causent une maladie. Ce savoir-faire lui a permis de vivre et elle a de
nombreux clients, mais déclare ne pas encore avoir de disciples car elle ne peut pas
véritablement enseigner son savoir qu'elle « déteste », et qui est venu « par hasard ».
Cette déclaration est un aveu de sa situation encore a mi-chemin entre le spécialiste
reconnu, qui a rassemblé des fideles et des disciples autour de lui comme Shozaki
Ryosei, et celle de « pratiquant de I’ascese » en voie d’obtention des pouvoirs de ces
specialistes.

La technique de divination de Tokunaga Wasan fut découverte lors d’un
pélerinage solitaire ou elle eut I’idée de passer sous le portique du Kongo no taki-ji :
«Vva a I’hopital », lui a dit une voix dans son oreille, et elle s’est fait faire un examen
complet, qui a permis de découvrir un début de tumeur cancéreuse et d’agir a temps
pour la soigner. La méme voix s’est manifestée une autre fois, lui disant de « bien
regarder les corps » : c’est ainsi qu’elle a eu I’idée de faire passer ses fidéles sous ce
portique et de les y prendre en photo. La tumeur d’un fidéle fut découverte ainsi, alors
que la voix lui ordonnait de I’envoyer a I’hopital lorsqu’il passait.

« Si la pratique est sincere, ils [les dieux et les bouddhas] nous apprennent tout : la
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colere et la gentillesse », dit-elle en parlant de I’ascese.

IV. La nouvelle identité

La redistribution des pouvoirs a la communauté

Les pratiques religieuses intenses de ce type, qui ne peuvent étre pratiquées que par
des spécialistes religieux charismatiques et aguerris, ont pour base une relation
triangulaire entre le spécialiste, la/ou les divinités et le cercle des fidéeles qui les
demandent et a qui ces pouvoirs obtenus vont profiter. Sans cette demande,
I’accumulation de pouvoirs devient une prise de risque qui peut conduire le spécialiste a
la ruine. C’est aussi pour cela qu’un support institutionnel est nécessaire.

L’obtention des pouvoirs se place sous la forme d’un contrat établi avec les
divinités qui implique que ces pouvoirs doivent étre redistribués dans le monde. C’est,
comme I"a relevé Anne Bouchy*®?, I’une des conditions sine qua non pour I’accession &
la fonction de spécialiste des oracles. C’est, d’un point de vue matériel, ce qui va
assurer la survie de la personne qui s’engage a plein temps dans cette voie. La relation
entretenue avec le dieu protecteur par I’expérience de I’ascese et la maitrise des rites
oraculaires va devenir « I’axe autour duquel se forge sa propre identité », nous dit Anne

Bouchy :

Mais dans ce processus, il est pris dans un cercle de dépendances : cette activité rituelle
fondatrice de son identité repose sur la demande, c’est-a-dire sur la reconnaissance par les tiers de
I’efficacité du langage des rites.193

En effet, ce n’est que lorsque le pratiquant a réussi a trouver un support social et peut

192 Bouchy, « Quand je est I’Autre », p. 222 : « En effet, regardant tout ce qu’ils recoivent, en particulier
les pouvoirs et les biens matériels, comme leur étant « donné» par la divinité (en tant qu’effet et
« preuve » de leur qualité d’épouse ou de disciple), ils se considerent en état de double dette permanente.
Ils doivent « rendre » : c’est pour eux ce qui fonde leur fonction socio-religieuse, unanimement définie
comme étant une « aide aux autres », hitodasuke ABjiF. »

198 Anne Bouchy 2001, « Les montagnes seront-elles désertées par les dieux ? L’altérité et les processus
de construction d’identité chez les spécialistes du contact direct avec les dieux et les esprits au Japon », p.
99.
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en vivre qu’il devient un speécialiste religieux comme les femmes dont j’ai décrit les
parcours ici. Finalement, c’est I’attitude individuelle d’une personne en crise, qui, par
son cheminement personnel a I’intérieur d’un parcours religieux et rituel, va permettre

cette transformation®®*,

Arrét de I’ascese

En général, les pratiquants envisagent I’ascese comme une pratique qui doit étre
réguliére et suivie, voire durer toute la vie. Mais I’ascése de la cascade est une pratique
exigeante physiquement qu’il est difficile de maintenir en prenant de I’age. Pourtant, il
s’agit aussi de I’'une des pratiques religieuses qui se font le plus en solitaire, et les
personnes qui maitrisent suffisamment le rituel et la technique pour y entrer seuls la
pratiquent souvent régulierement des annees durant. Shozaki Ryosei, malgré son grand
age, la pratique encore sous une forme modérée, en portant des bottes de pluie et en ne
s’exposant pas directement sous le jet.

Yokota Shinmyo, le maitre de Yasugochi Junko, fut bient6ét trop agee pour
pratiquer le takigyo avec I’intensité qu’elle avait au départ. Aprés sa mort, Yasugochi
Junko n’eut plus personne pour lui couper le kuji et elle dat arréter cette forme d’ascese.
Pour la remplacer, elle commenca donc la pratique de la lecture de sitra. Elle consacre
une semaine par mois a la lecture des 50 rouleaux du Sitra du Coeur, en y mettant plus
d’une heure chaque jour a la suite, en plus de ses oraisons quotidiennes devant I’autel
bouddhique familial.

Ce dernier point pose la question de I’abandon éventuel, ou du moins d’une baisse
dans I’intensité de la pratique. Certains, sans arréter, continuent « par habitude ».
D’autres abandonnent apres une fréquentation assidue des lieux d’ascese qui formaient

leur univers. Lorsque je retrouvai Myoka au rite du feu du Myao-in en 2010, trois ans

194 Bouchy, « Quand je est I’Autre », p. 212 : « C’est en général aprés avoir pris conscience de son
impossibilité de construire une identité « normale » que I’individu ainsi marginalisé devient la proie des
troubles psychiques (prostration ou violence) qui, par la suite, seront expliqués et reconnus comme signe
de son « destin » de spécialiste de la possession. Mais il est clair que toutes les situations de mal-étre ne
donnent pas naissance a un tel spécialiste. L’environnement socio-culturel et I’attitude de I’individu
concerné sont déterminants ».
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aprés notre premiere rencontre, elle me présenta son enfant nouveau-né et m’expliqua
que, nouvellement mariée a un époux qui ne s’intéressait pas du tout au religieux et

jeune mere de famille, elle n’avait plus le trop le temps de pratiquer I’ascese.

Ceux qui ne deviennent pas specialistes

On peut faire un cheminement similaire et vivre des expériences semblables sans
arriver au méme résultat. Que se passe-t-il alors ? Qui sont ceux qui ont « échoué » ? La
pratique de I’ascese et les expériences non-ordinaires ne sont-elles qu’une étape dans la
carriere de spécialiste religieux, ou peut-on passer par ce mode de religiosité en

connaissant un autre dénouement ?

La plupart de ces femmes ont souffert d’une grande pauvreté, a laquelle se sont
ajoutés d’autres malheurs, que ce soit la perte d’un enfant, la vie menacée d’un autre.
D’une maniére ou d’une autre, leur vie a été marquee par ce qu’Anne Bouchy a
appelé « altérité premiére » ou « identité négative »'%. Certaines de ces femmes ont, on
I’a vu, une propension a étre sujettes aux experiences non-ordinaires depuis I’enfance,
ce qui les prédisposerait a une carriére de virtuose du religieux.

Mais la capacité innée a étre sujet a ce type d’expérience n’est pas capitale. Ce n’est
pas non plus le fait d’étre la proie de problémes matériels ou psychologiques qui est
décisif : de la méme fagon que tous les Japonais n’ont pas recours aux moines ou aux
oracles lorsqu’ils font face au malheur, toutes les personnes dépressives ne deviennent
pas speécialistes religieux, et a I’inverse, les spécialistes des oracles ne sont pas tous
d’anciens dépressifs. Le point commun de toutes les personnes dont nous parlons ici est
d’avoir pallié I’impossibilité a comprendre, c’est-a-dire le vide de sens rencontré lors

d’une situation donnée — malheur, maladie, décés ou méme expérience de possession,

%5 Anne Bouchy 2001, « Les montagnes seront-elles désertées par les dieux ? L’altérité et les processus
de construction d’identité chez les spécialistes du contact direct avec les dieux et les esprits au Japon » ; p.
91.
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en tout cas un vécu qu’on a échoue a expliquer a ce moment la — avec une
interprétation religieuse qui se trouvait alors disponible dans leur entourage immédiat.
Or, dans cette recherche de sens, I’univers des oracles en est encore une qui reste
pertinente dans la société japonaise contemporaine. Il est intéressant de remarquer, que
méme plus de vingt ans aprés les eléments ethnographiques recueillis et analyses par
Anne Bouchy, on retrouve les méme étapes, les méme seuils et les méme référents. Cela
aussi temoigne de la vitalité et de la pérennité de ce phénomene.

Il offre la possibilité de donner un sens a I’intrusion soudaine dans la vie de la
dimension du «subtil », apres un événement menacant la stabilité personnelle de
I’individu. C’est ce qui est réellement déterminant. Partant du principe posé par Sperber
que le dispositif symbolique n’est pas induit par I’expérience mais qu’il fait partie de

« I’équipement mental qui rend I’expérience possible »'%

, On peut penser que les
expeériences des oracles par exemple, sont interprétées comme telles parce que ce cadre
symbolique précis existait chez les intéresses et leur entourage. En effet, plutét que
d’accepter les diagnostics de dépression ou de pathologie mentale que leurs proches ou
voisins ont tendance a leur fournir tout d’abord, ces individus vont s’emparer d’un
systeme d’explication autre, qui, a priori, est étranger aux interprétations qui sont
immédiatement disponibles dans le cadre d’une appréhension « rationnelle », médicale
et scientifique des choses, mais qui existe tout de méme dans un substrat a peine plus
enfoui. On peut ainsi comprendre pourquoi ils préferent utiliser le langage de la
possession et non celui du discours clinique sur la maladie mentale, méme si ces deux
phénomeénes sont souvent pensés dans une relation de cause a effet. La capacité a
pouvoir agir activement pour se sortir d’affaire et changer I’identité premiére négative

en quelque chose de positif, reconnu par d’autres, est bien ce qui fait un spécialiste des

oracles.

1% Dan Sperber 1974, Le symbolisme en général, collection Savoir, Hermann, p. 11.
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Bilan

L™ « altérité premiere » qui est la leur au départ de leur trajectoire est bien un
«embrayeur de la subjectivation », et les malheurs qui leur servent d’élement
déclencheur, des « épreuves » qui vont forger leur individualité. En cela, I’expérience
religieuse des spécialistes des oracles et leur parcours illustrent tout a fait le « réle
majeur joué par la marginalité » dans le processus d’individualisation, tel qu’il a été
souligné par Lozerand.

En outre, ces spécialistes des oracles font preuve d’une « dimension d’invention »
permanente. Cette capacité d’innovation religieuse se rapproche de la notion de
« bricolage » de Daniele Hervieu-Léger, mais elle s’exprime sur un fonds commun
ancien et ne s’oppose pas a un dogme établi. D’autre part, les spécialistes des oracles
ressemblent plus a la catégorie des « convertis » ou des « ré-affiliés de I’intérieur » qu’a
celle des « pelerins » qui vont d’une religiosité a I’autre sans jamais se fixer, puisque
leur pratique est intense, déterminée et qu’elle trouve son fondement sur une base solide
et ancienne.

Mais qu’en est-il pour les personnes qui les consultent ? Certains d’entre eux sont
également des disciples en formation aupres de ces spécialistes des oracles, qui tentent,
comme eux, de maitriser la possession en vue d’en faire une expérience positive et de
transformer leur parcours de souffrance et leur altérité en quelque chose de valorisé
pour la sociéte. Qu’est-ce qui différencie I’expérience des consultants de celle des
spécialistes des oracles, et qu’est-ce qu’étre client chez ces derniers peut apporter a la

subjectivation ? C’est ce que nous allons voir dans le chapitre suivant.
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Savoir dire, savoir faire : Fidéles et disciples

Le Dainichi-ji n’a pas pour seule dimension la spécialiste des oracles Shozaki
Ryosei, ¢’est un ensemble cultuel centré sur celle-ci et qui vit de toutes ses composantes.
En effet, méme si Shozaki Ryosei en est le centre, le pdle qui réunit toutes ces
personnes et fait que ce groupement de gens aux horizons trés différents tienne et
fonctionne, il ne faut pas pour autant négliger toutes ces femmes de tous les ages qui
gravitent autour d’elle et lui rendent de menus services en guise d’ascese pour résoudre
leurs problemes. Il a en effet beaucoup été question des spécialistes des oracles dans les
travaux ethnologiques, mais on a peu parlé de leurs clients. Dans ce chapitre, j’aimerai
aborder la question du recours aux oracles a partir d’un angle nouveau, celui de leurs
consultants, afin de voir quelle influence le recours a ce type de prestation peut avoir sur

leur parcours individuel.

. Les « tourments intérieurs » et leur interpretation chez les spécialistes des

oracles

1-1 Types de problemes

Enfermement volontaire et dépression

Les gens viennent consulter les spécialistes des oracles dans I’espoir d’obtenir une

solution a une situation qui leur semble autrement insoluble. Comme nous le verrons

par la suite, ces situations problématiques sont de nature a la fois physique et psychique,

157



voire méme matérielle, mais elles s’expriment sur un registre varié. Elles ont toutes
pour point commun leur insolubilité par les moyens qui furent en premier lieu
recommandés, telle que la médecine pour les maladies ou les problemes psychologiques.
La décision d’aller voir un spécialiste des oracles est souvent prise en dernier recours,
lorsque tous les autres moyens ont échoué. En outre, il convient de remarquer que le
choix d’un recours aux oracles (en tant que recherche d’une interprétation religieuse
pour son parcours personnel) est également I’étape d’un processus particulier dont les
phases recoupent souvent I’itinéraire des spécialistes qui leur fournissent ces solutions
rituelles.

Par exemple, parmi les fideles et disciples de Shozaki, on rencontre un homme qui
a un probleme d’addiction au jeu (le pachinko), une femme qui avait des problemes
psychologiques qui dérangeaient sa famille, la fille de Tagawa Toyo HJI[& (née en
1946) qui était victime de paralysie du sommeil (kanashibari 4:f& ¥ )™’ et de phobies
diverses, le fils d’une autre consultante qui était devenu «enfermé volontaire »
(hikkikomori 5| Z&E D) suite a des problémes de harcélement scolaire, etc. Toutes ces
personnes ont, a un moment particulier, entendu parler d’une personne qui pouvait les
aider et ils se sont rendus au Dainichi-ji, ol un « miracle » (kiseki #7fF) est survenu. Il
leur est alors révélé lors d’une séance d’oracle que leurs problemes ne pouvaient étre
résolus car ils impliquaient des acteurs de « I’autre-monde », sur lesquels les moyens
habituels n’ont aucune influence. Ils sont sujets a des « tourments intérieurs » (kokoro

V4

no nayami Lx®D 4 7) qui semblent insolubles.

197 Littéralement appelée « enchainement » en japonais, la paralysie du sommeil est une parasomnie
surtout répandue chez les populations adolescentes au cours de laquelle la personne se sent victime
d’hallucinations visuelles et auditives qu’elle a I’impression de subir sans pouvoir bouger ni parler, tout
cela associé a une sensation d’étouffement et de frayeur. Souvent, ces hallucinations impliquent la
présence d’étres identifiés comme non-humains et hostiles. Ce trouble du sommeil et les hallucinations
« écrasantes » qui I’accompagnent a souvent été I’objet d’un traitement religieux, mythologique et/ou
artistique.
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La possession-maladie

Dans beaucoup de cas, les tourments s’expriment par le registre de la
« possession-maladie », c’est-a-dire non contrélée ou voulue et amenant une situation
de souffrance qui marginalise la personne qui la subit. Selon les spécialistes exorcistes
ayant a traiter ces cas, cette possession non souhaitée touche surtout, aujourd’hui, des
femmes jeunes, souvent non mariées, qui resteront dans bien des cas célibataires par
leur entrée dans un parcours de pratique religieuse intense leur prenant tout leur temps
et devenant I’objet principal de leurs préoccupations. Ce fut le cas de F. M. qui
commenca a fréquenter le Dainichi-ji pour résoudre ses problémes de possession.

C’est aussi celui de Hagiwara Yuki #k/Ji H i, femme célibataire d’une
quarantaine d’années, qui bien que vivant et travaillant dans la ville de Saitama (prés de
Tokyo), se rend une fois par mois, pendant cing jours a Sasaguri pour participer a
I’ascese de la cascade a Ogi (Voir photos 22 et 23). Ce sont de graves problémes de
sante, associés a des troubles du comportement (dus a la possession) qui la conduisirent
au Dainichi-ji. lls y furent interprétés comme le fait d’un esprit malveillant, celui du

frere de son pére, qui s’était suicidé et reclamait des rites.
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Photo 23 — Disciples et fideles du Dainichi-ji pratiquant I’ascese de la cascade a Ogi (ao(t 2009)
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Photo 24 — Fidele recevant le rite de o-teate de Shozaki Ryasei aprés I’ascese de la cascade a Ogi

(ao0t 2009)
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Pour Uto Mitsuko, fidéle de Shozaki Ryosei dont j’ai parlé dans le chapitre
précedent, les échanges avec les entités qui possedent les détenteurs de « perception
subtile » (reikan) se font souvent sur un registre de confrontation. Elle illustre ces
oppositions réguliéres avec les esprits qui tentent régulierement d’emprunter son corps
par une anecdote. Alors qu’elle logeait seule dans un hétel lors d’un déplacement de
travail et était couchée dans son lit, elle a entendu dans la chambre des bruits de pas qui
se sont arrétés au niveau de sa téte. Cependant, elle avait déja senti que le lieu était
bizarre, et elle avait préventivement placé son chapelet autour de son cou et le Sitra du
Ceeur sur sa téte, ce qui explique, selon elle, le départ de cette présence qu’elle jugeait
malveillante. Le lendemain, elle n’avait plus aucune envie de dormir dans cet hotel
aprés son rendez-vous, mais il fallait bien y retourner puisque ses bagages étaient a
I’intérieur. Alors, apres une préparation mentale devant la porte de la chambre, elle est
entrée en sachant pertinemment que la présence en question I’attendait. Effectivement, a
peine elt-elle franchi la porte qu’elle sentit comme un poids lui tomber sur les épaules ;
cette sensation bien connue fut immédiatement attribuée a une ame malveillante qui
cherchait a emprunter son corps. La lutte fut rude. Une voix — celle de I’entité — résonna
dans sa téte : « Toi aussi, tu en as du pouvoir ! » (anata mo reikan ga aru »727- &
&3 %) Alors, elle a réuni ses forces pour faire sortir cette ame en criant « Sors de
la!». La encore, elle portait son chapelet et le Satra du Cceur, mais de toute fagon,
dit-elle, « a cette époque, j’étais déja forte ».

Ce type de récit témoigne bien, d’une part, de la double modalité sur laquelle
s’exprime la possession — maitrisée ou non — et de celle du « pouvoir » des spécialistes
religieux. Dans ce cas précis, la possession est négative, elle n’est pas voulue. Uto
Mitsuko dit elle-méme ne pas avoir encore acquis assez de force pour la maitriser.
Cependant, elle en a suffisamment pour repousser I’entité, I’ame d’un mort, selon ses
interprétations, qui cherche a « emprunter son corps ». Ces personnes ont donc pour but

d’arriver a une maitrise du phénomene de possession, ou de faire en sorte qu’il s’arréte.

162



L’etat de possession est indiqué, pour Junko Yasugaochi, par un phénomene appelé
« le vent mu par la main » (tekaze Jl)198, Dire « le tekaze arrive » (tekaze ga kuru F
& 233k %) indiquait la venue de quelque chose de « subtil » (reiteki na mono 272
% D). Ce quelque chose n’est pas nécessairement voulu ou bénéfique. Lorsqu’il I’est,
elle dit avoir « rencontré le vent » (kaze ni au JEL(Z<> ). Mais lorsqu’elle dit avoir été
« touchée par le vent » (kaze ni attaru JEZ 472 %), alors, cela indique la venue sur
elle de quelque chose de mauvais.

Pendant cette intrusion, la main tremble, et de sa bouche sort une voix qu’elle
entend « comme si elle venait d’un autre endroit », dont elle est capable, aujourd’hui,
d’identifier les paroles. Ces paroles sont importantes pour les gens qui demandent la
possession rituelle, et lorsqu’elles arrivent, tout le monde s’arréte de réciter les sitra

pour les écouter.

1-2 Interprétation et solution

L’interpretation du mal : recherche de causes et diagnostic

Avec I’oracle, les tourments du cceur et du corps des consultants trouvent une
explication. Par la bouche de Shozaki Ryasei, il leur est révelé que la cause de leurs
malheurs réside dans I’intervention d’entités de I’autre monde qui auraient été offensées,
ou qui sont malheureuses et/ou malveillantes. Ces malheurs sont penses comme
consécutifs a des fautes commises par leurs ancétres ou par eux dans une vie antérieure,
ou encore par eux-mémes dans cette vie, en offensant inconsciemment des entités de
I’autre-monde qu’il convient d’apaiser avant d’espérer un dénouement heureux. Suite a
cette révélation, le ou la spécialiste des oracles met en place un moyen pour les soulager,

en mettant en ceuvre un parcours thérapeutique et rituel pouvant parfois s’étaler sur des

198 Normalement, tekaze désigne I’air qui est produit par la main lorsqu’on I’agite, quand il fait trés
chaud pour se ventiler.
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années. Parmi les consultants sur qui ce moyen a eu un résultat positif, ceux qui sont
devenus des fideles ont parlé du Dainichi-ji a leur famille, dont les membres, surtout
leur conjoint, les fréres et sceurs et les enfants, deviennent ainsi souvent des fideles et se
mettent eux aussi a fréquenter le temple en cas de probléme, et/ou a entamer un
parcours d’ascese.

Les explications fournies par Shozaki Ryosei font appel a un systeme de
représentation typique des spécialistes des oracles. Ainsi, la vision de I’autre-monde en
tant que « terre pure » ol les &mes des morts se transforment en bouddhas (hotoke 1A)
grace aux rites accomplis par les vivants, deviennent des entités bénéfiques qui
protegent leur famille. Les offrandes sont attribuees aux animaux messagers des dieux,
comme le serpent pour le dieu d’lzumo et le renard pour Inari, selon les préférences
alimentaires attribuées a ces derniers : sushi au tofu sucré et poulet frit pour le renard,
ceufs pour le serpent, etc.

Ainsi, une femme venue consulter pour mieux s’entendre avec ses filles
découvrira que sa mésentente avec ces dernieres est causee par le ressentiment d’un
serpent, animal servant de messager ou envoyé (o tsukai F3f#\ ) du dieu d’lzumo,
qu’elle aurait tué sans le savoir. Pour cela, il lui sera ordonné d’amener trente ceufs qui
serviront d’offrandes aux serpents, offertes par Shozaki elle-méme pendant une semaine.
Une autre personne se fera dire d’amener des jouets et des gateaux pour les créatures de
I’eau kappa et les mizuko 7K-¥-, &mes des enfants morts par avortement, une autre, qui
aurait offensé le dieu Inari honoré auparavant par sa famille en délaissant son service,
devra offrir a son animal messager, le renard, des beignets de légumes (tenpura XK.5
5), du tofu GJE frit (abura age H1#517), des sushi au tofu sucré et de la friture de
poulet (kara.age F5+#5!7) avant de lire des norito 7199, ainsi qu’une journée de

purification a la cascade d’Ogi avec Shozaki Ryosei. Cependant, tous ne sont pas tenus

199 paroles rituelles codifiées utilisées pour s’adresser aux dieux dans le culte autochtone japonais, qui
étaient vraisemblablement a I’origine des sorts et des invocations. Cf. Harada Toshiaki Ji FH#( A, article
« Norito » L3 dans Nihon minzoku jiten HAXR{&3Hi, sous la direction de Wakamori Tard Flik#k
KH[S, Tokyo, Otsuka minzoku gakkai K E&723, Kobundo 54304, 1972, p. 557a-b, et Donald L.
Philippi, Norito. A Translation of the Ancient Japanese Ritual Prayers, 1990, p. XXV.
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d’apporter de la nourriture. Pour certains, il ne s’agit que de rites a effectuer, de
changement de diéte ou de décisions relatives a la vie quotidienne, comme I’abandon de
la réfection d’une maison, la mise de sel dans la direction nord d’une piéce ou la
purification d’un puits dépendant de I’habitation pour guérir un membre de la famille
qui vient d’étre admit a I’hopital. Les malheurs sont parfois causés par des dieux
mécontents suite a des interventions humaines : une mauvaise santé générale peut étre
ainsi causée par quelque chose au sud d’une maison qui géne le dieu Konjin <1200 et
le met en colére.

C’est ainsi que Yokota Shinmyo, maitre de Yasugochi Junko, lui demanda de
faire installer un oratoire pour le dieu des sols et des eaux Rydjin, aprés qu’il lui fut
apparu sous la forme d’une magnifique dragon brillant, « tel qu’elle n’en a jamais vu »
lors d’une cérémonie « d’apaisement de la terre » (jichinsai H1$£4%) pour la réfection
de la maison qu’elle célébrait chez les Yasugochi. Revéler le nom des dieux a vénerer et
demander a leurs disciples et fidéles de construire une stele ou un oratoire leur étant
consacré est I’une des manieres dont les spécialistes religieux transmettant les oracles
impriment les traces de leur cosmogonie dans le paysage, réactivant sans cesse le
panorama naturel et religieux. Ainsi, une patronne de restaurant pour pelerins se fit
révéler par une « personne qui voit» alors en pélerinage a Sasaguri, qu’il lui fallait
celébrer Sarutahiko d’une certaine maniére en lui dressant un autel et une statue, sous
peine de grands malheurs. Ce point important de la relation entre un spécialiste et son
groupe de fideles est I’'une des facons visibles dont ces derniers posent leur empreinte

sur la société et le paysage.

La solution rituelle
Beaucoup de consultants recherchent une solution immédiate a leurs maux. Dans

les cas de possession-maladie, il s’agit de retirer les ames néfastes des personnes et

20« Tutélaire du métal », dieu violent de la « VVoie du Yin et du Yang » (onmyads F&[5iE) associé a
des interdits de direction (kataimi J7=#). Voir Bernard Frank, 1998, Kata-Imi et Kata-Tagae, Etude sur
les interdits de direction a I’époque Heian, Paris, College de France, Institut des hautes études japonaises,
et Kawamura Kunimitsu JI[#7 3%, 2001, « Konjin », Encyclopedia of Shinto, Volume I, p. 98-99.
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surtout celles des animaux morts qui possédent les gens. Le moine Takata = H,
employé au Nanzo-in comme moine subalterne, est également connu a Sasaguri pour
proposer une « technique » (gijutsu £2717) de ce type. Les consultants lui sont adressés
par le bouche a oreille, en général envoyés par des devins ou voyants de Fukuoka qui
diagnostiquent la possession mais s’averent impuissants a y remédier. Sa virtuosité
rituelle se manifeste dans les rites d’exorcisme pour les tsukimono (tsukimono otoshi #%
WP & L et tsukimono harai ¥k ), mais il pratique également les rites de
possession avec sa femme, Takata Mitoyo, spécialiste des oracles, et notamment de

I’invocation de I’ame des morts (korei [&2E)%"

Selon lui, en cas de possession pathologique, il arrive que les pratiques de
dévotion ordinaire et la simple récitation de satra ne suffisent pas. Sa technique
elle-méme « ne marche pas a tous les coups » et il doit parfois lui-méme adresser les
consultants a des ogamiyasan comme Shozaki Ryosei. Takata décrit son travail comme
celui d’un « maitre des rituels » (kitoshi #T##f), et son efficacité ne repose selon lui
sur aucune capacité particuliere propre aux spécialistes oraculaires, mais plutét sur le
pouvoir du rite en lui-méme (notamment, la force d’invocation directe des mantra) et
sur sa propre dévotion individuelle. Il nie posseder toute capacité personnelle sortant de
I’ordinaire, telle que les perceptions extra-sensorielles, et dit s’en remettre entierement a
I’efficacité du rite. Celle-ci consiste selon lui, en la conjonction de «la force
d’intention du pratiquant » (gyaja no nenriki 173 ?:& 7)), avec la « force du croire du
fidele » (shinja no shinriki 153 @15 77) et la « force conférée par I’entité vénérée »
(honzon no kajiriki A<ZZ N 17)2%2, Autrement dit, le rite est un outil qui ne devient
actif que si trois éléments sont mis en place : le spécialiste religieux, détenteur de la
capacité (institutionnelle et personnelle) d’effectuer ce rite de facon exacte, un fidéle, et

des interlocuteurs de I’autre monde, a la fois présents parce qu’ils sont invoques et

201 Cet exemple témoigne d’un élément fondamental de la pratique du contact direct avec les entités :
I’association d’un maitre des rituel avec une spécialiste de la possession, comme I’a souligné Anne
Bouchy 2001, p. 96.

202 Je reviendrai sur cette notion importante de triple investissement dans le chapitre 7.
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représentes par I’entité a laquelle est dédiée ce rite. Selon Takata, le rite est donc un
échange tripartite qui ne doit que peu ou rien au « pouvoir personnel » d’un specialiste
religieux, et si pouvoir il y a, il provient de cette capacité, ou plutét cette légitimité, a

célébrer le rite devant des objets de vénération®®.

Photo 25 - Rite du o-teate donné par une disciple de Shozaki Ryasei aux participants de la féte d’Inari

(avril 2008)

Esprits-animaux et ames affamées

Par quelles entités les gens se disent-ils possedés ? L’équipe d’ethnologues réunis

203 Chez Weber le charisme est dit « personnel » & cause de ses propriétés spécifiques, & savoir qu’il est
strictement attaché a une personne, méme dans les cas ou c¢’est une institution qui I’a dévolu a un individu
(comme c’est le cas avec le moine Takata). Cependant, il est aussi « situationnel », ainsi que I’a montré
Michel Dobry qui qualifie le charismatique de «saillance situationnelle » (Sociologie des crises
politiques, Paris, 2009, p. 204-208) et le définit comme « la somme des anticipations de tous les acteurs
qui font de cet homme une solution acceptable par les autres » (Raphaélle Laignoux, Que faire du
charisme ? p. 19)
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par Komatsu Kazuhiko a classé les entités possédantes en cing grands types : les dieux
forces de la nature tout d’abord, puis les « ames » (tamashii . ou encore rei, ryo =£)
d’humains (morts ou vivants), les animaux (chiens, renards, serpents notamment) et les
« dieux-demons » (kijin), les arbres de grande taille ou anciens, et enfin, des esprits de
lieux204,

Une précision s’impose sur ces termes. Le terme rei 52 évoque un principe
intérieur qui est un difficile a traduire par «ame» sans éviter d’évoquer des
significations judéo-chrétiennes dont il se distingue. Anne Bouchy propose le terme de
« principe subtil »205, Ce principe subtil est partagé par tout ce qui existe : végétaux,
humains et animaux.

A Sasaguri aujourd’hui, on parle généralement de renards ; kitsune 3, chiens ;
inu K, chiens viverrins ; tanuki J#)?°, qu’on appelle aussi hyai #&{& (« possession »)
ou hyorei (« @me (agent) de possession ») ou tout simplement rei. Mais cela peut-étre
aussi des dieux, kami sama, et méme des « ames de personnes vivantes » (ikiryo E5E),

qu’on « attrape » et qui « s’accrochent » (tsuku 7% <) aux vivants. Ils peuvent aussi étre

204 Komatsu, ibid., p. 21.

25 Anne Bouchy « Des expériences autres du monde. Appréhender le vécu des oracles dans la société
japonaise », in Des expériences du surnaturel, Archives de Sciences sociales des religions 145 (2011),
janvier-mars 2009, pp. 51-72.

206 | *importance des esprits animaux comme protagonistes dans les discours sur la possession, méme
dans un milieu semi-urbain comme Sasaguri, peut sans doute étre rapproché de ce que dit Anne Bouchy
sur les dieux protecteurs animaux des oracles : « Les sangliers, les cerfs et les serpents blancs, les ours,
les singes et les corbeaux, y apparaissent craints et vénérés comme kami de la montagne. L’homme y est
montré comme cherchant a interpréter leur volonté par des oracles, pour régler sur eux son
comportement et éviter les catastrophes. L’animal-incarnation ou véhicule des kami est une constante de
la religion coutumiere. Cette constante s’est trouvée renforcée par le bouddhisme qui parle de la
réincarnation de I’ame des morts dans les animaux des voies infernales ou de ce monde ; ou qui montre
certains bodhisattvas et de nombreuses figures bouddhiques secondaires montés sur des supports animaux.
Le renard, en particulier, fut intégré dans un rite mélé d’éléments bouddhiques et pratiqué par les ascétes
des montagnes, les gyoja de tout genre mais aussi par les moines. Celui-ci, appelé rite de Dakiniten, fut
utilisé pour la divination, I’acquisition des pouvoirs, les malédictions ou les exorcismes. La littérature
ancienne, les récits oraux fourmillent de ces histoires de renards porteurs de bonheur ou de malheur,
serviteurs d’ascétes redoutés. ». Anne Bouchy 2005, op. cit.,, p. 125-127. Dans son article « La
“possession” des esprits animaux (tsukimono) au Japon et la mythologie bouddhique », dans Cahiers
d’Extréme-Asie 21 (2012), « The Way of Yin and Yang. Divinatory Techniques and religious Practices /
La Voie du Yin et du Yang. Techniques divinatoires et pratiques religieuses » édité par Bernard Faure, p.
387, Nobumi lyanaga 7K{53% souligne qu’il ne s’agit d’ailleurs pas d’animaux ordinaires, mais fictifs,
et seulement visibles a certains, a certains moments. Les spécialistes religieux qui les voient soulignent
souvent leur couleur ou leur taille inhabituelle. A I’instar des « fantdmes », ils sont les seuls & les voir.
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« attrapés » dans les lieux ou les gens « jettent » leurs soucis et leurs « impuretés »
(kegare %777 L), comme les cascades.

Le verbe « attraper » ; tsuku & <, a plusieurs sens, mais il s’agit au départ d’un
terme servant a désigner un état de fixation des entités sur la personne, ce qui est

expliqué par Komatsu Kazuhiko :

Le mot « tsuku » désigne et explique une situation physiologique et psychologique anormale,
c’est-a-dire qu’il signifie une situation dans laquelle un dieu ou un esprit est venu s’incorporer
(noriutsutta 3 VW £ - 7). Il y a beaucoup d’expressions différentes de la situation de possession,
mais pour faire simple on peut dire qu’il s’agit d’une situation ou la conscience de la personne
« prise » est remplacée par celle du dieu ou de I’esprit qui possede (une situation de transe). Par
exemple, dans le cas d’une possession par un renard, la conscience de la personne est remplacée
par celle du renard et son comportement devient également celui d’un renard. Mais il existe un
autre sens au mot « tsuku » en plus de celui de cette situation de changement de conscience induit
par la situation de possession, un peu plus large, qui est aussi utilisé pour désigner une situation de
ressenti anormal dans son corps sans impliquer de changement de conscience. 207

Cependant, ce genre d’expériences arrive aussi aux pélerins qui se retrouvent
seuls sur les chemins. Sasaguri est réputé pour étre un endroit ou I’on peut « attraper »
des influences ou des ames néfastes et faire des rencontres sortant de I’ordinaire. Les
rencontres inquiétantes font en effet partie des aléas du pelerinage a Sasaguri, que I’on
fasse le parcours seul ou en groupe. Ainsi, de nombreux témoignages rapportent ce type
d’expérience : voix mystérieuses et chuchotantes dans un oratoire vide et silencieux,
paralysie soudaine en passant devant une statue ou une stele, présence invisible sur les
chemins, pour les pélerins qui s’attardent a la nuit tombée. Dans cette epistémologie de

la mauvaise rencontre que I’on peut faire a Sasaguri, on trouve les humains voleurs

27 Komatsu Kazuhiko /MAFIEE dans son « Etudes sur la croyance en la possession par les esprits »
(Hyarei shinks ron ¥&ZE15M174), Minshi shitkys shi vol.30, Yizankaku # L], 1992, p. 375. Ce terme
peut aussi signifier « avoir de la chance », comme I’explique Sasaki Kokan : « 1l y a beaucoup d’étudiants
qui, en sortant d’un examen ou ils ont pu répondre a de nombreux problémes, bondissent en criant :
« Aujourd’hui, c’était fixé [sur moi] ! » [>T %] Au contraire, ceux qui ont raté disent « Aujourd’hui,
je I'avais pas ». ["2U>T72\ ] Les jeunes d’aujourd’hui utilisent ces « je I’ai », « je I’ai pas » dans des
situations variées de leur vie quotidienne. Mais quand on leur demande ce a quoi ce «je I’ai » fait
référence, ils répondent que « I’avoir » désigne « réussir :  avoir de la chance », et que son contraire « ne
pas I’avoir » désigne « rater: étre malchanceux ». Quand on leur explique que « I’avoir » signifie
« I’avoir accroché a soi » et que, dans les temps anciens, cela faisait référence a la capacité spirituelle et
magique de la personne [en état de fixation] de faire changer un destin ou tourner une situation, ils sont
tous surpris. » Sasaki Kokan 1% % A ZZ#, Hotoke to rei no jinruigaku. Bukkys bunka no shinso kozo {4
& B O NEF——LHUL O JEHEE, Tokys, Shunjasha FFk 4L, 2000 (1 éd. 1993), p. 115.

169



d’offrandes cotoyant les renards, réputés pour perdre les pelerins ou leur jouer des tours
en se deguisant en personnes a I’aspect louche208, dans des endroits mal indiqués et en
pleine forét. Ces rencontres mystérieuses sont doublées d’une expression positive,
lorsqu’il s’agit du Grand Maitre Kobo, qui prend volontiers la forme d’un peélerin
solitaire ou d’une ombre sur les photos. Pour les gens qui y accomplissent des actes
religieux, Sasaguri est un lieu chargé, puissant, ou s’accumulent les ames. Ces derniéres
« fatiguent » les pélerins, surtout les plus vulnérables.

Les ames néfastes sont les plus nombreuses, notamment les ames des enfants
(mizuko san 7K~ & A), et de défunts « sans liens » (muen-san 5 X A)), ¢’est-a-dire
sans famille pour conduire les rites ou des animaux. Les renards, nous apprend un
moine pratiquant des exorcismes209, seraient les plus effrayants car les plus faciles a
attraper. Les plus « mauvais », parait-il, seraient les « renards des champs » (no-gitsune
B79), de couleur brune, alors que les blancs seraient au contraire « semblables aux
dieux », leur robe s’éclaircissant au fur et & mesure de leur ascension dans la hiérarchie
extra-mondaine®’®. Ces esprits, en possédant les gens, « empruntent la bouche et le
corps » des vivants pour réclamer des rites ou exprimer les souffrances qu’ils vivent

dans I’autre monde. Cela se fait souvent sur un registre physiologique : « j’ai froid »,

208 | es renards sont des animaux au statut ambigu, & qui on attribue toutes sortes de farces et de
transformations. Voir Anne Bouchy 1984, « Le renard, élément de la conception du monde dans la
tradition japonaise », Le Renard : tours, détours et retours, Etudes mongoles 15, Laboratoire d’ethnologie
et de Sociologie comparative, Université de Paris X, Nanterre, p. 17-70.

2% Dans son article « La “possession” des esprits animaux (tsukimono) au Japon et la mythologie
bouddhique », p. 387, Nobumi lyanaga donne I’explication suivante : « Il existe un emploi absolu du
verbe tsuku sans aucun complément. Par exemple, watashi wa honts-ni tsuite imasu FAIFAR 2D\ C
VWVET, littéralement « je suis réellement attaché », signifie : « j’ai vraiment de la chance ». On peut
utiliser cette phrase, lorsqu’on a gagné un prix a la loterie, ou qu’on a évité de justesse un accident grave.
Ce sens-la (dans le sens d’ « attachement-possession »), constitue méme I’emploi le plus fréquent de ce
verbe. La simple forme nominale tsuki (qui s’écrit normalement en hiragana, -> &) peut-elle méme
avoir le sens de « chance », comme le souligne Komatsu Kazuhiko /M2F1 2, auteur d’un livre important
sur les phénomenes de possession au Japon. »

219 Anne Bouchy rapporte que, pour la spécialiste des oracles d’Osaka qui est la protagoniste principale
des Oracles de Shirataka, plus un renard est blanc, plus il a un rang élevé » (p. 118). Elle a insisté par
ailleurs sur la vitalité de la conception du renard comme kami et véhicule animal-intermédiaire des dieux
encore aujourd’hui « pour toute une partie de la population » : « bienveillant et terrifiant, I’intermédiaire
par excellence » (Anne Bouchy, Les oracles de Shirataka, p. 127). Dans ce que nous avons rapporté ici a
propos des renards, la personne qui parle est un moine exorciste du Nanza-in, Takata. (Propos recueillis
le 24 mars 2010).
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« j’ai chaud », « j’ai faim/soif », « j’ai mal... »

La premiére &me a posseder F. M., une femme d’une quarantaine d’années
originaire de Shimonoseki T B4 et se rendant régulierement a Sasaguri, fut celle de son
beau-frére, decéde d’un cancer. Ensuite, cela a été I’esprit d’un criminel mort sur une
ancienne aire de décapitation, sur laquelle était construit son lieu de travail. Cette
ame disait par sa bouche : « Va chercher ma téte ! » Ensuite, ce fut I’ame de feetus
avortés. A ce moment la, cette femme parlait avec une voix ressemblant a celle d’un
enfant, et demandait toujours a manger (du chocolat, notamment) : «j’ai faim, j’ai
faim ! », qu’elle avalait « gaaa ! » d’une seule traite.

Cette femme de grande taille, a la voix grave et I’air calme et posé m’a eté
présentée dans le bus de retour du pelerinage a la cascade de Ogi par une autre femme
pratiquant cette activité sous la direction de Shozaki Ryasei, comme I’une des quelques
participantes qui « parlaient » dans la cascade. Autrement dit, quelqu’un sur qui
« descendaient » les &mes. Pourtant, F. M. disait n’avoir aucun pouvoir de perception.
Si les ames entraient si facilement dans son corps, c’est parce qu’elle était, selon elle,
une personne « vide », « faible », sans confiance en elle. Elle se comparait en cela a une
« marionnette » dans laquelle toutes sortes d’influences pouvaient entrer.

Sa famille est au courant de son état et tout le monde surveille la moindre
modification de son caractére, au cas ou une ame serait encore entrée dans son corps.
Dans ces cas I3, les symptémes sont toujours les mémes. Lorsque cela se produit, elle se
sent lourde au niveau des épaules et du dos (senaka ga omokunaru i5 N E < 72 5),
comme si on s’accrochait a elle. Ensuite, elle se sent vide, n’a envie de rien, a I’humeur
sombre comme lors d’une dépression (kibun ga ochikonde kuru 573 23% HiA A Tu
<, waruku naru < 72 %, utsu naru 72 %) ou perd conscience (ishi ga toreru Ei&
23HLAL %). Sa voix, sa maniére de parler, de bouger, changent du tout au tout. Elle peut
aussi manifester un comportement animal. Quand la famille, frappée par ses symptomes,
lui demande comment elle va, alors 1a, les mots de I’entité sortent. Parfois, ces

« paroles » ne sont que de simples jappements, des pleurs ou méme, une langue
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archaique ou inconnue. Elle se met a avoir des envies subites et bizarres, souvent a
I’opposé de ses godts habituels. Ainsi, I’ame d’un chien s’étant accroché a elle, M. F. se
mit @ manger du poulet frit (kara.age), alors qu’elle détestait ce plat en temps normal.
Une autre fois, possedée par I’ame d’un enfant, elle dévora des bonbons par paquets
entiers. Quoiqu’elle puisse manger dans ces cas la, il lui était impossible de grossir, ce
qui était alors interprété comme un signe manifeste de la possession-maladie.

En dehors de ces crises par lesquelles elle montre quel type d’ame la possede, elle
reste dans une état de passivité et de semi-léthargie, émaillé de violentes sautes
d’humeur, qui sont interprétées par I’entourage comme autant de manifestations de
I’ame. Son visage change également, prenant souvent un teint verdatre, et ses joues se
creusent.

Le comportement animal évoque la possession par une catégorie d’ames redoutée,
les « ames d’animaux » (tsukimono #&47) qui n’est jamais de bon augure et dont il faut
se débarrasser au plus vite. Cependant, une autre catégorie est elle aussi redoutée : il
s’agit des ames des enfants morts, un type de possession dont sont souvent victimes les
jeunes femmes non mariées. Si les ames d’animaux tendent a se faire plus rares dans
une société dont les campagnes se vident, ils sont toujours présents dans I’imaginaire
collectif, surtout les « chiens », remis au goQt du jour par la présence des « petto » (-~
> ) ou « petits animaux de compagnie », a qui I’ont fait une place dans les cimetieres,
et les «renards», a la pérennité assurée par leur statut d’animal emblématique,
notamment dans le culte trés répandu du dieu Inari. Quant aux ames tourmentées des
enfants morts, ils sont d’autant plus au cceur des préoccupations religieuses que la
présence active des femmes dans le paysage religieux se donne de plus en plus a voir. F.

M. fut victime des deux.
Etre fort, étre faible : les supports humains des ames

Les jeunes femmes, en particulier, les personnes en état de faiblesse mentale et

physique, et les gens « gentils » seraient les plus exposeés, surtout s’il y a des secrets a
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réveler, comme I’avortement caché avant le mariage d’une jeune fille ou la volonté d’un
ancétre qui n’a pas éte respectée. Ces expériences de la possession se font sur deux
registres : non souhaitée et subie ou voulue et maitrisée. Dans le second cas, les
supports des entités qui possedent sont les spécialistes des rites oraculaires. Dans le
premier, elle est source de désordre, de tourments et de pathologies.

Parfois, des entités sont particulierement virulentes et le spécialiste échoue a en
débarrasser completement le consultant. Dans ce cas de figure, les consultants doivent
donc multiplier les rites et les asceses, s’engageant alors dans un parcours thérapeutique
et rituel qui est le méme que celui par lequel le spécialiste des oracles est passé. C’est
ainsi qu’une petite partie des consultants, ceux qui «restent» et sont présents
quasi-quotidiennement dans I’entourage du spécialiste, sont des personnes qui bien
qu’« ordinaires » au départ (dans le sens ou elles n’ont pas encore les capacités ni
aucune des prérogatives de spécialiste religieux) sont en fait des spécialistes des oracles
en devenir. Ces individus tentent de transformer une expérience non maitrisée, subie et
vecue comme une malédiction, en technique utile a eux-mémes et a la communauté.
Pour se faire, ils s’entrainent aupres d’un maitre comme Shozaki Ryosei, qui les guide
dans leur parcours d’ascese, en vue d’obtenir les capacités nécessaires a la maitrise de la

possession.

I1. Ce que les fideles viennent chercher aupres des spécialistes des oracles

2-1 Rencontre avec un modele

Pour M. F., bien avant le role de référent religieux que vint tenir Shozaki Ryasei,

c’est le personnage de sa grand-mere, pelerine de Sasaguri, qui eut une influence sur la

facon dont elle interpréta son mal, et aussi, semble t-il, sur la facilité avec laguelle son

entourage accepta la solution rituelle. C’est sa grand-mere qui la premiére lui parla du
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Dainichi-ji, le temple de Shozaki Ryosei. C’est aussi cette derniére qui lui parla de
Sasaguri comme d’un endroit miraculeux, peuplé d’esprits et de dieux aux demandes

exigeantes :

Alors qu’elle [la grand-mére] faisait le pélerinage a Sasaguri, une voix s’est faite entendre :
« Tu ne fais que prier pour des demandes personnelles, et lorsque tes vceeux sont réalisés, tu ne
remercies pas », lui a t-on dit, ce qui inaugura pour elle une pratique du pélerinage plus assidue.
Une chose similaire était déja arrivée a son frére, a Dazaifu K=2/f. Il passait au sanctuaire
Tenmangu Kiifi = sans s’incliner. Alors il a entendu cette voix, puis une main lui a attrapé le
poignet et il a senti une manche de kimono le froler.

Cet épisode explique, pour elle, I’origine de sa perception « subtile », héritée de sa
grand-mere. Celle-ci est la premiére qui eut une pratique religieuse intense dans la
famille. En entrant dans cette voie de pratiques intenses, elle affirme prendre « la suite »

de sa grand-mere.

Ainsi M. F. dit avoir rencontré Shozaki Ryosei en etant possédée par une ame qui
souhaitait des rites et qui I’avait possedée dans ce but. Elle est alors montée dans un taxi
et a demandé a ce qu’on I’emmeéne au Dainichi-ji. Mais le taxi s’est trompé de chemin,
et elle, alors qu’elle n’y était jamais allée, s’est mise a hurler en changeant de voix :
« Non, c’est par la ! » en indiquant la route qui y menait. A son arrivee, Shozaki Ryosei
a tout de suite compris sa situation et a donné des rites pour I’entité qui la possédait, ce
qui I’a fait sortir. C’est aussi Shozaki Ryosei qui sut lui révéler les noms et la nature des
entités qui la possédaient et leurs réclamations. Cette derniere lui permit d’échapper a

une situation de détresse extréme :

Gréace a elle, j’arrive a savoir qui sont les entités qui se sont accrochées a moi. Si je n’avais
pas rencontré le sensei, je serais a I’asile.

En plus de sa réputation, de son efficacité et de son assise institutionnelle, la
personnalité (jinkaku AfA ou hitogara A#) du maitre est primordiale. Le traitement

personnalisé qu’il consacre a chacun participe entierement de son charisme. Shozaki
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Ryosei est considérée comme une « mere » par Hagiwara Yuki.
Les specialistes des oracles jouent pour ces personnes en crise avec elles-mémes un
role de modele, puisqu’elles sont passées par un itinéraire de détresse similaire et ont

réussi a transformer une situation initialement négative en quelque chose de positif :

Avrtisans, pour eux-mémes et pour les autres, de la recomposition de la vision du moi et du
monde, les fugeki contribuent a la construction des identités individuelles et collectives, tout en
entretenant vivant, dans I’univers contemporain des représentations, le « monde autre » de la
montagne et des entités qui y résident.211

2-2 Prise en main active

Asceses et activités diverses

En fréguentant un spécialiste des oracles comme Shozaki Ryosei, les consultants
ont acces a diverses activités religieuses, en plus de celles qui sont déja proposées dans
le temple.

Ainsi, Tagawa Toyo participe a diverses activités religieuses, dont le pélerinage
d’hiver organisé par le Nanzo-in. Pourtant, cette femme se définit avant tout comme
fidele de Shozaki Ryosei, dont elle est I’une des disciples. Elle entretient un rapport
direct avec cette derniere qu’elle n’a pas avec le supérieur du Nanzo-in ou son fils.
L’elément déclencheur de son investissement au Dainichi-ji fut le suivant: Sa fille
aujourd’hui agée de 36 ans et mére de famille, rencontra de graves problemes
personnels avant I’age de 25 ans. Ceux-ci furent interprétés par Shozaki Ryosei comme
les manifestations d’une ame d’un mort ou d’un fantéme (borei 1-5%), qui apparaissait
notamment lors d’épisodes terrifiants de paralysie du sommeil (kanashibari 4## 9 ).
Cette situation dura trois ans, jusqu’a ce que la meére se décide a consulter Shozaki
Ryosei, dont elle entendit parler par une amie. Comme bon nombre d’autres fideles, elle

participe a I’ascese de la cascade collective mensuelle organisée par Shozaki a Ogi.

211 Anne Bouchy 2001, p. 105.
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C’est I’une des disciples qui s’occupent de son temple. Sa sceur est également devenue
une fidele, et une pratiquante assidue du takigyo dans la cascade de Fudo, d’ou I’on peut,
selon Shazaki, « voir I’autre monde » (ano yo ga mieru & O1EASH 2 2).

De la méme facon, I’ascese de la cascade sous la direction de Shozaki Ryosei a
permit a F. M. d’acquérir plus de controle sur la possession. Si les crises de possession
peuvent survenir n’importe quand, il lui arrive aussi d’étre prise sous la cascade par les
ames : c’est la qu’elle se met a « parler ». Dans ces cas la, son maitre, Shozaki Ryosei,
fait sortir I’entité immédiatement, car il ne s’agit pas d’une possession désirée. Par
ailleurs, c’est elle qui identifie ce qui possede F. M. Mais depuis quelques temps, ce ne
sont plus des @mes des morts ou d’animaux mais des divinités ; « kami sama », qui
entrent en elle, et Ia, tout est différent. C’est plus ou moins, ce qu’elle recherche
maintenant en entrant sous la cascade. « En demandant, ils viennent, dit-elle. Ils peuvent
étre partout a la fois (bunshin to natte 43 & & 72 - C). La sensation ne se fait plus au
niveau des épaules mais du haut de la téte comme une descente, « car ils sont d’un
niveau supérieur ». La téte fait mal, comme si elle portait un casque. La encore, les
manifestations sont celles de I’entité, et elles sont parfois visibles pour plusieurs
personnes. Par exemple, elle se sent auréolée de flammes (ka.en k%) dans le cas de
Fudo myoo. Selon elle, les « kami sama » ne parlent pas la méme langue que nous, et
lors d’une visite a un oratoire, alors qu’elle écrivait les yeux fermés avec un pinceau,
elle s’est mise a écrire dans une langue inconnue dont les caracteres « ressemblaient a
de I’arabe, mais sans en étre », « une langue qui n’existe pas sur terre » et que personne
ne pouvait lire. Dans ces cas la, ses paroles sont tout d’abord incompréhensibles, mais
les gens autour d’elle lui parlant en japonais, elle se met petit a petit a répondre dans ce
méme idiome, « comme si le kami sama apprenait la langue », mais toujours sous une
forme inhabituelle et souvent archaique, qu’elle-méme ne comprend pas. Comme elle
ne pouvait pas jeter ce que les kami sama avaient écrit, elle les a fait braler dans le foyer

(taki age %k % _FiF) lors d’un rite du feu au temple Dainichi-ji.

176



Photo 26 — Takase Kakumyo enseignant a deux jeunes coiffeurs de Fukuoka la maniére d’entrer sous la

cascade de Yoro (mars 2008). On apercoit le sachet de sel utilisé pour purifier la cascade au préalable.

Sortir du quotidien

Les tourments psychologiques sont, dans beaucoup de cas, la cause initiale ayant
conduit des personnes a pratiquer I’ascése de la cascade dans I’espoir d’une solution,
pour eux-mémes ou pour un proche. Un bon nombre des fideles de Shozaki Ryosei qui
pratiquent I’ascése de la cascade sous sa direction I’ont commencé suite aux problemes
de leur enfant adolescent, et ce fut également le cas pour Makino Mika qui fit faire
I’ascése de la cascade a sa fille lorsque celle-ci fit une dépression. Beaucoup de
pratiquants évoquent, en plus de son aspect purificateur, I’effet thérapeutique et
tonifiant de cette ascése qu’ils assimilent a une pratique de sante et qui leur permet de se
« recharger » directement en énergie, dans un cadre naturel situé en dehors du quotidien.

Certains vétérans expliquent leur longévité et leur santé grace a sa pratique réguliére.
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Les asceses dirigées proposées par les spécialistes des oracles a leurs fideéles et
disciples permettent a ces derniers d’évacuer leurs probléemes de tous les jours, de les
extérioriser et surtout de les replacer dans un contexte plus large que celui de leur
quotidien immédiat. Lors des activités rituelles qu’ils accomplissent sous la direction du
specialiste religieux, ils se retrouvent soudain dans un cadre a la fois dépaysant et
considéré comme un havre ressourcant par leur maitre qui y a pratiqué I’ascése et trouve

lui-mé&me une solution a ses tourments.

D’autre part, les fugeki proposent aussi un triple déplacement du probleme reproduisant leur
propre parcours ; d’abord déplacement du moi vers I’autre : en instaurant le culte d’une divinité qui
devient le point de référence dans la dimension autre, et la clef des causes négatives et positives ;
puis de I’extérieur vers I’intérieur : ils font intérioriser la démarche en incitant a la pratique
individuelle de I’ascése ; ensuite dans I’espace : ils emmeénent avec eux les consultants lors de leurs
pélerinages vers la montagne lkoma et autres lieux de leurs pratiques.212

Le lieu d’ascese, souvent situé dans un cadre naturel exceptionnel, est en outre
chargé d’histoire et de pouvoir.

Tokunaga Wasan vit et regoit ses consultants dans le département de Miyazaki, ou
elle vit.

Connu comme I’un des premiers foyers du peuplement de I’archipel, il compte
de nombreux sites archéologiques anciens et des sanctuaires considérés aujourd’hui
comme des « powerspots /X7 — &K > h*2 » ainsi que le sanctuaire de Hyiga
Ama-no-iwato H [A1 K5 7 itk & Takachiho & T-%& et celui de Udo #5/7 #fi= (ville
de Nichinan HF4), ou se seraient déroulés de nombreux épisodes du Kojiki i 55c.
Tokunaga Wasan y emmene souvent ses clients de la ville lorsqu’ils viennent lui rendre
visite, notamment les enfants victimes de harcelement scolaire et ceux qui refusent
d’aller a I’ecole, s’enfermant dans leur chambre. Pour elle, les promener dans un décor

naturel a couper le souffle, leur raconter des récits merveilleux tout en les mettant en

212 Anne Bouchy 2001, p. 101.

213 « Lieux de pouvoir » : endroits considérés comme rassemblant une grande force spirituelle et qui
correspondent souvent a des lieux sacrés comme des villes de pélerinage ou des grands sanctuaires. C’est
un terme utilisé par les médias, pour illustrer une tendance touristique privilégiant les voyages a but
« spirituel ».
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relation avec ces monuments anciens « chargés » en énergie, participe d’une thérapie
globale dont elle affirme le succes. Pour ces personnes, souvent enfermées chez elles
depuis des mois et en pleine dépression, il s’agit d’un véritable bol d’air frais.
Aujourd’hui, comme I’a trés bien fait remarquer Hasebe Hachiro 4 /\ AR,
un grand nombre de personnes, notamment de moins de 30 ans, se tourne vers la
pratique de I’ascése suite a la lecture de ces livres, qui indiquent un peu a la maniere
d’un manuel de voyage, les différents types d’ascése et les lieux de pratique ou I’on
peut s’entrainer sous la houlette des officiants des temples et sanctuaires qui en sont
responsables. Les témoignages a la premiere personne sont de mise, et une grande
subjectivité qui se veut le reflet des expériences intérieures du pratiquant est attendue.
Ils sont une bonne illustration des motivations de toute une frange de la population
religieuse aujourd’hui, des jeunes a qui la « religion » fait moins peur qu’a leurs ainés,
pour qui I’image des groupes religieux a changé drastiquement a la suite des incidents
des attentats au gaz sarin dans le métro de Tokyo par la secte Aum en 1995. Ce sont ces
pratiquants, plus jeunes, que I’on retrouve dans les sites d’ascese de la cascade et sur les
chemins de pélerinages, avouant tout de go ne pas avoir de « croyances particulieres »
alors méme qu’ils accaparent une religiosité ou le recours direct aux divinités est

franchement exprimé.

Weber avait déja souligné que les fidéles des « charismatiques » formaient une
communauté émotionnelle qui, bien qu’issue du rapport direct et personnel avec un
specialiste religieux reconnu comme charismatique, pouvait étre transmis a un groupe
plus large, et notamment a la famille.

Ainsi, Shibata Miyoko 42 ZE{% 1 est, avec son fils Shogo & # , sa fille Kimiyo
F X et son époux, une consultante de Shozaki Ryosei. Les membres de cette famille

originaire de la ville de Tsuyazaki #H/ZIFF située a 40 minutes de voiture de Sasaguri,

21 Hasebe Hachird 2011, « Yama no seisei to taiken shugyd » [LIDEEM: & {KBRIEFT Shugen he no
shotai. Reizan to shugye taiken {EBR~DFRF—— 1L &ETTIAER Tokyo #uL, Shinjinbutsu draisha
BT AL, p. 204-210.
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étaient, a la géneération précedente, des pelerins du pelerinage originel de Shikoku. Le
fils, au lieu de reprendre le flambeau a la mort de sa mere, décida d’accomplir le
pelerinage a Sasaguri pour ses parents décédés (kuys henro fitZ#1E ) et devint un
fidele du Nanzo-in. Lors du pélerinage d’hiver organisé par ce temple et auquel Shozaki
Ryosei participait, il la rencontra et en parla a sa femme. Cette derniere, qui
n’accomplissait pas le pelerinage, se décida a venir au Dainichi-ji en 1999 pour obtenir
des conseils suite a des problemes concernant ses enfants alors adolescents. Shozaki
Ryosei en révéla les causes, donna des instructions rituelles pour leur résolution et les
deux parents devinrent des fideles. Néeanmoins, chacun des deux se dirigea vers une
religiosité différente : alors que la mere téléphone régulierement en cas de souci a
Shozaki Ryosei, elle n’accomplit aucune forme d’ascése ou de pélerinage. Son époux,
lui, devint un disciple de la spécialiste, se dirigeant vers une religiosité plus intense. Au
sein d’une famille qui fréquente le méme groupe religieux, chacun peut avoir des

trajectoires religieuses différentes.

Ceux dont les problémes ne sont pas résolus

A contrario, la situation de F. M. n’a pas encore connu de résolution, que ce soit par
le retour a la vie de famille ou par la consécration religieuse, car elle n’est pas encore
devenue speécialiste. Si on compare sa situation actuelle a une certaine période du reécit
de Shozaki Ryosei ou de Tokunaga Wasan, le récit de son parcours religieux exposé
précedemment ressemble au départ d’une carriere de spécialiste des oracles. Cependant,
F. M. n’en est pas encore la: elle ne peut pas délivrer et interpréter des oracles toute
seule et n’a aucun fidéle ou disciple autour d’elle. Elle en est encore au stade de la
pratique intense, celle qui la conduira peut-étre a la maitrise et a la reconnaissance de
son état. Cependant, la possession pour elle a été des le départ pathologique, a la
différence de Shozaki Ryosei dont la premiere possession fut le fait d’une entité

supérieure lui proposant un contrat. Selon ses propres mots, la différence entre des gens
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comme Shozaki Ryosei et elle, c’est le fait que dés le début, ce sont des « kami sama »
qui sont incorporés, ce qui n’a pas été son cas. Pour les specialistes religieux
professionnels, la possession est le fait d’entités supérieures, alors que pour ceux qui en
sont victimes, il s’agit d’entités inférieures. Evidemment, comme selon elle, le but des
entités qui la possedent étant « d’emprunter le corps des gens comme réceptacle lorsque
c’est possible car ils veulent manger, faire comme les vivants ou obtenir des rites », ils
essaient de le faire avec des gens comme Shozaki Ryosei également, mais n’y arrivent
pas car, grace aux pouvoirs acquis par leurs pratiques, ceux-ci les en empéchent. Ce
n’est pas encore son cas, dit elle. L’ascése de la cascade lui permettra peut-étre d’y
arriver. Mais maintenant que sa situation est plus ou moins stabilisée, F. M. ne se rend
au Dainichi-ji que lorsqu’elle est en proie a des problemes personnels graves.

La fille de Tagawa Toyo, se trouve dans une situation similaire. Inquiete pour sa fille
de 16 ans qui présentait des symptdmes dépressifs menacant le bon déroulement de ses
études et poussant sa mere a arréter de travailler pour s’occuper d’elle a plein temps,
cette femme de Nogata /7, ville située au dessus d’lizuka, se rendit au Nanzo-in. La,
elle fut orientée vers le Dainichi-ji. Les causes de sa depression ont été interprétées par
Shozaki Ryosei comme une charge karmique négative (innen [Xli%) héritée de son peére,
dont le cousin est passé par les mémes affres avant de guérir par la pratique religieuse.
Cette derniére lui fait faire diverses pratiques depuis une dizaine d’années dans le but de
I’amener a maitriser cette sensibilité excessive, cause de son malheur. Malheureusement,
cela n’a pas marché. Jusqu’a ses 35 ans, elle alterna les séjours a I’hopital volontaires et
une vie active qu’elle n’était jamais capable de mener bien longtemps. « Si seulement
elle devenait capable de (les) frequenter d’une facon avantageuse, dit sa mere en se
référant aux étres du monde autre avec lesquels sa fille dit pouvoir communiquer. Mais
cela n’est jamais arrivé ». Elle ne se rendait au Dainichi-ji que lorsqu’elle allait mal.

Selon le supérieur du Nanzo-in, lorsqu’il est impossible d’arranger la situation par le
biais des rites, le seul moyen qu’il reste est de rendre la personne plus forte, 8 méme de

contréler son état avec I’ascese. Ceux qui continuent deviennent éventuellement des
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specialistes religieux, ou du moins orientent leur existence vers une pratique intense et
assidue. Mais dans le cas de cette femme, aujourd’hui agée de 46 ans et qui est devenue
une charge pour sa mére, cette solution n’a pas fonctionné.

L’engagement dans une activité religieuse est un investissement qui demande du
temps, de la forme physique et des moyens financiers. Dans ces groupes centrés autour
d’un spécialiste religieux charismatique, les gens vont et viennent plus qu’ailleurs, car
la raison initiale de leur venue est souvent d’ordre thérapeutique : lorsqu’ils sont guéris

ou se sentent mieux, ils disparaissent.
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Photo 27 — Pratiquant vétéran de I’ascese de la cascade « coupant » le kuji avant d’entrer sous la cascade

de Yoro (mars 2008)
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Photo 28 — Ascése de la cascade (Y 6ro-no-taki, mars 2008)
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Bilan

Il est intéressant de remarquer que les consultants des spécialistes des oracles ont
souvent le méme type de parcours qu’eux. Comme les spécialistes des oracles, ces
consultants présentent des formes d’individualités forgées par I’épreuve. Cependant,
une grande partie ne deviendra pas un spécialiste des oracles, et peu sont ceux qui
s’engagent jusqu’au bout dans cette voie, méme parmi les disciples. De plus,
contrairement aux spécialistes des oracles, ils sont plus proches du type « pélerin » que
de celui du «converti » ou «reé-affilie de I’intérieur » : ce sont des personnes qui
cherchent des solutions a tout prix et n’hésitent pas a quitter un groupe lorsque le
probléme est résolu ou au contraire ne trouve pas de résolution. Parmi eux, on trouve
des gens ayant une religiosité locale et d’autres qui n’en ont pas du tout.

Ce que les oracles apportent en premier lieu a ces gens, c’est une reconnaissance
de leur souffrance, un espace pour I’exprimer. Beaucoup d’entre eux confient n’avoir pu
parler de leurs problemes a personne avant d’avoir rencontré le spécialiste qui les a
aidés. Ensuite, ils trouvent une interprétation fournie par ce spécialiste a leur mal, des
mots a mettre sur ce mal, car « la santé, I’équilibre mental, la guérison ont affaire avec
la parole, le langage, la socialisation »215, Les solutions rituelles et les asceses
proposées font office de parcours thérapeutique. A certains, le spécialiste des oracles
montre une voie possible, un avenir social.

Cependant, de nombreuses personnes insatisfaites de leur condition vont
rechercher dans des champs bien différents du religieux une réponse a leur
insatisfaction : apprentissage d’une langue étrangere, départ a la ville ou dans un pays
inconnu, déménagement, médication, investissement dans les medecines « douces »,
pratique d’un sport ou démarrage d’une nouvelle activité sont autant de réponses,
souvent aussi provisoires que le recours aux oracles, qu’ont les gens a leur disposition

aujourd’hui. Le recours aux oracles reste une pratique qu’on examine en dernier recours,

215 Sylvain Froidevaux « Un poulet a la terre. Chemin de connaissance d’un guérisseur africain », Les
nouveaux guérisseurs. Biographies de thérapeutes au temps de la globalisation, Laurent Pordié et
Emmanuelle Simon (sous la dir. de), Paris, EHESS, p. 205-224, p. 217.
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comme un service thérapeutique lorsqu’on est pris dans une situation inextricable. Et
pour les gens se situant dans I’entre-deux et qui sont en recherche d’une forme de
religiosité a la fois intense, personnelle et libre, il existe d’autres pratiques religieuses,
qui ne nécessitent pas forcément la présence d’un spécialiste religieux. Celle du
pélerinage, souvent présentée comme la pratique ascétique la plus personnelle a la
portée des gens « ordinaires » - et paradoxalement I’une des moins religieuses, est de

celles-la.
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Entre le dedans et le dehors : L expérience
Individuelle dans I’espace du religieux
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-6 -

L’expérience du pélerinage

I. Le pélerinage comme « recherche de soi »

1-1 Pelerinage ou tourisme ?

Le pelerinage est connu dans les travaux comme I’une des expériences religieuses
parmi lesquelles les questions individuelles sont les plus présentes. Effectué seul ou en
groupe, il est a la fois I’une des pratiques religieuses les plus exigeantes et les plus
accessibles au plus grand nombre. Son imaginaire, ses rites et les espaces qu’il traverse
croisent souvent le chemin de ceux de I’ascese, parce qu’il puise dans un méme fonds
commun et se pratique souvent sur des lieux déja sacralisés par les ascétes en tout genre.
En méme temps, c’est I’une des pratiques les plus médiatisées et elle recoupe également
la sphére du tourisme et du loisir, avec qui elle partage les mémes domaines d’influence.
Il n’en reste pas moins qu’il s’agit de I’un des moyens d’expressions privilégiés de la
pratique religieuse individuelle, et qui s’adresse a des gens aux horizons tres différents,
qu’ils soient spécialistes religieux ou laics.

La vision classique envisage le pélerinage comme une pratique religieuse
exceptionnelle, qui sort I’individu du quotidien et du poids des liens sociaux
habituels216, Le pelerin est méme considéré comme une métaphore de la religiosité
moderne, toujours en quéte de lui-méme217, Daniéle Hervieu-Léger a fait du pélerin un
archétype, celui d’un individu toujours en mouvement et en recherche de soi. Le pélerin,
au départ «une forme extrémement ancienne et pérenne de la religion et de la

sociabilité religieuse »218 est devenu une métaphore pour conceptualiser une catégorie

216 Victor et Edith Turner 1978, Image and Pilgrimage in Christian Culture, New York, Columbia
university press.

217 Bauman Z. 1996, « From pilgrim to tourist—or a short history of identity », S. Hall and P. du Gay
(eds) Questions of Cultural Identity, London, Sage, p.19. Voir aussi Okamoto Rydsuke [@A 7zl 2012,
Seichi to inori no shitkya shakaigaku—junrei tsizrizumu ga umi dasu kyadasei 22l & 7 0 D 52kt 2%
—— ALY — U R AN EL T [EME, Tokyo, Shunjunsha #FFk#L, p. 210, qui reprend les
paradigmes de Daniele Hervieu-Léger pour analyser le pélerinage a Saint-Jacques de Compostelle.

218 Daniele Hervieu-Léger 1999, p. 97.
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de gens en quéte de spiritualité, voyageant d’une pratique religieuse a une autre, et
collectionnant souvent les affiliations.

Cette « quéte du soi » (jibun sagashi H43#% L) apparait dans de nombreux
témoignages d’expériences « spirituelles » a la premiére personne a partir des années 80,
lorsqu’on assiste a un véritable boom du pelerinage a pied, a I’éclatement de la bulle
économique, expliquent les spécialistes du pelerinage de Shikoku Asakawa Yasuhiro 7%
JIFEZ et Hoshino Eiki 2B 5542219, A ce moment-la, le profil des pelerins change
nettement : a coOté des retraités voyageant en bus, on voit arriver des quadragénaires
actifs, voire encore plus jeunes, mettant en avant des motivations telles que « Je veux
découvrir qui je suis vraiment » (jibun ga nanimono na no ka wo, sagashitakute F 753
fF 72 D%, R L7-< ), « Je ne pense pas qu’aller a la fac soit suffisant [pour me
former et me connaitre] » (daigaku he itte iru dake de, sore de ii no ka K==~17-> T\
D120 T ZILTWVDN D)) ou encore « Je veux savoir ce dont je suis capable » (jibun
ni nani ga dekiru no ka kangaetai H /7 IZff[73 T& % D73 X 721 1)220, Ces pélerins
sont qualifiés de « philosophiques » (tetsugaku teki henro #5272 & 1) par I’auteur
Hayasaka Akira -3z lE221, et ils sont souvent des gens qui se défendent d’étre dans
une démarche religieuse et dont le but affiché est de « marcher seul », comme il a été
montré par de nombreuses enquétes222. Pour ces personnes, on assiste a une certaine
recherche de la performance, du challenge ; phénomenes regroupés sous le concept de
« ganbarisme » (ganbarizumu > 23U X' L), formé avec le mot verbal japonais pour
se dépasser (ganbaru 7HIE %) ou « faire de son mieux » et du suffixe latin « isme ».

A I’opposé de ce type de demarche, celle des pélerins qui choisissent le moyen le
plus facile et le plus économique pour voyager seraient plus religieux, et dans la
continuité de ceux d’avant la démocratisation des transports223. Ces derniers sont méme,
selon Asakawa et Hoshino, favorisés par les responsables de fudasho par rapport aux
pélerins individuels venus a pied, dont toute la demarche, a commencer par les

219 Hoshino Eiki £ %% et Asakawa Yasuhiro )11 2011, Shikoku henro : samazamana inori no
sekai [ [Ei@ B ——Fk ~ 7247 0 Ot 5, Yoshikawa kobunkan #)115] SCEE, p. 78.

220 Hoshino et Asakawa 2011, p. 79.

221 Hayasaka Akira 2000, « Nihon no “shinchd” » H A ®“/LF”7, Taiyo KB5S Numéro spécial « Henro no
tabi » ¢RI I O ik

222 Notamment celle de Osada Kaichi & H % —, Sakata Masaaki % FH 1E 85 et Seki Mitsuo B = #, 2003,
Gendai no Shikoku henro——michi no shakaigaku no shiten kara 4% PO [E& I ——E D %0
F A5 7> 5 ——, Gakubunsha 2% 3CAE.

223 Hoshino et Asakawa 2011, p. 84.
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modalités solitaires de déplacement jusqu’au logement, de plus en plus en chambre
individuelle pour éviter les gros groupes, est centré sur un « soi » (ga ¥%) pouvant étre
considéré comme antinomique avec la pratique du pelerinage.

Dans les études japonaises sur le pelerinage, celui de Shikoku, qui y occupe une
place de premier plan, est souvent vu comme un parcours ou beaucoup de gens partent
seuls. On y trouve des « pélerins professionnels » (shokugyo henro Jik 2 & ),
c’est-a-dire personnes qui ont tout perdu et qui vivent la-bas, des gens qui ont perdu leur
conjoint, leur famille.

Shinno Toshikazu = %7 {2 F1, en réunissant des témoignages de pélerins
contemporains, a permis d’introduire dans les études sur Shikoku un angle d’approche
par les motivations intérieures des pelerins. Par exemple, ce témoignage trouvé dans un
journal de pélerinage (henro nikki & H ) de la région de Tosa 1:f% (actuel
département de Kochi = %1%) montre un aspect peu mis en avant dans les études sur
les motivations personnelles qui peuvent pousser un individu a accomplir ce genre de
voyage. Il est d’autant plus intéressant qu’il s’agit du vécu d’un étudiant, c’est a dire

d’un type de profil habituellement sous représenté.

Je suis un étudiant en deuxiéme année venu de Hiroshima. Récemment, en perdant de
vue le sens de la vie, j’ai subi une douleur cuisante. Pour mettre de I’ordre dans mes idées, je
suis venu seul. C’est s(ir que je me sens un peu triste. Ou aller demain, rentrer dans mon
logement étudiant224 ou passer encore une nuit quelque part ? Je vais la ou le vent me mene.
Je suis encore jeune... Méme si je tombe, je suis capable de me relever 1225

La suite du journal amene la raison immédiate qui a été le point déterminant du
choix de ce garcon pour partir en pelerinage, une déception amoureuse :

Keiko, je t’aimais vraiment, mais la j’abandonne. Tu ne me vois pas. Je te souhaite
d’étre heureuse avec quelqu’un d’autre.226

224 || s’agit ici d’un logement chez I’habitant. Ce type de logement bon marché permettant aux étudiants
de prendre leurs repas avec une famille habitant sur leur lieu d’études était répandu avant la
popularisation des cités universitaires, qui permettent un plus grand anonymat. Cependant, dans un usage
courant, gesshuku peut également, par extension, désigner tout autre type de logement étudiant.

LN OLRI-KRFETELE, ZOTAEETDHIZEOBEKRPDLNLT, BV NI LT
Too [REFOBHN LIS TOED TR TEL, Th, BRALEIPDULY, HLIEEILED,
TREIZFED. &=L 2N ED0, EHRDOMNWIZEFICNLS S, BRUTHEWATLE, #
FrLTHLEHENLDE !

226 (JWF S, BALITIHEESTARTE, ®oEVbE bbb &, Bldkhz L Tnin
ANESD, &2 > T,
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L auteur présente de nombreux témoignages, tous associes a une « motivation »
relevant de I’histoire personnelle, mettant en avant le caractére solitaire du pélerin.

Pourtant, la spécialiste francaise du pelerinage de Shikoku, Nathalie Kouame,
associe plutot le regain d’interét pour la pratique du pelerinage aujourd’hui au Japon a
une tentative de réparation du lien social. Elle reconnait au contraire une plus grande
spiritualité aux nouveaux groupes de pelerins, opposés aux pratiquants du tourisme de

masse en bus des années 60 et 70 :

Certes, le pélerinage reste encore de nos jours une aventure strictement personnelle : aucune
secte religieuse, aucun canon de I’impose. Toutefois, force est de constater que la laicisation des
mentalités a définitivement désacralisé le henro [pélerin aux 88 lieux saints de Shikoku] et
annihilé les vertus magiques du circuit.

En revanche, I’évolution la plus récente du pélerinage indique peut-étre une possibilité pour
celui-ci de renaitre du néant spirituel ou le tourisme I’a conduit. Depuis quelques années, en effet,
parcourir a pied la route des quatre-vingt-huit lieux saints signifie pour un nombre croissant de
pélerins surmonter une épreuve a I’issue de laquelle ils esperent obtenir quelque perfectionnement
moral ou psychologique. Dans ce cas, les formes religieuses du voyage demeurent, mais le but
poursuivi devient la connaissance et un contrdle plus approfondis de soi-méme et des relations
avec autrui, lorsque le pelerinage est entrepris a deux ou en groupe.227

Qu’en est-il réellement ? Les pelerins d’aujourd’hui sont-ils des « touristes » qui
vivent une expérience « philosophique », ou des personnes ayant de réelles motivations

religieuses ?

1-2 Les motivations du pélerinage

Dans sa thése publiée en avril 2014228, |e travail le plus récent sur le pélerinage de
Shikoku, bénéficiant de I’expérience de premiere main et la perspective historique de
son auteur, a la fois chercheuse et guide (sendatsu) ayant accompli le pélerinage plus de
70 fois, I’historienne Shibatani Soshuku 424+ 7= a classé les motivations des pelerins
modernes en 9 catégories, a la suite d’une enquéte systématique par questionnaires de
pélerins individuels229, conduite quasiment tous les mois depuis I’année 2006. 1l s’agit
de:

227 Nathalie Kouamé 2001, p. 14-15.

228 2014/03/19 : données issues de rencontres avec I’auteur et de sa présentation a I’université Otani le 15
février 2014, lors d’une réunion de la société savante d’étude sur la religion populaire du Japon (nihon
shitkyd minzoku gakkai H A2 # AR ER).

229 |es seuls qui avaient le temps de répondre au questionnaire préétabli qu’elle distribuait dans les
temples de pélerinage.
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1) Service pour les morts (kuyo) 57%

2) Recherche de « soi méme » (jibun sagashi) 35%
3) Paix intérieure (hiyashi 3> L) 29%

4) Foi (shinko) 14%

5) Guérison 13%

6) Santé 13%

7) Réalisation d’autres souhaits 11%

8) Tourisme 9%

9) Ascese 8%

Les premiére, quatrieme, cinquieme, septieme et neuvieme catégories peuvent étre
qualifiées sans trop de doute de religieuses. Parmi elles, on trouve la volonté souvent
mise en avant, des pelerins d’honorer la mémoire des disparus et I’obtention de
bénéfices (gense riyaku HiiH:F]4E). Accomplir le pélerinage était donc une garantie de
recevoir toutes sortes de bienfaits, qui avaient I’avantage d’étre recus « en ce monde »
et non seulement dans l’autre; sous la forme de guérison miraculeuse, chance,
protection contre les malheurs et catastrophes, réussite commerciale, abondance des
ressources naturelles.

Le dernier type de motivation, que j’appellerai « spirituelle » est décrit comme
étant le fait de personnes relativement jeunes, entre « 20 et 40 ans », urbains, et se
disant « sans religion ». Pourtant, il n’est pas tout a fait exempt de recherches et de
réflexions d’ordre religieux : il invoque au contraire tout un vocabulaire et un éventail
de références issues de la littérature spirituelle et religieuse japonaise. Mais il fait écho a
des préoccupations personnelles et individualistes qui, selon les auteurs ayant écrit sur
la question, n’existaient pas comme telles auparavant. La notion de « recherche
personnelle » (jibun sagashi), donnée comme la seconde catégorie de motivation en
terme d’importance, est en effet récente. On a vu préecédemment qu’elle était associée
aux pelerins « touristes ». Popularisée par les médias, elle concerne surtout les pélerins
qui marchent230, et pour I'auteur Kadota Takehisa FJHI /A, elle doit étre pensée

comme I’une des expressions des « nouveaux mouvements spirituels » (shinreisei undo

230 Hoshino Eiki 2 #3&4d 2002, Shikoku henro shikyogaku kenkyii—sono kasei to kingendai no tenkai
0 ] 1 6 S e 9 —— DA Rk & ST B o 2 B, Hozokan {5 AE, p. 359 et 362-363.
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FrSE A= 1EE))23L, Cela veut-il dire que les pelerins partant en groupe sont incapables
d’avoir eux-aussi une motivation intérieure et personnelle a leur pratique de
pélerinage ? Les pelerins qui vont aujourd’hui a Sasaguri associent-ils tous leur pratique
religieuse a quelque chose d’intangible et de « spirituel » ? Quelle est I’histoire derriére
leur pratique du pelerinage, et a quel cadre religieux se rattache-t-elle ? Enfin, retrouve
t-on les mémes motivations chez les pelerins de Sasaguri ?

1-3 Reéalités du pelerinage a Sasaguri

Dans son travail sur I’histoire du pélerinage de Sasaguri, Nakayama Kazuhisa
souligne que le pelerinage est « la source d’expériences marquantes pour celui qui
I’entreprend et transforme souvent sa vie »232, 1| pense que c’est une pratique religieuse
« personnelle » qui transforme le pelerin.233 Avant de commencer de voir en quoi cette
expeérience est personnelle, nous allons d’abord situer les pratiques de pelerinage dans
leur contexte, en examinant comment elles se déroulent le plus souvent.

231 Kadota Takehisa, 2012, « Shikoku henro—Jidai wo utsusu saidai no junrei chi » Pt [E & B ——F¢{X
BT i K OKALH, Seichi junrei tsarizumu ZE#1 XK 4L — U X A, Hoshino Eiki & % 3,
Yamanaka Hiroshi [LiH1 5[, Okamoto Ryosuke [ii] 45 i (eds.), Kobundo 5| 3%, p. 14-19, p. 15.

232 Nakayama Kazuhisa, « La dynamique de création, réplication et déclin des lieux de pélerinage : le
nouveau pelerinage de Shikoku a Sasaguri », p. 1.

233 Voir I’article de Nakayama Kazuhisa, « La dynamique de création, réplication et déclin des lieux de
pélerinage : le nouveau pélerinage de Shikoku a Sasaguri », p. 272 et 286.
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Photo 29 — Offrandes de riz et de pieces d’un yen dans un fudasho

Le circuit de pélerinage se fait généralement dans un sens bien précis, qui est
différent de Shikoku ou les pelerins suivent I’ordre de 1 a 88. A Sasaguri, les pélerins
commencent la plupart du temps par le numéro 33 (temple Honmya-in ABIFE), au
centre-ville, alors appelé «[temple du] premier dépdt [de vignette ou fuda] »
(hatsu-uchi #]¥T ) et se termine par le numéro 79 (temple Fudaraku-ji #FE¥% =5). Cet
ordre est aussi celui qui est indiqué sur la carte officielle. En effet, il est impossible de
respecter I’ordre de leurs numeros si I’on veut joindre toutes les stations du circuit par le
chemin le plus court (Voir la carte du pelerinage). Cependant, certains pelerins font le
circuit en cherchant a respecter I’ordre des numéros. D’autres, en délimitant I’espace de
la commune et les fudasho, le font sans respecter I’ordre numérique ni celui qui est
conseillé sur les cartes officielles. Certains pelerins, pour plus de variété, commencent
ou finissent alternativement par le numéro 33. Ces deux dernieres maniéeres de faire sont
surtout le fait de pelerins individuels qui accomplissent souvent le pélerinage.

Selon ce qui est enseigné par le Reijokai [Association des (88) lieux saints],
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I’organisation de moines supérieurs de temple qui gere les 88 stations de pelerinage, la
visite dans chaque oratoire ou temple s’accompagne d’une récitation du Sztra du Ceeur,
suivi par trois récitations du mantra (shingon 5 =) de la figure de vénération principale
du temple (honzon), puis trois récitations du mantra du Grand Maitre Kobo, fondateur
mythique du pelerinage de Shikoku et enfin la formule servant a cléturer les récitations
dans I’école Shingon. On peut traduire cette formule par « Que le mérite de cette
pratique s’étende universellement, et que tous les étres et nous-mémes puissions par ce
mérite réaliser la bouddhéité ! » (Negawakuba kono kudoku wo motte, amaneku issai ni
oyoboshi warera to shujé to mina tomo ni butsudé wo jozen koto wo &> < |XZ DI
HEbo ThERS —HDORITLIED LRA L HBRMITLEEZREAL Z & %).
Contrairement a ce qui prévaut sur le circuit du pelerinage originel de Shikoku, a
Sasaguri il n’est fait aucun cas des hymnes (go eika) dédiés a la figure principale de
venération de chaque fudasho. Les récitations doivent étre accompagnees d’une
gestuelle particuliere (une salutation et un claguement de main, faire sonner la cloche, la
prise du chapelet tenu entre les deux mains jointes, tenir les yeux fermés et la téte
baissée pendant les récitations puis un nouveau claguement de main et un nouveau
salut) et d’offrandes : une petite bougie blanche, trois batons d’encens et une obole qui,
a Sasaguri, est une piece d’un yen déposée devant chacune des statues des innombrables
figures cultuelles de chaque enceinte. Dans certains cas, les pélerins déposent une
vignette et font apposer le sceau et le nom du fudasho dans leur registre de pelerinage
(nokyocho #A#EHE), mais cette pratique qui est fondamentale a Shikoku est peu suivie a

Sasaguri.
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Photo 30 — Pelerins en blanc et pelerins en tenue de randonnée lors de la récitation de sitra donnée par les

sendatsu du Nanzo-in pendant le pelerinage du « grand froid » (janvier 2014)

Disparités au sein d’un méme groupe : I’exemple du pélerinage du Nanze-in

« Ce n’est pas une balade », prévient Hayashi Kakurya #%# (né en 1979), le
fils du supérieur du Nanzo-in, qui tient le réle de sendatsu ou le « guide ». « C’est une
ascese ».

En tant que telle, les conditions dans lesquelles ce pélerinage se déroule sont
expliquées avec le langage de I’ascése par ceux des participants qui sont déja
des « gyoja ». La pluie, lorsqu’elle tombe, est interprétée par Shozaki Ryosei, qui
participe au pélerinage avec ses fideles, comme une pluie de « purification » (misogi
ame #2[) équivalente en terme de bénéfices obtenus a faire I’ascése de la cascade.
Pour cette spécialiste religieuse, la pluie est donc un bon signe. Cependant, d’autres
pratiquants de I’ascése de la cascade présents ce jour-la considerent une telle ascése
comme une « voie hérétique » (jado 53&), ou une « pratique hérétique » (jagyo H17),
parce qu’elle constitue en quelque sorte une maniere de se dispenser de faire I’ascése de
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la cascade. Une petite partie des participants interpréte donc les conditions climatiques
avec des concepts religieux, mais pour la grande majorité des pelerins, la pluie qui
tombe ce jour la est seulement un coup de malchance. Cette dichotomie de conceptions
concernant le pélerinage constitue donc un premier exemple de la multi-dimensionalité
de I’univers religieux a Sasaguri, et cela, au sein d’un seul et méme groupe.

Ces vues différentes sur ce que doit étre un pelerinage et la facon dont il doit se
dérouler se sont fait entendre tout au long du parcours. Lorsque, dés le premier jour, le
sendatsu a expliqué au briefing du matin devant I’oratoire principal du Nanzo-in qui
constitue le point de ralliement, que des I’année suivante, le pélerinage du « grand
froid » se ferait a nouveau en bus pour des raisons pratiques234, réservant les mois plus
cléments de mai, septembre et octobre pour le pélerinage a pied, il a suscité chez une
partie de [I’assistance une réaction positive. D’autres participants, en revanche,
clamérent qu’ils ne viendraient plus. De fait, I’année suivante, le nombre de participants
avait diminué de moitié. Les participants au kangys ont tous en commun le fait de
reconnaitre la préséance du Nanzo-in a Sasaguri, auquel ils sont rattachés par des liens
divers que nous allons examiner ici. Pour eux tous, le pelerinage de Sasaguri est
symbolisé par ce temple, qui inaugure chagque année le premier pélerinage de I’an avec
le kangyo.

Pour gagner du temps, le sendatsu désigne deux personnes chargées de s’occuper
des bougies et de I’encens de tous les participants, ce qui n’empéche pas certains de
faire I’offrande a leur maniére. Au moment ou il commence les récitations, un bon
nombre de participants sont encore en train de déposer leurs offrandes. D’autres ne
prient pas, préférant utiliser ce temps de pause dans la marche pour prendre des photos
ou se reposer, et enfin, certains, comme les spécialistes religieux ou les pratiquants
expérimentés, se mettent dans un coin pour effectuer les ritualités a leur maniere,
esquissant des « sceaux » de leurs doigts et murmurant d’autres sitra, des norito FLEi>>°,
ou des demandes spéciales. Hayashi Kakurya a insisté pendant le briefing sur le fait que

234 |_e pelerinage du « grand froid » se faisait en bus jusqu’a il y a une dizaine d’années. Puis, jugeant
que les maniéres des participants étaient « mauvaises », le Nanzo-in décida de supprimer le pélerinage en
bus et de le remplacer par un parcours a pied, réservé aux plus motivés.

2% paroles rituelles codifiées utilisées pour s’adresser aux dieux dans le culte autochtone japonais, qui
étaient vraisemblablement a I’origine des sorts et des invocations. Cf. Harada Toshiaki Ji FH#(A, article
« Norito » L3 dans Nihon minzoku jiten HAXR{&9Hi, sous la direction de Wakamori Tard Filik#k
KB, Tokyd, Otsuka minzoku gakkai KB #7423, Kobundo 5A3C%E:, 1972, p. 557a-b, et Donald L.
Philippi, Norito. A Translation of the Ancient Japanese Ritual Prayers, 1990, p. XXV.
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les pratiques du groupe seraient celles du pelerinage des laics pour le Nanzo-in. Ayant
également dit que « ceux qui veulent faire autrement n’ont qu’a faire le pélerinage
seuls », il n’attend pas les retardataires. Ses récitations a peine terminées, il s’en va
directement vers le prochain fudasho. Trés vite, le groupe se fragmente en petits
troncons épars, établis par affinités et surtout par types de pratiques. Certains
abandonnent en chemin et décident de rentrer. Dans ce cas, ils sont censeés préevenir le
second sendatsu, un vétéran du pélerinage qui ferme la marche et transmet
régulierement I’état de I’arriere groupe a Hayashi Kakurya par téléphone portable.
Shozaki Ryosei fait partie de ceux qui arrétent : accompagnée de deux disciples, elle
rentre environ une heure apres le départ. Son absence est a peine remargquée.

Les fideéles du Dainichi-ji ne représentent qu’une petite partie du noyau dur de la
cinquantaine de participants qui reviennent chaque année au pélerinage d’hiver du
Nanzo-in. En fait, les pelerins qui connaissent la spécialiste des oracles sont
relativement peu nombreux. Les autres ignorent qui elle est. Shozaki Ryosei est trop
agée pour faire le pelerinage de Sasaguri a pied, surtout dans de telles conditions
climatiques. Mais elle participe chaque année, et sa presence, des le matin du premier
jour, est constatée par le guide et les moines du Nanzo-in. Elle repart juste avant le
repas de midi, discrétement.

Le rappel des regles et des ritualités sera répété chaque matin par le sendatsu, de
nouveaux participants venant s’ajouter tous les jours. Certains ont attendu qu’il fasse
beau temps pour venir, d’autres travaillaient. Les participants changent donc chaque
jour, mis a part un noyau dur d’une dizaine de personnes. Kakurya rappelle a tous
I’'usage du baton de pélerinage (konga zue <xfll#X) :

On le pose toujours dans le bon sens. Ne le jetez pas dans un coin parce que vous étre pressés
d’aller a I’intérieur et de manger, a la pause de midi. N’oubliez pas qu’il représente le Grand
Maitre Kobao.

Il expligue a nouveau le changement des modalités de pélerinage a partir de I’annee
prochaine, insistant sur I’aspect religieux de I’entreprise :

Désormais, cela se fera en bus. Mais ce n’est pas pour autant que le relachement des
maniéres sera toléré: cela reste une ascése, pas une visite touristique. Pas de bavardages
intempestifs et de conduite bruyante. Evitez d’amener vos amis d’amis qui viendraient pour
s’amuser.

198



Puis c’est le départ. Comme la veille, et peut étre encore plus, le pas est rapide. Le
deuxiéme jour est la plus grosse journée, puisqu’elle commence par I’ascension du mont
Wakasugi en passant par Arata, la vallée située de I’autre c6té de celle ou se trouve le
Nanzo-in.

L’Oku-no-in du mont Wakasugi n’est pas considéré comme une étape obligatoire
par Hayashi Kakurya : « Si le groupe prend trop de retard, je ne I’y emmene pas. De
toute fagon, ce n’est pas un fudasho », explique t-il. En revanche, pour les pelerins, il
s’agit d’une étape importante. Les pelerins vétérans que Hayashi Kakurya appelle
« gyoja », montent rapidement pour avoir le temps de passer au sanctuaire de Taisoga
avant de rejoindre le groupe en route pour la grotte qui forme I’Oku-no-in. L’un d’eux,
Matsumoto Shigenori, fait le tour par un chemin plus bas pour aborder le sanctuaire de
front, ajoutant a I’ascension deja difficile la raideur d’un escalier d’une centaine de
metres. Aprés avoir salué et frappe dans ses mains, il récite la méme liturgie
bouddhique que dans les oratoires. Un autre récite un norito. Puis tout le monde rejoint
le reste du groupe dans la grotte aménagée en oratoire qui constitue le « temple du
fond », passant sur le chemin entre les deux rochers étroits dits « le ciseau de roche »
(hasami iwa #k%=) qui, selon la légende locale, empécherait les personnes aux
intentions impures de passer.

Lors des étapes de pelerinage mineures, Hayashi Kakurya laisse un moine employé
du Nanzo-in diriger les récitations collectives a sa place. Mais cette fois, il reprend son
role de ritualiste en chef et apres avoir rappelé que I’Oku-no-in est consacré au Roi de
Science Immobile, Fudo myo6o, au bouddha Dainichi et au Grand Maitre Kobo, il
entonne les mantra de ces trois figures de vénération : trois fois pour les deux premiers,
et sept pour le Grand Maitre Kobo, ce qui correspond a la pratique habituelle du
pélerinage dans I’école Shingon. Aprés les récitations, il s’accroupit devant une petite
fontaine creusée dans la roche, a droite de I’oratoire, pour remplir une bouteille en
plastique prévue a cet effet, imité par les participants. Cette eau de montagne est en effet
considérée comme miraculeuse.

Ce décalage entre les diverses attitudes des pélerins au sein d’un méme groupe,
pourtant réunis pour participer a une méme activité religieuse, est probablement ce qui
caractérise le plus le groupe de pélerinage du Nanzo-in et, par extension, la plupart des
groupes de pelerinage conduits par des moines de fudasho. Sur la cinquantaine de
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participants, seul un petit noyau dur d’une dizaine de personnes revient tous les jours, et
méme si ces derniers font partie provisoirement d’un méme groupe, ils font tous des
choses différentes. Ceux qui restent en arriére lorsque Hayashi Kakurya dirige les
récitations, attendant son départ avant de pouvoir prier a leur maniere, sont ceux, selon
le supérieur en second du Nanzo-in, qui sont des « gyoja », des pratiquants de I’ascese

aguerris et qui suivent leur propres ritualités.

Photo 31 — Pelerins du « grand froid » sur les chemins de pélerinage d’Arata (janvier 2014)

Néanmoins, la plupart des participants sont venus avec d’autres types de motivation
que I’ascése, principalement parce qu’ils sont des fideles du Nanzo-in. Certains, comme
cette femme vivant dans le département de Yamaguchi [LII-15%, font le trajet de deux a
trois fois par mois pour se rendre aux rites principaux de ce temple. C’était également le
cas, au début, des Matsumoto, qui vivent, eux, a lizuka (81¥%), une ville située a une

quinzaine de minutes en voiture de Sasaguri.
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Les pelerins locaux

On dit facilement que les gens de Sasaguri ne font pas le pelerinage. Méme si elle
est vraie, cette idee est a nuancer. Durant le pélerinage organisé par le Nanzo-in, une
bonne partie sont des amis ou des fidéles locaux de la famille du supérieur Hayashi. La
majorité des participants aux pelerinages des fudasho sont d’ailleurs des habitants de
Sasaguri ou de ses environs immédiats.

Dans un grand nombre de cas, les habitants de Sasaguri qui font le pélerinage ont
commence a le faire sur le tard. Par exemple, M., employé de mairie, a commenceé apres
avoir passé une nuit dans une auberge de pélerinage de Sasaguri avec ses amis. Né et
élevé a Sasaguri dans une famille non liée au commerce du pelerinage, cet homme
reconnait lui-méme avoir passé la moitié de sa vie en ignorant totalement cette
dimension de sa ville. Sa découverte et les discussions qu’il eut avec des pelerins ce
soir-la lui ouvrit les portes d’un nouvel univers. Il décida de faire I’expérience du
pélerinage. Ayant d’abord eu la volonté de promouvoir le circuit et d’encourager sa
fréguentation tout en s’amusant, il avoue étre de plus en plus motivé par des raisons
religieuses. A I’instar de cet homme, de nombreux pélerins vivant a Sasaguri méme se
sont mis a faire le pélerinage au moins deux fois par an car ils pensaient que cela faisait
partie de leur devoir, en tant qu’habitant et surtout en tant que commercant vivant du
pélerinage. Pour ce genre de personne, au lieu d’étre une pratique « exceptionnelle » et
« libérant du quotidien », les emmenant sur des lieux lointains, le pélerinage s’apparente
plus a une pratique faisant partie des sociabilités obligatoires, nécessaires pour
entretenir son réseau commercial. Mais a cette motivation peut s’en ajouter d’autres, au
fil du temps, des rencontres et de la pratique. La religiosité des commercants a Sasaguri
a souvent une dimension locale (confréries, sanctuaires et temples locaux) a laquelle se
superpose éventuellement une dimension extérieure, développée par les contacts avec
des spécialistes religieux attirés par le circuit de pelerinage dans lequel ils emmenent
leurs propres fidéles et qui exercent une influence sur eux.

L’ approche du religieux par les pélerins « touristes »

Parmi les participants a I’ascése d’hiver du Nanzo-in, il y a toujours un tiers de
« touristes ». Ces derniers ressemblent fortement aux pélerins a pied décrits par Hoshino
Eiki pour Shikoku : vétus du dernier équipement de randonnée a la mode, ils envisagent
le pelerinage presque comme une pratique sportive, un break hors de la ville qui va leur
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permettre de tester et de dépasser leurs « limites »236, Peut-on dire, comme le fait
Hoshino en déclarant que le pelerinage a pied n’est quasiment plus une expérience
religieuse, que ces personnes ne sont pas des pélerins mais des « touristes » ?

Lors de ma participation en 2013, j’ai pu rencontrer en effet un petit groupe de
couples mariés originaires de Kita Kyiisha AJLJu/H déclarent avoir été attirés par la
dimension « power spot » de Sasaguri. Loin d’avoir entendu parler du lieu par les
moyens traditionnels du bouche a oreille ou par le biais d’un spécialiste religieux, ils
I’ont découvert sur internet, directement sur le site du Nanzo-in en faisant une recherche
sur les « powerspots » et les sites touristiques et culturels de leur région.

IIs mettent leur activité de pélerinage a Sasaguri sur le méme plan que d’autres
activités pratiquées avec ce méme groupe d’amis, telles que des voyages organisés sur
des sites touristiques. Ainsi, ils comparent leur participation au pélerinage du Nanzo-in
avec celle du « peace boat » qui consiste a visiter quelques lieux de mémoire sur la
planete, comme Auschwitz, dans le but de développer une conscience politique et
environnementale chez les participants237. Néanmoins, et méme si leur participation aux
rites est minimale, leur activité avec le Nanzo-in est une activité religieuse de pélerinage,
alors que celle a Auschwitz ne I’est pas. A chaque fudasho, on leur demande de joindre
les mains, d’allumer une bougie et un baton d’encens, de réciter des sitra et des mantra.
Chacun fait a sa maniere, mais personne ne refuse de le faire. Le choix méme de
participer a un pélerinage organisé par des moines montre bien la reconnaissance des
participants de la dimension religieuse de ce parcours. Les activités de randonnée
existent a Sasaguri, et aussi diluées que puissent apparaitre les pratiques de certains
pélerins aujourd’hui, a partir du moment ou ils joignent les mains devant une figure de
venération, il s’agit toujours d’une activité religieuse.

Haut lieu de la religiosité coutumiere, Sasaguri possede donc également une facette

236 Hoshino Eiki 2012, p. 362-363.

237 Cela évoque les travaux des anthropologues Simon Coleman et John Eade sur ce type de pélerinages
non religieux, et notamment la notion de « tourisme pelerinage » sur des lieux de mémoire, comme le mur
des vétérans de la guerre du Vietnam aux Etats-Unis, ou encore des Afro-Américains cherchant a
retrouver les racines de leurs ancétres en se rendant sur des lieux liés a la traite des esclaves, dans Simon
Coleman et John Eade (eds), 2004, Reframing Pilgrimage : Cultures in Motion, European Association of
Social Anthropologists, Londres, Routledge, p. 6, et sur la différenciation devenue difficile du « pélerin »
et du «touriste ». Erik Cohen propose une différenciation basée sur le «sens culturel » du voyage
effectué (le pélerin voyagerait vers son « centre socio-culturel », alors que le touriste ferait le contraire,
nous dit-il dans “Pilgrimage and tourism: convergence and divergence’, in E.A. Morinis (ed.) Journeys to
Sacred Places, Westport, Connecticut, Greenwood Press, 1992, p. 37.
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plus globale, qui se donne a voir avec ce type de pelerins. Alors que la fréquentation du
pélerinage de Sasaguri par les « vrais pelerins » baisse, celle des « touristes » tend a
augmenter. Or, comme nous le montre I’exemple du programme de randonnée de la
« thérapie de la forét » (Shinrin Serapt Ak 7 £—)238 un programme valorisant le
parc forestier et incitant les urbains a se rendre sur les chemins de pélerinage de
Sasaguri, il semblerait que beaucoup de visiteurs se mettent effectivement a adopter un
comportement religieux une fois qu’ils se trouvent plongés dans le cadre du pelerinage.
Les instructions données par le sendatsu et I’influence exercée par les autres personnes
rencontrées sur les chemins, qui donnent I’exemple du comportement attendu (qui serait
probablement jugé anormal en dehors du circuit de pélerinage), n’y sont pas pour rien.
Shinagawa Shizuka )| X7 (née en 1966), guide de la « thérapie forestiere »,
est une ancienne actrice de théatre Takarazuka “E¥& originaire du département de
Hyogo f=/E I qui fut également danseuse professionnelle a Tokyo. Elle s’est lassée de
cette vie trop « compétitive » et « superficielle » qui I’a dégolté de la danse. Elle a mis
un terme a sa carriere de danseuse, mais continue a travailler pour des émissions de quiz
télévisés. Sa vie prit un nouveau tournant lorsqu’elle épousa, en 2005, un homme de
Sasaguri. Selon ses propres dires, la découverte de Sasaguri, petite commune
semi-rurale abritant un circuit de pelerinage, lui a permis de remettre sa vie en question.
Décidant d’abandonner sa carriere a cause du stress et d’une vie qui ne lui convenait
plus, elle a alors quitté la capitale avec son mari. Elle travailla d’abord comme
enseignante de « mise en ordre corporelle » (seitai shi F&{K[T) et se mit également au
yoga. Par I’intermédiaire de ces activités de bien étre souvent liées a la culture du
« healing » et de la thérapie, elle fait un constat qu’elle donne comme le point de départ

de sa pratique :

J’ai souvent remarqué en manipulant le corps des gens que ces derniers sont épuisés par la
société moderne, lessivés par le travail et coupés de leur famille, de la nature, du contact, des choses
essentielles aux humains.

Or, a Sasaguri ou elle vit avec son mari, la mairie embauche des « guides de la

forét » (mori no annai bito A& %2 A). Elle a ainsi entrepris une formation d’un an

238 Voir a ce sujet I’article d’Anne Bouchy « Les rapports communautaires aux espaces forestiers entre
politiques du dehors et stratégies du dedans—Les montagnes foréts de Sasaguri », Cahiers d’Extréme
Asie 22, 2013, p.115-202.
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de guide pour la thérapie de la forét avec 50 autres volontaires. En aolt 2009, elle a fait
partie des premiers acteurs de ce programme en emmenant des gens sur les chemins de
montagne de Sasaguri, leur expliquant le nom des plantes, leurs caractéristiques et leurs
usages meédicinaux et culinaires. Elle a rapidement développé un intérét pour les
fudasho et a commence a faire le pélerinage avec le groupe de I’Enmei-ji quelques mois
aprés avoir commencé sa formation, dans le but de transmettre ce savoir aux
participants de la thérapie forestiére. C’est elle qui a eu I’idee de leur faire faire du yoga
au Ni-no-taki-ji. Elle compare alors I’expeérience de la nature avec celle du pelerinage :

La forét et les stations de pélerinage sont deux choses identiques, puisqu’on y vient pour
regarder longtemps le temps s’écouler calmement.

Dans ce cas de figure, on voit bien que Sasaguri n’échappe pas a la « dilution » du
religieux dans des pratiques plus globales, proches des nouvelles spiritualités, du yoga
et de la « culture de la thérapie » (serapi bunka & 7 &*—3¢1{k). Cependant, ce profil
n’est pas symptomatique de tous les pelerins individuels. Il serait méme, au contraire,
celui des gens qui, en participant aux nouvelles activités proposées par la commune et
les fudasho, accomplissent le pélerinage en groupe aujourd’hui. Qui sont donc les gens

qui font le pélerinage en solitaire a Sasaguri ?

Ceux qui font le pelerinage seuls

Les pelerins dont le parcours et les pratiques vont illustrer mon propos dans ce
chapitre le font tous pour des motivations ouvertement religieuses, et ils accomplissent
tous — avec des variations personnelles — le protocole rituel du pelerinage aux 88 lieux
saints de Shikoku que j’ai pu decrire précédemment avec I’exemple du Nanzo-in.

Matsumoto Shigenori (né en 1939) et sa femme Kurumi font chacun le pélerinage
de leur cote, lorsque I’autre travaille. Ensemble, ils parcourent le circuit entier au moins
deux fois par mois. Tous les deux sont employes dans des usines alimentaires de lizuka,
ville industrielle et agricole voisine de Sasaguri, ils ne laissent pas passer un seul jour de
congé sans se rendre dans les fudasho.

Comme les Matsumoto, Ogiwara Koryo participe au pelerinage du « grand froid »
avec le Nanzo-in une fois par an. Cependant, la plus grande part de sa pratique

religieuse est, comme celle de Matsumoto Shigenori, quotidienne et individuelle. Loin
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d’étre un individu entierement coupé de toute pratique religieuse en dehors du
pélerinage, Ogiwara fait partie du nouveau mouvement religieux « Seichd no ie »4 &
D239 dont il est le responsable de la branche locale dans la ville voisine de Sue.
Cependant, il declare que son pelerinage n'a rien a voir avec ce groupe et qu’il
I’accomplit uniquement pour lui-méme240, 1| fait le pélerinage en deux jours, en voiture
et a pied, en s'arrétant partout, minimum une fois par mois, depuis dix ans. En moyenne,
il fait le tour du circuit dix fois par an. Il peut visiter au maximum 60 fudasho en une
journée.

J’ai rencontré Shiraishi a I’Ebisu-ya, une auberge de pélerins située en centre ville
de Sasaguri. La patronne le décrivait comme la personne qui aujourd’hui, connaissait le
mieux Sasaguri. Originaire du département voisin d’Oita, cet homme presque
septuagénaire y venait chaque mois pour accomplir le parcours en entier, garant sa
voiture ca et la le long du circuit et n’hésitant pas a marcher entre chaque fudasho. Il est
I’un des plus anciens pratiquants du pelerinage en solitaire que j’ai pu rencontrer. Cela
fait 35 ans que cet homme d’une soixantaine d’années se rend chaque mois a Sasaguri
pour y accomplir le parcours en entier, ce qui lui prend en général trois jours. 1l s’agit
donc d’un vétéran, qui selon ses propres dires, n’a jamais pratique le pélerinage en
groupe.

Enfin, j’illustrerai eégalement ce chapitre avec des exemples tirés du parcours de
deux femmes : Okiayu Seika et Fukamachi Koren, dont j’ai déja brievement parlé dans
le chapitre 3.

Fukamachi Koren, employée a I’annexe locale du Daikoku-ji, fait office de guide
du pelerinage de Sasaguri pour les fidéles de ce temple. Elle avait fait le parcours en
entier, a pied, plus d’une dizaine de fois (la derniére fois que je I’ai rencontrée, en
février 2015, elle en était & sa 18°™ fois et Okiayu Seika, & son 13°™ parcours). Toutes
les deux sont originaires de Fukuoka, pratiquent idéalement le pelerinage seules (mais
rejoignent occasionnellement des camarades pour ne pas passer la nuit dehors seules) et

sont fideles du supérieur du méme temple, le Daikoku-ji, ou elles ont recu la

239 Groupe religieux de type « nouvelle religion ».

240 Cette affirmation est a nuancer, mais elle fait montre de la revendication personnelle que ces pélerins
mettent en avant dans leur pratique. Cependant, Ogiwara fait le pélerinage pour tous les membres de son
groupe qui le lui demandent : il transporte dans ses affaires les vignettes de pélerinage de chacun, sur
lesquelles sont inscrits des veeux divers. C’est donc aussi en tant que spécialiste religieux responsable
d’un groupe de fideles qu’il accomplit le pélerinage a Sasaguri.
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consécration bouddhique.

Les fideles de ce temple viennent a Sasaguri depuis 2010. Pour la plupart trés jeunes,
ils font le circuit entierement a pied, en n’utilisant que 500 yens par jour. Le vétement
qu’ils portent, celui des moines (koromo #X), les rend immédiatement visible et les
identifie en tant que moines en asceése. Ils dorment dans des gares, des cabanes ou des
oratoires, s’ils en obtiennent la permission.

La fagcon de faire de ce groupe, la longueur du temps passé dans chaque fudasho
(40 minutes en moyenne), les satra récités, I’austérité recherchée dans leur pratique et
leur croyance basée sur le culte d’un leader-gourou, les mettent dans une position a part,
et pour diverses raisons, notamment économiques (ils ne dépensent peu ou pas d’argent
sur le site). Aussi recoivent-ils un accueil mitigé.

Le groupe de pélerins du Daikoku-ji que j’ai suivi a Sasaguri est compose de jeunes
femmes de 22 a 44 ans, qui ont choisi ce circuit de pélerinage car c’est celui qui est le
plus proche de leur domicile. Elles sont toutes originaires de Fukuoka et fréquentent
I’annexe locale du Daikoku-ji. Les autres fideles de leur groupe viennent de tout le
Japon selon les dires des membres de ce temple — en fait surtout du sud de Kyishg, et se
rendent jusqu’au circuit originel de Shikoku, ou a d’autres lieux sacrés du bouddhisme
du Shingon auquel ce temple est affilié. Les fideles du Daikoku-ji sont sensés faire leur
pélerinage seuls, mais les jeunes femmes le font en petits groupes de deux ou trois
personnes pour des raisons de sécurité. Les endroits ou elles passent la nuit sont décidés
selon des critéres de confort (présence ou non d’un commerce ouvert la nuit a proximite,
prises éléctriques), d’accessibilité (accord du responsable, présence d’un responsable ou
non) et spirituels (présence ou non d’ames des morts ou d’esprits). Elles finissent leur
journée de pélerinage a huit heures du soir, lorsqu’il fait trop noir pour continuer et se
couchent a neuf heures. Elles quittent les oratoires ou elles passent la nuit a quatre
heures du matin et commencent le pélerinage dans le noir complet, alors que les
oratoires ne sont pas encore ouverts. Les hommes, quant a eux, accomplissent le
pélerinage seuls et le font aussi de nuit.

Pour tous il s’agit d’une pratique obligatoire, d’une ascese dont les modalités sont
décidees a I’avance individuellement par le supérieur du temple.

Dans les parcours de toutes ces pelerins, on peut déja relever trois grandes
caractéristiques.
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En premier lieu, la majorité des pelerins individuels interrogés declarent avoir
« appris seuls ». On verra que ce qu’ils signifient par l1a n’est pas tant un apprentissage
des gestes et des paroles rituelles en autodidacte (en réalité, ils ont bien appris ces gestes
de quelqu’un) mais une situation initiale de solitude, sans référent religieux, qui les
conduira a en rechercher un. C’est au cours de ce parcours religieux, ponctuée de
plusieurs rencontres, qu’ils développeront leur savoir-faire rituel, qui est souvent la
combinaison de celui de plusieurs spécialistes religieux (dans le cas de Matsumoto,
Ogiwara et Shiraishi) et/ou la personnalisation d’une orthopraxie quelconque (pour
Seika et Koren, dont la fagon de faire est une version personnalisée de celle enseignée
au Daikoku-ji, mais aussi pour Matsumoto et Ogiwara qui se basent sur celle du
Reijokai, et Shiraishi sur celle héritée de la confrérie a laquelle sa mere appartenait).

En second lieu, toutes ces personnes ont une pratique religieuse en dehors du
pélerinage et de Sasaguri. Cette pratique religieuse peut-étre familiale ou personnelle.
Dans les deux cas, elle peut avoir été héritée (affiliation a un temple paroissial et un
sanctuaire tutélaire, participation a une confrérie comme Shiraishi) ou choisie
(affiliation @ un mouvement religieux comme Ogiwara ou Fukamachi). De par ce
double niveau de religiosité, on ne peut pas les assimiler aux pelerins « touristes » qui
n’ont aucune pratique religieuse (et ces derniers ont également le premier niveau de
pratique, local et familial).

Enfin, on remarque que ces pélerins, qui revendiquent une pratique personnelle du
pélerinage, ont tous commencé sous l’autorité d’un sendatsu, méme si certains ne
I’avouent pas au départ (Shiraishi prétendra ainsi n’avoir « jamais» pratiqué le
peélerinage en groupe, pour dire plus tard que c’est la confrérie de pélerinage a laquelle
appartenait sa meére, qu’il accompagna dans son enfance, qui fut sa premiére
connaissance du circuit de Sasaguri). On peut penser qu’en revendiquant une pratique
strictement personnelle, ils cherchent en fait a se démarquer d’une certaine forme de
religiosité collective et obligatoire, considérée comme moins authentique (car motivée
par des raisons d’ordre social et institutionnel). Pour eux, le discours des tenants de
I’institution est deévalorisant. Lorsque le pelerin continue a effectuer le pélerinage en
groupe en paralléle a sa pratique personnelle, il dévalorise cette premiére, en disant qu’il
n’y va que parce qu’il y est « obligé » pour garder actifs ses liens relationnels (la
pratique du pelerinage en groupe est donc bien devenue un réseau social a ce stade du
parcours des gens, ce qu’il n’était pas au départ de leur pratique).
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Cela nous conduit a proposer une premiere hypothése : Ces pélerins n’hésitent pas
a porter un regard trés critique sur les groupes, les temples et les enseignements
institutionnels. Peut-on dire que pour eux, loin d’étre une activité assimilée a une
responsabilité sociale, cette pratique religieuse est au contraire libératrice et
individualisante, permettant méme I’expression de soi et une certaine remise en cause
des modeles auxquels ils sont habitués ?

I1. Devenir un pelerin

2.1 Les référents religieux

Quelle est la situation de depart de ces pélerins ? Que signifiait la « religion » pour
eux avant qu’ils se mettent a pratiquer le pélerinage ?

Premier cas de figure : la présence de référents coutumiers

Dans la majorité des cas, le pelerin provient d’un environnement ou la religiosité est
celle du temple paroissial, du sanctuaire local, autrement dit, des structures locales
coutumieres et institutionnelles. Pourtant, cet arriere-plan religieux est évacué et ignore
car ce type de pélerin se range volontiers dans la catégorie « sans religion ». Cela est di
au fait que cette religiosité locale, lorsqu’elle existe, est souvent considérée par les
participants comme relevant plus d’un devoir social et familial coutumier que d’un
sentiment religieux individuel, et qu’elle ne reflete en aucun cas les convictions
personnelles. Cette pratique collective pensée par eux comme « non religieuse » est
mise sur un plan différent que la pratique personnelle d’ascese et de pelerinage, que I’on
affirme avoir engagé tout seul.

Pourtant, dans I’entourage et la famille de ces interlocuteurs, il arrive souvent que
quelqu’un soit déja parti en pelerinage. Cela rappelle la présence d’un personnage
référent lointain dans les parcours de spécialistes religieux, ayant servi plus ou moins
consciemment de modéle.

On le remarque dans I’exemple ci-dessous : la mére de Shiraishi faisait partie d’un
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groupe de pelerinage local, comme il le raconte lui-méme :

Ma mere le faisait [le pelerinage]. 1l y avait un groupe de pélerinage, avant, qui partait de
notre village. J’ai continué a le faire a sa mort, pour célébrer sa mémoire. Au début, c’était
seulement du tourisme pour moi, et c’est toujours amusant aujourd’hui, méme si je m’y suis investi
totalement et plus sérieusement au bout d’une dizaine d’années. Mais attention hein, je le fais sans
distinction de religion (shiha to kankei nai 7=Jk & Bf%R72 1Y), Je ne suis affilié a aucun temple
hormis notre paroisse familiale a Oita.

N’étre « affilié a aucun temple » autre que son temple de paroisse met d’embléee
Shiraishi dans une catégorie différente de celle des autres pelerins dont je présente le
parcours ici. En effet, Matsumoto Shigenori se dit affilié au seul Nanzo-in, qui est pour
lui a la fois son temple pariossial (choisi par ses soins) et de demande rituelle (méme
s’il affirme n’en avoir aucune). Dans le cas de Ogiwara Koryd, on trouve le groupe
Seicho-no-ie et I’oratoire de Kannon de Sue dont il est le gardien. Okiayu Seika et
Fukamachi Karen, sont affiliées au Daikoku-ji, un temple de rites différent du temple
paroissial familial. Cependant, en dépit de cette revendication d’indépendance, il y a
bien un groupe religieux derriere la pratique de pélerinage de Shiraishi : il s’agit de la
confrérie de pélerinage de sa localité, disparue aujourd’hui par manque de participants.
Il existe donc, dans son cas, un référent religieux coutumier local.
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Photo 32 — Fideles du Daikoku-ji devant un oratoire de pélerinage. Dans le sens des aiguilles d’une

montre en partant du centre : Fukamachi Koren, Okiayu Seika, une amie a elles et Kuwahara Kofu (2014)
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Deuxieme configuration : Pas ou peu de référents religieux

Cette situation se rencontre surtout chez les fideles des nouveaux mouvements
religieux, qui fournissent a leurs fidéles un systeme «clé en main». Ainsi, le
pélerin-moine que j’avais croisé avec le groupe de pelerinage de I’Enmei-ji, Shiga
Kozen &G4, dont la mére est une Australienne mais qui a grandi et vit au Japon, se
retrouve privé de tout environnement religieux. La pratique religieuse au Daikoku-ji en
tant que moine, qui vehicule le message doctrinal d’un courant millénaire tout en ayant
un message universalisant, lui a permis de renforcer le coté « japonais » de son identite.
Ce recours identitaire au Daikoku-ji pour des gens déracinés culturellement est encore
plus parlante avec le parcours religieux de N., un homme né en 1922 originaire et vivant
a Kagoshima. Apres s’étre convertit successivement au protestantisme puis au judaisme
ésoterique (kabbale), ce pére de famille dont le fils ainé, prétre, vit aux Etats-Unis et
I’autre en Israél en tant que traducteur, s’est tourné vers I’étranger jusqu’a ce qu’il eut
une « revélation » lors d’un voyage a Shikoku. La, il décida de faire le pelerinage a
I’envers pour rencontrer le Grand Maitre Kobo (ce qui lui arriva, selon ses dires, des le
temple de départ, le numéro 88). Il se convertit immédiatement au bouddhisme Shingon,
et découvrit le Daikoku-ji a ce moment-Ia, situé dans sa région. Le Daikoku-ji affichant
le slogan « temple pour touts sortes de conseils » (nande mo sadan no tera 1] C & FH#E
(DF) sur son site internet et les cartes visites distribuées par ses moines, il jugea que
c’était un temple « facile d’accés ». Il y recut la consécration bouddhique et devint

moine employé dans ce temple, qu’il ne quitta plus.

2.2 Facteurs déclencheurs
Dans les parcours de ceux qui ont une activité religieuse personnelle distincte de

la pratique locale et collective considérée comme obligatoire, on remarque la récurrence
de certaines circonstances, que I’on peut classer selon la typologie suivante :
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Déces/célébrations pour un mort

[Exemple de Matsumoto Shigenori] A la mort de sa mére il y a dizaine d’années,
qui était venue vivre chez lui a lizuka parce que son frére ainé ne voulait pas la prendre
chez lui, Matsumoto Shigenori a décidé de prendre en charge les rites funéraires de cette
derniere seul, sans se référer a la décision de son frere aine avec qui il s’était fache. Il
fat par conséquent obligé de chercher un nouveau temple pouvant accueillir les cendres
de sa mere et conduire les rites. Lors de ses recherches, il entendit parler du Nanzo-in,
un temple célébre dans la région qui accueillait tout le monde sans distinction de
courant bouddhique.

Interrogations personnelles
[Exemple de Ogiwara Koryo] Ogiwara Koryo découvrit également le pélerinage
de Sasaguri par I’intermédiaire du Nanzo-in, dont il était fidéle par le biais de sa
profession de I’époque, poissonnier. Ce temple propose en effet un rite pour les ames
des poissons, auquel assistent les poissonniers et restaurateurs servant du poisson de la
région. Il était en pleine réflexion sur lui-méme et ressentait une forte insatisfaction par
rapport a son travail. Il en changera trois fois, passant de poissonnier a artisan du bois,
avant de se mettre a fabriquer des statues bouddhiques. L’abandon du meétier de
poissonnier sera expliqué apres coup par une plus grande ouverture aux préceptes du
bouddhisme : déja client du rite pour les &mes des poissons, il poussera la logique plus
loin jusqu’a en devenir dégolté de tuer. A cette méme époque, son pere se lie a Sue
avec un spécialiste religieux du nom de Masuda qui était par ailleurs représentant du
groupe religieux « Seicho-no-ie » dans la région de Kasuya. Ogiwara finira pas se
rendre lui-aussi aux réunions, qu’il continuera apres la mort de son pére en paralléle
avec sa pratique « bouddhique » de pelerin de Sasaguri et de Shikoku et de fidele du
Nanzo-in. Tout cela culminera jusqu’a faire de lui le successeur de Masuda en tant que
responsable du groupe Seicho-no-ie de Kasuya, dont il préside les réunions. Il joindra
finalement ces deux dimensions religieuses en faisant élever une statue de Kannon dans
I’enceinte du Nanzo-in et une stele de Seicho-no-ie au fudasho Goto no taki avec les
dons de son groupe religieux. Une immersion dans cette structure plus proche du culte
des dieux que du bouddhisme I’éloignera un temps du Nanzo-in, mais il continue sa
pratique de pelerinage.
Ce type de situation est a rapprocher de la premiére. C’est en effet au moment ou la
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génération supérieure disparait que tous ont commencé a s’interroger sur la nécessité
d’une pratique religieuse (et la reprise des activités rituelles d’un parent qui en avait la
charge avant eux). Cet « age ou I’on fréquente le temple » est vrai dans le cas de la
participation aux confréries et aux activités religieuses collectives locales, comme on I’a
vu dans les chapitres précédents.

2-3 Le role d’introducteur

Famille

[Exemple de Fukamachi Koren] Apres deux ans d’études de I’anglais a Fukuoka,
Fukamachi Koren devient fidele du Daikoku-ji suite a I’implication dans ce temple de
son frere et de sa mere. Apres quelques années en tant que fidéle (elle recoit a cette
occasion la consécration), elle décide, comme son frére, de travailler dans un temple, se
rase la téte (teihatsu shukke) et entre en ermitage au Nanayama Nyoirin Kannon-an
A= # A de la ville de Karatsu JH7dt (département de Saga) en 2011. Son
ambition est de « servir le Bouddha en tant que nonne », tout au long de sa vie.

Ami
[Exemple de Okiayu Seika] C’est en cherchant un endroit pour faire purifier sa
voiture (kuruma barai HLjik\>) qu’elle se vit suggérer la branche du Daikoku-ji a
Fukuoka par un ami. Pour les gens souhaitant démarrer un type d’activité rituelle qui
n’est pas pratiquée par leur famille, les « temples de rites » et surtout ceux des nouvelles
religions sont considérés comme plus faciles d’accés que les temples paroissiaux qui
font partie de structures locales.

Moine

[Exemple de Matsumoto Shigenori] C’est en cherchant un endroit ou mettre les
cendres de sa mére que Matsumoto Shigenori, qui s’est retrouve, suite a des
circonstances spéciales, dépositaire de cette charge alors qu’il n’était pas le fils aing, a
découvert le Nanzo-in. Il y rencontra justement un moine qui sdt le conseiller d’une
maniere qui le contenta, et il décida de devenir fidele de ce temple. Ce fut le point de
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départ de sa pratique de pelerinage.

Spécialiste charismatique

[Exemple de F.] Ne pouvant pas avoir d’enfant, cette femme de Kashi
aujourd’hui agée d’une soixantaine d’années entendit parler, par une voisine qui « voit »,
du circuit de pélerinage de Sasaguri ou elle accomplissait diverses asceses pour les
demandes de ces clients et ou se trouvait une « station surnuméraire » spécialisée dans
les veeux de demande d’enfant. Elle s’y rendit avec elle, puis seule. Elle arréta le
pélerinage et les visites a cet oratoire apres avoir eu un enfant.

[Exemple de Asano Yasuko %722 7-] Apprenant qu’elle était atteinte d’un cancer
du sein, Asano Yasuko se disait préte « a essayer toutes les solutions ». Sur les conseils
de sa sceur, elle-méme « gyoja» ayant des « capacités subtiles » et qu’elle refusait
d’écouter jusqu’alors, combinés a ceux du maitre de cette derniére, le supérieur Yashiro
J\3% du temple Rengein 5&EIERE a Tagawa H 1l qui conseillait sa famille, elle se rendit
a Sasaguri en envisageant le pelerinage comme la solution de la derniere chance. C’est a
cette occasion que, passant devant une statue se trouvant dans I’enceinte du temple
Enmei-ji (justement consacré a un bouddha « maitre de la santé », Yakushi), sa sceur qui
I’accompagnait lui délivra un oracle stipulant que si elle accomplissait I’ascése a
Sasaguri, elle serait sauvée. Peu de temps aprés, Asano Yasuko connut effectivement
une rémission, gu’elle attribua aux mérites de Sasaguri et de la statue. Dans cet exemple,
c’est la combinaison de ces deux garanties (famille et spécialiste religieux) qui a pousse
cette femme tres dubitative au départ a entamer une pratique de pélerinage, qui aboutira
par la suite a un parcours de croyance centré sur un temple et un mouvement religieux a

vocation thérapeutique (le fudasho Enmei-ji et sa « confrérie de Terumi » 7 /L 3 —241),

On remarque que la plupart du temps, tous les éléments cités ci-dessus sont
combinés. Un autre elément important a relever est le fait que dans tous les cas, la
pratique de pélerinage, méme lorsqu’elle est accomplie individuellement, est centrée sur
une structure religieuse et/ou un spécialiste qui sert de référent. C’est en devenant fidele

241 L a confrérie de Terumi est centrée autour du culte posthume d’un médecin et sa technique
thérapeutique, 1to Kin.ichi {#/#%4:1%. Voir I’article de Nakayama Kazuhisa, « La dynamique de création,
réplication et déclin des lieux de pelerinage : le nouveau pélerinage de Shikoku a Sasaguri », p.331.
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d’un temple que nos informateurs sont devenus des pélerins. En cela, les étapes de leur
parcours ressemblent fortement a celles des fideles des spécialistes religieux. Le
dénominateur commun de ces personnes est une situation de départ qui, sans étre
extrémement malheureuse, est problématique a un certain degré. Dans le cas des fidéles
des spécialistes religieux « charismatiques » offrant des solutions rituelles immédiates,
la situation de départ est souvent si insupportable qu’elle nécessite une résolution
urgente. Dans le cas de ces pelerins, il s’agit d’une interrogation existentielle et
identitaire plus géneérale et plus vague, qui, tout en ayant un élément déclencheur dans
I’immédiat, leur laisse plus de temps et autorise une certaine errance.

En revanche, la pratique religieuse collective locale se situe sur un plan tout a fait
différent. Souvent, ces personnes ont perdu cet appui collectif et local : soit ils ne sont
pas eux-mémes en charge des rites religieux de leur famille (comme dans le cas de
Matsumoto Shigenori), soit un événement lié a un choix de vie les en a extraits a un
certain moment, ou bien leur famille a tout simplement, au fil des transformations
économiques et sociales, abandonné toute forme de pratique religieuse, ce qui est
d’autant plus vrai s’ils ne sont pas en charge des rites pour les ames des ancétres de leur
famille.

Il existe évidemment des gens pratiquant le pelerinage qui ne sont liés a aucune
structure religieuse. Cependant, dans ces cas-1a, ces « pélerins » n’ont qu’une religiosité
minimale dans leur pratique du pélerinage. C’est notamment le cas de beaucoup de gens
qui font le pelerinage de Shikoku a pied aujourd’hui, se contentant de relier les stations
en marchant sans accomplir aucune des ritualités liées au pelerinage. A contrario, ceux
qui joignent les mains ou s’inclinent devant les oratoires sont bien dans une logique
religieuse. Or tout geste rituel, méme le plus original, est transmis par quelqu’un, ou du
moins se rattache a une tradition. Ainsi, méme les pelerins les moins religieux du
pélerinage d’hiver du Nanzo-in appartiennent a une tradition : celle du Reijokai de
Sasaguri.
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2.4 Réflexivité

Petits arrangements avec I’institution

Tout en appartenant a un groupe religieux donné, les pelerins sont capables de
faire montre d’autonomie, comme on I’a vu plus haut, mais aussi de contestation des
structures éetablies et d’une revendication certaine de leur singularité. C’est ce que nous
montrent les trois vétérans du pelerinage qui sont nos interlocuteurs principaux dans ce
chapitre : Ogiwara, Matsumoto et Shiraishi.

La pratique du pélerinage en groupe en général, est selon ces trois hommes qui ont
I’habitude de I’accomplir en solitaire plus un fardeau économique qu’un obstacle a la
singularité individuelle. « Faire le pélerinage en groupe, ¢a oblige a suivre ce que tout le
monde fait », « les moines nous donnent des régles », « ils ne sont pas assez sérieux, ils
font cela pour I’argent » ; « on nous dit quoi faire, quoi croire », « ils disent le Satra du
ceeur trop vite, cela n’a plus aucune valeur », « on nous empéche de laisser des vignettes,
des bougies ou de I’encens pour gagner du temps » sont, en autres plaintes, ce que ces
individus expérimentés reprochent aux groupes. Les réclamations portent
principalement sur une homogénéité forcée du groupe qui sous-tend I’acceptation d’un
enseignement payé par une contrepartie financiére. C’est ce que nous dit Shiraishi :

Je ne fréquente pas les temples de Sasaguri, parce que les fréquenter, cela demande un
investissement moral et surtout financier. Moi, ¢ca ne m’intéresse pas, ¢a. Tout ce que je veux, c’est
faire le pelerinage a ma fagon, de tout mon cceur. Je ne I’ai jamais fait avec un groupe. Je
n’aimerais pas qu’on me dise quoi faire, quoi dire, ou aller, quoi porter, quoi penser. C’est comme
ca avec les temples, n’est-ce-pas ? (Propos recueillis en janvier 2014)

On reproche aux moines un manque de « sérieux » et on les soupconne de n’avoir
qu’un intérét financier pour le pelerinage et ses pratiquants. Il s’agit la d’une méfiance
de P’institution, qui parait fourvoyée et moins authentique que I’expérience directe et
personnelle, acquise seul au cours de longues années. « Tous ces gens qui viennent en
groupe, quel est leur but? On voit bien qu’ils viennent pour s’amuser... C’est du
tourisme, une balade entre amis », confie Matsumoto Shigenori.

Eade et Sallnow avaient déja montré dans leurs travaux sur le pelerinage242 que ce
dernier était «avant tout une aréne pour des discours religieux et séculiers

242 John Eade et Michael J. Sallnow (eds.) 1991, Contesting the Sacred : The Anthropology of Christian
Pilgrimage, Londres, Routledge.
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concurrents » 243 et «que ce sont ces discours variés et leur significations et
interprétations multiples amenés au sanctuaire par différentes catégories de pélerins, par
les résidents et les spécialistes religieux, qui sont caractéristiques du culte lui-méme »244,
remettant ainsi en question la vision turnerienne classique du pélerinage comme fait
religieux homogeéne et force centripéte, producteur de «communitas» 245, De
nombreuses contributions au volume, comme I’analyse des brancardiers laics qui aident
les pelerins a Lourdes par John Eade246, faisant le relais entre leurs demandes
personnelles et les exigences des autorités religieuses, ont bien montré les tensions
existant entre les pélerins, les laics locaux et les autorités religieuses qui gérent le site,
notamment sur des questions économiques ou d’orthopraxie religieuse.

Un rapprochement avec le Reiho-kai qui gere Wakasugi au détriment du Nanzo-in
a conduit Ogiwara Koryo a fréquenter de moins en moins ce lieu au fil des ans.
Cependant, méme s’il conserve de fortes relations avec ce temple pour légitimer sa
position religieuse sur le circuit de pelerinage, Ogiwara a fini par prendre aussi ses
distances avec ce temple. « Méme si je participe au pélerinage d’hiver et au rite pour les
ames des poissons tous les ans, je ne suis pas un fidéle du Nanzo-in », affirme t-il. Selon
lui, ses bonnes relations avec le Nanzo-in sont dues au fait que son groupe apporte
beaucoup d'argent en dons (880 000 yens reunis pour la construction de I'autel principal,
numéro 1). Lors de la célébration annuelle de Kannon de son groupe a Sue, qui réunit
une quarantaine de personnes, le jeune fils du supérieur Hayashi Kakurya se déplace
personnellement pour accomplir les rites. Le Nanzo-in leur a également fait don d'un
escalier, celui qui méne a la statue. A I’instar de Matsumoto, Ogiwara reconnait que les
bonnes relations avec le Nanzo-in sont essentielles pour ceux qui sont impliqués dans le
pélerinage de Sasaguri. C’est pour cette raison qu’il les entretient. Cependant, il ne

reconnait pas la sincérité religieuse du Nanzo-in :

243 1bid, p. 2 : “pilgrimage is above all an arena for competing religious and secular discourses”

244 Ibid, p. 5: “it is these varied discourses with their multiple meanings and understandings, brought to
the shrine by different categories of pilgrims, by residents, and by religious specialists, that are
constitutive of the cult itself”

245 John Eade et Simon Coleman, « Introduction », Reframing Pilgrimage, Cultures in motion, Simon
Coleman, John Eade (eds.), Londres, Routledge, p. 4.

246 John Eade, 1991, « Order and Power at Lourdes. Lay helpers and the organization of a pilgrimage
shrine », in Contesting the Sacred : The Anthropology of Christian Pilgrimage, Londres, Routledge, p.
50-76.
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[Les gens du] Nanzo-in ont sauvé le pelerinage de Sasaguri en récupérant tout, a la
génération du grand-pére de I’actuel supérieur. Mais aujourd’hui, on voit bien qu’ils n’ont aucune
ferveur religieuse. Moi, c’est différent. Enfin, il vaut mieux rester en bons termes avec eux.

Cette opinion sur le Nanzo-in, temple controverse mais néanmoins emblématique,
est partagee par de nombreux pélerins et habitants de Sasaguri. C’est le cas de
Matsumoto Shigenori, qui décrie le supérieur du plus célébre temple de la ville en disant
qu’il ne «parle que de lui et ne répond pas aux questions ». Pour Matsumoto, les
sermons trés réputés du supérieur du Nanzo-in ne reposent pas sur un échange avec des
fideles. Il reproche un manque de traitement personnalisé de la part de ce supérieur, qui
fut « élevé comme un moine important ». Surtout, le cdté « business» du temple
inquiete Matsumoto Shigenori, qui se méfie en particulier du chargé de la
communication et refuse de se dire « fidéle » de ce temple, quant bien méme il participe

a tous les rites :

Je me contente de le saluer [en parlant du chargé de la communication du temple]. Il n’y a
plus de gens honnétes au Nanzo-in. Plus personne ne parle avec les pelerins et les fidéles, la-bas.
Ce temple est fichu.

Cependant, malgré cette position critique, Ogiwara comme Matsumoto éevitent de se
mettre en conflit avec les acteurs importants du pélerinage. La coopération de tous et
I’entente cordiale en bonne intelligence, en dépit des désaccords, est ce qui permet a
chacun de subsister et de continuer a ceuvrer comme il I’entend. Grace au Nanzo-in,
Matsumoto et Ogiwara ont un espace pour exprimer leur religiosité, et cette religiosité
est a la fois reconnue et valorisée par les gens de ce temple. Pour les deux pélerins, c’est
la ce qui importe le plus.

Il est en effet difficile aux pélerins assidus de se tenir en dehors des implications
sociales du pélerinage. Dans le cas de Ogiwara, Matsumoto et Shiraishi, il s’agit de
pouvoir continuer a venir sur le site sans se mettre a dos les autorités religieuses et aussi
tout en continuant a utiliser les ressources qu’elles offrent. C’est ainsi que, malgré leur
méfiance envers le premier temple du circuit de Sasaguri, Ogiwara et Matsumoto
continuent a participer chaque année au pélerinage d’hiver qui réunit les pratiquants

fideles du Nanzo-in, et qu’ils ont été formés a la maniére de faire de ce temple.

218



La revendication d’une « maniére de faire » a soi
Cependant, cet apprentissage maitriseé (les pelerins participants connaissent
parfaitement les rituels utilises par le Nanzo-in) ne les a pas empéché de développer une
« technique » personnelle. Ces pelerins, qui expriment leur différence par la singularité
de leur facon de faire, montrent a la fois qu’ils ne sont pas de cette « bande-la » et qu’ils
appartiennent a une autre.
Ces savoir-faire propres a chacun conduisent bien évidemment les gens a développer
leur propre réflexion sur leurs pratiques. C’est la que se met en place une cosmogonie
personnelle, avec des choix d’adhésion ou de non-adhésion, et ou se donne a voir la

construction d’une nouvelle identité : celle de pelerin.

I11. Sociabilités pelerines

3-1 La réaction familiale

La réaction de la famille du pratiquant face a ses nouvelles pratiques religieuses
va du soutien inconditionnel (famille de Fukamachi Kaoren, de Matsumoto Shigenori), a
I’indifférence et a I’opposition. Lorsque la famille soutient, alors I’investissement dans
la pratique devient vraiment intense. Lorsque la famille ne suit pas, il est difficile de
s’investir.

Implication familiale

Dans la famille Fukamachi, tout le monde est impliqué dans les activités religieuses
du Daikoku-ji et tous pratiquent le pélerinage. Ils ont également recu la consécration
bouddhique, en tant que fideles de ce temple. Le fils ainé Fukamachi fut le premier a
devenir fidéle du Daikoku-ji (branche de Karatsu), puis ce fut sa mere, Naoko (qui prit
alors le nom de Koren) en 2007, et enfin son pere, qui fut le dernier a s’investir et le
plus réticent. Les Fukamachi possédent une entreprise de fabrication et de vente de
chapelets par correspondance, Koraku 772, & Fukuoka.

Le Daikoku-ji fournit a ses fideles un enseignement exclusif (avec des regles, une
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échelle de valeur et un enseignement définis) et qui les conforte dans I’idée qu’ils sont
les seuls a étre dans le vrai. Il est difficile pour ces gens de ne pas chercher a sauver les
autres membres de la famille en les convertissant. L implication familiale semble en
effet plus forte lorsque la pratique religieuse est centrée autour d’un pdle de type
prophétique, comme c’est le cas dans les nouveaux mouvements religieux (identifié par
les intéressés par le mot « croyance », shinko) tels que le Daikoku-ji, centré autour d’un

leader charismatique.

Implication partielle

C’est le cas de Matsumoto Shigenori. Sa femme Kurumi I’accompagne lorsqu’elle
le peut, ce qui est difficile car leurs jours de conge coincident peu. Le reste de la famille
(fils et sa femme, et leurs enfants), en revanche, n’est que peu intéresse par le pélerinage,
malgré les efforts de Shigenori pour les impliquer. Ce dernier qui a une pratique
religieuse quotidienne hors pélerinage devant son autel domestique les fait participer
aux oraisons lorsqu’ils sont présents, mais leur participation se réduit au strict minimum,

et est assimilée a une pratique de vénération des ames des ancétres.

Indifférence/refus

Le parcours de Okiayu Seika présente un cas de figure ou la famille ne soutient
pas la pratique religieuse de leur fille, qui « pour ne pas passer pour folle » leur cache
son réel degré d’implication. Les parents de Okiayu Seika ne voient pas d’un trés bon
il son investissement au Daikoku-ji. Elle a moins de problemes a leur parler de sa
pratique réguliere a Sasaguri, centre de pélerinage connu dans la région et assimilée a
une sorte de « trekking » pour « maigrir » et « se détendre ». Elle évite, par exemple, de
leur dire gu’elle passe plus de 20 minutes a genoux dans les fudasho a réciter des sitra,
et sort de chez elle en dissimulant autant que possible ses vétements blancs. Néanmoins,
sa mere I’attend de retour de pélerinage (au cours duquel elle ne s’est pas lavée du tout)
en lui préparant un bon bain chaud. Par conséquent, malgré sa pratique trés reguliere,
elle reste encore sur le « seuil », alors qu’elle pourrait, selon ses camarades, devenir
elle-méme un sendatsu. Cela lui est reproché par Fukamachi Koren, qui tente de
I’encourager a devenir une nonne ordonnée et a se raser la téte. Cependant, Okiayu
Seika, qui consacre la moitié de son temps a ses activités de danse et songe a en faire
une activite professionnelle (tout en reliant ce passe-temps au Daikoku-ji, qui encourage
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la pratique de la danse pour « sauver le monde »), avoue de son propre chef ne pas
encore étre « préte » pour un investissement total dans le Daikoku-ji comme Fukumachi
Karen. Elle cherche, notamment, un partenaire pour fonder une famille et ne se limitent
pas a ses fréquentations du Daikoku-ji, ou « les hommes sont tous agés et/ou mariés ».
Elle reconnait néanmoins qu’il serait préférable de trouver quelqu’un qui soutienne sa
pratique religieuse intense, tout en disant que ce n’est pas un critére discriminant. A
chaque fois qu’elle part en pélerinage, fait une ascése ou joint les mains devant une
statue, elle formule le méme veeu : rencontrer quelqu’un. C’est le tout premier qu’elle
fait, avant la longue liste de demandes pour sa famille et ses amis.

Le refus de la famille de s’impliquer dans les activités religieuses d’un de leur
membre (comme pour les parents de Seika), provoque soit des conflits, soit une baisse
progressive de I’implication de la personne concernee. Ainsi Ogiwara, qui a vecu le
désistement de sa femme dans ses activités religieuses liées au mouvement Seicho no ie,
s’est mis progressivement a prendre de la distance face aux enseignements de ce groupe
et a personnaliser celui qu’il dirige. Aujourd’hui, Ogiwara avoue s’étre détaché de

Seicho no ie, mais il est toujours, officiellement, le responsable local de ce mouvement.

3-2 Nouvelles sociabilités

Le fudasho : un espace d’apprentissage

La mutation dans un autre temple de T., le moine qui avait initié Matsumoto
Shigenori a une vision plus personnelle du bouddhisme que celle qu’il pratiquait
jusque-la, le laissa seul et désempare, sans maitre. Il crut trouver un nouveau guide en
Ogiwara, mais cela ne dura qu’un temps: I’investissement de ce dernier dans un
nouveau mouvement religieux incita Matsumoto Shigenori a garder ses distances. Au
début curieux et utilisant habilement ma présence pour soutirer des informations a un
homme qu’il croyait plus « avancé » que lui en ritualités en tout genre, Matsumoto
Shigenori décidera vite que le type de religiosité de Ogiwara ne lui convient pas. Les
deux hommes se croisent sur les chemins et bavardent : leur participation conjointe aux
activités du Nanzo-in les oblige a garder une certaine cordialite. Matsumoto Shigenori
ne manque jamais de joindre les mains devant la statue de Ogiwara lorsqu’il passe
devant, laissant souvent une petite obole. Cependant, il n’en fait pas plus que nécessaire
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et fait tout pour garder son indépendance vis-a-vis de ce dernier.

Lors des activités organisées par le Nanzo-in, les Matsumoto rencontrent N., une
veuve qui s’est investie dans le religieux a la mort de son mari. Sa ferveur et ses
connaissances religieuses provoquent I’admiration de Matsumoto Shigenori, pour qui
elle devient une nouvelle conseillére. Du c6té spécialiste religieux, c’est le supérieur du
Raion-ji qui est a cette époque considére comme le moine le plus fiable de Sasaguri par
Shigenori. Rendu méfiant par le coteé business affiché du Nanzo-in, ce dernier interpréte
le refus du supérieur du Raion-ji d’annoncer des sommes fixes pour ses prestations
rituelles comme un désintérét louable des questions économiques. Le temps qu’il
consacre a ses fideles individuellement, la longueur du rite du feu mensuel et le fait
qu’il ouvre systématiquement les portes de I’oratoire pour montrer la figure de
venération lorsque des pélerins se presentent au Raion-ji fait penser a Matsumoto
Shigenori qu’il a enfin trouvé un moine « sérieux » et « appliqué » dans les rites.
Cependant, le manque de charisme du supeérieur du Raion-ji le lassera vite, ainsi que ses
liens avec Tokunaga Wasan, dont il redoute le franc-parler. Méme s’il est « difficile de
cesser de fréquenter un temple du jour au lendemain », Matsumoto Shigenori finira par
espacer ses visites, laissant sa femme Kurumi, qui a tissé des liens avec la specialiste
des oracles, faire office de présence a sa place.

Aprés avoir élu pour un temps le supérieur du Raion-ji seul moine digne de
confiance, Matsumoto Shigenori me confie, lorsque je le retrouve en janvier 2014 (soit
deux ans aprés I’avoir vu pour la derniére fois), s’étre rapproché du jeune fils du
supérieur du Myo6-in : « C’est le seul qui répond a mes questions ».

La fréquentation du Myoo-in et de Wakasugi, les discussions qu’il a avec le jeune
moine et les gysja du lieu font naitre chez Matsumoto un intérét pour le shugendo. Au
Senkaku-ji, temple lié a ce courant religieux, il rencontre Koda, une gyoja de 76 ans
fidele du culte shugen du mont Ishizuchi, qui le conseille lors de I’achat d’une statue.
Une amitie se créée. Koda devient la nouvelle conseillere de Matsumoto Shigenori sur

les questions religieuses.
Le circuit de pélerinage et les rencontres

Ainsi que I’a souligné Matsumoto Shigenori, les rencontres faites sur les chemins et
dans les temples de pélerinage, avec d’autres pelerins ou des spécialistes religieux, sont
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déterminantes a cet égard. « C’est une femme pratiquante de I’ascése au mont Kinpu 4
&1L, de passage a Sasaguri, qui m’a révélé que cette statue était spéciale », raconte
Matsumoto en parlant d’une statue bouddhique dont il est devenu fidele. « Un pelerin
qui venait chaque mois a Sasaguri depuis de tres longues années, décédé aujourd’hui,
m’a appris comment poser des questions a ces Jizo, aprés m’avoir révelé leur pouvoir »,
ou encore « un moine m’a dit qu’il fallait prier le Fudo du Nanzo-in en faisant comme
cela... » et « c’est un senpai qui est parti travailler dans un autre temple qui m’a appris a
faire le takigyo ». Les trois pélerins cités en exemple, qui sont les auteurs de ces propos,
m’ont dit d’abord avoir appris « tous seuls » a réciter les sitra, a entrer dans la cascade
pour I’ascése ou a effectuer certaines pratiques particulieres comme la divination en
soupesant des statues ou des objets religieux. En réalité, ces pratiques leur ont été
transmises par d’autres pelerins et pratiquants de I’ascése, et notamment leur
observation. Elles ont été aussi apprises en discutant avec les responsables de fudasho
laics, qui rapportent les pratiques des autres pélerins, et la conversation directe avec des
pratiquants. A partir de la, ces trois pelerins ont fait leur propre sélection, en les
intégrant aux pratiques qu’ils connaissaient déja et a celles qui leur avaient été
enseignées par une autorité religieuse ou familiale, celle qui les avaient introduits au
pélerinage de Sasaguri. C’est cela qui produit, méme pour des pratiquants issus d’un
méme groupe, des variations aussi importantes.

Ces échanges et sociabilités temporaires mais décisives sont facilités par le
mouvement qui est au cceur des pratiques de pélerinage et d’ascése au Japon. Les
specialistes du péelerinage Coleman et Elsner247 avaient déja souligné I’importance des
sociabilités générées par le mouvement et son impact dans la vie et la vision
personnelles des pélerins. Ce mouvement donnant au pelerin la « possibilité sans cesse
renouvelée de rencontrer le nouveau » était considéré par les deux auteurs comme une
des caractéristiques qui differencie le plus le pélerinage des autres formes de
religiosité248, En effet, il ne fait aucun doute que des pratiques religieuses plus ancrées
dans la stabilité, comme les réunions de paroissiens ou I’on rencontre toujours les
mémes personnes ne facilite pas ce type d’influences, d’autant plus qu’il s’agit de
personnes que I’on cotoie géneralement en dehors de la sphere religieuse. A cet égard et

247 Simon Coleman et John Elsner, 1995, Pilgrimage Past and Present : Sacred Travel and Sacred Space
in the World Religions, Londres, Oxford University Press, p. 205.
248 Simon Coleman et John Elsner, 1995, p. 206.
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a la différence du pélerinage, il n’y a qu’une seule autorité religieuse toute puissante,
qui impose au groupe sa facon de faire. Pourtant, il ne faut pas oublier que la plupart de
ces pelerins a forte individualité, tels que ceux qui ont été présentés ici, font également
partie des paroissiens des temples locaux parmi lesquels ils ne font montre d’aucune
singularité apparente. L’expression de cette individualité religieuse apparait en effet
dans un contexte particulier, celui des points de croisement de plusieurs groupes et
pratiques différentes, dont nous aurons I’occasion de parler plus tard.

Au cours des longues années qu’il a passées sur les chemins de Sasaguri, Shiraishi a
expérimenté plusieurs facons de faire le pélerinage avant de trouver la sienne. L’ordre
dans lequel il parcourt les étapes, les modalités de transport — a pied, en voiture — et de
séjour furent testés.

Au cours de ces essais multiples, on assiste a la mise en place progressive de
nouveaux reférents religieux, avec la construction d’un véritable vocabulaire de
pélerinage, visible notamment sur les vignettes laissées par les pelerins aux étapes du
circuit. Les pelerins ont alors recours a des techniques héritées, transmises et inventées
par eux-mémes, dans le cadre d’une religiosité qui s’exprime différement du
bouddhisme des temples paroissiaux. Ce dernier est social, imposé et obligatoire, alors
que le pelerinage est un choix, une pratique qui n’est pas du tout une obligation sociale.

Entre les fudasho : les chemins comme espace d’échange

Nous avons pu voir que les fudasho pendant le pelerinage (a leurs heures
d’ouverture, avant 17 heures) représentent un espace-temps de rencontres et de
socialisation diverses. Cependant ces rencontres s’inscrivent alors dans un cadre
préétabli. Les conversations sont entendues par les moines et les responsables, et méme
contrélées : on ne peut pas parler trop fort, ni rester trop longtemps. Comme on I’a vu
précédemment, ceux qui maitrisent cet espace sont les spécialistes religieux attachés au
temple, et y sont autorisés avant tous les fidéles de ce temple, dans lequel les pélerins ne
sont que des invites de passage.

Il arrive que le refus de I’échange soit da a I’initiative du pélerin lui-méme. C’est
le cas, par exemple, avec les fidéles du Daikoku-ji. En accomplissant leur pélerinage en
dehors des heures d’ouverture ou en quittant I’espace du fudasho a I’arrivée d’autres
pélerins, ceux-ci refusent en quelque sorte de sociabiliser avec les domori et les autres
pélerins. Cela ne veut pas dire que ces pratiquants du pelerinage n’ont pas d’échange
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avec les autres acteurs a Sasaguri, mais seulement que cet échange se fait en dehors des
espaces-temps autorisés et délimités par I’orthodoxie : sur les chemins, devant les
distributeurs de boisson, dans les restaurants pour pelerins ou encore les parkings249.
C’est la méme chose avec des pélerins comme Matsumoto Shigenori, Shiraishi ou
Ogiwara, qui finalement passent le moins de temps possible dans les fudasho en
eux-mémes et investissent surtout les espaces naturels comme les chemins, théatres de
longues discussions entre pélerins. Des discussions qui peuvent donner lieu a un
échange de savoirs et une exposition de doctrine, qui est souvent bien différente de celle
proposeée par la structure d’accueil, et méme, parfois, avec celle du groupe auquel ils se

rattachent.

IV. L’identité religieuse multi-dimensionnelle

4.1 L’identité que le pratiquant veut projeter et la facon dont il est vu par les

autres

L’identite d’un pratiquant et sa vision du bouddhisme

Pour Matsumoto Shigenori, la pratique du pélerinage est une réalité tres différente de
ce qu’il appelle le « bouddhisme ». « Je ne crois pas au bouddhisme en tant que tel »,
explique t-il. « Je ne crois ni aux enfers, ni au paradis ». Le « bouddhisme » decrié par
Matsumoto Shigenori, c’est celui des temples, avec son discours sur I’au-dela et ses
pratiques économiques assimilées a celles d’une entreprise. A contrario d’un
« bouddhisme » trompeur et désabusé, ce que lui pratique, affirme t-il, est une

« ascese ». Malgré cela, Matsumoto Shigenori ne revendique pas encore une identité de

249 Plus d’une fois, et ce des ma rencontre avec les fideles du Daikoku-ji, j’ai pu observer ce phénomene.
Les pélerins du Daikoku-ji cédent systématiquement la place aux pelerins qui arrivent dans les fudasho ou
ils se trouvent déja, sous prétexte qu’ils y passent plus de temps. Lorsqu’une conversation se noue, qu’on
leur pose des questions ou commence a leur parler, le sendatsu propose toujours de continuer la
conversation sur un autre lieu : parking, restaurant, etc, toujours dans le but mis en avant de ne « pas
déranger ». Les fideles que j’ai rencontrés ont fait état a mots plus ou moins couverts d’une hostilité
envers le Daikoku-ji chez certaines instances de Sasaguri, et fournissaient cette derniere comme
explication a leurs précautions pour se faire le plus discrets possible. Cependant, ils n’en ont pas pour
autant remis en question leur fagon d’accomplir le pélerinage, qui n’est pas dans les usages habituels de
Sasaguri et interroge par la méme les habitants, ni leur habitude de le faire sans tenir compte des horaires
d’ouverture des fudasho.
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« gyoja ». « Ces gyoja, dit-il, ce n’est pas grand chose. Ce sont juste des gens qui ont le
tokudo ».

En 2013, quelques mois avant que je ne revoie les Matsumoto pour le pélerinage
d’hiver du Nanzo-in, le couple avait décidé d’aller faire le circuit de Shikoku avec une
amie fidele de Sasaguri, en bus. Pour Matsumoto Shigenori, ce fut une déception : tout
était « trop grand », « trop cher », « trop commercial », « trop touristique » et surtout,
« il ne s’agit que de temples », c’est a dire de structures gérés par des religieux qui
imposent aux pelerins un discours et des visions uniformes. « Le bouddhisme qu’a
pensé le grand maitre Kikai et le bouddhisme des gens, c’est deux choses différentes. Il
y a une incompréhension. » Shikoku a provoqué en lui une réflexion sur les « buts » du
pélerinage : a force, il n’est plus trop sar des siens. Il a en outre réalise que Sasaguri est
une « fabrication » (tsukurimono fE¥ #)). C’est ce manque d’authenticité, selon lui,
qui I’a rapproché du veritable centre de Sasaguri : Wakasugi et les temples du Reiho-kai.
Pour Shiraishi, il manquait la dimension affective qui le lie a Sasaguri (sa mere était une
fidele de Sasaguri, elle n’allait pas a Shikoku). Déja, les gens de Wada avaient fini par
s’interroger sur la nécessité d’aller en pélerinage dans un endroit aussi lointain
qu’lse. « Pourquoi doit-on aller jusque la-bas ? », demandaient certains, remettant en
cause I’importance de la prise de la distance géographique avec le quotidien dans une
societé ou on pouvait partir en voyage de plus en plus facilement. Au fil du temps, les
participants ont diminué, et la confrérie de pelerinage a Ise a disparu.

Bons et mauvais pélerins
A Shikoku, le bon pélerin est celui qui apporte de I’argent et en dépense sur la route
et les fudasho, sans trop profiter de la générosité des gens du cru.

« Vous faites le pélerinage a pied ? Mais avez-vous de I’argent pour payer votre
voyage ? » me demandeérent deux grand-meres, anciennes tenancieres d’auberges pour
pelerins, rencontrées dans une station thermale de Tokushima {5, souvent la derniére
étape ou les pelerins marcheurs viennent se décrasser avant de rentrer par le bus ou le
train. A ma réponse affirmative, elles renchérirent positivement en racontant qu’un bon
nombre de pélerins a pied étaient des gens sans aucune maniere, profiteurs, et forcément
pauvres, ayant dépense tout leur argent dans le voyage. Pourtant, ce sont ces pélerins la
qui les font vivre, les pélerins en bus n’ayant pas besoin de passer la nuit dans des

226



auberges de campagne. A la gare de cette méme ville, je vis un clochard en habits de
pélerin: il s’agissait d’un pélerin « professionnel » (shokugyo henro Tk 2 7@ % ).
Autrement dit, un homme coupé de sa communauté qui vivait sur les chemins de
Shikoku et faisait du pelerinage une occupation a plein temps, vivant des dons du
« settai ». Ces individus, appelés « hendo » (—~A Y, étaient craints et détestés de la
population locale, contribuant a I’image ambigué du pélerin a pied, ainsi que le montre

ce souvenir de la nonne-écrivaine Setouchi Jakucha i = PN #2H#, née & Tokushima250 :

Quand j’étais petite, le son du mot « o-henro-san » évoquait pour moi la gentillesse
et un sentiment de nostalgie, mais lorsque j’entendais « hendo », j’avais un sentiment de
peur diffuse, de malheur. Nombreux étaient les adultes qui ne mettaient jamais de préfixe
ou de suffixe honorable devant le mot « hendo ». On disait ce mot de « hendo » comme si
on le crachait avec méchanceté. Lorsque les enfants embétaient les personnes agées, on
leur disait : « Les enfants pas sages, on les donne aux hendo ! »

Nathalie Kouamé fait remarquer, dans son travail sur la perception du pélerinage
des 88 lieux saints a I’époque Edo, qu’on opérait une distinction claire entre les « bons »
et les « mauvais » pélerins251, Ces derniers étaient definis comme des « faux » pélerins
profitant de la crédulité et de la générosité locale par les autorites, qui soumettaient tous
les pélerins en genéral a une réglementation plus ou moins sévére. Les évolutions
contemporaines de ce concept de « mauvais » pélerins ont été examinées par Asakawa
Yasuhiro?52, qui comme Kouamé s’est particulierement intéressé a I’accueil fait aux
pélerins par les localités. 1l remarque ainsi que cette distinction est toujours d’actualite,
et concerne en premier lieu un type de pélerin pauvre qui mendie le long de la route et
profite de la coutume du settai. Plus particulierement, le terme de mauvais pélerin, ou
hendo, désigne un « pélerin professionnel », autrement dit, une personne sans domicile
fixe qui vit sur le circuit de pelerinage253. Ce type de personnage, que I’on voit encore
aujourd’hui, aurait renforcé le statut « ambigu » du peélerin, a la fois bienvenu et craint

par les populations locales254.

250 Setouchi Jakuchd, « Harukanari junrei no michi» (1% 2 2272 0 i&tLDIHE), in Taiyo (KE5) 214,
1980, « Jakucha junrei » (EHEKAL).

251 Nathalie Kouamé, 2001, Pelerinage et société dans le Japon des Tokugawa : Le pelerinage de
Shikoku entre 1598 et 1868, Monographie 188, Ecole Francaise d’Extréme-Orient, Paris, p. 32, 39-41 et
138.

252 Asakawa Yasuhiro #1157, 2006, Junrei to bunka jinruigaku kenkysa. Shikoku henro no settai
bunka &AL & Sk ANB A FE—— DU [EH&E B O #2450k, Kokon shoin 4 EHLE.

253Asakawa Yasuhiro, 2006, p. 190-191.

254Asakawa Yasuhiro, 2006, p. 232-233.
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A contrario, les pelerins en groupe, qui dépensent pourtant moins d’argent,
suscitent moins de méfiance. « Le mieux, me dit-on, ce sont les pelerins a pied et
riches. »

A Sasaguri aussi, on n’aime pas trop les pelerins qui en font trop. Une grande
ferveur religieuse est tolérée et méme encouragée a condition qu’elle profite
immédiatement a la communauté : j’ai déja évoqué ce schéma en parlant des
specialistes des oracles qui doivent absolument redistribuer les bienfaits qu’ils ont
gagné par I’ascése, sous peine de voir un retour de baton négatif leur arriver sous la
forme d’une punition du ciel, mais aussi matériellement, avec la méfiance des gens et la
perte des fidéles. Dans I’univers de I’ascese, on parle quelque fois des « faux ascetes »
(nisemono gyoja {&%)177"), des gens qui se font passer pour de grands pratiquants de
I’ascese, allant jusqu’a revendiquer une attitude jusqu’au-boutiste (et donc suspecte)
dans le but d’en retirer du prestige personnel ou des avantages matériels. De la méme
maniére, les pélerins qui dorment dehors (nojuku ®71) et donc, ne dépensent pas
d’argent sur place, sont généralement mal vus. Peu de responsables de fudasho les
autorisent a dormir dans les oratoires, comme le font les moines en ascese du Daikoku-ji,
également instruits a vivre chichement et a ne dépenser que 500 yens par jour.

En effet, ces pélerins jusqu’au-boutistes ne suscitent I’admiration que si leur
ferveur s’étend aussi aux autres, la redistribution des faveurs obtenues étant un gage
d’authenticité. C’est aussi pour cela que des pelerins comme Matsumoto et Ogiwara
font des dons de maniére aussi ostensible : ainsi, leur ferveur religieuse perd de son
caractere marginal pour devenir une valeur positive, et les liens sociaux avec les
responsables de fudasho préservés.

Les « pélerins » dont on se méfie le plus a Sasaguri sont les « criminels », qui
déclenchent des incendies par pure malice et/ ou volent les offrandes dans les fudasho.
On leur préte un profil et une apparence particuliere, comme en témoigne ce que me dit
un jour Matsumoto Shigenori alors qu’un autre pelerin stationnait devant un oratoire. Il
décida d’attendre qu’il ait terminé ce qu’il avait a faire avant de venir mettre ses bougies
et ses offrandes, et I’lhnomme ne bougeant pas, il me souffla : « Celui-la c’en est un ».
Pour lui, les habits de trekking de I’lhomme, le fait qu’il soit seul, porte un sac a dos et
ne fasse pas mine de réciter un satra ou de laisser une offrande constituaient des
preuves suffisantes. Finalement, il se mit a parler ostensiblement des vols de sake et
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d’argent commis dans les fudasho en s’approchant pour mettre ses bougies : lorsqu’il
commenca a réciter le Siatra du Coeur, I’homme avait disparu. Ce type de promeneur
est differencié du simple randonneur ou du pelerin par son comportement ou ses
vétements : on lui préte des intentions criminelles ou malveillantes. Certains sont méme
assimilés a des esprits malfaisants déguisés en humains, ainsi que j’ai pu le mentionner
en parlant des expériences de possession-maladie. Ce type de discours, loin de
disparaitre, connait une résurgence chez les jeunes faisant le pelerinage aujourd’hui, et
surtout chez ceux qui le font a pied. Marcher tard le soir dans les foréts de bambous
isolées en pleine montagne comme le font certains de ces jeunes pélerins n’a en effet
rien de rassurant, et renforce également I’attrait du pélerinage en en faisant une
expeérience intense, voire, parfois, un peu effrayante.

La facon de faire le pélerinage, les techniques, participent beaucoup de cette
identité de pelerin. Matsumoto revendique celle d’un pélerin aux pratiques dépouillées,
aux buts désintéressés (« Je ne fais pas de veeu pour moi », « Je fais le pélerinage en tant
que rite pour mes parents décédés et mes ancétres et ceux de ma femme »). Il se jauge
volontiers a I’échelle des autres pratiquants rencontrés sur le circuit, comme lorsqu’il
décrit sa facon de réciter les sitra : sans trop de fioriture dans les effets de voix, pas de
rythme trop marque. Sinon, « j’ai le sentiment d’étre dans le domaine du chant », dit-il
en comparant sa fagcon de réciter les sitra avec celle des fideles réguliers du Raion-ji,
c’est-a-dire, en fait, ceux de la spécialiste des oracles Tokunaga Wasan. Il revendique
une certaine authenticité en se comparant a d’autres groupes. Cette fagon de voir sera
remarquée par Tokunaga Wasan lorsqu’elle le rencontrera, et elle lui retournera la
critique en disant qu’il ne peut étre totalement desintéressé : « Vous dites que vous ne
faites aucune demande personnelle, mais vous joignez bien les mains pour quelque
chose ». Le rapprochement entre Matsumoto Kurumi et Tokunaga Wasan, qui met en
avant une approche différente et la valorise, n’est pas pour rien dans cette légére
animosité qui fera cesser Matsumoto Shigenori de fréquenter le Raion-ji pour se tourner,
paradoxalement, vers des modeles allant encore plus loin dans les pratiques d’ascése de
I’univers du shugendao, en se mettant a aller aux temples hors circuit de Wakasugi. C’est
ainsi que se rencontrent, s’influencent et s’affrontent des visions et des pratiques
différentes sur les chemins de pélerinage. Quant a Kurumi, jamais elle n’a critiqué son
mari ou signifié quelconque velléité d’indépendance verbalement : ce sont ses actes,
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lorsqu’elle choisit de faire le pelerinage seule en prenant une route totalement différente
de celle de son mari, qui parlent pour elle. Pour Matsumoto Kurumi, I’orthopraxie
contre laquelle elle construit sa religiosité est celle de son mari. Les deux ne fréquentent
les mémes temples que lorsqu’ils sont ensemble. Finalement, Matsumoto Shigenori a
intégré les pratiques de sa femme apres cet épisode. Lorsque je les revoyais deux ans
aprés avoir fait le tour de Sasaguri avec eux, Matsumoto Kurumi avait pris un plus
grand ascendant sur leur pélerinage. Tranquillement, grace a un détour par Tokunaga
Wasan, spécialiste des oracles, elle s’était imposée dans le domaine qui jusque la était

seulement celui de son mari.

4-2 L’appropriation du pelerinage par les pratiques

L’ appropriation des pratiques se réalise par le biais de quatre éléments que je
qualifierai de corporels (techniques du corps et la fagcon dont ce dernier est utilisé dans
le pelerinage), techniques (récitation de sutra, gestes) et matériels (tenue spécifique,
fuda, statues et objets), et des choix cognitifs qu’ils refletent (cosmogonie personnelle et

croyances) sur lesquels je reviendrai plus loin.
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Photo 33 — Le départ : préparation du matériel pour les pélerins du Daikoku-ji (février 2015)
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Le corporel : choix du costume, moyen de locomotion et nourriture

Les choix corporels concernent en premier lieu les moyens du corps employés
dans la maniére de faire le pélerinage.

Ces choix vont du registre ascétique, avec la pratique de I’ascese de la cascade, le
jedne, la marche pied nus, les répétitions multiples, le refus du confort (nuits dans les
oratoires ou dehors) au registre décontracté (circulation en voiture, arrét dans les
restaurants, contemplation des fleurs, prise de photos, rythme lent etc)

[Exemple de Ogiwara] A une époque, Ogiwara faisait des tours des oratoires
pieds nus (o hyakudo mairi F3EEZ: D), et faisait aussi I’ascese de la cascade tous les
mois, a six heures du matin, seul, et s’est méme mis a aller a Shikoku, au départ avec un
groupe, puis seul. Méme s’il alterne I’ordre du circuit pour plus de variéte, il termine ou
finit toujours par la station n°33, ce qui fait partie de la fagcon de faire le pélerinage.
Quant au choix de la cascade de Yoro, il est di au fait que c’est la seule cascade qui est
utilisable a des fins rituelles dans la montagne Wakasugi, lieu chargé de sens pour ce

pélerin de par sa relation avec le Grand Maitre Kobo et la religion des montagnes.

Les techniques rituelles : récitations de siztra, midra, etc

Les choix techniques résultent des choix corporels décrits plus haut.

[Exemple de Matsumoto Shigenori] « Ma facon de prier, c’est la plus simple »
parce que « je ne fais aucun veeu », explique t-il. Cette déclaration sera mise a mal par
la spécialiste des oracles Tokunaga Wasan, qui, en le rencontrant sur le circuit, lui dira
qu’il fait forcément le pelerinage pour « quelque chose ». Matsumoto Shigenori suit
I’enseignement du Nanzo-in : il récite le Satra du Ceeur et le mantra de la figure de
venération de I’oratoire ou il se trouve, ainsi que le Kamya shingon et le mantra du
Grand Maitre Kobo, puis énonce son ou ses veeux (rites pour les @mes des morts de sa
famille et de celle de sa femme). Il est particulierement important pour lui de pouvoir
« voir » la figure de vénération pendant ses oraisons.

[La technique de divination de Shiraishi]

Le lendemain de notre premiére rencontre, Shiraishi se proposa de me montrer une
statue qui lui permettait d’eévaluer son état de santé et d’avoir des réponses a des
questions de la vie de tous les jours par un procédé divinatoire consistant a la soulever
et a éprouver son poids, un peu a la maniere d’un pendule dont on doit déterminer le oui
et le non avec un verre d’eau. En soulevant la statue, Shiraishi évalue son poids. Puis il
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la repose et se concentre sur une question en décidant du positif ou du négatif selon si
elle parait plus lourde ou plus Iégere, avant de la soulever a nouveau. Ce procédé lui a
été enseigné au temple de pelerinage n°12, le Senkaku-ji, ou existait une statue de
Jizo réservée a cet usage. Le temple ayant brdlé il y a six ans, Shiraishi a dd en trouver
une nouvelle. Il a porté son choix sur celle du Nanzo-in, qui compte beaucoup de statues

célebres parmi les pélerins.

Photo 34 — Shiraishi soupesant les statues de Jizd au Nanza-in (janvier 2014)

Le marquage des lieux et du corps par le matériel

Enfin, les choix matériels en sont le support. L’habit des pelerins est tres varie,
qu’il soit entiérement blanc, hérité du costume de voyage de I’époque Edo ou composeé
de vétements de sport plus colorés, et c’est le domaine les choix individuels s’expriment
de la facon la plus évidente.

Hoshino Eiki avait remarqué qu’a Sasaguri, la tenue des pélerins était moins
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traditionnelle qu’a Shikoku255. La plupart portent tout de méme un vétement blanc
(hakue F4K), un baton de pelerin (kongotzue) et un sac en bandouliére, le « zuda
bukuro » BHFELE. Les vestes sans manches sur lesquelles on se fait estamper les images
des figures de vénération des fudasho, I’aphorisme « Une méme pratique a deux » ou
calligraphier le Satra du Cceur256, qui constituent la tenue classique du pelerin de
Shikoku sont rares, ainsi que les chapeaux en paille de suge ‘257 (sugegasa & 4%)
couverts d’inscriptions porte-bonheur. Un grand nombre de pelerins portent des
vétements qui n’ont rien de religieux, avec un petit sac en plastiqgue ou en tissu
contenant leurs offrandes et leur matériel religieux. Un grand nombre d’entre eux sont
en tenue de randonnée, souvent tres technique et colorée. Dans certains cas, leur
accoutrement constitue un mélange de ces trois types de vétements : sportif, religieux et
de ville. C’est notamment le cas chez les pratiquants individuels qui, étant seuls, ne se
voient pas imposer une tenue uniforme par une confrérie ou un sendatsu et qui ont par
conséquent adopté celle qui leur convenait le mieux individuellement. Pourtant, comme
a Shikoku ou le Reijokai fournit aux nouveaux pelerins un petit guide présentant les
vétements du pelerin et exhortant ces derniers a porter au moins la veste sans manche, il
existe tout de méme une idée précise de ce a quoi doit ressembler un pelerin, comme le
montre le mannequin installé par le bureau du tourisme de Sasaguri, avec le concours du
Reijokai, dans la gare de la ville (voir photo). Cette image du pelerin classique décrite
dans les guides n’empéche pas les moines des fudasho eux-mémes de porter des
vétements variés lorsqu’ils emmenent les pélerins sur les chemins de Sasaguri, et cette

liberté dans la tenue vestimentaire est partagée par la majorité d’entre eux.

255 Hoshino 2001, p. 237.

256 Ces inscriptions ont valeur de formules magique pour les pélerins, surtout si elles sont calligraphiées
par des moines des fudasho. Elles transforment un simple vétement en talisman et, selon certains, rendent
la marche plus légére, notamment dans le cas des mantra. Aujourd’hui, les magasins de souvenirs pour
pélerins a Sasaguri et Shikoku vendent des articles pré-imprimés, comme des chapeaux en coton blanc sur
lesquelles est inscrit le Satra du Ceeur.

257 Carex, herbe de la famille des cypéracées.
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Photo 35 — Mannequins dans la salle d’attente de la gare de Sasaguri vétus de I’habit traditionnel du

pélerin laic
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Le signe extérieur permettant de classer les visiteurs du circuit dans la catégorie
du pelerin, venu donc avec une démarche religieuse, est la possession d’objets rituels et
d’offrandes. Baton de pelerin, baton a anneaux du vajra portatif (shakujo), pieces de 1
yen, encens, bougies ou riz cru porté dans des bouteilles de mayonnaise en plastique, et
les fameuses « cartes de visite » du pelerinage que sont les vignettes... Constitue a la
fois d’objets que I’on porte et que I’on offre, c’est cet attirail hétéroclite qui va identifier
la personne comme pélerin aux yeux des responsables de fudasho et des autres
pratiquants du pelerinage. De méme que dans les activités profanes ou le pratiquant
régulier prend plaisir a avoir du beau matériel, un bon nombre de pelerins vétérans
prisent des articles personnalisés. Ainsi, les Matsumoto comme bien d’autres pélerins
expérimentés preferent au « zuda bukuro » en plastique blanc vendu partout dans les
boutiques de souvenir un sac de pelerin en tissu traditionnel, fabriqués a la maison ou
offerts en settai par les domori. Une certaine emphase, on le verra, est mise dans les
objets que I’on laisse dans les fudasho : ce sont eux qui seront vus le plus longtemps et
ils participent a la constitution d’une image que I’on veut renvoyer de soi.

Tous les pelerins cités ci-dessus portent des vétements blancs pour faire le
pélerinage. En général, cette tenue de pelerinage est un simple survétement, pratique et
confortable. Cependant, elle est trés souvent blanche, ou accompagnée de signes
distinctifs (objets de culte portatifs, calligraphie religieuse sur le chapeau ou la veste)
qui montrent trés clairement que le pélerin n’est pas un randonneur ordinaire. Cette
tenue de « morts au monde » les signale en tant que pelerins. Ce signalement est
important, puisque c’est lui qui va identifier les pelerins aux yeux des gens qui gerent
les infrastructures locales. Etre identifié en tant que pélerins, c’est bénéficier d’un
traitement particulier : prix spéciaux dans les auberges2>8, dons, encouragements et
remerciements. Le pélerin qui se signale en tant que tel par son vétement, ses pratiques
et son langage passe dans un état spécial qui n’est pas celui du simple visiteur laique. Il
a donc droit, comme les moines en ascese, a I’accueil (le settai), a étre distingué et
accueilli tout spécialement. Revenu a son quotidien et reprenant ses vétements

258 A Sasaguri comme a Shikoku, il existe deux prix dans les auberges le long des routes de pelerinage :
le prix normal et le prix « pélerins », nettement moins cher. Ainsi, a I’auberge Kamenoya de Sasaguri,
une nuit au tarif pelerin colte 7000 yens, alors que le méme service est facturé 10000 yens pour ceux qui
ne sont pas identifiés comme pélerins.
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ordinaires, il perd ces droits spéciaux. C’est d’autant plus vrai avec les fidéles du
Daikoku-ji, qui portent de véritables vétements de moines en ascese pour le pelerinage.
Chaque pélerin revendique une maniere de faire bien a lui qui le distingue des
autres, a I’opposeé des pratiques de groupes considérées comme uniformisées, imposées,
insuffisantes et donc inefficaces, notamment aupres des gardiens d’oratoires. Ogiwara
dépose partout des fuda uniques et colteuses, que tout le monde reconnait. Au lieu des
batonnets d’encens classiques, il brile deux batons d'encens longs et épais, « plus chers,
de Kyoto » dans une volonté évidente de se différencier des autres pelerins : « Lorsque
les gardiens d’oratoires voient ces batons d’encens et mes fuda avec la piece de 100

yens posée dessus, ils disent Ah, Ogiwara est passé ce matin ».

Photo 36 — Différents styles vestimentaires parmi les pelerins du groupe de I’Enmei-ji (avril 2010)

La présence d’une statue, qu’il a édifié avec les dons de son groupe religieux, et
ses rapports avec le Nanzo-in déterminent son itinéraire, puisqu’il a I’habitude
d’alterner départs et arrivées de son parcours de pélerinage de ou vers ce temple. Les
autres lieux emblématiques de Sasaguri pour ce pélerin, Goto no taki et Yo6ro no taki,
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sont liées au fait que c’est dans ce premier oratoire qu’il a fait edifier la seconde marque
de son groupe religieux sur le circuit, une stele259, quelques années apres la statue du
Nanzo-in. Quant a Yoro no taki, il s’agit du lieu d’ascese mythique de Wakasugi,
sommet qui cristallise toutes les légendes et qui est depuis longtemps un lieu de culte
important pour les habitants de Sue, ville se situant de I’autre c6té de ce mont.

L’offrande de statues dans un oratoire ou un temple est une autre forme
d’appropriation des lieux, tres élaborée, qui se trouve a la frontiere du technique et du
matériel, sur laquelle nous allons nous étendre plus longuement dans le chapitre suivant.

La pratique du marquage peut méme se faire dans I’autre sens : ainsi, on recoit des
fuda de la part des autres pélerins, on ramene des talismans et la calligraphie de
I’oratoire. Matsumoto Shigenori rapportera méme une statue de Sasaguri, qu’il racheta a
un fudasho.

Bilan

Le pelerinage fait bien partie des plus individualisantes des expériences du
religieux. On a pu voir qu’elle concerne tous les types de figures du religieux qui ont été
décrits par Daniele Hervieu-Léger (« convertis », « pratiquants » et « pelerins »), les
specialistes religieux comme les laics. Elle permet a chacun d’exprimer son originalité,
son autonomie et son indépendance par rapport aux modeles locaux du religieux tout en
permettant de s’inscrire dans une tradition et de découvrir de nouvelles sociabilités.

Loin d’étre I’individu coupé du monde que les travaux peuvent parfois nous
décrire, le pelerin s’inscrit en effet dans des types de sociabilité particulieres, a la fois
chez lui (confréries de pélerinage, groupe religieux duquel il se revendique) et sur le
circuit de pelerinage, lorsqu’il échange avec les structures en place (temples de
pélerinage, confréries et commerces locaux, et les autres pélerins). Son expérience n’est
pas non plus coupée du religieux : il s’agit au contraire de I’une des plus intenses parmi
les pratiques religieuses qu’un laic peut expérimenter, et c’est aussi en cela que le
pélerinage attire et individualise. Le pelerin incarne bien la figure de I’individu par
excellence.

259 Cette fois ci, Ogiwara a délibérément demander au sculpteur de ne pas mettre le nom de Seiché no ie
sur la stéle, ce qui se refére a une pratique qu’il appelle « intoku »fZ[E. Cet événement correspond a la
période au cours de laquelle il a commencé a s’éloigner des préceptes du nouveau mouvement religieux et
a donner a son propre groupe une couleur plus personnelle.
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Cependant, c’est parce qu’il existe un arriere-plan de pratiques religieuses
coutumieres que cet espace-temps du pelerinage existe. Il s’agit en effet d’une pratique
qui vient « en plus » d’autre chose, un autre chose qui est considéré comme la base.
Quelle est donc cette expérience religieuse fondamentale que I’on retrouve partout ? Il
s’agit de la vénération des objets de culte qui se donne a voir dans toutes les situations,
a la maison comme dans la rue, sur les chemins de pelerinage comme au temple. Une
expeérience religieuse qui est toujours individuelle, méme lorsqu’elle s’effectue avec des
tiers, de par la nature du rapport qui s’instaure entre la personne qui vénere et la figure
de venération. C’est ce que nous allons voir dans le chapitre suivant.
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-7-

Vénerer et étre vénére : Pratiques de dévotion individuelle

Les dévotions rendues & ces « partenaires invisibles de I’humanité »**° que sont
les dieux, par le biais d’un objet de figuration qui les personnifie, représentent
certainement I’'une des formes les plus élémentaires de I’expérience et de la pratique
religieuse. C’est pourquoi je conclus mon propos avec ces pratiques de dévotion
individuelle qui appartiennent a premiére vue au registre le plus «ordinaire » et
coutumier de la religiosité. Cependant, nous verrons que ces pratiques partagées par
tous, specialistes religieux « virtuoses » ou pas, pratiquants de I’ascese et pelerins
laiques, peuvent également donner lieu a des expériences extrémement variees qui se
situent toutes a un degré d’intensité différent. J’examinerai ici ce que chacune de ces
expeériences, qui ont pour dénominateur commun le rapport personnel d’un fidele a une
figure de vénération, apportent a ce dernier du point de vue individuel.

La fonction de mediation avec I’autre monde jouee par la statue en tant que
support de vénération sera donc centrale dans ce chapitre, mais c’est aussi et surtout la
relation personnelle qui se noue entre le fidele et celle-ci qui sera particulierement
I’objet de notre attention. Dans un article publié préecédemment, ou j’ai déja presenté
certains des matériaux utilisés, j’ai voulu démontrer en effet que, en traitant les objets
de dévotion comme ils aimeraient étre traités eux-mémes, les individus semblent dire
que la statue est en quelque sorte un substitut idéal de leur personne méme?®®. Le point
de départ de cette réflexion sur les statues en tant que double idéal du pratiquant a éeté

une discussion avec I’anthropologue Marlene Albert-Llorca sur le site de peélerinage

260 jean-Pierre Albert, 1997, Le Sang et le Ciel. Les saintes mystiques dans le monde chrétien, Aubier,
collection historique, p. 47.

261 Charlotte Lamotte 2013, « La pierre qui vit—Naissance et mort des statues dans une ville de
pélerinage — (Sasaguri, Fukuoka, Japon) », Le vivre ensemble a Sasaguri, une commune de Kyishii.
Dans I’entrelacs des dynamiques du dedans et du dehors-Etudes d’ethnologie du Japon, Anne Bouchy
(éd.), Cahiers d’Extréme-Asie 22 (2013), Kyoto, 2015, EFEO, p. 427-472.
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marial de Vall de Ndria, a propos des dévotions consacrées par les fideles aux statues de
la Vierge?®. Bien entendu, la plus grande circonspection est de rigueur, comme toujours
lorsqu’un concept issu d’un contexte chrétien nous parait inspirant pour comprendre des
pratiques d’une autre aire culturelle et des realités religieuses forts différentes.
Cependant, les pratiques décrites de fagcon remarquable par Marlene Albert-Llorca dans
son travail et le caractere unique que ses interlocuteurs attribuaient a leur statue de la

Vierge, reflet de leur histoire personnelle®

, m’ont immédiatement évoqué les
attentions dont un bon nombre d’interlocuteurs a Sasaguri entouraient « leur » statue,

comme, aussi la fagon dont ils s’appropriaient cette derniere.

Ainsi, Matsumoto Shigenori, le pelerin assidu dont j’ai longuement parlé au cours
des chapitres précédents, me fit remarquer un jour que les statues « changeaient » suite
aux soins et a la vénération qu’elles recevaient. Il illustra ses propos en me faisant

comparer deux statues de facture identique, faites par le méme sculpteur, mais qui

262 En septembre 2011, dans le cadre du programme organisé par I’université Toulouse 2 Jean-Jaurés et
I"université Keio « Aux sources de la créativité : chemins et paysages des sites de pélerinage » qui a
cléturé I’enquéte collective franco-japonaise « Entre dedans et dehors : le site de pélerinage des 88
temples de Sasaguri ».

263 Marleéne Albert-Llorca, qui a étudié des statues de la Vierge dans le pays catalan, s’est apercue que
loin d’étre I’image multiple d’une entité abstraite et unique, chaque Vierge était différente aux yeux des
dévots, et méme irremplacable (Marléne Albert-Llorca, Les Vierges miraculeuses. Légendes et rituels, Le
Temps des Images, Paris, Gallimard, 2002, p. 100-113). Si les statues n’étaient que de simples
représentations de la méme réalité de I’autre monde, pourquoi chacune d’elle serait-elle percue comme
différente des autres par les fidéles ? En fait, dans les exemples relevés par Marléne Albert-Llorca, la
statue semble étre vénérée pour elle-méme, et tenir sa force plus par son ancrage dans la localité et la
signification qu’elle peut acquérir pour les fideéles qui lui rendent un culte que pour le personnage divin
qu’elle représente. Pour I’Inde, Catherine Clémentin-Ojha montre dans « Image animée, image vivante.
L’image du culte hindou » (in André Padoux, L’image divine. Culte et médiation dans I’hindouisme,
Paris, Editions du CNRS, 1990, p. 115-132) que les images dévotionnelles indiennes ou « marti » dans le
contexte du culte krsnaite peuvent développer une personnalité individuelle allant au-dela de celle de
I’interlocuteur divin qu’elles sont censées représenter. Cela se produit au cours d’un processus
d’appropriation du personnage par les dévots qui lui conférent a chaque fois un caractere supplémentaire :
réveillées, habillées, nourries, baignées, couchées, ces icones se confondent «avec un corps animé
requérant des soins délicats ». Dans « Image animée, image vivante », p. 117, elle écrit : «Les marti ne
sont pas pour lui [le dévot] des images anonymes et interchangeables de Krsna, mais des représentations
individualisées qui d’ailleurs portent chacune un nom différent. C’est la réputation de telle ou telle marti
qui I’attire avant tout. La marti qu’il aime est une personne. Le culte confirme cette personnalisation et
impliquent certains comportements qui rappellent celui de notre sadhu (NDA : ascete, ici le dévot) : les
images divines sont “réveillées” ; baignées dans de I’eau parfumée ; habillées de nouveaux vétements
quotidiennement, puis “nourries” ; la journée se poursuit dans la méme veine jusqu’au coucher du soir
(dans un vrai lit), sans oublier la sieste, suivie du godter, etc. ».
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étaient pourtant, a ses yeux, différentes. L’une d’elle, delaissée par les fidéles, était
selon lui devenue « laide » car elle n’était le support de la vénération de personne (du
moins, aucun qu’il ne connaisse) alors que I’autre, vénérée quotidiennement par le
pélerin Ogiwara Koryo au vu et au su de tout le monde, était « belle », ainsi que me le

dit Matsumoto Shigenori :

Au départ, toutes deux étaient identiques. Mais, peu a peu, la pierre s’est transformée. Celle
du Nanzo-in a pris un visage paisible (odayaka #=<°7>), car M. Ogiwara vient la visiter (o mairi)
tous les matins. L’autre, abandonnée, est devenue laide.

Cette facon qu’a la pierre de « changer », observable par tous (et pas seulement par
les spécialistes religieux doteés de capacités extralucides), de méme que la singularité
individuelle accordée & chaque statue par ses fidéles?®, a tout de suite appelé mon
attention. D’autant plus que, ainsi que j’ai pu le dire plus haut, le rapport des fideles aux
objets de vénération (qu’ils soient statues de pierre ou simples talismans portant le nom
des dieux) font partie des modalités les plus ordinaires, minimales et quotidiennes du

religieux au Japon.

284 pour Jean Bazin, spécialiste de la culture Malinké-Bambara au Mali et pionnier de la théorie de la
« choséité », les fétiches boli sont plus qu’un « simple médiateur » (Jean Bazin et Albert Bensa, « Les
objets et les choses. De I’objet a la chose », Genéses 17 (1994), p. 4). Pour cet auteur, I’objet produit une
action sur autrui lorsqu’il trouve sa singularité et devient un «individu matériel », une
« chose-personne »?**, Les boli, effigies plus ou moins anthropomorphes constituées a partir de matériaux
divers tels que le boais, la terre, mais aussi des matiéres animales et humaines, telles que le placenta, et
comportant un «noyau » (une pierre ou une bille de métal), «grossissent» et se transforment
physiquement en fonction des adjonctions que leur font les gens qui les vénérent. Ces ajouts peuvent étre
le sang du sacrifice dont ces objets se « nourrissent », ou encore les clous que les fidéles y inserent
comme marque de leur détermination a voir un veeu s’accomplir. Ainsi chargés et nourris, ils deviennent
des « choses » puissantes, capables de tuer a distance, que le possesseur met a I’abri des regards et
manipule avec précaution. lls représentent les dieux, bien sdr, mais plus encore, ils sont les dieux : « Les
objets ne peuvent étre décrétés sacrés et vécus comme tels que parce qu’ils ne sont pas traités comme des
images : ils sont la divinité, la présence méme du divin » (Jean Bazin et Albert Bensa, « Les objets et les
choses », p. 6. Voir aussi Jean-Paul Colleyn, qui reprend les travaux de Jean Bazin avec quelque
réserves : « L’alliance, le dieu, I’objet », L’Homme 170 (2004) : Espéeces d’objets, p. 61-77.). De plus,
leur détenteur développe avec ces objets une « relation de connivence et d’intimité [qui font que I’objet
devient] un alter-ego » (Jean Bazin et Albert Bensa, « Les objets et les choses », p. 6.).
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Photo 37 — Statue de Kannon a I’oratoire Kido Yakushi-do (numéro 74) en janvier 2014
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Mon questionnement portera en premier lieu sur le processus qui transforme la
pierre d’une si remarquable fagon aux yeux des fideles, puis sur ce qu’il peut nous dire
sur la fagon dont ceux-ci se considérent eux-mémes et par rapport aux autres, ainsi que
sur la fagon dont ils se construisent eux-mémes. Peut-on dire que c’est le lien personnel
développé avec la divinité ou toute entité cultuelle par I’intermédiaire d’une statue qui
transforme et particularise cet objet, et que ce processus se fait le reflet de la maniére
dont le fidele s’est construit lui-méme par ses pratiques religieuses ? C’est ce que nous

allons examiner dans ce chapitre.

Ici, mon analyse se concentrera principalement sur les rapports entre les objets et
les hommes qui les vénérent, ainsi que sur les interactions permanentes qui unissent les
fideles et ces objets de culte. Nous verrons en premier lieu la maniere dont ces rapports
s’établissent, puis la nature de ces rapports et leurs différents types, avant d’examiner
les dynamiques des liens qui se tissent entre les individus, les groupes humains et les

objets religieux.

Ces rapports sont présentés sous deux angles : I’extérieur et I’intérieur. Avec cette
notion d’extériorité, je parle de tout ce qui est visible, tangible ; en d’autres mots, les
actions materielles des hommes vers les statues. Il s’agit ici des expériences ordinaires,
qui sont observables par tout le monde et que tout le monde peut expérimenter
facilement. L’autre registre, en revanche, n’est ni visible ni perceptible par tous. Il s’agit
d’actions invisibles, intangibles, difficiles a mesurer ou a observer, émanant de ce que
j’appelle ici « vécu intérieur ». C’est d’une part ce qui est ressenti par les fideles comme
les actions des entités vénérées envers les hommes en retour des soins apportés, et de
I’autre, la partie immatérielle de ces dévotions, ce que le fidele veut y investir, et qui est
la plupart du temps accessible seulement par le discours des intéressés eux-mémes.
Cependant, dans la réalité concréte, ces deux aspects qui s’entremélent constamment ne
sont pas distingués de maniére nette. Les interactions de I« extérieur » vers
I’« intérieur » et de '« intérieur » vers I’« extérieur » sont constantes. J’essayerai de

mettre en lumiere ces phénoménes complexes d’interrelation et d’interactions mutuelles,
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en montrant comment ils peuvent nous éclairer sur la facon dont les pratiques

religieuses peuvent étre un moteur de I’extériorisation d’une intériorité individuelle.

I. Des objets et des hommes

1.1 Le paysage des statues a Sasaguri

Représenter les dieux et les morts

L’un des aspects les plus frappants de Sasaguri, en tant qu’espace religieux, est le
foisonnement de statues qu’on y trouve, faisant du circuit de pelerinage un haut lieu du
« kitch » bouddhique. Ces accumulations de statues donnent une couleur particuliere a

Sasaguri, plus familiere que le circuit de Shikoku qui lui a servi de modele.

Les figures de venération tiennent une place primordiale dans le paysage du
pelerinage pour les pélerins. Ce sont elles qui, en marquant ce paysage de leur présence
matérielle, signalent la présence des entités cultuelles sur le site. La vision de la figure
de vénération est d’une importance capitale lors des visites aux oratoires, et étre mis
dans I’impossibilité de voir les statues de ses propres yeux est considéré comme trés
frustrant par de nombreux pelerins. Les temples jouent sur cette attente en dérobant la
statue au regard du fidéle a intervalles réguliers, ou, plus précisément, en faisant de la
vision de la statue une expérience exceptionnelle. Dans certains temples, et pour
certaines entités bouddhiques, la statue n’est montrée en effet que lors de circonstances
spéciales, a dates fixes: il s’agit de « I’ouverture des rideaux » (kaicho BAIE), qui
permet aux fideles de voir I’effigie qu’ils vénéerent. Cette vision de la statue se monnaye
sous la forme d’une offrande en argent posee directement devant elle. Ce don effectué
devant I’image d’un bouddha se rencontre a tous les niveaux de pratique religieuse, que
ce soit dans les temples ou chez les particuliers. On le retrouve méme a I’occasion des

activités de settai, le don fait aux pelerins par les associations locales, au cours
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desquelles ceux-ci sont invités a venir se recueillir devant une petite statuette du Grand
Maitre Kobo et a laisser devant elle une petite piece, ou encore pendant les réunions
mensuelles des confréries, lorsque les participantes viennent tour a tour déposer de

I’argent devant le rouleau suspendu représentant la divinité patronne de leur association.

Le fait que c’est justement le manque d’objets a vénérer, ou plutét la distance
maintenue par les temples entre les fideles et les objets de culte (pour la plupart
invisibles) qui avait paru si décevant a Matsumoto Shigenori lors de son pélerinage a
Shikoku, montre I’importance que peuvent avoir les statues pour les pélerins. A
Shikoku, les oratoires ou s’entassent les statues sont rares aux abords des sites
principaux ; on les trouve plutdt dans les lieux de culte périphériques. Les temples
appartenant au circuit officiel, qui gerent tout, limitent en effet la main mise des pélerins
sur le paysage. Et la plupart du temps, la figure de venération n’est pas visible dans ces
temples ; on installe a la place une autre statue qui se « tient devant » (mae-dachi Fij37.
) la statue considérée comme originale, et par rapport a laquelle elle assure une
fonction protectrice.

« Quel sens peut avoir la priére si on ne peut pas voir la divinité en la faisant ? »
m’interpella Matsumoto Shigenori un jour ou le temple Tenno-in XK ER¢, sur la
montagne de la « lance dressée » (Hokotate san #37.[11), n’offrait comme support de
priére qu’un tabernacle ferme. Loin de souligner la sacralité de I’objet, le fait de dérober
la figure de vénération est interprété par Matsumoto Shigenori comme une tentative des
moines de fudasho pour se montrer supérieurs aux pélerins. Lorsqu’il arrive dans un
temple ou la statue n’est pas visible, il a pour habitude de demander au moine de lui
ouvrir le tabernacle, ou le fait lui-méme si c’est un petit oratoire dans lequel le
responsable n’est pas présent. Un jour ol je me trouvais au temple Tenno-in K FFx
avec lui, il demanda directement au supérieur du temple, qui se trouvait la, de le lui
ouvrir. Le responsable accepta de I’entrouvrir un peu en lui expliquant que la statue, un

«Fudo qui coupe la vague» (Namikiri Fudo JE51 0 )% venue du temple

265 gelon la légende qui est racontée par le supérieur de ce temple, le « Fudd qui coupe la vague » doit
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Dokkozan Sharya-ji 11175 #E =5 de la ville de Tosa 4% (département de Kachi &
1, Shikoku) était un bouddha caché (hibutsu F%{4) qui n’est normalement montré que

lors d’occasions spéciales, comme a Shikoku.

cette appellation a la fagcon dont cette divinité du bouddhisme ésotérique fut apparue au Grand Maitre
Kabo de retour de Chine pour le secourir, alors que son bateau se trouvait en difficulté lors d’un orage sur
mer (voir Nishihara Someko 75 J5i% &1, Shin Sasaguri Hachijihakkasho reijo meguri #ri& 22 )\ + )\ »
Fred <Y, 2013, p. 100-101).
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Photo 38 — Bouddha caché (hibutsu) du temple Kongaofuku-ji, numéro 28 du circuit de pelerinage de

Shikoku (Ashizuri misaki, mars 2014)
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Effectivement, dans les temples faisant partie du circuit de pelerinage des 88
temples, les statues ne s’offrent pas au regard du pelerin si facilement. Néanmoins, elles
sont considéréees comme tout aussi importantes. Lors d’un terrain collectif dans la
région de pélerinage de Tosa en mars 2014, le supérieur du célebre temple
Kongofuku-ji 4l #% =7 (fudasho numéro 28), situé sur le cap du «pied tapé »
(Ashizuri misaki J2#7Zi1)?°° avait ouvert exceptionnellement le tabernacle de la figure
de vénération principale du temple, « Kannon aux mille bras » (Senji Kannon +F#i
) recouvert de feuilles d’or, qui, outre sa valeur religieuse, est considéré comme un
trésor national. C’était a dix heures du matin et les pélerins commencaient a affluer.
Une bonne dizaine d’entre eux passérent sans rien remarquer d’anormal, mais soudain,
un vieil homme s’apergut que le « bouddha caché » était visible. Il savait que c’était un
événement de haute importance qui n’arrive que tous les quatre ans. Alors que nous
étions devant I’autel en train de prendre des notes et des photographies, le pelerin se
faufila dans la salle du temple, ses chaussures aux pieds. Ignorant les remontrances des
sendatsu qui I’avaient vu et [I’interpellaient vivement, le sommant de sortir
immeédiatement, il joignit les mains et entama la récitation de ses priéres a une vitesse
impressionnante, les yeux rivés sur la statue devant lui. Sa femme, tres embarrassée,
s’excusait et cherchait a le faire sortir. Cependant, plus rien ne semblait avoir
d’importance pour ce pélerin que la statue, et il disparut bien vite une fois ses dévotions
dument effectuées.

Au dela de son aspect anecdotique, cet exemple met le doigt sur une donnée
d’importance capitale pour qui veut appréhender la dimension intérieure de la pratique

religieuse : le rapport des individus aux objets, et notamment, toute la dimension

286 point le plus avancé dans le Pacifique de I’fle de Shikoku, ce cap est considéré comme un point de
départ pour le monde au-dela de la mer du Potala (fudaraku tokai #fiFE7% #¥) du bouddha Amida. Une
Iégende raconte que ce nom de « pied tapé » viendrait du geste énervé produit par un vieux moine a la
vue de son disciple s’éloignant au loin vers cet au-dela, accompagné du mendiant (en fait, un bouddha)
envers qui il s’était montré généreux a I’encontre des ordres de son maitre. Encore aujourd’hui, le lieu est
un « spot » de suicides, contre lesquels le supérieur du Kongofuku-ji et les autorités locales se montrent
impuissants.
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affective et le rapport a leur propre histoire qu’ils investissent dedans. Cet aspect de la
relation de I’hnomme aux objets cultuels a déja été étudié aussi bien concernant des

artefacts religieux®®’ qu’artistiques ou utilitaires*®

. Mais le point sur lequel je voudrais
insister ici, c’est ce qui est implique dans le rapport du fidele a un objet dans le cadre
d’une pratique religieuse, et sur ce qu’elles peuvent nous apprendre sur la facon dont

une personne concoit son intériorité dans ce cadre.

Marquer I’espace et le temps

Il est sans doute judicieux a ce stade de rappeler que les statues, en deca de leur
fonction représentative (figurer les bouddhas et les dieux) servent aussi de marqueurs
spatiaux-temporels. On les trouve fréquemment dans des lieux liminaires comme les
carrefours ou les abords des cimetieres. Cependant, loin d’étre circonscrites a I’espace
public et religieux, elles se trouvent également dans la sphére privée et domestique.
Toutes datées et fabriquées dans des matiéres congues pour résister au passage du temps,
elles rappellent des événements importants. Une simple pierre d’environ un metre de
haut qui, charriée lors d’une inondation dans le hameau agricole d’Onaka, s’était posée
d’elle-méme en haut d’une colline (lieu de refuge en cas de dégat des eaux) ou elle fut
laissée, se fait ainsi le ttmoin d’une catastrophe qu’a connu la localité, qu’elle protege
aujourd’hui. Ou encore, un « 0s de dragon » découvert par un paysan de ce méme
hameau dans sa riziere et a été enchassé dans une statue de la forme de cette créature
mythique pour conjurer des désastres et s’attirer des pluies abondantes (amagoi Rz

V). Cette statue fut installée devant la cascade de Momiji-ga-taki AL » j#, lieu qui,

287 Pour les objets religieux, surtout Marléne Albert-Llorca 2002, Les Vierges miraculeuses. Légendes et
rituels, Le Temps des Images, Paris, Gallimard, Catherine Clémentin-Ojha montre dans « Image animée,
image vivante. L’image du culte hindou » (in André Padoux, L’image divine. Culte et médiation dans
I’hindouisme, Paris, Editions du CNRS, 1990, p. 115-132) et Jean Bazin et Albert Bensa, « Les objets et
les choses. De I’objet a la chose », Genéses 17 (1994).

268 Je pense notamment aux travaux d’Alfred Gell dans L’Art et ses agents, une théorie anthropologique
(2009 [1998] Bruxelles, Les Presses du Réel), qui traite les objets comme des personnes dotées
d’agentivité et les étudie comme membres de réseaux sociaux complexes, mais qui n’opere pas de réelle
distinction entre les objets religieux et les autres, et traite surtout des objets d’art, qui n’entrent pas dans
notre propos ici.
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bien avant d’étre une station intégrée au pelerinage, était dédié a des pratiques d’asceses
liées au culte du dieu-dragon (Ryiajin ##f). Certaines des statues appartenant a cette
catégorie, et dont I’origine a eté oubliée, sont dites arrivees d’elles-mémes, en général a
la suite d’une catastrophe (la foudre qui s’abat sur une habitation, des inondations
provoquées par une pluie torrentielle). L’une des plus connues dans la localité est celle
du «Jizo maitrisant le démon » (ljima Jizo G REHNER)™®, découverte, d’aprés la
légende locale, dans les ruines d’une ancienne tour de garde détruite par la foudre?”, a
proximité du temple Sairin-ji. Cette statue fut ensuite installée sur un autel situé en

direction de la «porte des démons» (kimon 2 Fq)?"*

pour protéger le temple.
Rappelant les statues auto-manifestées dites « acheiropoiétes »*'2, qui viennent de
I’autre-monde et apparaissent telles quelles, découvertes par la communauté, elles
délimitent les espaces protégés ou vivent les hommes et ceux ou errent sans contréle des
entités du monde autre, potentiellement hostiles. Dieux apportés par la mer, présences
dangereuses que I’on doit vénerer et apaiser, venus s’echouer « sous la forme d’un tronc
d’arbre, d’une pierre, d’un miroir, d’une épée, d’une statue bouddhique, ou méme

cadavre »*" sont ainsi tout autant de figurations de dieux et de dieux eux-mémes,

comme nous allons le voir avec les exemples suivants.

269 Normalement, « ljima », écrit avec les caractéres % /=5, est un nom propre, de personne ou de lieu.
Mais ici, écrit avec des kanji 5 différents, il a un sens qui apparait pertinent au vu de la fonction qui
lui a été attribuée : celle de protéger la localité des démons.

270 On trouve un certain nombre de « bouddhas brilés » (hi ni yaketa hotoke KIZHEIT721F & 1F) &
Sasaguri, comme le Yake Yakushi %173 (« Yakushi bralé ») de Wakasugi # 42, le Hiyoke Kannon
KBTI (« Kannon pour éviter le feu ») de Takata i H ou encore le Himatsuri Yakushi k4% 1) 3K
Ffi (« Yakushi de la féte du feu») de Otoinu Z.2K. Toutes ces statues, transformées par des causes
naturelles, sont associées a des rites de protection contre les incendies.

271 C’est-a-dire la direction Nord-Est. Selon le systeme symbolique de la « Voie du yin et du yang »,
onmyado [ZF5E, les démons (et les calamités) viennent de cette direction. Le Nord-Est des batiments ou
des villes doit donc étre protégé par une divinité guerriére.

272 C’est-a-dire considérées par les fideles comme non faites de main humaine. Cf. Marléne
Albert-Llorca, Les Vierges Miraculeuses, p. 23.

273 Anne Bouchy 1996, « Le littoral, espace de médiations. Cultes des monts Sengen, Asama, Aomine et
systemes de représentations chez les gens de mer de la cote orientale de la péninsule de Kii », Cahiers
d’Extréme Asie, 9, p. 272.
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1.2 Un objet non-ordinaire : la figure de vénération

Ce qui se trouve a I’intérieur

En effet, la statue n’est pas une simple figuration ou un marqueur paysager : c’est
aussi et avant tout un contenant. Cette qualité de I’objet est illustrée de fagon littérale et
matérielle sur certaines d’entre elles, qui servent de reliquaires ou de chasses pour
d’autres artefacts sacrés. C’est evident pour les statues qui contiennent du sable rapporté
de Shikoku, ou un « os de dragon » comme celles dont nous avons parlées ci-dessus.
Mais plus encore, I’objet de vénération, image ou statue, est un contenant de par sa
fonction de reposoir du principe subtil, efficace et immatériel, une sorte d’« a&me »,
considérée comme provenant de I’environnement naturel et émanant d’un dieu (kami

%) ou un bouddha (hotoke 14).

On a pu voir que, dans le processus de construction d’un specialiste religieux, le
rapport avec les autres était primordial. On pensera donc que c’est aussi le cas avec les
objets. Dans cette optique, les relations qui s’établiront entre un objet religieux et un ou
des fidéles par le biais des dévotions reégulieres jouent un réle primordial dans
I’accroissement de sa qualité d’objet efficace. Ce sont aussi ces dévotions régulieres qui,
en signalant le pratiquant aux yeux des autres et en extériorisant ce qu’il investit dans ce
rapport avec la figure de vénération, vont avoir une incidence sur sa perception de

lui-méme.

Faire un objet religieux

J’ai classé le processus de transformation d’un objet en support de venérations en
six étapes, qui correspondent aux étapes biographiques de la « vie » de I’objet (voir

tableau schématique) et aux actions des hommes envers cet objet.

1) La phase de découverte: le matériau naturel, parfois I’objet entier, est

« découvert » par un spécialiste (un artisan) habilité a repérer ses qualités dans son
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environnement naturel. 1l contient une « &me » (rei) : ce méme principe « subtil » dont

j’ai eu I’occasion de parler dés le début de ce travail.

2) La phase de construction artistique : ce matériau est
sculpté/construit/décoré/travaillé pour représenter un dieu/un mort/un veeu que I’on veut

voir se réaliser.

3) La phase de consécration rituelle : le produit artistique fini est I’objet d’un rite de

consécration pour lui transférer une « ame » (encore différente de celle du matériau).

4) La phase de personnalisation : il est I’objet de dévotions régulieres de la part d’un
ou plusieurs individus qui le « personnaliseront ». Ce stade est celui qui nous intéresse
le plus ici, car c’est celui ou les fideles s’en emparent. En outre, il correspond parfois a
sa découverte par un fidele, lorsqu’il reprend un objet qui avait au départ été commandeé

par un autre.

5) La phase de dé-consécration rituelle : en fin de vie, I’objet doit passer par un rite

pour lui retirer son « &me » (la méme que celle qui a été insérée dans la phase 3).

6) La phase de destruction physique : par le feu rituel, par un spécialiste religieux,
car méme aprés qu’on lui ai retiré son « ame », cet objet contient encore celle du

matériau dans lequel il a été concu et « I’intentionnalité » du fidéle.

C’est ce dernier point de I’intentionnalité du fidéle, corolaire de la phase 4, qui
nous interesse ici et que nous allons développer. Mais d’abord, il est nécessaire de
décrire le déroulement de ces différentes étapes en detail, par le point de vue de leurs
acteurs respectifs : les artisans-sculpteurs pour les deux premiéres, les spécialistes
religieux pour la troisieme et les deux derniéres, et les fideles pour la quatrieme, qui est
en réalité la plus longue et a laquelle nous consacrerons la troisieme partie de ce

chapitre.
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Etapes de la vie de I’objet Acteurs Pratiques
Découverte Artisan/spécialiste religieux - Recherche du matériau adapté
Fabrication Artisan/spécialiste religieux - Sculpture, peinture...
Consécration Artisan/spécialiste religieux - «ouverture des yeux » ; « mise
de I’ame » (rite)
Personnalisation Fidele - découverte d’un objet déja
existant
- soins quotidiens
- offrandes (vétements,
nourriture, argent,
encens...)
- décoration (vétements,
fleurs, photos, lumieéres ...)
Dé-consécration Spécialiste religieux - « enlever I’ame » (rite)
destruction Spécialiste religieux - incinération

Figure 3 — Etapes de la vie de I’objet religieux, ses acteurs et ses pratiques

Il. La fabrication de la figure de vénération

2.1 Appel au savoir-faire des maitres sculpteurs

Itinéraires de dévotion : le point de départ de la création d’un objet de vénération

214 suit

La « biographie » d’une statue, pour emprunter le terme de Thierry Bonnot
de prés celle du fidele qui I’a fait installer. Elle commence par une commande faite a un
sculpteur pour une raison particuliére. Ces raisons peuvent étre un veeu de prospérite, de
guérison pour soi-méme ou pour un proche. Le souhait d’avoir un enfant ou de réussir
des examens peut aussi justifier cette commande, de méme que des remerciements pour
des bienfaits déja obtenus, la commémoration de la fondation d’un groupe, d’une
entreprise ou un retour de pélerinage, la célébration de la mémoire d’une personne qui

vient de décéder, d’un fondateur, d’un patron de confrérie ou d’un corps de metier. La

274 Terme que 'auteur lui-méme a emprunté a Igor Kopytoff, « The Cultural Biography of Things.
Commoditization as Process », in Arjun Appadurai ed., The Social Life of Things. Commodities in
Cultural Perspective, Cambridge, Cambridge University Press, 1986, p. 64-94, (en particulier p. 66-67),
cité par Thierry Bonnot, « Itinéraire biographique d’une bouteille de cidre », L’Homme 170 (2004) :
Especes d’objets, p. 156.
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commande d’une statue a un sculpteur peut se faire aussi sur la requéte d’un specialiste
religieux?”, qui a conseillé & une personne en particulier le don d’une statue pour
célébrer une divinité ou I’esprit d’un défunt s’étant manifesté au cours d’un oracle, ou

lors de I’apaisement de forces potentiellement destructrices ou maléfiques.

Celui qui « voit » dans la matiére : I’artisan-sculpteur

Lors de la création d’une figure de véneération, c’est I’artisan sculpteur d’images
bouddhiques (busshi {AFf), ce qui signifie littéralement « maitre-sculpteur de statues
de bouddhas », terme utilisé seulement dans le sens d’un maitre peintre et sculpteur des
images bouddhiques, qui intervient en premier. Ce corps de métier, qui comprend aussi
les peintres, partage avec d’autres artisans un protocole de travail dont la premiere étape
consiste a I’extraction d’une entité déja présente dans le matériau, qu’ils sont a méme de

voir, et dont ils vont dégager I’image®’

. Ce processus se termine, au niveau de I’artisan,
par la « mise de I’ame » dans I’objet, rituel qui consiste simplement a ajouter les

pupilles aux yeux*"",

275 Ce spécialiste peut étre le moine d’un temple bouddhique, le prétre desservant d’un sanctuaire des
dieux (ou « sanctuaire shinto »), ou plus généralement un « invocateur », ogamiya-san, comme on dit
communément a Sasaguri. Ce dernier entre dans la catégorie de « maitre des rituels», kitoshi, terme du
vocabulaire religieux, ou de « personne aux facultés subtiles », « capable d’efficace subtile », reinasha,
terme forgé par les chercheurs japonais. Voir Anne Bouchy, « Des expériences autres du monde », p.
51-72, pour une revue de ces termes et des types de spécialistes (p. 56 pour reingsha).

2% Ce processus était le méme pour les sculpteurs/peintres d’images religieuses et les autres, comme les
maitres d’estampes. Aujourd’hui, cette fagon de travailler subsiste, en dehors des images religieuses, chez
les tatoueurs de style traditionnel japonais (wabori Fi1/& V). L artisan tatoueur, aprés avoir longuement
parlé avec le client et écouté les raisons qui le poussent a se faire tatouer, visualise le motif qui lui
correspond (normalement sans le consulter) et qui « apparait » a travers sa peau et révéle en quelque sorte
une nature intime et cachée de la personne. Il fait les yeux du personnage ou de I’animal en dernier,
animant ainsi le motif. Le motif est trés souvent religieux, et procéde d’un processus d’identification avec
I’entité ou le dieu représenté, qui agit aussi en protecteur. Ainsi, un couvreur de temple qui travaillait a la
réfection des toits du temple Shinshad-ji #i/Fs=F de la ville de pélerinage de Narita J% [ s’était fait
tatouer le Roi de Science Immobile Fudo myoo, qu’il considérait comme son dieu protecteur et dont il
voulait bénéficier de la force et des pouvoirs. Cette divinité, patron des ascétes de par son association
avec le feu et I’eau, était aussi pour cette méme raison I’objet d’un culte chez les pompiers, qui portaient
des tatouages a son effigie dans le but d’étre protégé et de résister au feu (cf. Philippe Pons, « Les ukiyoe
de chair : I’age d’or du tatouage fin 18"™ siécle- début 19°™ siécle », in Mélanges offerts & René Sieffert,
hors-série Cipango juin 1994).

2" parfois, les « yeux » sont juste imaginés, comme c’est le cas pour les batons rituels. Lorsque I’artisan
porte la double casquette de spécialiste religieux et artiste, ou a une pratique religieuse de type asceése, il
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Jusqu’il y a encore une dizaine d’années, les sculpteurs de Sasaguri travaillaient
traditionnellement de cette maniere. Apres avoir ecouté les raisons de la commande, ils
choisissaient la pierre selon leur golt, de préférence dans un gros bloc trouve
directement dans la carriere ou, idéalement, dans la nature. Il est intéressant de noter
aussi que lorsqu’il s’agissait de commémorer un disparu, ils demandaient une
description ou une photo de la personne, méme si la statue n’était pas censée la
représenter, pour mettre dans la statue quelque chose de la personnalité de la personne
commémorée. Le choix de la pierre etait motivé par sa capacité de faire ressentir
(kanjiru J& U %) ou voir (mieru 5.2 %) au sculpteur quelque chose qui se trouve déja
dans le matériau : une image qui lui apparait, celle d’un bouddha, d’un esprit ou d’un
dieu. Une fois le matériau sélectionné, I’artisan commencait le travail directement dans
la pierre, sur place, en extrayant petit a petit la statue du bloc ou elle était pour ainsi dire

enchassée.

Cette methode n’est pas nouvelle. Elle évoque en effet les méthodes traditionnelles
de sculptures des statues bouddhiques (et non bouddhiques) en bois décrites par les
ethnologues et historiens japonais. Elle ressemble notamment a la technique dite
d’« ichiboku zukuri» — A% ou «ichiboku bori » — KM, la « sculpture en un seul
bois » qui consistait a extraire une image directement d’un seul bloc de bois et aussi,
plus rare, celle de «tachigi zukuri» 7 K& Y, «sculpture d’un arbre debout» qui

permettait de sculpter un arbre vif, sans le couper, en le laissant vivre?'®.

La « sculpture en un seul bois » fut le mode majeur de la statuaire bouddhique entre
782 et 897 (c’est-a-dire la culture dite de « la premiére période de I’époque Heian »,

Heian jidai zenki bunka “FZ2WE{XAEITHA (k). Elle mettait I’accent sur le role de

|279

support d’une entité déja joue par I’arbre naturel*”™, notamment les essences données

accompagne ce geste d’une incantation (mantra) et d’un mudra, comme le font les moines.

278 Anne Bouchy, « Une voie de I’“art premier” dans le Japon du XVII® siécle. La statuaire d’Enka,
pérégrin de I’Essentiel », L’Homme, 165 (2003), p. 165 ; Ito Satoshi {FHf&IR, Shints to wa nani ka. Kami
to hotoke no Nihon-shi f#18 & | 3ff )>——f & (LD B A (Qu’est-ce que le shintd. Histoire japonaise
des dieux et des bouddhas), Tokyo, Chuokaoron shinsha H1 9 /A& 4LE, 2012, p. 60-61.

279 Ando Yoshika 22 HfET, « Mienai sekai no katachi. Kiseki no tanjo » 7 z 72\ MR OB ——=FF
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comme arbres sacrés, ou « reiboku » 2K, telles que le camphrier, kusunoki ## A%,
le cyprés, hinoki #%%', le muscadier, kaya HE* et autres. En effet, la plupart des
historiens de la religion s’accordent pour penser qu’avant I’apparition de la statuaire
bouddhique importée de la Chine via la Corée, les dieux n’étaient pas représentés : ils
résidaient dans la nature, habitant arbres, pierres, montagnes, mer, riviéres et ruisseaux.
Chaqgue objet naturel contenait déja une entité en lui-méme. Le support naturel, en tant
que lieu d’habitation d’un dieu, était donc si important qu’il fut enchassé comme tel
dans les sanctuaires lorsque ceux-ci furent crées. Cette tradition se retrouve encore
aujourd’hui dans de nombreux sanctuaires. Le « corps » du dieu (goshintai fHfH{A)
dans les sanctuaires peut étre une simple pierre, comme, par exemple, au sanctuaire

Hachiman du quartier de Wada a Sasaguri.

Ces techniques se trouverent plus tard perpétuées dans la statuaire bouddhique,
notamment grace a I’influence du shugendo. Mais dans la tradition la plus répandue,
elle fut remplacée par la technique de fabrication en plusieurs morceaux, joints entre
eux pour former une statue entiére (yosegi zukuri %7 Ai&), technique beaucoup plus
économique et qui est la plus populaire depuis le X® siécle jusqu’a nos jours. Cette
facon de faire se retrouve dans la technique industrielle moderne qui fabrique les statues
a la chaine a partir d’un modele, produites en plusieurs morceaux et assemblées ensuite.
C’est la technique la plus rapide et la moins colteuse (une statue qui codte 100 000 yens
chez un artisan codtera 30 000 yens en étant fabriquée en usine), et pour cette raison,

c’est aujourd’hui la plus commune a Sasaguri également.

Cependant, en depit des avantages économiques procures par cette nouvelle facon
de faire, des artisans se réclament encore aujourd’hui d’une approche différente de la

méthode industrielle, et c’est celle qui est considérée comme la meilleure en dépit du

BFoOFEA (La forme du monde invisible. Naissance des miracles), in Ikemi Choryn #h R, éd. et
auteur, Myoken ron. Nihon-jin no seishin-shi % B i —— H A A @ f& #1582 (Une théorie du
I’autre-monde et du monde visible. Histoire de la mentalité japonaise), Kyoato, Hozokan Ej#fE, 2012, p.
319-364, surtout p. 343-359.

280 Camphrier du Japon (Cinnamonum camphora).

281 Cyprés du Japon (Chamaecyparis obtusa).

282 Muscadier du Japon (Torreya nucifera).
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colt financier. Les entreprises qui font des statues bouddhiques a la chaine ne sont pas

désignees par le terme de « busshi ».

La faculté de «voir» ces images déja présentes dans la matiére brute et d’en
extraire une effigie implique une certaine vision et une conception socialement partagéee
du rapport entre I’nomme et la chose. Celui-la voit de I’« extérieur » dans celle-ci une
forme sacrée qui y est cachée ; mais en méme temps, celle-ci I’appelle de son
« intérieur » pour attirer son attention a une présence qui veut se libérer de sa gangue.
Ainsi, une interaction exemplaire est-elle censée pouvoir s’établir entre I’« extérieur » et
I’« intérieur. » Le méme type de rapport se retrouvera dans toutes les phases de la
«vie » de la statue. La plupart des maitres sculpteurs de statues bouddhiques ne se
contentent pas de « voir » I’entité dans la matiere, ils sont également dans certains cas
habilités & pratiquer le premier acte d’animation de la statue?®, lorsqu’ils sculptent les
yeux : il s’agit alors pour eux d’une démarche religieuse, qui vient se superposer a la

dimension materielle et artistique de leur travail.

Ogiwara Koryo, qui a fait installer la statue de Kannon au Nanzo-in, a lui méme
travaillé pendant une dizaine d’années comme busshi, sculpteur de statues bouddhiques.
Cette période correspondait a une phase de sa vie ou il était dans une recherche
religieuse intense et voulait, entre autres, expier, pour avoir pris de nombreuses vies
(sessho #¢/E) en effectuant pendant plus de dix ans le métier de poissonnier, métier
hérité de son péere et qui, selon ses propres dires, ne le satisfaisait pas. Il est donc entré
en apprentissage aupres d’un maitre artisan de Sasaguri (aujourd’hui disparu), qui
travaillait selon la méthode traditionnelle et avec qui il a travaillé pendant une dizaine

d’années. Il s’agissait d’une véritable démarche personnelle.

Comme on le voit dans le fait que les commanditaires préférent, si les finances le

leur permettent, avoir recours a la technique traditionnelle de sculpture, la démarche

283 Anne Bouchy, art. cit., p. 168-169. Rappelons aussi, a ce propos, que Michel Strickmann souligne
dans son ouvrage sur le bouddhisme tantrique en Chine qu’il existe un débat régnant dans toute la
littérature pour savoir « qui, de I’artisan ou du maitre du rituel, doit procéder a I’ouverture des yeux »
(Michel Strickmann, Mantras et mandarins. Le bouddhisme tantrique en Chine, Paris, Gallimard, 1996, p.
186).
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religieuse du sculpteur amplifie I’expérience du donateur. Mais dans I’acte de création
de départ, les fideles qui vont recevoir la statue se trouvent exclus de cette interaction

initiale. Le rapport a lieu entre la matiére qui servira de base a I’objet et le sculpteur.

2.2 Sens du rite de consécration de I’objet : la « mise de I’ame »

L’ « ouverture des yeux »

Tous les objets de culte au Japon ont en principe un point commun. Ils sont animés
par un rite nommé « ouverture des yeux » (kaigen shiki BRIR X, kaigen kuyo BH AR fik#
ou kaigen saho BAHIR{EE) qui consacre la statue, I’image ou I’objet bouddhique, a un
usage rituel. Ce rite va permettre a I’objet sculpté de « voir et d’étre vu » des fideles ;
d’étre a la fois une icbne, « un reliquaire et une tombe, autant un mémorial qu’une

machine & accomplir les souhaits »*.

Pendant ce rite, I’officiant doit réciter la formule (shingon =&, mantra) dite de
«Butsugen » 1A R (Eil du Buddha) *®* et former le sceau (in F!, mudra)
correspondant. C’est pour cela que normalement, seuls les moines sont habilités a le
pratiquer. Il doit se faire pour chaque nouvel objet cultuel bouddhique destiné a étre
I’outil et le support de vénération. Pour cette raison, la cérémonie « d’ouverture des
yeux » s’applique aussi bien aux statues offertes ou apportées dans I’enceinte d’un
temple qu’aux nouveaux objets rituels (autel bouddhique domestique, butsudan {A}E,
chapelet bouddhique, juzu %%k, baton du vajra, kongozue 4L, talisman protecteur,

286

omamori }35F ¥, décoration d’étageére des dieux, kamidana ###1**°, a la demande des

284 Michel Strickmann, op. cit., p. 165 a 211 (la phrase citée est a la page 202).

285 Cf. Hobagirin $5EF4K, fascicule 3 (Paris, 1937), p. 205a-207b, s.v. Butsugemmo {AHRFE: (par
Paul Demiéville). — Butsugen (« @il du Buddha ») est un bodhisattva de I’ésotérisme bouddhique, dont
le nom correspond au sanscrit Buddhalocana, mot féminin ; cette entité est considérée comme la « Mere
de tous les buddha. »

286 D’autres objets spécifiques au culte des dieux («shinto ») peuvent étre consacrés par un rite
bouddhique. Cela témoigne de la pérennité de la fusion du culte des dieux et des pratiques bouddhiques
dans la religion japonaise, que n’a pu éradiquer la politique de séparation du bouddhisme et du shinto
menée par le gouvernement de Meiji. On en trouve un parfait exemple avec le cas de I’un des artisans de

259



fideles.

Cette céremonie est accomplie par les religieux dans toutes les branches du
bouddhisme, mais son appellation et son déroulement different quelque peu selon les
traditions. Généralement, elle dure une trentaine de minutes. L’ officiant installe I’objet
qui doit étre sacralisé devant I’autel principal du temple, et apres avoir accompli les
salutations d’ouverture précédant le rite bouddhique et fait brdler de I’encens, il récite la
formule d’usage pour ce rite. Le point central du rite est le moment ou le moine touche
les « yeux » de I"image ou de I’objet avec I’extrémité d’une baguette rituelle appelée
shasui-ki 7Kk %, trempée dans un mélange d’huile parfumée, apres avoir formé avec
les mains le sceau de Butsugen. Sur une statue, il touchera le dessus des yeux, sur une
plaquette mortuaire (ihai fiZf%), ce sera le point le plus haut, en récitant le mantra de
Butsugen. Dans certains courants, on touche cing endroits differents, qui correspondent
aux cing éléments du corps sur les pagodes et aux cing syllabes sanskrites (bonji #£77).
Il arrive également que les objets soient recouverts d’un tissu blanc et devoilés
seulement au moment ou leurs « yeux » doivent étre touchés par I’officiant. Ce rite peut
étre accompli en public et pour plusieurs objets en une seule fois, et son prix varie,
selon les temples, entre 10 000 et 30 000 yens pour chaque objet, ce qui correspond tout
de méme a une dépense conséquente pour les fideles. A la fin, le moine leur remet une

attestation prouvant que leur statue ou autre objet cultuel a bien été sacralisé.

A Sasaguri, laics autant que religieux parlent volontiers de I’« introduction de
I’ame » (tama ire B A41) mais I’ « introduction du cceur, de I’esprit » (shin ire 0> A
). « Butsugen saho » {ARR{ETE (rite de I’eil du buddha) est un terme plus orthodoxe
pour le bouddhisme, qui semble surtout prisé par le clergé bouddhique et ses aspirants
ou affiliés. Certains dénient méme la seule efficacité des mantra et mudra. Le plus

important, m’a-t-on dit a de nombreuses reprises, ¢’est I’intention (nen /&) que le dévot,

matériel religieux — autels portatifs shinto festifs, mikoshi fHEL et tambours, taiko K&& — les plus
renommeés de Tokyo et I’'un des premiers fournisseurs en matériel rituel de toute la région, Miyamoto
Unosuke ‘= AYN.28) du quartier de Asakusa . Celui-ci est également un moine bouddhiste qui
consacre avec le rite d’ouverture des yeux tous les objets qu’il vend lui-méme.
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qu’il s’agisse du sculpteur, du moine ou du fidele qui reprendra son culte, projette dans
la statue. C’est cela qui va décider ou non de la présence d’une @me dans la statue, de
son « efficace. » Mais nous discuterons de la notion du nen dans une section ultérieure.
En tout cas, il semblerait qu’une partie de la personnalité du moine qui effectue cette
cérémonie « passe » dans la statue, selon la conception populaire. D’apres les
explications de Shiraishi, la nature de I’ame (tamashii 3f) d’une statue dépend de la
personne qui a accompli le rite d’ouverture des yeux ; si elle est bonne, la statue le sera
aussi, mais si elle est mauvaise, alors la statue le sera également et restera, au mieux,

sourde aux demandes des fideles. « C’est tout a fait comme les humains », ajoute t-il.

Cette évocation d’une analogie réelle entre les humains et les statues, qui
commence par la naissance avec la cérémonie d’ouverture des yeux, m’amene a dire ici
un mot sur sa « mort. » Celle-ci est aussi le résultat d’une action rituelle qui se fait

principalement de I« extérieur » vers I’« intérieur. »

Enlever I’lame

Il existe en effet une contrepartie au rite d’ouverture des yeux. C’est le rite de
« fermeture des yeux », ou heigen-sahs FfHR{F7Z%, terme moins connu et plus souvent
désigné par le nom « retrait de 1’ame » (tama nuki 2k %), puisqu’il s’agit ici de
« retirer I’ame » (tamashii wo nuku koto 3f% < Z &) d’une statue, d’une image ou
d’un objet quelconque. Cette cérémonie est accomplie lorsqu’on veut momentanement
désacraliser une icéne, comme lors d’une exposition dans un museée, par exemple, ou,
dans les cas extrémes, lors d’un abandon des rites ou a la suite d’une malédiction. En
effet, tant que I’« &me » est a I’intérieur, on ne peut pas arréter le culte d’une statue sans
autre céremonie. Il faut procéder a un rituel spécial pour retirer cette « ame », afin que
I’effigie redevienne un simple objet. C’est ce que I’on doit faire également pour

déplacer la statue dans un musée ou ailleurs. Et si I’on veut définitivement abandonner

287 On dit aussi « retrait du cceur » (shin nuki 0344 ). Dans le Kansai, d’aprés un moine de Sasaguri, on
dit « retrait de I’esprit » (shoryo nuki #&EH ).
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le culte de la statue, un traitement spécial s’avere nécessaire. « Jeter une statue sans lui
retirer son &me, me confia Muta Ryoko, c’est la méme chose que tuer une personne
vivante. » Cette comparaison forte montre bien une fois encore que les statues, une fois
animées, sont considérées comme « vivantes », et pour ce méme moine, il en va ainsi
pour tous les autres objets animés. Cela m’a eté confirmé par la suite par de nombreux
specialistes religieux mais aussi par un grand nombre de pelerins. Pour reprendre une
autre métaphore dont on m’a fait part, une simple bouteille peut devenir « animée », et

pour cette méme raison, elle ne peut étre jetée sans avoir été désacralisée.

Le rituel accompli dans la plupart des temples de Sasaguri étant celui du
bouddhisme ésotérique Shingon, c’est cette version du rituel que je décris, mais il y a
aussi des variantes selon les écoles et les courants. Dans le bouddhisme ésotérique, le
rituel est appelé plus officiellement « renvoi » (hakken #£1&). 1l s’agit en fait de I’une
des séquences du rituel plus complet de I’ésotérisme ou I’officiant invite les bouddhas
sur I’autel ; il leur fait des offrandes de nourritures, de fleurs, d’encens, et de lumiere.
Ensuite, il s’identifie au Bouddha principal (normalement Dainichi nyorai) ; enfin, il
renvoie les bouddhas. C’est cette derniére séquence qui est utilisée lorsqu’on veut
« retirer I’ame » d’une statue. S’il s’agit d’un bouddha, I’officiant forme un sceau, et
avec les deux medius, prend une fleur et la pose sur I’autel ; si c’est une divinité d’un
moindre rang, il fait claquer les doigts (danshi 7#f5), et c’est le signe qu’elle est

retournée dans sa résidence originelle®.

Dans la réalité pratique, le rituel est simplifié. 1l dure une trentaine de minutes et
comporte une récitation de satra et le mantra du bouddha renvoyé s’il s’agit d’une
image bouddhique, et de I’évocation du nom posthume du défunt s’il s’agit d’une
tablette mortuaire ou d’un autel bouddhique domestique. Le rituel de renvoi de I’ame
est réduit a sa plus simple expression lorsqu’il s’agit de désacraliser I’icbne
momentanément pour un déplacement (iza #J%). Dans ce cas, aprés la récitation du

mantra et le renvoi du bouddha, la statue ou I’image est recouverte d’un tissu blanc

288 Mochizuki bukkyo daijiten 22 H {AZRKEE, V, p. 4233a-c.
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(sarashi i) jusqu’au moment de la reprise des rites. Lorsqu’il s’agit d’objets supports
d’entités qui ne sont pas des bouddhas ni des défunts, on détruit I’image par le feu (celui
du saito goma 42853 E, le rite du feu en plein air) aprés avoir accompli un service
bouddhique appelé nosatsu kuyo #HFLILEFE (cérémonie pour la destruction des objets
rituels, en particulier des talismans o-fuda F37#L, aux temples et sanctuaires) qui ne dure
pas plus de quinze minutes. C’est ce que I’on fait également pour tous les autres objets
rituels, comme les o-fuda F3#L, et méme pour les poupées servant a accomplir des
veeux, dont je discuterai plus tard. Ces trois moyens différents de retirer I’ame d’un
objet, le rite complet réservé pour les effigies représentant un bouddha ou un défunt, le
rite simplifié pour les déplacements de ces mémes objets et le simple service
bouddhique pour les autres objets du culte, montrent bien que d’un point de vue
bouddhique, c’est la fonction de médiation d’un objet rituel qui est considérée comme la
plus importante. Cependant, nous verrons dans la partie qui suit qu’en pratique, les

choses sont loin d’étre aussi simples.

2. 3. Reconnaitre la qualité des objets de dévotion

Ces objets qui ne sont a personne

En effet, une question demeure. Il s’agit de savoir si, pour les fideles et les
pélerins de Sasaguri, les objets religieux redeviennent réellement neutres une fois qu’a
été accomplie cette cérémonie de tama-nuki. Si la statue ne contenait que I’« @me » qui
a été mise en elle par la cerémonie de I’ouverture des yeux, I’autre cérémonie, celle qui
en retire cette « @me », suffirait pour lui rendre son statut de simple objet. C’est 13,
pourtant, que les opinions divergent. Si, selon I’opinion affichée par les moines, les
objets sont redevenus neutres une fois que le rite de retrait de I’ame ou qu’une
célébration bouddhique a été accomplie, il n’en est pas forcément de méme pour ceux

qui vénéraient ces objets. « Oui, mais la forme reste... Surtout pour tout ce qui
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ressemble a un humain ou un enfant. On ne peut pas s’en debarrasser comme ca...
Alors que tant de sentiments y ont été introduits », rappelle une gardienne d’oratoire,
laique mais en contact quotidien avec les fideles depuis plus de 30 ans. « Je ne parlerais
pas de malédiction... Mais disons de malheur, oui, de retour négatif, et d’irrespect pour

les sentiments des gens, si on jette ce genre de chose. »

Ces propos d’une gardienne d’oratoire connue et aimée des pélerins réguliers
soulignent deux points importants. D’une part, le fait indéniable qu’on ne peut pas se
« debarrasser » si facilement d’objets qui ont été le support de la vénération de
quelqu’un, surtout si leur forme évoque quelque chose de familier et/ou d’humanoide.
Et en second lieu, qu’on ne peut pas s’en débarrasser parce que les gens y ont investi

des choses, qui en plus sont souvent personnelles.

Il s’agit la d’un sujet sensible que les moines répugnent a aborder devant leurs
fideles. En effet, par commodité, nombreux sont les temples qui se debarrassent
régulierement des objets de culte, qu’il s’agisse de statues, objets, talismans, stéles ou
autres, car ils sont rapidement envahis par la quantité. Lors de travaux de réfection d’un
temple, la gestion des statues et des steles est source d’angoisse de la part des fideles,
pélerins et paroissiens. En général, le supérieur du temple les escamote discretement, et
s’il est découvert, il s’expose a des plaintes de la part des familles ayant installé ou
donné les objets. Cela a éte le cas du temple paroissial Kensho-ji lorsqu’il a construit
son nouveau columbarium, et le sujet est d’autant plus sensible qu’il touche a la gestion
des morts ; morts dont les plus dangereux sont ceux dits « sans lien » (muen botoke 4

fx1L.), dont plus personne ne peut assurer les rites.

Ce qui est considéré comme dangereux, dans ces objets, c’est justement la perte de
lien occasionnée par la disparition du fidele qui s’en occupait. La cessation d’une
certaine démarche, qui était personnelle et de fait difficile a reprendre lorsqu’on n’a
« pas de lien » avec cette statue, c’est-a-dire avec la personne qui I’avait fait installer ou
I’avait reprise personnellement pour lui rendre un culte. En cela, le cas des statues fait

écho a celui des groupes religieux et des structures de culte qui se retrouvent sans guide
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pour reprendre le culte aprés le déces du responsable. La statue illustre bien le probleme
posé a la disparition d’une personne, en posant le probleme de la gestion de I’apreés et en
venant doubler symboliquement tout le patrimoine laissé par un individu a sa mort. La
statue, en restant en place, dans sa matérialité méme, apres la mort de son donataire ou
responsable, fait en quelque sorte office de seconde pierre tombale, de testament
matériel. C’est aussi pour cela qu’elle est congue pour durer, en étant fabriquée dans la
matiére la plus solide possible. Lorsqu’elle continue a étre le centre des dévotions d’un
groupe, elle se fait aussi le témoignage de I’importance qu’avait le donataire pour un

groupe donné.

Découvrir une statue

Cependant, il arrive aussi que les statues abandonnées soient récupérées par
quelqu’un d’autre que la personne qui les a originellement fait installer. Matsumoto
Shigenori raconte ainsi comment il a découvert une statue du boddhisattva Miroku 71
#3505 dans le temple Senkaku-ji, envers laquelle il avait alors ressenti une attirance
explicable. C’était, selon ses dires, la statue qu’il avait toujours désirée : il avait
justement pensé en commander une comme celle-l1a par I’intermédiaire du supérieur du
temple, lorsqu’il fit remplacer ses statues cassées par des neuves apres I’incendie de son
temple, il y a une dizaine d’années. Apres avoir demandé de plus amples informations
sur cette statue au supérieur du temple, il s’est fait dire que c’était une statue
abandonnée, que des pélerins avaient apportée puis laissée la il y a longtemps. On lui
proposa de la récupérer pour une somme symbolique. Il fallut cependant I’intervention
d’une tierce personne, une ascete qui discutait occasionnellement avec Matsumoto
Shigenori sur les chemins de pelerinage, pour que ce dernier se décide a la récuperer.
Avec les conseils de cette femme, qui lui confirma que cette statue n’appartenait a
personne et qu’elle lui était destinée, il la ramena chez lui et I’installa dans son autel
domestique, non sans avoir au prealable fait pratiquer un rite de « fermeture » puis de

« réouverture des yeux » par le supérieur du Senkaku-ji pour le déplacement.
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Dans ce cas précis, la démarche va dans un sens différent que celle résultant de la
commande d’une statue par une personne ou par un groupe. En effet, au lieu de faire
fabriquer une statue pour venir la mettre dans un endroit extérieur et accessible en
principe a tous comme une station de pélerinage, on vient — dans le cas de Matsumoto
Shigenori du moins — récupérer une statue dans un temple pour I’installer chez soi, sur
son autel personnel, en pensant bénéficier de la puissance de la divinité représentée. Il
s’agit par conséquent d’un mouvement allant de I’extérieur a I’intérieur, au contraire de
la premiere démarche ou I’on cherche plutdt a extérioriser quelque chose qui auparavant
était interne au groupe ou domestique (lorsqu’il s’agit d’une seule personne). On peut
remarquer également que I’adoption d’une figure de culte déja existante mais
n’appartenant plus a personne est souvent le fait d’un individu seul, alors que celle de la
donation de statue, de stéle ou autre objet a une structure de culte est plus souvent

effectuée par un groupe religieux. Dans Les Oracles de Shirataka

, Anne Bouchy
explique a plusieurs reprises comment la spécialiste des rites oraculaires Nakai Shigeno
ramene chez elle une partie de ce qu’elle considére comme un dieu (re)trouvé (et révélé
auparavant par un oracle) pour I’installer sur son autel domestique. Cette démarche est
exprimée par la spécialiste des oracles comme une Vvéritable quéte (rendue encore plus
difficile par sa déficience visuelle), qui I’a conduite dans une structure de culte éloignée
de son domicile (le sanctuaire Tenjin, puis le mont Inari de Fushimi) au sein de laquelle
elle découvre, presque par miracle, un oratoire ou une stéle abandonnée, contenant un
dieu qu’elle raméne chez elle. Loin d’étre le fait des seuls spécialistes des oracles, on se
rend compte avec I’exemple de Matsumoto qu’il s’agit d’une démarche non seulement

290

répandue mais fondamentale, qui motive le déplacement sur un site religieux*™". On s’y

289 Anne Bouchy, Les Oracles de Shirataka, p. 24 a 31.

2% Oy une tombe, comme pour la féte des morts. A cette occasion, le chef de famille se déplace a la
tombe ou au columbarium contenant la plaquette funéraire ou sont inscrits les noms posthumes des
ancétres (et qui servent de supports aux ames) pour les inviter a revenir a la maison pendant les trois jours
du bon. Partout dans I’archipel, on peut observer des ritualités soulignant ce mouvement de retour des
ames des défunts, invitées par leurs famille a revenir, puis leur renvoi a la fin des festivités : chevaux
d’aubergines et de concombres pour servir de monture aux ames, appel par les familles du nom des morts
dans les puits et devant les cours d’eau (considérés comme communiquant avec I’au-dela), etc.
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rend pour accomplir des devotions, mais aussi et surtout pour y ramener un principe
puissant, distribué aux fideles directement par les desservants du culte sous la forme de
fuda, de statues ou de pierres, qui sont autant de morceaux du corps du dieu contenant
sa puissance et son principe actif tout entier. A chaque nouvelle année, lorsque des
millions de personnes se rendent dans les sanctuaires pour en ramener des amulettes a
placer dans I’étagére des dieux*”, il s’agit de la méme démarche que celle de Nakai
Shigeno ou Matsumoto Shigenori. Ces deux derniers, pratiquant une religiosité située
en marge des structures établies, ont juste un rapport plus direct avec ces principes actifs,
puisqu’ils vont les chercher dans des circuits plus coutumiers, sans nécessairement
passer par la validation d’instances religieuses institutionnelles?®?. Dans le cas de Nakai
Shigeno, ce sont les divinités qui lui révelent directement (par le biais de I’oracle) la
présence de ces objets qui contiennent leur principe actif. Dans celui de Matsumoto
Shigenori, qui ne posséde pas de facultés subtiles, c’est une spécialiste des oracles qui
lui a confirmé que cette statue de Kannon était « sa » statue. Mais dans les deux cas,
comme dans celui des personnes se rendant aux sanctuaires pour le nouvel an, c’est bien
un lien personnel et incessible (jusqu’a la mort) qui s’instaure a partir du moment ou cet

objet contenant le principe actif du dieu est ramené au domicile.

Il est sans doute important de souligner que, pour la majorité des fideles, cette
appropriation d’une statue déja existante est le seul moyen qui est a leur disposition
pour « découvrir » une divinité dans son cadre naturel comme le font les spécialistes
religieux. Pour des pratiquants autodidactes et auto-légitimés comme Matsumoto
Shigenori, cette dimension n’est pas a négliger. Le spécialiste religieux qui

communique directement avec les entités a aussi, dans I’absolu, la capacité de discerner

21 Anne Bouchy évoque également ce type de pratiques chez les commercants : « Il avait rapporté du
sanctuaire Inari de Fushimi le mitama — support — d’un kami, car il avait vu que d’ordinaire les
commercants d’Osaka faisaient ainsi. » dans les Oracles de Shirataka, nouvelle édition, p. 157.

292 Ce qui sera fait de toute facon : Nakai Shigeno bénéficia de I’appui du desservant du sanctuaire de
Yasui Tenjin a Osaka dans lequel elle trouva cet oratoire de Tamahime, ainsi que de celui du desservant
du sanctuaire Inari de Fushimi, la structure qui gére la montagne Inari ou elle découvrit la stéle de
Shirataka. De la méme fagon, Matsumoto Shigenori s’appuie sur la révélation faite par cette spécialiste et
sur le soutien du supérieur du Senkaku-ji, dont il avait besoin de I’accord pour récupérer la statue.
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la qualite speciale de tel ou tel arbre, de telle pierre, de tel lieu ou de tel matériau. Par
rapport a un fidele ordinaire, cette capacité est reconnue par un groupe de personnes ; et
elle aboutit normalement a la création d’une figure de vénération et a I’édification d’un
lieu de culte, constructions a la fois symboliques et materielles qui débouchent
également sur des pratiques rituelles collectives. Mais dans le cas de pratiquants
individuels comme Matsumoto Shigenori et bien d’autres, cette capacité a voir n’est
reconnue que par eux-meémes, et leurs pratiques sont auto-validées. En élisant parmi tant
d’autres cette statue qui n’appartenait a personne et dont le superieur du Senkaku-ji
voulait se débarrasser, et en le faisant en présence d’une pratiquante charismatique qui
vint valider sa démarche, Matsumoto Shigenori agissait lui aussi comme un specialiste
religieux. Surtout, il revendiquait un lien personnel et exclusif avec la divinité
représentée par la statue, qu’il sortit d’ailleurs du temple et de la dévotion collective des
pélerins anonymes pour la ramener chez lui, opérant ainsi un glissement du collectif a

I’individuel, de la sphere publique a la sphére privée et domestique.

La force de I’intention

Ce lien personnel d’une divinité a une personne (et par I’intercession de cette
personne, a un groupe), qui peut étre transmis dans certaines circonstances, peut ainsi
expliquer pourquoi les fideles ne montrent pas de dévotion envers les statues des autres,
avec lesquelles ils n’ont pas de lien. Ce lien entre le fidele et le dieu est également
renforcé par le veeu personnel, I’intention que les premiers ont mis dans I’objet auquel

ils rendent un culte.

La notion d’intention (nen)?**, dont il est question ici, désigne ce que souhaite

obtenir le fidele en installant une statue et en lui rendant un culte, la raison pour laquelle

203 e terme nen /& appartient a I’origine au vocabulaire bouddhique. Son sens premier est la
« commémoration » (sk. smyti) ; on le retrouve par exemple dans le composé nenbutsu ;&1{4, qui signifie
d’abord la « commémoration du buddha », mais qui a fini par désigner la pratique de la récitation répétée
du nom du Bouddha Amida. Le verbe nen-zuru &3 % en japonais a le sens de « penser (intensément)
a », « désirer (fortement) » ou « souhaiter (fortement). »
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il le fait. C’est cette intention, couplée a la mise de I’ame par un spécialiste religieux,
qui fait qu’un simple objet devient un objet de culte, et de I’intensité de celle-ci,
exprimée dans la sphére intérieure par I’assiduité du culte, va dependre la réalisation des
souhaits emis par le fidele. Cette intention est a la fois le point de départ et le but de
I’instauration du contact réciproque entre le fidele et le destinataire du culte dont les

statues sont les agents.

Il faut en effet rappeler que les statues de culte sont porteuses des espoirs de ceux
qui les vénerent. Lorsque quelgu’un décide de s’occuper du culte d’une statue, que cette
derniere ait été installée par ses soins ou non, il y investit des intentions et I’attente d’un
retour bénefique, que ce soit dans ce monde ou dans I’autre, pour lui-méme ou pour
quelqu’un d’autre. Méme ceux qui disent vénérer les bouddhas (hotoke, c’est-a-dire les
« ames des défunts ou des ancétres ») sans « rien attendre en retour », « seulement pour
honorer » leurs ancétres, rendent en fait leur acte de dévotion porteur d’une intention
puisqu’ils espérent ainsi ameliorer le sort de leurs proches dans le monde autre. Ces
intentions sous-entendent I’idée d’un pacte dont les termes doivent étre respectés. Les
possibilités de réalisation d’un veeu sont proportionnelles a I’intensité avec laquelle
celui-ci a été énonce et adressé a une puissance, comme I’explique lyanaga Nobumi
dans un article intitulé « La force d’intention» (nenzuru chikara &% 71)*°*. Mal
contrélée, c’est méme une force qui peut s’avérer destructrice et menacer le monde. Une
partie de son pouvoir ne provient-elle pas de la charge de personnalisation que les gens
qui I’ont vénerée transférent dans la statue, un peu a la maniére des cascades d’ascese
qu’il faut purifier a nouveau a chaque fois qu’un nouvel ascete y entre, de peur
« d’attraper » ce que d’autres y ont jeté ? Les exemples suivants devraient nous

permettre d’appuyer cette hypothese.

294 lyanaga Nobumi 57K {5 3%, « Mikkyd girei to “Nenzuru chikara”. Haokyashée no hihan-teki kentd to
Juhé-yajin-shii no dokuro honzon girei wo chashin to shite » ##fgEiL & &9 255 — [ESHigH]
ORI & [ZERLE] oA EEELA H.0 & LT (Esoteric Rituals and the Power of
Wishing. A Critical Assessment of the Hokyasho and the Skull Liturgy of the Juha-yajin-shi) in Lucia
Dolce et Matsumoto Ikuyo FAAAR{Y, ed., Girei no chikara. Chasei shikys no jissen sekai 4L /)
—— R O FZEAER (The Power of Ritual. The World of Religious Practice in Medieval Japan),
Kyato, Hozokan £ fiE, 2010, p. 127-158.
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I11. Comment agir sur le « monde autre »**°

3.1 Le tissu qui lie, les actes qui nouent

La répetition des actes

Les dévotions qui vont conditionner la force d’intention sont nombreuses. Qu’il
s’agisse de la récitation de satra ou norito des circumambulations autour de I’oratoire
comme celle, pieds nus, dite de la « visite des cent fois » (0-hyakudo mairi 3 5HES
V), des prosternations ou du nombre d’offrandes (rite des « Milles lumieres »,
sen-tomyo Tk BH), force est de remarquer que la plupart de ces pratiques sont répétées
a intervalles réguliers, comme pour ces fétes de fondation, ennichi #% H, jour de la
divinité représentée, ou encore a la date anniversaire de la statue, ou celle de la mort de
la personne pour qui elle a été installée. A Sasaguri, les offrandes faites par les pelerins
aux statues sont généralement des pieces d’un yen (pratique propre a la localité qui
permet a chacun de deposer quelque chose devant un grand nombre de statues selon ses
moyens), des batons d’encens, des grains de riz cru, des vignettes votives portant le nom
du dévot ou de sa confrérie et son lieu d’habitation, des boissons alcoolisées, des
bonbons, des gateaux, des fruits et des légumes. Il arrive que des parents laissent des
photos de leurs disparus pres de ces statues (parfois méme, des photos d’échographie de

foetus%®

), ainsi que des jouets et des peluches. Beaucoup de temples et oratoires
imposent un reglement les concernant, telle que I’interdiction de déposer de la

nourriture, de nouvelles statues ou objets, I’obligation de respecter une facgon

2% Qu takai it #; traduction Anne Bouchy (cf. Anne Bouchy, 2000, Quand je est I"autre, p. 213).

296 Ce cas a été relevé par Tsuboi Hirofumi FEFH:-¥3C, Minzoku saiko. Tagen-teki sekai e no shiten
BB —2Z TR ~D1E A (Nouvelle réflexion sur le fait coutumier. Regards a un monde de
dimension multiple), Tokyd, Nihon edita sukiiru shuppan-bu HARTT ¢ % — 2 7 — )L HfiES, 1986,
dans son étude du quartier de Amatsura K Hi[X de la ville de Kamogawa M&)II 77, dans le
département de Chiba TFZ£I%, sur un lieu de culte des malemorts appelé Sai no kawara & D{R[J5, en
référence a la « greve des offrandes » bouddhiques, situé en dehors des limites de la ville (p. 101 et 133).
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particuliére de disposer les batons d’encens pour éviter les incendies, celle de déposer
les vignettes et les copies de siatra dans une boite prévue a cet effet, entre autres. Les
offrandes amenées par les fideles sont d’ailleurs régulierement ramassées par les
responsables pour faire de la place a celles de nouveaux pelerins. Dans le cas des statues
ou des steles gérees par des particuliers, ce sont ces derniers qui s’occupent directement

de cette logistique.
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Photo 39 — Ogiwara Koryo lors du nettoyage quotidien de sa statue de Kannon au Nanzo-in, aidé de

Matsumoto Shigenori (mars 2010)

272



Ainsi, Ogiwara Koryo, qui a fait installer une statue de Kannon dans I’enceinte du
Nanzo-in avec les dons du groupe religieux dont il est responsable, s’y rend chaque
matin pour la nettoyer, la lustrer, changer les fleurs et les offrandes de nourriture et
d’encens, ainsi qu’entretenir ses environs immediats (voir Photo). Pour lui, il s’agit
d’une routine quotidienne et d’un moment privée comparable a la toilette et aux repas
journaliers d’une personne en chair et en os. La facon dont il parle de cette statue, avec
respect et affection, donne I’impression qu’il parle d’une personne bien vivante : « C’est
ma statue, c’est la plus belle », a-t-il coutume de dire avec fierté. Pourtant, il avoue
I’avoir commandée au sculpteur qui a fait la statue du fudasho voisin car il voulait « la
méme. » Comme nous I’avait déja dit Matsumoto Shigenori, ce sont les attentions et la
venération quotidiennes dont est entourée la statue qui I’ont rendue belle. En retour, la
figure de venération comble le groupe qui I’a édifié (et leur responsable, Ogiwara
Koryo) de bienfaits dont les effets se font ressentir au jour le jour. Ces soins répétés,
qu’il accomplit lui-méme quotidiennement, ont eu pour résultat de renforcer son lien
avec cette statue, mais aussi de le signaler en tant que dévot de cette statue aux yeux des
autres, dont fait partie Matsumoto Shigenori. C’est parce qu’il le voyait accomplir sans
faillir ces soins envers cette statue que Matsumoto Shigenori m’a parlé de Ogiwara
Koryo, et il I’a fait en me le présentant comme un fidele particulierement unique et
sincere dans ses pratiques de dévotion. Il est présenté de la méme maniere par les
moines du Nanzo-in, ou se trouve sa statue. D’autres pelerins I’ont vu également
plusieurs fois s’occuper de sa statue de Kannon, trés tét le matin. En cela, Ogiwara
Koryo s’est distingué des autres pelerins aux yeux des acteurs qui, pour lui,
« comptent » a Sasaguri : les responsables de temples et les pélerins tres assidus. 1l s est

singularisé et est devenu une figure incontournable du circuit.

Le processus d’humanisation

On a pu voir que les fideles comparent volontiers les statues qu’ils vénérent a de

veritables personnes. Au-dela de leur capacité a représenter les dieux, qui sont dotés
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d’attributs et de caractéristiques depassant I’experience humaine, les statues presentent
également des caractéristiques « humaines », puisqu’elles font I’objet de soins qui les
identifient facilement a un étre dont les besoins sont similaires & I’hnomme, et dont les
aspects les plus évidents s’expriment par I’offrande de nourriture et de vétement. Ces
vétements sont tres souvent de simples morceaux de tissus sur lesquels sont inscrits le
nom des donataires, leur lieu d’habitation, la date du don et le vceeu exprimé. L’exemple
le plus courant de ces vétements offerts est le bavoir (yodare-kake J72ivEhiT),
généralement de couleur rouge, qu’on met au cou des statues de Jizo, favorisant ainsi
leur identification avec un petit enfant. Cependant, ces triangles de tissu rouge se
trouvent aussi sur des statues d’animaux, a I’instar de celles qui servent de messagers (0
tsukai ) aux dieux et sont souvent identifies comme le dieu lui-méme par les fideles —
ainsi les renards du dieu Inari, ou, plus réecemment, sur les statues représentant des
animaux de compagnie, souvent des chiens. Les statues peuvent également étre revétues
de veéritables vétements, comme des vestes de sport ou des manteaux, et de bandeaux
(hachimaki #k7%) ou de torchons blancs. Parfois, elles sont méme couchées dans des
couvertures. Elles peuvent aussi porter des chapelets ou des guirlandes de grues en

papier plié et coloré (senbazuru T-31%85, « mille grues »)*’

, ou des sandales de paille.
Ces trois types de véture sont visibles dans presque tous les oratoires de Sasaguri (voir

Photo 40).

297 Ces guirlandes sont souvent offertes aux malades, en guise de priere de guérison. La répétition,
idéalement mille fois, du méme travail de pliage de papier est un bon exemple de I’« intensité du veeu »
investi dans un objet.
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Photo 40 — Jizé vétu d’un bavoir sur lequel est inscrit un veeu de santé pour un enfant de deux ans, portant

le nom et I’adresse du donataire (mars 2008)
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Contrairement a la nourriture et aux offrandes en argent, les tissus ne sont jamais
récupérés et partagés apres le rite. En effet, alors que la nourriture est genéralement
partagée entre les membres du groupe de fideles (confrérie ou autre), les spécialistes
religieux et les responsables du lieu ou se trouve la statue, les tissus restent sur place.
Evidemment, le tissu est une matiere qui met plus de temps a se dégrader que la
nourriture ou I’encens, et c’est aussi ce qui tisse, noue des liens. Cependant, méme si
ces dons de vétements sont toujours visibles dans I’espace cultuel, ils sont considerés
comme étant véritablement offerts a I’entité destinataire du culte, a laquelle on fait don
au moyen de la statue. La statue sert alors d’opérateur, de moyen de liaison entre les

mondes. Les quelques exemples qui suivent illustrent ce processus.

Lier et rendre redevable

J’ai déja eu de nombreuses occasions de mentionner le temple Dainichi-ji et de sa
supérieure, la spécialiste des oracles Shozaki Ryasei, invocatrice attirant beaucoup de
fideles et pratiquant des rites originaux comme le rite d’oracle personnalisé qu’elle
appelle omikuji. Dans ce temple comme dans d’autres endroits, la plupart des statues

sont revétues de tissus.

Dans le pavillon de ce temple consacre au roi et juge des Enfers, Enma-o, les trois
personnages terrifiants qui se trouvent devant I’autel comptent parmi les plus
pittoresques. Il s’agit de la « vieille arracheuse de vétements » (Datsueba) et des deux
gardiens infernaux (oni %) qui I’accompagnent, tous les trois étant vétus d’épais
manteaux. Les fideles disent que cette offrande empéche ces gardiens infernaux de
souffrir du froid I’hiver (voir Photo 41). Ils considerent qu’elle est directement
transmise dans I’autre-monde, avec tous les bénéfices de cette bonne action reversés au
profit de celui qui I’a faite ou/et aux des défunts qui lui sont chers. Cette pratique et sa

justification ne sont pas sans rappeler I’inversion du rapport de dépendance entre I’étre
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céleste et I’humain décrite par Marlene Albert-Llorca dans son travail sur les statues de
la Vierge en Catalogne, ou les fidéles se réjouissent d’avoir le privilege d’habiller leur
statue avec leurs propres vétements et de la rendre belle*®. Ainsi, en rendant les
puissants étres de I’autre monde — ces étres dont dépendront leur sort posthume —
redevables par les attentions dont ils entourent leurs représentations, les dévots tentent
de les rendre bienveillants a leur égard. Pour cela fonctionne, il faut que s’opere un
échange symbolique et matériel, que j’ai déja évoqué plus haut : I’échange offrandes
matérielles (envoyés par les fidéles humains dans le monde autre) contre bénéfices
immatériels (renvoyés en retour par les non-humains dans le monde humain). Cet
échange suppose un systeme de projection des offrandes par le rite, que j’ai appelé ici

« transfert des dons terrestres. »

Photo 41 — Statue de la « vieille arracheuse de vétements » vé&tu d’un manteau au Dainichi-ji. En offrande

devant I’autel, des jouets pour enfants, offerts aux ames des feetus avortés (avril 2008)

298 Marlene Albert-Llorca, Les Vierges miraculeuses, p. 159.
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Le transfert des dons terrestres

Par quel processus une action envers une statue peut-elle avoir des répercussions
dans I’autre-monde ? Cela fonctionne si ces actions entrainent un résultat de I’autre cote,
équivalent a I’action initiée. 1l s’agit d’une conception ancienne selon laquelle les deux
mondes sont en quelque sorte le miroir de I’autre, et selon laquelle on peut « envoyer »
des objets matériels dans I’un, entrainant un « retour ». Paul Mus décrivait déja un
systéeme similaire pour les coutumes funéraires de I’Inde brahmanique et de I’Asie du
Sud-Est. C’est ce que cet auteur appelle « I’inversion rituelle » en ce sens que, dans les
exemples qu’il cite, des pots ou des vases sont cassés sur des tombes, dans I’espoir de
les faire exister entiers dans I’autre-monde®*°. Paul Mus appelle « projections » ces
opérations rituelles, terme que nous pourrions adopter pour dire que les fideles font des
« projections » matérielles vers I’autre-monde par le moyen des statues. Les fidéles
offrent des biens matériels aux statues, qui sont le corps des dieux dans ce monde, en
souhaitant que leurs actes se produisent a I’identique de I’autre c6té, dans le monde des
morts, et recevoir en retour un effet bénéfique pour le donateur, voire le méme que celui
évoque par le don. Les offrandes d’images représentant des parties du corps ou, de
facon plus parlante encore, les gestes consistant a frotter la statue aux endroits ou le

fidele est lui-méme souffrant illustrent bien ce dernier cas de figure.

Loin de se limiter & un passé révolu, la croyance en un transfert d’un don terrestre
vers une autre dimension par le biais de la statue est une réalité non négligeable encore

aujourd’hui, ainsi que le montre I’histoire rapportée par F. M. :

La derniere en date [de mes expériences de possession] a été mon grand-pére mort I’an dernier
[c’est-a-dire en 2009]. A I’époque de la premiére célébration de la féte des morts a la suite de son
décés (niibon #r#:°%), je me suis mise & dire avec sa voix : « Je veux un calecon » (pantsu ga

299 Paul Mus, Barabudur. Esquisse d’une histoire du Bouddhisme fondée sur la critique archéologique
des textes, New York, Arno Press, 1978 [réimpression de I’édition de Hanoi, Impressions
d’Extréme-Orient, 1935], p. *51.

300 Période, autour du 13° au 15° jours du septiéme mois lunaire, en plein été, trés importante dans le
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hoshii /X2 3B L ). En effet, mon grand-pére avait été enterré avec un fundoshi ## (sorte
de cache-sexe, sous-vétement traditionnel masculin) et non un calecon... Mais je ne le savais pas.
Je suis allée voir Shozaki-sensei qui m’a révélé cela, puis m’a dit d’acheter un calecon qu’elle lui a
donné de I’autre c6té (muks M Z ). (Propos recueillis en aoGt 2009)

Shozaki Ryosei fit ce don par I’intermédiaire de la statue de Kannon vénérée dans
la salle ou elle pratique le rite d’omikuji, a qui elle a « offert » le vétement. Dans cet
épisode, cette femme qu’une sensibilité particuliére a I’autre-monde conduit a de
nombreuses difficultés relationnelles et psychologiques exprime a la fois sa tristesse du

déces de son grand-pére et sa crainte de la malédiction (tatari &1 )3

que ce dernier,
mécontent et encore proche de ce monde, pourrait jeter sur ses descendants. A cet égard,
la mention de la date de I’apparition, la premiere célébration de I’ame du défunt lors de
la féte des morts suivant le déces, est particulierement importante. Le souci qu’ont les
vivants du sort des morts de « I’autre cOté » semble étre une grande motivation pour
habiller les statues a Sasaguri et plus généralement au Japon. En effet, les plus vétues

sont surtout celles qui sont liées au culte des morts.

Ceci est particulierement frappant avec les statues du bodhisattva Jizo Hijik dit
« Jizo des enfants morts par avortement », mizuko Jizo 7Kf-#ijEk (mizuko signifie
littéralement «enfant de I’eau» ou «enfant-eau »), alignements de petites statues
couvertes de bavoirs, de bonnets et de hochets (voir Photo ). Ce bodhisattva est en effet
particulierement associe a la protection dans I’autre-monde des enfants morts avant ou a

la naissance.

calendrier des rites funéraires, ou le défunt est considéré comme encore trés attaché a ce monde et ou la
famille est encore trés atteinte par la perte. Les rites, les offrandes et les décorations de la premiere féte
des morts suivant le décés sont donc particulierement élaborés, y compris a Sasaguri.

301 || s’agit des malheurs causés notamment par des épidémies ou des aléas naturels, que I’on considére
comme envoyés par les dieux et les esprits aux humains pour se venger lorsqu’ils se sentent offensés.
C’est une explication fournie couramment par les spécialistes religieux pour évoquer une malédiction
provoquée par les enfants morts avant la naissance ou méme les ancétres.

279



Photo 42 - Jizo des feetus avortés au temple Nomiyama Kannon (numéro 36)

A Pinstar de nombreux spécialistes des oracles, Shozaki Ryosei elle-méme
préconise des offrandes qui personnalisent encore plus les ames de ces enfants

morts-nés aupres de leur famille :

Plutét que des lectures de sitra [0 kys wo ageru 35#% HiF 5, littéralement « offrir un
sutra »], c’est les amuser, chanter des chansons d’enfants qui est important dans le service pour les
enfants morts avant la naissance (mizuko kuys 7k - fit3%)%%2

Elle conseille aux parents de donner des peluches et rapporte souvent a ses fidéles
ses visions de ces mémes enfants jouant avec leurs offrandes ou portant les vétements

dont on a recouvert les statues édifiées pour leur culte. En cela, elle contribue

302 Shozaki Ryasei, Omikuji, p. 64.
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activement au developpement d’une relation personnelle et affective entre une statue —
qui représente a ce stade beaucoup plus qu’un dieu — et le fidele qui I’a fait installer, ou

qui s’en occupe régulierement.

3.2 La projection de I’intention

Les rapports d’équivalence

C’est ainsi un processus d’actions a double sens qui s’opere en deux temps. Dans un
premier temps, il s’agit d’actions de I’extérieur vers I’extérieur, celles du fidele envers
un dieu par I’intermediaire d’un objet. Ces actions appartiennent au registre de
I’expérience ordinaire et ses résultats sont immediatement identifiables. La statue est
transformée physiquement par les actes des dévots qui la couvrent d’offrandes de
nourriture, d’argent, d’encens et de tissus. Dans un second temps, le fidele identifie ces
actions, qui sont pensées comme doublées d’un résultat dans le monde autre, comme
suivies d’effet ; elles reviennent sous forme de bénéfices a la personne ayant initié cette
action. La premiere serie d’actions — matérielles — sont aisément identifiables ; et les
secondes — le retour attendu — sont restituées par le discours des fideles. Mais il existe
aussi toute une série d’actions invérifiables pour I’ethnologue, et qui se jouent sur un
autre registre, celui de I’invisible. 1l s’agit de celles qu’accomplit le fidele en pensée, et
notamment, des sentiments qu’il investit dans les gestes accomplis envers la statue. La
signification des interactions est invisible a I’eeil nu et échappe a I’observation : elle
n’est accessible que par le discours. Il s’agit la d’interactions entre un vécu intérieur,

celle du fidele, et I’extérieur de la statue.

Le double idéal

Ce type d’investissement a été démontré de facon remarquable par Marléne

Albert-Llorca. Il s’agit de la relation entre le « moi » intérieur et son alter-ego extérieur,
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qui est figuré par la statue.

En habillant leur Vierge avec leur robe de mariée, les femmes de Saint-Laurent ont poussé cette

logique a son terme : elles ont fait de Notre-Dame de la Sort un double d’elles-mémes chargé de

conserver, dans ce monde et dans I’autre, leur identité virginale®®.

Une telle conception, supposant qu’un objet puisse également contenir une part de
la personnalité de son propriétaire, c’est-a-dire, en fait, de la personne qui en plus de
I’avoir utilisé, en a pris «soin», permettrait d’expliquer pourquoi deux statues
identiques peuvent étre considérées comme différentes. C’est sans doute aussi la raison
pour laquelle beaucoup de gens a Sasaguri et ailleurs répugnent a rendre un culte a une
statue qui a été I’objet de la dévotion de quelqu’un d’autre, car la statue d’un autre peut
étre dangereuse pour soi. C’est que, par le simple fait d’avoir été vénérée par une autre
personne, elle en est arrivée a devenir en quelque sorte le réceptacle d’une partie de
cette personne-la, tout comme elle a pu étre — dans le méme temps — le réceptacle d’une
entité venue du monde autre. En cela, en plus de représenter un dieu, elle figure aussi
matériellement une part de la personnalité de son propriétaire, dévot ou donataire.

Examinons cette hypothése avec I’exemple de Shozaki Ryosei.

Alors qu’elle était encore catholique, Shozaki Ryasei fit I’acquisition d’une statue
de la vierge, dite « Maria-sama » ~ U 7" £k. C’était une statue particuliere, dont elle

disait pouvoir entendre la voix, et cela a une époque ou elle n’était pas encore reconnue

comme une personne dotée d’une vision capable d’appréhender I’autre monde®®*.

A la maison, on avait alors une statue de Marie. Je I’avais achetée sur les conseils d’une Sceur
qui ne parlait pas beaucoup. C’était juste aprés la naissance de ma seconde fille, et elle codtait
3000 yens. Pour cette époque ou je vivais une situation financiére difficile, c’était beaucoup
d’argent. De cette statue, j’entendais toujours : “Je veux retourner a Lourdes.” Il y avait aussi une
médaille des sept miracles. Pour ainsi dire, ce n’est pas pour autant que quelque chose de
particulier allait arriver ou que je faisais quelque chose de spécial. Je menais alors une vie
normale.

303 Marlene Albert-Llorca, Les Vierges miraculeuses, p. 205.
%04 Shozaki Ryasei, Omikuiji, op. cit.,p. 39.
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Trente ans plus tard, I’opportunité lui fut présentée par le Nanzo-in de se rendre
en Europe®®. Elle pensa qu’il s’agissait d’une occasion fournie par « le dieu du ciel »
(Ten no kami-sama K ®OFH£E) et Marie pour lui permettre de « dénouer son veceu »
(gan hodoki JEfi# X ), c’est-a-dire s’en libérer, aprés la réalisation de son veeu initial de
secourir les personnes dans le besoin®®. En effet, ce veeu était celui qui avait été
prononceé au départ de son parcours de specialiste religieuse. Il était méme le serment
initial qu’elle avait prononcé en échange de I’aide venue de I’autre-monde, alors qu’elle
était au tournant de sa vie qui décida de sa vocation. Elle profita donc de I’occasion
fournie par le voyage du Nanzo-in pour faire une tournée des lieux saints du

catholicisme dans le Sud de la France, a Rome et a Barcelone.

Il se trouvait justement qu’a I’époque ou, encore catholique, elle avait entendu
pour la premiére fois sa statue de Marie dire qu’elle voulait retourner a Lourdes,
Shozaki Ryosei s’était fait la promesse qu’elle I'y emmenerait. En réalité, les
nombreuses obligations inhérentes a sa nouvelle orientation religieuse I’avaient
empéchée de mener a bien son projet de pelerinage. Elle y voyait ainsi une occasion de
I’accomplir enfin, et pensait également arréter ses activités en tant que spécialiste
religieuse dés son retour. Cependant, elle n’y emmena pas sa statue et lorsqu’elle pria
dans la grotte de Massabielle, agenouillée face a la statue de la Vierge, elle recut

plusieurs oracles émanant de « Dieu», lui ordonnant de continuer son activité a

%5 | e Nanzo-in avait alors organisé un voyage pour officier un service bouddhique dans la Sagrada
Familia, a Barcelone (avril 2004).

3% Gan hodoki, « dénouer le veeu », répond au gan kake Ff#hF, « former le veeu. » Un « veeu » de ce
genre fonctionne selon un mécanisme particulier. Par exemple, on peut former le veeu de ne pas prendre
du thé tant que la maladie d’un proche n’est pas guérie (dans ce cas, on dit o-cha dachi BZ5#a D,
« abstinence du thé ») ; quand le malade est guéri, on « dénoue le vceu » et on recommence a boire du thé.
D’une maniere plus générale, en se privant du plaisir de quelque chose, ou en pratiquant une ascése, on
escompte la réalisation d’un souhait. Cette notion de «vceu» est sans doute basée sur la notion
bouddhique du veeu (gan Ji, sk. pragzidhana). Dans le cas de Shozaki Ryosei et selon ses propres dires,
on peut croire que son souhait initial a été d’étre libérée des difficultés de sa vie (la maladie de sa fille) ;
en vue de la réalisation de ce souhait, I’« asceése » qu’elle a choisie de pratiquer était I’aide des personnes
dans le besoin, par le moyen des « facultés subtiles » qu’elle a recues a cet effet. Au moment de son
voyage en Europe, elle a pensé que son souhait premier était réalisé, et que, par conséquent, elle pouvait
se libérer de son ascése, qui consistait a utiliser ses facultés subtiles au secours de ses fideles.
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Sasaguri auprés de ses fideles. Le matin suivant, Shozaki Ryosei communia pour la

premiére fois depuis son abandon du christianisme, trente ans auparavant.

La voix entendue dans la grotte de Massabielle ne fut pas celle de la Vierge Marie,

dont la statue, restée chez elle ou elle se trouve toujours, pleurait pour retourner a
Lourdes. D’ailleurs, Shozaki Ryasei affirme ne plus rendre de culte a cette statue : « Je
ne vénere plus cette statue, mais elle est trés importante pour moi. » Selon les dires de la
supérieure du Dainichi-ji, la statue de la Vierge ne demande plus a aller a Lourdes. Elle
reste présente dans sa piéce a vivre, comme preuve matérielle — mais pourvue d’une
intériorité, puisqu’elle est encore I’objet d’un culte et que Shozaki Ryaosei considere
qu’elle parle — d’une histoire, d’un parcours personnel significatif. A sa dimension
d’objet de culte semble s’étre superposeée une autre dimension, qui Se rapporte a
I’identité de la specialiste elle-méme. Shozaki Ryosei raconte en effet volontiers
comment elle lui sert de modele, et met souvent en avant ses similitudes avec Marie,
dont elle dit adopter les postures et la force de compassion. « Je me suis mise a genoux,
comme Marie », ou « Comme elle, je prie tous les jours », m’a-t-elle dit a plusieurs
307

reprises. Le matin de son retour de Lourdes, confie t-elle dans son autobiographie™’,

elle se vit, en réve, marcher avec Marie :

C’était le matin de mon retour au Japon, a environ cing heures du matin je crois. J’ai révé que
je marchais avec la Sainte Marie de Lourdes, dans une lumiére incroyable. Maria-sama marchait
devant, et moi je la suivais derriere. Le voile couleur d’eau qu’elle portait sur sa robe blanche m’a
fait une vive impression.

Ce récit, que I’on peut mettre en relation avec le processus d’identification des

spécialistes des oracles a leur divinité protectrice (shugojin ~F##4#) décrit amplement

308

par Anne Bouchy®™, impressionne pour la richesse de I’univers symbolique propre a

307 sShozaki Ryasei, O mikuji, nouvelle édition, p. 101.

%% Anne Bouchy, Les Oracles de Shirataka, nouvelle édition, p. 130-131 : « Il était clair que pour elle,
comme pour tout ceux qui assistaient a la « descente » d’un kami sur Shigeno, le comportement du dai
« était » celui du kami lui-méme. Et de méme que Shigeno disait indifféremment « Shirataka » ou « mai »,
elle employait « kami san » et « dai » pour désigner Shigeno lorsqu’elle était en état de possession. » et,
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une spécialiste des oracles de I’envergure de Shozaki Ryosei.

Dans le cas des spécialistes des oracles, I’identification a une divinité protectrice est
évidemment plus évidente que dans le cas des fideles plus ordinaires. Plus qu’a un objet
de culte, il s’agit d’une identification a un divinité qui sert a la fois de protecteur et de
modele que I’on retrouve dans le bouddhisme ésotérique et les pratiquants de I’ascése,
ol le pratiquant cherche a « ne faire qu’un corps » (ittai suru —{&£9° %) avec la
divinité.

Dans le cas des fidéles qui ne sont ni pratiquants de I’ascése ni spécialistes religieux,
c’est souvent un proche décedé qui est identifié a la statue et a la divinité qu’elle
représente. Cette confusion s’exprime de maniére trés claire avec le double sens du mot
hotoke, utilisé a la fois pour désigner les morts et les bouddhas. Ainsi, chaque statue, en
devenant unique aux yeux des fidéles, finit par représenter plus que ce qu’elle figurait
initialement. En outre, en activant et renforcant a la fois un lien entre un fidéle, une
divinite et d’autres fideles, elle singularise ce dernier aux yeux de toute une
communauté religieuse. Loin d’étre le fait de spécialistes religieux ou de personnes a la
religiosité intense, ce processus de singularisation s’opére aussi chez les autres, et il

peut se faire par bien d’autres moyens que des statues représentant un dieu.

Comment faire d’une poupée une personne

Tout ces exemples nous aménent a constater que c’est une Vvéritable relation
affective qui se crée avec ces objets de culte, comme I’illustre parfaitement I’exemple
de I’oratoire de « Kannon des enfants faciles » (Koyasu Kannon-do 7% %)%

qui, dans son enceinte, comporte en plus de I’oratoire du nouveau pélerinage de

dans Quand Je est I’autre, p. 215 : « Celles qui ne tiennent pas ce langage [NdA — celui de I’alliance avec
la divinité protectrice], et ont généralement aussi de graves problémes de couple, considerent qu’il y a
entre leur dieu protecteur et elles un rapport de maitre a disciple, et ont plutdét tendance a parler
d’ « identité » avec la divinité : « Il n’y a pas de différence entre lui et moi » ; « Lui et moi nous sommes
un seul et méme corps » ; ou encore « J’ai un esprit masculin dans un corps de femme ». »

309 Koyasu Kannon (« Kannon des enfants faciles ») est une forme populaire de Kannon bosatsu # & 3
f, bodhisattva de la compassion représenté le plus souvent sous une forme féminine, qui est considérée
comme une divinité pourvoyeuse d’enfants et d’accouchement aisé.
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Shikoku (numéro 56), un « temple des poupées » (ningyo dera AJE=F) qui lui vaut sa
célébrité. Dans cet oratoire, la statue de Kannon a qui il est dedié est cachée par une
veritable montagne de poupées qui est souvent prise a tort par les visiteurs pour des

offrandes faites aux enfants morts par avortement®'°

, et qui donne a ce lieu perdu dans
la montagne une atmosphére tres particuliere. Cependant, loin d’étre le support d’un
culte aux morts, le temple est centré sur les souhaits de demande d’enfants. Depuis une
quarantaine d’années, les femmes de la région ne parvenant pas a concevoir s’y rendent
et, contre le paiement d’une petite somme d’argent (6000 yens), « empruntent » une des
poupées (o-kashi ningyo 335 L AJ¥) exposées dans I’oratoire. Il leur est recommandé
de lui donner un nom et de la rapporter chez eux afin de s’en occuper comme de leur
propre enfant. C’est ainsi que j’ai rencontré des femmes allant jusqu’a dormir ou
prendre leur bain avec la poupée, la faisant participer aux repas familiaux et lui parlant
tous les jours, jusqu’a ce qu’elles aient réussi a étre enceintes. C’est a ce moment-la
qu’elles doivent rapporter la poupée empruntee, accompagnée d’une nouvelle, qu’elles
auront achetée elles-mémes et qu’elles doivent apporter au temple en remerciement
(o-rei ningys F5%L AJE)®M. En effet, les anciennes poupées sont éliminées petit & petit,
a la discretion du responsable des lieux, et remplacées par les nouvelles, qui sont
d’abord placées a I’arriére de I’oratoire ou est installée la statue de Kannon qui constitue
la figure de vénération principale et premiere du lieu. Ce n’est que lorsque I’'une des

anciennes poupées est empruntée qu’une nouvelle vient la remplacer sur la « montagne

de poupées » que j’ai évoquée plus haut.

310 En effet, des rites similaires d’offrande de poupées a un temple existent un peu partout au Japon, et ils
sont généralement associés aux morts jeunes. L’ethnologue Tatsukawa Shaji 37JI[#4 —. rapporte la
coutume d’offrir une poupée symbolisant son enfant décédé, et celle de I’associer avec une autre poupée
pour marier cet enfant dans la mort, a I’oratoire de Kawara Jizo {flJfi /& du quartier de Kanagi 44
du département de Aomori 7 Z¢ 7. Tatsukawa Shaji, Byoki wo iyasu chisana kamigami J#5 % 9~/
X 7% %4 (Les petits dieux qui guérissent les maladies), Tokyo, 1993, Heibonsha % fL%L, p. 26. —
Cependant, il semblerait que le point de départ de cet amoncellement de poupées au Koyasu Kannon-do
soit bien un culte pour I’ame des enfants morts par avortement. C’est du moins I’avis de certains pélerins
parmi les plus anciens de Sasaguri.

311 Ce rite d’emprunt et de restitution double est paralléle a un autre rite de fécondité ayant lieu dans un
sanctuaire de la ville proche de Umi =2 (Umi Hachiman 3£ /\I%) dans le département de Fukuoka,
ou les objets empruntés et rapportés ne sont pas des poupées mais des petits cailloux. On retrouve ce type
de pratique un peu partout ailleurs au Japon.
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L’ objet sert a la fois a focaliser I’intention du demandeur et a figurer le résultat du
souhait, qui est ici une personne pour I’instant absente, mais qui existe peut-étre dans
I’autre monde. Grace a la force de dévotion du fidéle et au principe d’équivalence opéré
par le rite, selon lequel tout ce qui est fait en ce monde a des répercussions dans I’autre,
une personne vivante sera créée. Les injonctions du responsable du temple qui propose
ce rite ne laissent aucun doute sur le résultat attendu : « Vous devez vous en occuper
comme vous le feriez de votre propre enfant, si vous voulez que ¢ca marche », prévient
la femme du supérieur qui distribue les poupées aux demandeurs. Bien sdr, il faut
parfois de longues années avant que ces couples puissent concevoir un enfant. Autant
d’années ou ils sont supposés continuer les soins a leur poupee, et la traiter comme un
veritable bébé. La plupart des familles s’attachent a la poupée d’une maniére viscérale
et la restitution est, aux dires des parents et de la responsable du temple, une épreuve
vecue comme un acte déchirant, a I’exemple de cette femme résidant dans une ville
voisine qui, bien qu’elle ait obtenu la naissance d’un enfant tant désire, confie avoir

cherché a la racheter, en vain :

J’ai promis de revenir la voir réguliérement et je I’ai fait pendant un petit moment, puis j’ai fini
par ne plus y aller du tout. Méme ma fille ignore I’existence de Satchan& - & % A [le nom qu’elle
avait donné a la poupée, qu’elle ne quittait jamais et prenait avec elle dans le bain, a table et jusque
dans son lit]. Mais puisqu’elle doit sa naissance au Bouddha, je lui ai donné le nom de la mere de
Shakamuni, Maya.

Néanmoins, certaines personnes continuent a visiter I’oratoire en remerciement
pendant des dizaines d’années, emmenant parfois avec eux leur enfant devenu adulte

(voir Photo 43).
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Photo 43 — Visite de remerciement (o rei mairi) d’une famille ayant obtenu un enfant, a I’oratoire Koyasu

Kannon, dans I’enceinte du fudasho numéro 55 du circuit de pelerinage de Sasaguri (mars 2011)

Avant d’aller plus loin, il parait nécessaire d’analyser le processus par lequel ces
poupees passent de simple objet utilitaire (jouet) a celui d’objet rituel. Les responsables
du temple insistent sur le fait que ces poupees doivent étre le plus neutre possible : ils
refusent les poupeées japonaises traditionnelles ou celles qui sont trop artistiques, ils ne
veulent pas de peluches représentant des animaux non plus. Toutes les poupées doivent
se ressembler, étre achetées en remerciement par une famille qui a réussi a avoir des
enfants par le biais de ce rite et offertes au temple, ou elles seront mises sur I’autel, aux
pieds de la statue de Kannon. Le refus de peluches en forme d’animaux parait légitime,
puisque les gens viennent pour avoir des enfants. Celui des poupées « japonaises »
s’explique par la crainte diffuse qu’inspire ce type de poupées aujourd’hui a la plupart

des gens, en raison de I’influence de la vague prolifique de films d’horreurs. Interrogés
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sur la raison de ce refus, la responsable confirme que les poupées japonaises ne donnent
pas une «impression positive » et « font peur » ; c’est également ce que disent les
familles, qui ont en plus & affronter des réticences de la part de leur entourage®*? Les
poupees neutres, en revanche, sont considérées comme plus @ méme de devenir le
réceptacle des veeux de la famille. A I’instar des statues qui, sorties de I’usine ou de
I’atelier se ressemblent toutes et sont faites sur un méme modele compose de signes
distinctifs mais minimaux, elles acquiérent une personnalité au fil du temps, par le biais
des soins que leur apporte la famille qui les prend chez elle. Ainsi, une poupée ne peut
pas servir deux fois : c’est la une autre analogie possible avec les statues de culte. Enfin,
ces objets ne subissent pas la cérémonie d’ouverture des yeux. Mais comme elles sont
mises au pied de la divinité vénérée sur I’autel, le bodhisattva Kannon, on peut croire
qu’il s’opere une sorte d’osmose avec elle, et que la consécration se fait par le lieu.
J’irai encore plus loin en émettant I’hypothese que ce systeme marche en fait par une
sorte de mise d’une ame dans la poupée du fait de la manipulation attentionnée sur une
longue durée par la famille qui I’a « adoptée. » C’est en quelque sorte cette ame qui sera
transférée au bébé qui naitra de cette pratique et la poupée, de son cété, redevient en
principe un simple réceptacle vide une fois que I’enfant desiré est obtenu. Dans la
mesure ou cette pratique, basee sur un désir intense, et ou il y a un investissement
affectif considéerable, peut étre considérée comme religieuse, on peut dire que ces
poupees sont bien des objets rituels, mais uniquement d’une facon temporaire et bien
particuliére. Cela m’améne a analyser a présent le processus de projection entre les

fideles et les statues.

312 Ce qui les conduit a cacher ce qu’elles font avec leur poupée. Le mari de I’une des femmes ayant
accompli ce rite (avec succés) m’a raconté a quel point I’idée I’avait répugné au départ : il a accepté pour
donner a sa femme un moyen de surmonter la douleur liée au manque d’enfant. Les enfants dont les
parents attribuent la naissance a ce rite sont souvent les plus réticents lorsqu’ils apprennent I’histoire liée
a leur naissance (dans certains cas, les parents le leur cachent) car cela voudrait dire que la poupée
« abandonnée » pourrait leur « en vouloir », ou pire, qu’ils « viennent eux-mémes d’une poupée. »
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4. Ce qui est investi, ce qui est montré et ce qui est attendu

4.1 Les bénéfices en retour

Le lien miraculeux

Toutes ces manipulations que je viens de décrire contribuent a créer ou renforcer un
lien quasi affectif du dévot a I’objet. C’est la que I’interaction prend une nouvelle
dimension. La pratique des devotions en elles-mémes, obligeant le fidéle a visiter
régulierement I’oratoire ou se trouve la figure de vénération et a répéter inlassablement
la méme routine de gestes et de paroles, exige de I’application, de I’énergie physique et

mentale.

Cette « dépense », directement transposée par une Véritable figuration de la
répétition dans I’espace physique méme, est censée étre récompensee par la réalisation
des veeux. L’entité incarnée dans la figure de vénération exauce ces derniers Si
I’intention, exprimee par les actes, est suffisante. C’est aussi cette énergie dépensée qui
va étre « condensée » dans les statues ou elle a été déposée, agissant directement sur les

objets et les faisant changer.

Si les dévotions envers la statue sont suffisantes, les interactions sont sources de
bénéfices et peuvent se traduire par des guérisons miraculeuses, comme pour cette
femme, Asano Yasuko, qui vient accomplir des dévotions a la statue du fondateur d’un

313

culte thérapeutique, Ito Kin.ichi 41>, au temple Enmei-ji de Sasaguri et y

amena ensuite sa fille dans I’espoir de la guérir de sa dépression.

Comme pour les lignées de moines, ce sont souvent de véritables dynasties de

313 It6 Kin.ichi (1882-1970), médecin devenu moine et fondateur d’une association religieuse appelée
Fukutoku kyokai #&fE#<>, en 1959. La méthode thérapeutique utilisée par cette association est nommée
«Ito Terumi» A ~47 /L3 —. Cf. Ito Kyoichi {FEERT#, Ito Terumito igaku £ R A7 /LI — L&
%% (Itd Terumi et la médecine), Tokyd, 1972, Semi shoken insatsu #AWRFEZFIRMI. Voir aussi « Ito
Terumt shin.yii-kai » - b4 7 /LI —BI A <http://www.ito-thermie.or.jp/> (dernier accés le 1% juin
2013) ; <http://blog.goo.ne.jp/inemotoyama/e/3d7538f616c67140f6e62c11b40b41ca> (dernier acces le
1% juin 2013).
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fideles qui se créent autour des statues. Les rumeurs sur I’efficacité de tel ou tel temple
et de la figure de culte qui y est vénérée se répandent de la méme maniére que celle des
specialistes religieux, par le bouche a oreille. C’est souvent un ami ou une relation qui a
conduit des gens a la recherche de solutions a venir a Sasaguri, et notamment, la famille.
Ainsi, une personne ayant fait installer une statue ou s’étant attachée a une statue et a un
oratoire particulier pourra transmettre son culte a ses enfants. C’est le cas de monsieur
F., un homme d’une soixantaine d’année qui est responsable d’une statue de Kannon a
Onaka, elle-méme objet de pelerinage, qui se trouve dans son jardin. Avant lui, le culte
de cette statue était assuré par sa mere, aujourd’hui décédée. Cet homme pense toujours

a cette derniére lorsqu’il entretient quotidiennement la statue.

L’aboutissement du processus de personnalisation

Pour reprendre le questionnement de depart, dans lequel je m’interrogeais sur la
nature et la provenance de ce qui est investi dans les objets de culte, il semblerait donc
qu’il y ait bien trois strates d’investissements différentes. La premiere provient de
I’extérieur, elle est temporaire et c’est elle qui au départ donne a I’objet de culte son
statut spécial d’objet non-ordinaire. Cela a été largement démontré par de nombreux
travaux, et je ne m’y suis intéressée que dans la premiére partie de ce chapitre, avec la
description de la cérémonie de mise de I’ame dans les objets, qui consacre ces derniers,
mais j’y reviendrais. Le second type d’investissement est ce a quoi I’objet de culte, avec
toute son histoire et sa singularité, fait écho pour le fidele. 1l peut s’agir de sa facture
artistique, de sa provenance, et de « I’ame » du matériau qui a servi a faire I’effigie en
question. Pour ce second type, I’objet et I’« entité » sont en principe une et méme chose
de facon permanente. Je me suis peu étendue sur cette catégorie, car elle concerne tous
les objets, et pas seulement les objets religieux. 1l s’agit de la facon dont un étre humain
va s’attacher a un objet en particulier parce qu’il représente telle ou telle période de sa
vie, lui rappelle telle ou telle personne, ou encore est associé a un lieu. Enfin, la derniére

strate d’investissement est celle du « nen », de I’intensité du veeu qui motive tous les
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actes de dévotion que les fidéles ont envers I’effigie religieuse. Par ces actes, ils
individualisent encore plus I’icbne et y investissent des sentiments. Contrairement a
I’entité représentée par I’objet, ce troisieme substrat d’investissement provient de
I’intérieur du fidéle lui-méme. L’idée de la mise de I’ame rituelle est basée sur la théorie
de médiation, mais une fois que la statue est dotée de cette « ame » qui vient de
I’extérieur, elle se « fond » avec I’objet, et se « fond » aussi avec les « intentions » du
dévot. Si I’on reprend donc les axes d’analyse entre intériorité et extériorité que j’ai
proposeés au départ pour examiner les relations entre les humains et les statues, force est
de constater qu’a la fin, la boucle est bouclée. 1l s’agit en effet d’un dialogue entre deux
intériorités, celle du fidéle et celle, d’une certaine maniere, de la statue, qui de simple
moyen de médiation entre un humain et I’autre-monde qu’elle était au départ, est
devenue un acteur a part entiére. L’« entité » qui « habite » dans I’objet ne vient pas
seulement de I’extérieur, de I’« autre monde », mais aussi de la personne qui vénére la
statue. Celle-ci y investit ses sentiments ou intentions (nen). Les trois couches
successives d’investissement se fondent les unes dans les autres : I’« entité » subtile qui
vient de I’« autre monde », I’objet lui-méme, et les «intentions » du dévot. Ainsi
s’opere, dans les cas les plus extrémes, une fusion entre I’« entité », I’objet, et le dévot

lui-méme.

4.2 Corps et ames

Une interaction entre deux « intériorités » ?

Par consequent, au terme de la relation entre la statue et le fidele qui la choisit,
lorsque cette relation est aboutie, les deux « intériorités » résonnent sur un méme plan.
Cette relation faite d’attentions constantes a donné vie a un objet qui, en plus d’étre
considéré comme déja « animeé » par un rituel, devient en plus doté d’une véritable part

de soi-méme par un processus de projection dont on a pu voir deux illustrations
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poignantes avec les exemples des poupées du Koyasu Kannon, et avec celui de la statue
de la Vierge Marie de Shozaki Ryosei. Cette expérience d’identification a un corps
« double » par le biais du dialogue entre sa propre intériorité et celle qui est présente a
I’autre extrémité, a I’intérieur de la statue, et qui s’acheve par la projection de sa propre
intériorité a I’« autre intérieur » (un peu de la méme facon dont les objets donnés en
offrande, les vétement notamment, sont « envoyés » ou « projetés » dans un monde
autre apres avoir été offerts aux statues) est bien sdr illustrée de la maniere la plus
éloguente par les spécialistes charismatiques comme I’est Shozaki Ryosei. 1l s’agit donc
d’un type de relation intime avec les entités invisibles réservé tout d’abord aux
« virtuoses du religieux. » Cependant, ces expériences peuvent aussi étre a la portée des
gens plus ordinaires. 1l y a en effet des degrés dans la virtuosité : nombre de personnes
affirmant pouvoir « dialoguer » avec les statues, entendre la voix des entités a travers
elles ou méme les incarner, comme la femme rencontrée au Dainichi-ji, ne sont pas des
specialistes charismatiques du niveau de Shozaki Ryosei. Il s’agit plus souvent de
personnes « non-extraordinaires », se situant dans un parcours d’exercices religieux et
désignées par le terme de pratiquant de I’ascese. Certaines d’entre elles pourront devenir
des spécialistes de I’oracle, mais c’est une minorite. En réalité, un grand nombre restera

dans cette catégorie, a mi-chemin entre le fidele et le spécialiste.

En ce qui concerne les poupées utilisées pour la realisation d’un vceu, le schéma est
un peu différent. Dans ce cas précis, les personnes vont projeter un désir d’enfant qui va
contribuer a créer une véritable personne dans I’objet qu’est la poupée, et mener aboutir
a la naissance d’un enfant. L’appropriation par la mise en scene et le rite autour d’un
objet s’apparente alors a un authentique processus de creation qui dépasse I’acte initial
et vient se superposer a ce que cet objet était censé représenter au départ, jusqu’a,
parfois, lui donner une signification encore plus forte. Comme les objets utilitaires, les
statues sont au départ un outil, un médiateur et un moyen d’obtenir des choses concretes.
Cependant le but finit par étre dépassé grace a I’appropriation et I’investissement mis en

ceuvre par les fidéles. Ainsi, dans le cas de ces poupees, en plus de I’enfant qui serait né
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gréce a I’objet, ce qui avait été le but initial, le couple aura eu une expérience affective
qui était au-dela de son attente. L’objet était devenu un « objet a aimer » — un « amour
choséifie », si I’on peut dire. C’est probablement cela, cette capacité a devenir quelque
chose d’encore plus fort que le but de I’action rituelle en elle-méme qui donne toute leur
puissance aux objets. Tout comme ils ont du mal a se séparer des poupées une fois le
but atteint (la naissance d’un enfant), les gens ne peuvent pas considérer les statues
auxquelles on a enlevé I’ame comme étant neutres. En ce sens, cet exemple permet
d’éclairer de facon frappante le processus d’attachement des personnes a une statue de
pierre, objet pourtant moins mobile et en plus, doté d’une « &me » par le biais de rites

comme celui de I’ouverture des yeux.

On pourrait aisement penser qu’a la place d’une différence de catégorie (objets
religieux « forts » et objets non religieux « neutres »), il y a surtout une différence de
niveau d’intensité entre les objets. Les statues de culte qui ont été au centre de mes
analyses dans cet article, sont certes des « objets forts » par excellence, dans lesquels les
fideles s’investissent facilement. Cependant, en realité, tous les objets religieux sont
dotés d’une ame, déja présente dans le matériau et révélée par I’artisan, et doublée par le

rite d’ouverture des yeux puis par ce que vont y investir leurs propriétaires.

De la nature de I’ame

Et cela peut méme aller plus loin : de simples objets ordinaires de tous les jours
peuvent étre amenés a «s’animer.» Ainsi, j’ai récemment été temoin d’une
conversation au cours de laquelle, en réponse a une femme qui expliquait combien son
chat, avec qui elle avait développé une relation particuliere, était devenu expressif, une
autre rétorqua que sa peluche avait « changé de visage » depuis qu’elle I’avait achetée,
suite a I’affection dont elle I’entourait. La peluche avait en effet commencé a sourire,
dit-elle a la dame au chat « expressif. » Elle était passée du statut de simple objet a celui
d’étre animé, mise sur le méme plan qu’un animal de compagnie. Pour son

interlocutrice, la propriéetaire du chat souriant, I’animal était lui-méme considéré comme
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une personne.

Dans une telle conception, il n’y a finalement pas de différence d’essence entre un
humain, un animal, une plante, une pierre ou un objet manufacture, puisqu’ils peuvent
étre investis par la méme chose : I’affection, I’amour, le désir, ou les soins. De
nombreux travaux montrent que le rapport des humains aux objets peut en effet se jouer

sur le registre des sentiments et de I’affectivite.

Mais plus que cela, ce sont d’objets religieux dont il s’agit ici. 1ls sont donc investis
triplement. Leur nature d’objets consacrés de « rei », ce principe subtil que nous avons
décrit plus haut, leur donne une valeur multi-dimensionnelle. C’est ce méme principe
qui consacre les lieux de Sasaguri et en fait des endroits spéciaux, qui baignent dans le
«rei », Et c’est la recherche d’expérience de « rei » qui motive la venue des pélerins,
constituant le point commun de toutes leurs motivations extérieures. Ce « rei » va servir
d’opérateur dans une relation triangulaire entre leur propre intériorité et le groupe, en
s’actualisant sur une spatio-temporalité précise. C’est aussi ce principe qui, pour les
gens, va avoir une action directe sur la matérialité des objets, et méme sur le corps,
comme on I’a vu au début de ce travail avec les spécialistes des oracles. 1l y a donc ainsi
une interaction constante entre le contenant et le contenu, qui bien sir a une influence
non negligeable sur la personne en elle-méme. En effet, si ce principe est une force qui
envahit une existence matérielle (qu’elle quelle soit) en venant I’animer et lui donner sa
forme terrestre, elle personnalise aussi ce contenant qu’est le corps qui devient un
élément d’une combinaison unique. En cela, le langage du religieux valide le pratiquant
a la fois dans son existence individuelle et aussi dans sa valeur unique en tant que

membre d’un tout collectif.

En changeant I’objet en quelque chose d’autre par ses actions répétées et en y
investissant un contenu — la statue devient le support d’une entité, de I’ame d’un mort,
et méme, dans une certaine mesure, d’une part de soi-méme idéalisée, les fidéles

montrent que des gens viennent I’honorer et ils la signalent dans I’espace comme
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quelque chose d’important, de non-ordinaire. Plus encore, les attentions dont ces statues
sont I’objet I’individualisent et « I’humanisent », facilitant son identification avec une
personne, et en particulier, avec un défunt, comme nous le verrons avec les exemples
ci-dessous. Sasaguri est en effet un lieu ou les pélerins viennent accomplir des
dévotions pour le repos des ames dans I’autre monde, et c’est souvent en mémoire de
personnes décedées qu’ils font installer ces statues. Dans ces cas-13, la visite réguliere a
une figure de culte se double, outre les dévotions envers une entité garantissant le bon
traitement de I’dme du défunt aimé dans I’autre monde, de soins redistribués
directement a cette méme personne décédée. Ainsi, loin de fondre la mémoire de cette
personne dans I’agrégat anonyme des rites collectifs (tels qu’ils sont faits dans les
columbariums et les temples), les dévotions rendues aux morts par le biais des statues
installées par les fidéles les individualisent, en gardant vivant le lien qui a existé entre

eux et les donataires.

C’est en effet ce lien, cette relation de proximité tissée avec des gens sur un lieu qui
peut expliquer le succés d’un endroit comme Sasaguri pour les gens de Kyisha, par
rapport a un circuit de pelerinage lointain comme Shikoku. C’était peut étre ce que
Matsumoto Shigenori a voulu me dire en me faisant part de sa déception de ne pas avoir
vu les statues a Shikoku. Ne pas les avoir vues ne faisait en effet que souligner ce qu’il
savait déja ; le fait qu’il n’avait aucun lien avec ces statues qu’il n’avait jamais vues,
avec ce circuit de temples gérés par des anonymes ou il ne connaissait personne. En
revanche, il connaissait la statue de Kannon d’Ogiwara Koryo, devant laquelle il passait

chaque matin, témoin de I’histoire commune qu’il avait avec cet homme et Sasaguri.

Enfin, et c’est aussi le cas de ces deux hommes, pelerins assidus, les statues
témoignent de I’exceptionnelle religiosité de leur donataire/responsable, ainsi que de
son histoire familiale et personnelle. Sur les statues sont gravés dans la pierre les noms,
les dates et les lieux qui ont marqué la vie des fidéles ; en cela, elles témoignent a
jamais de ce qu’ils ont été et ce qu’ils ont accompli. A Sasaguri, sur des milliers de

steles, ce sont les noms de milliers d’anonymes, pécheurs d’iles minuscules au large de
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Kyasha, commercants de la ville, poissonniers, bouchers et paysans, qui sont inscrits.
Des gens pour qui I’implication religieuse, le voyage jusqu’a Sasaguri, I’édification
d’une confrerie de pélerinage avec des gens de la famille, du quartier, des amis, la
réunification d’une cagnotte pour payer la statue, la commande, puis I’installation dans
un temple ou on avait ses marques et noué des liens, est souvent I’un des seuls — si ce
n’est le seul — accomplissements au sein de la communauté locale et extra-locale. Dans
tous les cas, cette implication religieuse vient la redoubler, comme on I’a vu avec le
fondateur Fujiki Tosuke, dont on se souvient pour toutes les statues qu’il a fait installer.
C’est aussi pour cela que se débarrasser d’une statue, c’est faire disparaitre a jamais ce
qui restait d’une personne depuis longtemps disparue. A I’inverse, se pencher sur les
inscriptions de ces dizaines de milliers de statue et de steles, c’est aussi connaitre
I’histoire de la trajectoire et de I’expérience religieuse de milliers de fideles, qui par la
sont entres dans I’histoire du pelerinage de Sasaguri. Le relevé de ces innombrables
inscriptions, dont nous n’avons pu enregistrer qu’une petite partie, constitue une masse

considérable de documents témoignant d’une telle histoire qui reste aujourd’hui a écrire.
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Conclusion

Aprés I’examen des diverses modalités de I’expérience du religieux a Sasaguri, ce
parcours sur les chemins de pélerinage de Sasaguri nous a permis d’explorer la diversité
des pratiques qu’on y rencontre - rites oraculaires et thérapeutiques, asceses de la
cascade, déambulations, jelne, dép6t d’offrandes, récitation rituelles, vceux -, ainsi que
les représentations qui leur sont attachées. En cela ce travail apporte sa pierre a I’édifice
de la compréhension du fait religieux dans le Japon contemporain. J’aimerais a présent
conclure sur les points qui en font les apports originaux, en récapitulant les idées
principales abordées, examinées a la lumiere des théories récentes sur I’individu et la

personne en anthropologie et/ou concernant la société japonaise.

En premier lieu, chaque modalité de I’expérience du religieux exposée ici montre
qu’elle est a la fois individualisante et socialisante pour I’individu qui la vit. Dans le
troisieme chapitre, nous avons parlé de I’expérience des moines issus de famille
détentrices de patrimoine religieux et avons montré que pour eux, I’expérience du
religieux vient surtout renforcer la dimension collective de leur existence. De 1a, nous
avons évoqué I’expérience de ceux qui n’étaient pas issus de familles religieuses et
avons conclu en disant que dans leur cas, devenir moine venait renforcer leur identité
individuelle. Puis, nous avons parlé du cas des spécialistes des oracles, dont le parcours
est présente dans tous les travaux comme particulierement exemplaire du point de vue a
la fois du renforcement de I’individualité et de la socialisation. Nous avons confirmé
qu’aujourd’hui encore, ce modele perdure et qu’il rassemble bien toutes les facettes
d’efficacité et de personnalisation du religieux. Nous nous sommes ensuite intéressés a
des gens dont on peu parlé dans les travaux : les consultants des oracles. Nous avons vu
que dans leur cas, le modele de trajectoire thérapeutique et I’offre d’interprétation
personnelle fournies par les oracles leur permettait de faire face au malheur et a des
situations difficiles comme cela I’était pour les spécialistes eux-mémes. Nous avons
comparé ces consultants des oracles a la catégorie des « pelerins» de Daniele
Hervieu-Léger, dans le sens ou leur implication religieuse pouvait prendre la forme
d’une participation provisoire comme d’un investissement réel sur une longue période,
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débouchant potentiellement sur un parcours de spécialiste religieux. De la, nous nous
sommes penches sur les pratiques de pélerinage, elles aussi considérées dans les travaux
comme extrémement individualisantes. Nous avons montré que le pelerin était, malgre
I’affaiblissement des structures religieuses et la possibilité du recours a des formes de
religiosité plus laches comme les nouveaux mouvements spirituels, encore en recherche
de religieux intense et que loin d’étre un solitaire cherchant a se retirer du monde, il
pouvait aborder le pelerinage comme une pratique de socialisation. Enfin, nous avons
conclu avec une expérience fondamentale du religieux, qui concerne tous les types
d’acteurs cités jusque la: le rapport entre un fidele et une figure de vénération.
L’existence d’un mode relationnel personnalisé qui se tisse entre un fidele et I’entité
qu’il vénére, par le biais d’une image ou d’un objet le représentant, nous a permis de
conclure en disant que, méme collective, toute expérience du religieux est personnelle et
donc individualisante, car vécue sur un mode intérieur.

Les parcours individuels de ces personnes, du spécialiste religieux au pratiquant
laic en passant par les fideles des rites oraculaires et les pelerins, nous ont montré
ensuite que ces expériences religieuses contribuent a socialiser un individu et non a
I’isoler. La maitrise de la possession chez les spécialistes des oracles fait passer ceux-ci
d’une situation marginalisante de desocialisation a une altérité devenant une identité
reconnue comme telle, a la suite d’un parcours qui a contribué a mettre volontairement
en avant cette altérité, qui acquiert alors un sens positif. La rencontre avec un specialiste
des oracles permet a des individus connaissant une situation de crise similaire d’agir en
y mettant un sens et en proposant une ou plusieurs solutions pour y remeédier (dont I’une
était de devenir spécialiste des oracles soi-méme). Avec les autres personnes
rencontrées sur les chemins de pélerinage et les temples et oratoires de Sasaguri, on a pu
voir alors que pour tout individu investi dans une pratique religieuse intense, la
rencontre avec un spécialiste religieux — qu’il soit moine, guide de pelerinage, ou
specialiste des oracles — était déterminante pour leur investissement personnel. Dans
bien des cas, elle a contribuée a la formation de leur étre en y apportant une nouvelle
dimension et leur a donc permis d’exprimer une part nouvelle de leur individualité.

Tout cela nous permet de dire que d’une part, I’expérience religieuse renforce
I’individu qui la vit, qu’elle le socialise et le renforce dans sa singularité, et que de
I’autre, I’expérience individuelle est fondamentale pour le religieux dans la société
japonaise. L expérience individuelle du religieux vient renforcer le social.
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Ce travail vérifie donc d’une part I’'importance de la « formation de soi » dégagée
par Emmanuel Lozerand comme critere d’individuation, et de I’autre, le fait que cet
individu ainsi formé se faconne dans et par le groupe au lieu de s’y dissoudre (comme
I’avait montré Maurice Godelier et gu’Emmanuel Lozerand avait appelé
« individu-constellation »). Le groupe est donc ici un instrument de la construction de
I’individu. En outre, I’apport original de cette thése se situe dans la mise en évidence de
nouveaux criteres d’individuation par I’exploration des notions d’intériorité dans le
religieux au sens large, qui vient se situer dans la continuité de travail d’Anne Bouchy
(la notion de « principe subtil » par I’examen, entre autres, des spécialistes des rites
oraculaires). J’ajouterais donc que la présence d’un vaste champ lexical pour désigner
sa propre intériorité, la notion de «vecu intérieur » expérimenté dans le religieux
permettent non seulement d’affirmer la réelle existence d’une notion d’individuation au
Japon, mais également de situer cet individu comme un individu complétement « dans
le monde ». Cet individu est a la fois trés conscient de sa singularité et de son agentivité,
mais en interaction constante avec I’extérieur, représenté par son environnement
physique et social, les autres, les groupes qu’ils forment, et I’espace dans lequel ils
évoluent.

J’ai examiné ici quelques lignes de la formation individuelle dans le champ du
religieux a Sasaguri, soulignant ainsi son importance dans la société japonaise
contemporaine. Cependant, je n’ai pas pu parler dans le cadre de cette these de ceux qui,
justement, choisissent de ne pas s’exprimer par le langage du religieux et s’en tiennent
au mieux au minima de la participation religieuse telle que j’ai I’évoquer avec les
structures locales (encore tres présentes a Sasaguri, mais qui peuvent étre absentes
ailleurs), voire qui ont coupé tout lien avec elles. Il serait sans doute intéressant de
rechercher ce qui définit cette intériorité pour des gens qui se sont extraits des structures
locales et ont cherché a définir leur identité autrement, dans une grande mégapole
comme Tokyo par exemple. Pour ces gens qui ne participent pas ou peu aux ritualités
minimales, la religiosité a-t-elle été complétement evacuée ? Peut-on observer des
recompositions comparables a celles qui furent observées en Europe par les sociologues
du religieux ?

En outre, I’examen systématique de toutes les formes de la perception de soi, et
pas seulement dans le champ du religieux (cela permettrait aussi peut-étre de vérifier ou
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d’infirmer la persistance de certaines conceptions religieuses dans la société dans son
ensemble), la création d’une sorte d’ontologie du soi dans la société japonaise, serait a
mon avis pertinent. Ces questions justifieraient sans doute une recherche ultérieure.

Par ailleurs, on peut remarquer pour chacune des modalités du religieux étudiées
ici qu’elles peuvent s’accomplir a la fois en groupe ou individuellement, qu’elles
peuvent concerner a la fois des personnes venues de I’extérieur et de I’intérieur de la
localiteé (et peuvent étre effectuées selon le mouvement inverse ; c’est-a-dire pratiquants
de I’intérieur allant a I’extérieur) et qu’elles peuvent toutes potentiellement étre vécues
sur le registre ordinaire ou extraordinaire. Un moine peut ainsi vivre une religiosité trés
intense ou ne pas avoir du tout de vocation personnelle, une spécialiste des oracles peut
avoir moins d’originalité et d’efficacité qu’une autre, et un laic peut faire preuve de
beaucoup de charisme et de capacité d’invention. Cela prouve qu’il faudrait peut-étre
repenser la notion de charisme religieux, ainsi que le clivage des acteurs de I’expérience
religieuse en professionnels et non professionnels, du moins en ce qui concerne les
réalités japonaises. La consecration bouddhique, pour ne donner que cet exemple, nous
a montre en effet qu’une qualification de moine peut en réalité concerner des religiosités
extrémement différentes, et que la frontiére entre spécialiste religieux et laic apparait
particuliérement floue.

Nous avons en outre insisté sur la notion de vécu intérieur mise en ceuvre dans la
pratique religieuse, rappelant ainsi qu’il est difficile d’étre un « pratiquant non croyant ».
Ce vécu intérieur est difficile a examiner dans les pratiques coutumiéeres, et c’est
pourquoi nous avons choisi de I’aborder par un éventail de pratiques qui se situe tout
juste entre le religieux ordinaire et une implication plus intense, une sorte de « plus »
par rapport a cette base que sont les ritualités annuelles des temples paroissiaux et des
sanctuaires dont nous avons parlé dans le premier chapitre.

Cependant, ce « plus » est possible grace a I’existence d’une base, un continuum
de pratiques de vénération, d’offrandes et d’attitudes qui se manifestent au quotidien et
participent d’une valeur sociale positive contribuant a entretenir le religieux. Ces
pratiques et ces attitudes ne sont pas seulement sociales et matérielles, elles
correspondent vraisemblablement elles aussi a un vécu intérieur. Tout ce travail de

recherche et d’analyse reste encore a faire.
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Annexe |

Reperes biographiques des interlocuteurs cités314

Abe Mitsuko [r[EREF (née en 1924)

Occupation : femme au foyer

Activites religieuses : offrandes a I’autel domestique pour les ritualites quotidiennes et
annuelles, participation aux rites annuels du temple Joei-ji f%5<=F (Jodo-shii) de Yusu
fZH (une commune proche de Sasaguri), participation aux rites annuels du sanctuaire
Hachiman de Wada, gestion d’un oratoire de Kannon et d’un columbarium, pélerinage a
Ise (deux fois).

Affiliations : ujiko du sanctuaire Hachiman de Wada, paroissienne du temple Joei-ji,
confrérie d’lIse.

Akiyoshi Byakko k& 1%

Occupation : supérieure du temple Jifuku-in Z g% (Jodo-shi), a Shingi #r'=
Activité religieuses : service religieux tous les matins (o tsutome FSE)®), rites du
temple

Affiliations : groupe des supérieurs de temple Jodo-shi du canton de Kasuya.

Asano Yasuko 7 %% 1-

Occupation : agent d’assurances

Activités religieuses : pélerinage a Sasaguri, féte annuelle de Terumi au temple de
pélerinage Enmei-ji (39) le 10 aolt, offrandes et gestion de la statue de 1t6 Terumi,
ascéses au temple Renge-in £#E[E (Tagawa H)IITfi, Chiba T-ZEIR) une fois par
mois.

Affiliations : groupe des fideles de Terumi, groupe des disciples du temple Renge-in.

314 Ne sont pas répertoriés ici les personnages historiques, les gens qui n’apparaissent qu’une fois dans le
texte et dont le parcours ne sert pas a illustrer mes propos ou ceux qui, pour une raison ou pour une autre,
ont explicitement refusé de voir leur nom cité en entier. Cette annexe a pour vocation de servir de repére
au lecteur, notamment lorsque le parcours d’une méme personne est cité plusieurs fois dans le texte.
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Fukamachi Karen PEHTES# (née en 1986)

Occupation : bénévolat au temple Shingon Nanayama Nyoirin Kannon-an £ [LI4[1 &
Bl HE (Karatsu JEA, Saga 22 5%) en tant que moine subalterne, aide & I’entreprise
familiale de vente de chapelets bouddhiques par correspondance, guide de pelerinage a
Sasaguri. Célibataire.

Activites religieuses : pelerinage a Sasaguri (plus de 18 fois en deux ans), ascéses au
temple Daikoku-ji KE=F (Makurazaki #ll7, Kagoshima 8 U2 &5 1)

Affiliations : Daikoku-ji.

Hagiwara Yuki #JFHAC (née en 1969)

Occupation : sans occupation, célibataire.

Activités religieuses : ascése de la cascade mensuelle a Ogi /)M avec Shozaki Ryosei,
rite des mille lumiéres, o mikuji.

Affiliations :

Hayashi Kakujo #R% 3 (Né en 1953)

Occupation : Supérieur du du temple de pélerinage de Sasaguri Nanzo-in (1)

Activites religieuses : grands rites au Nanzo-in et rites importants des fudasho.
Affiliations : Groupe des supérieurs de temple de la branche Koya-san & %7l de
I’école Shingon du canton de Kasuya, Reijokai SE%72>.

Hayashi Kakurya #R3E#E (Né en 1979)

Occupation : supérieur en second du temple de pelerinage de Sasaguri Nanzo-in (1)
Activités religieuses : pelerinage a Sasaguri a pied, rites au Nanzo-in, activités du
Hosei-kai.

Affiliations : Hosei-kai 152>,

Kawaguchi Miho JI| 0 Z£% (Née en 1973)

Occupation : Supérieure du temple d’Anys-in Enman-ji 225 i <F a Odawara /)>
M T (Tochigi #5A ), professeur de yoga.

Activites religieuses : Service du matin (o tsutome), rites quotidiens et annuels de son

temple, rite du feu mensuel, participation annuelle au pélerinage a pied au mont Fuji
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organisé par ce méme groupe, Lecture de siatra quotidienne, ascése de la cascade,
méditation, zazen.

Affiliations : Groupe des supérieurs de temple de la branche Chizan %Lk de I’école
Shingon du canton de Nasu ABZE#E. Membre du groupe d’ascése du temple Yakug-in
HFERE du mont Takao /& E L.

Kido Seiken 3P {EE (Né en 1949)

Occupation : Supérieur du temple de pélerinage de Sasaguri Mya.on-ji (45).

Activités religieuses : rite du feu, rite de « purification des fourneaux », rites annuels de
son temple

Affiliations : Groupe des supérieurs de temple Tendai du canton de Kasuya, Gensei

horyd, Reijokai.

Kiryii Shunga fil4= &%

Occupation : Supérieur du temple de pélerinage de Sasaguri Ni-no-taki-ji (14)

Activites religieuses : service du matin (o tsutome), rites annuels de son temple, rite du
feu, rite pour les esprits affamés (segaki kuyo), pélerinage au mont Koya

Affiliations : Groupe des supérieurs de temple de la branche Koya-san de I’école

Shingon du canton de Kasuya, Reijokai.

Kunimune Myoka [E7%%) 5/ Natsumi X 3% (née en 1981)
Occupation : femme au foyer

Activités religieuses : ascese de la cascade, rite du feu, kaji kito
Affiliations : Groupe des disciples du Myd.6-in Shoshinkai H.Ly2

Kuwahara Kofu )57 i

Occupation : ne travaille pas

Activités religieuses : pélerinage a Sasaguri, ascése au temple Daikoku-ji.
Affiliations : Daikoku-ji.
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Makino Mika ##5E 5

Occupation : travaille dans une entreprise de confection alimentaire a Munakata,
specialiste des oracles et guide d’ascese de la cascade, responsable d’un lieu d’ascése a
son domicile de Munakata

Activites religieuses : ascése de la cascade, rite du feu, kaji kito, pelerinages au mont
Shakuma d’Qita, au monts Omine, au sanctuaire Fushimi Inari

Affiliations : Groupe des disciples du My6.6-in

Matono Gajun FJEFHERI (Né en 1949)

Occupation : Supeérieur du temple Kensho-ji (Jodo-sha ) a Onaka, Sasaguri.

Activites religieuses : service du matin (o tsutome), rites mensuels et annuels de son
temple, grands rites annuels de I’association du groupe des supérieurs de temple
Jodo-shu de Kasuya, pelerinage aux lieux saints du saint Honen, lecture quotidienne de
satras, rites pour les morts de ses paroissiens, de sa famille et de son chat.

Affiliations : Groupe des supérieurs de temples Jodo-shi de Kasuya, ujiko du sanctuaire

Oimatsu.

Matsumoto Kurumi A4 < %

Occupation : Employée dans une entreprise de confection alimentaire a lizuka.
Activités religieuses : pélerinage d’hiver du Nanzo-in, rites annuels du Nanzo-in,
pélerinage de Shikoku, pelerinage de Sasaguri.

Affiliations : Nanzo-in.

Matsumoto Shigenori f24EH] (Né en 1948)

Occupation : Employé dans une entreprise de confection alimentaire a lizuka.

Activiteés religieuses : pélerinage d’hiver du Nanzo-in, rites mensuels et annuels du
Nanzo-in., pelerinage de Shikoku, pélerinage de Sasaguri, lecture de sitra quotidienne.

Affiliations : Nanzo-in.
Muta Ryoko #*H E&E (né en 1973)

Occupation : Second supérieur du temple de pelerinage de Sasaguri Enmei-ji (39).
Activités religieuses : pelerinage a Sasaguri a pied, rites du temple Enmei-ji, ascese de
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la cascade, rites dans les temples de pélerinage, activités du groupe des jeunes du
sanctuaire Suwa.

Affiliations : Membre du Hosei-Kkai, ujiko du sanctuaire Suwa.

Ogiwara Karyo 3kJFUER

Occupation : Ancien poissonnier, charpentier, sculpteur de statues bouddhiques a la
retraite, responsable régional du groupe religieux Seicho no ie iz M5 du canton de
Kasuya

Activités religieuses : Pélerinage hebdomadaire a Sasaguri, gestion de I’oratoire de
Kannon de Sue, de la stele de « Seicho no ie » au fudasho Goto no taki (70) et de la
statue de Kannon au Nanzo-in, ascése de la cascade, o hyakudo mairi en cas de
demande particuliere de ses proches et les fideles de son groupe, kaji Kito pour les
proches et les fideles de son groupe, pélerinage a Shikoku (plus d’une centaine de fois),
réunions de « », grands rites du Nanzo-in (notamment, rite pour les &mes des poissons),
visites au sanctuaire Taisoga de Wakasugi et a I’Oku-no-in.

Affiliations : Seicho no ie, paroissien du Nanzo-in

Okiayu Seika EfiGE{E /Yoko BT (née en 1970)

Occupation : professeur de danse orientale, célibataire.

Activités religieuses : pélerinage de Sasaguri (treize fois en deux ans), asceses
mensuelles au temple Daikoku-ji.

Affiliations : Daikoku-ji

Sichijo Yazen LZ&#i4x (né en 1954)

Occupation : supérieur du temple de pelerinage de Sasaguri Senkaku-ji (12)
Activites religieuses : rite du feu, rites annuels et mensuels de son temple
Affiliations : Reijokai

Shinagawa Shizuka hJI[2X 7 (née en 1966)

Occupation : professeur de mise en ordre corporelle (seitai shi #{4&Hf), guide de
« thérapie de la forét »

Activités religieuses : pélerinage a Sasaguri

Affiliations :
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Shazaki Ryosei [EIff B/ Kiyoko &7~ (née en 1930)

Occupation : supérieure du temple de pelerinage de Sasaguri Dainichi-ji (28)

Activites religieuses : 0 mikuji, pelerinage a Sasaguri, rite du feu, ascese de la cascade,
rite des mille lumiéres, o teate

Affiliations : Reijokai

Tagawa Toyo HJI[E (née en 1946)

Occupation : femme au foyer

Activites religieuses : ascese de la cascade a Ogi, pélerinage d’hiver du Nanzo-in.
Affiliations :

Tajima Mariko H&~ U 1
Occupation : coiffeuse
Activites religieuses : ascese de la cascade a Ogi, o mikuji, rite des mille lumieres

Affiliations : temple de paroisse Jodo-shi et sanctuaire a Fukuoka

Takasu Reiko JE& 4L 1

Occupation : femme au foyer, consultante bénévole pour les épouses d’agriculteurs du
canton de Kasuya.

Activites religieuses : réunions mensuelles et annuelles des paroissiennes du Kensho-ji,
rites annuels du Kensho-ji, pelerinage a Kyoto du Kensho-ji, préparation des offrandes
pour les réunions mensuelles de Koshin, gestion quotidienne de I’autel domestique, de
I’étagere des dieux, de I’oratoire de Kannon situé dans son jardin.

Affiliations : Paroissienne du Kensho-ji, membre de la confrérie de Kannon de ce

temple, ujiko du sanctuaire Oimatsu.

Tokunaga Wasan {7kl (née en 1948)

Occupation : femme au foyer, maitre des rituels

Activites religieuses : pelerinages a Sasaguri, ascése de la cascade, juzu kuri, kaji Kito,
rite du feu, visites au sanctuaires de Ama-no-iwato, Udo

Affiliations : ujiko du sanctuaire Hachiman de Saito
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Usaka Konin 1L (1926-2013)

Occupation : Supeérieur du temple Kongocho-in de Wakasugi.

Activités religieuses : rites sur demande, rite du feu, rites de son temple et de
I’Oku-no-in.

Affiliations : Reihokali, ujiko du sanctuaire Taisoga

Uto Mitsuko 246 X - (née en 1935)

Occupation : retraitee

Activites religieuses : ascese de la cascade a Ogi, pélerinage a Sasaguri
Affiliations :

Yasugochi Joshin ZZ{r PN / Junko ¥~ (née en 1935)
Occupation : femme au foyer
Activites religieuses : ascese de la cascade, lecture quotidienne de sutra, tekaze

Affiliations : Tendai gorya shugen X5 FLiifERR, ujiko du sanctuaire Taisoga
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Annexe Il

Liste des 88 lieux saints du pelerinage de Shikoku a Sasaguri et des
temples surnuméraires visités par les pélerins (voir aussi carte 3 p. 14)

n°/type de structure

Nom du fudasho

Quartier, lieu-dit

Statue principale

01 (temple) Nanzo-in Fipt | Kido 3= Shaka R4k

02 (oratoire) Matsu-ga-se Matsu-ga-se #2 # i | Amida [rTRFEAN R
Amida-do 2 7
BRI HRBE &

03 (oratoire) Kido Shaka-do %= | Kido 3= Shaka R4k
R0

04 (oratoire) Kanaide Kanaide 4 H Dainichi X H 413k
Dainichi-do 4xH Kk
H &

05 (oratoire) Go-no-ura  Jizo-do | Go-no-ura 45/ i | Jizo HukEpE
9B Tt e

06 (oratoire) Ko.ura Yakushi-do | Ko.ura /)N Yakushi 2ERifizn k&
ZINTHT R

07 (oratoire) Ta-no-ura Ta-no-ura [/ J# | Amida [r[oRFEanR

Amida-do H / ji
RAHRFE

08 (oratoire) Kongd no taki | Maruo L2 Senju Kannon T
Kannon-do 4 il Ble
AL

09 (oratoire) Sannd Shaka-do LI | Sanno (L +E Shaka R4k
TR0

10 (temple) Kirihata-ji BIf&=F | Maruo L2 Senju Kannon T3+

Ble
11 (oratoire) Yamate Yakushi-do | Yamate |11 T+ Yakushi 2ERifizn k&

(1 T3 5

12 (temple)

Senkaku-ji T-#&F

Go-no-haru 45/ J5

335




W

13 (oratoire)

Kido Dainichi-do 3
R H &

Kido 3~

Juichimen Kannon

e

14 (temple) Ninotaki-ji — / 7% | Naka-no-kachi #7 / | Miroku 7R¥hEpE
¥ TN

15 (temple) Myoon-ji #%<F | Kana.ide % H Yakushi 340 sk

16 (temple) Nomiyama Nomiyama 7 LI Senju Kannon T

Kannon-ji 7 (LI %1
B

B

17 (oratoire) Yamate Yakushi-do | Yamate |11 T+ Yakushi 2Efifizn k&
L1 == i

18 (oratoire) Sasaguri  Onzan-ji | Kami-machi EHT | Yakushi ZEffiznsk
MEBE A L =F

19 (oratoire) Sasaguri Jizo-do & | Kami-machi EH] | Jizo HisE e

SR A

20 (oratoire)

Naka-no-kochi
Jizo-do H ./ AT HE

Naka-no-kachi 7 /
a|

Jizo Mk hE

21 (oratoire)

Takata Kokuzo-do

v R 22 i

Takata 15 H

Kokiizo & 2% &k 3=

W

22 (oratoire) Kirinoki-dani Kirinoki-dani #i / | Yakushi Z&Rifizn %
Yakushi-do il / K | K&
A ik

23 (oratoire) Sannd  Yakushi-dd | Sannd (L1 Yakushi ZERifizn k&
L1 =E B

24 (oratoire)

Naka-no-kochi
Kokizo-do 1/ ]
PN . 22 T,

Naka-no-kachi 7 /
TN

Kokiizo & 2% &k 3=

75

25 (temple) Shiizen-ji #5#<F | Yamate [LIF Jizo Mk pE
26 (temple) Avrata Dai-ji 7 K | Arata 57 H Yakushi ZEfifi 403

F

27 (oratoire)

Kana.ide

Kana.ide & H|

Juichimen Kannon
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Konomine-ji % Hi
g

e

28 (temple)

Sasaguri koen
Dainichi-ji & 55 /A

B K H <F

Naka-machi HHT

Dainichi X H Znsk

29 (oratoire)

Arata Kannon-do 7%

Arata 7% H

Senju Kannon T

AL BlE

30 (oratoire) Ta-no-ura Ta-no-ura FH7Hi Amida [r[7RFEAnR
Higyoku-do FjHiZE

31 (oratoire) Kido Monji-do 3% | Kido %~ Monji SCER b

SRR

32 (oratoire)

Takata Jaichimen
Kannon-do & H -+

B A

Takata 15 H

Juichimen Kannon

e

33 (temple) Honmyo-in AEHPE | Tanaka H Yakushi 2Efifizn k&
34 (temple) Hozan-ji & [L<F Go-no-haru % / JiL | Yakushi T4
35 (oratoire dans un | Shurin-ji Kana.ide 4 Yakushi ZERifizn k&
temple) Yakushi-do ERARIEE

Al AL
36 (temple) Tenno-in K FPi Nomiyama 7 LI Namikiri

Fudo-myoo B4~
E RS

37 (oratoire) Takata Amida-do /= | Takata = [ Amida [r[7RFEAnR
FH BT HRRE A

38 (oratoire) Maruo Kannon-do | Maruo L2 Senju Kannon T
ANt R Ble

39 (temple) Enmei-ji ZE#p =5 Kami-machi EHT | Yakushi ZERTi4nk

40 (temple) Ichinotaki-ji — ./ J# | Yamate [LIF Yakushi 2Efifizn k&

F

41 (oratoire)

Hirabaru

Kannon-do 5]

Hirabaru 35

Juichimen Kannon

e
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I AL
[SHETA

42 (oratoire)

Naka-no-kochi
Bukkoku-ji H1./ ]
WALAKSF

Naka-no-kachi 1 /
TN

Dainichi X H Znzk

43 (temple)

Akaishi-dera FH 14
=

Narubuchi R4

Senju Kannon T
Ble

44 (oratoire) Taiho-ji KEF Narubuchi HE; ik Jaichimen Kannon
el

45 (oratoire dans un | Kido no taki | Kido 3%~ Fudo-myoo ~EjHEA

temple) Fudo-do = / & B

RE)E

46 (oratoire)

Okabe Yakushi-do

Okabe [ &

Yakushi 340k

[ 570 i

47 (oratoire) Haginoo Amida-do | Haginoo #k & Amida rTHRFEANR
BT B

48 (oratoire) Naka-no-kachi Naka-no-kochi # /| Jaichimen Kannon
Kannon-do 5 / {i] | yif N el
B &

49 (temple) Raion-ji & & 5F Haginoo #kJ& Shaka R4k

50 (oratoire) Go-no-haru Go-no-haru % / JiL | Yakushi TR
Yakushi-do #§ ./ J&
Al AL

51 (oratoire dans un | Shimo-machi Shimo-machi FHT | Yakushi JRfizn >k

temple) Yakushi-do Hi &

52 (oratoire) Yamate Kannon-do | Yamate [+ Jaichimen Kannon
B el

53 (oratoire) Kirinoki-dani Kirinoki-dani #i ./ | Amida FrIaRBELN S
Amida-do i / K | K&
AN GG i

54 (oratoire) Naka-machi Naka-machi FHHT | Fudo-myao B
Enmei-ji W 4E Ay ES
F
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55 (oratoire)

Kirinoki-dani
Dainichi-do fiil / &
AR H E

Kirinoki-dani #i /
ARE

Daitsachisho K i
ey

56 (oratoire)

Matsu-ga-se Jizo-do

Matsu-ga-se 2 » ¥

Jizo Mk hE

T 2 W B

57 (oratoire) Ta-no-ura Ta-no-ura FH7Hi Amida [r[7RFEAnR
Eifuku-do FH Jifi 2
e B

58 (oratoire) Okubo Kannon-do | Okubo KA % Senju Kannon T3
RSB Ble

59 (oratoire) Ta-no-ura Ta-no-ura R Yakushi 2Efifizn k&

Yakushi-do H i 3¢

P

60 (oratoire dans un | Jinpen-ji #1253 Kido ¥~ Dainichi X H >k
temple)
61 (temple) Sanno-ji 1L F.=F Sanno (L F Dainichi X H >k
62 (temple) Hensho-in 5@MEPE | Kami-machi EFT | Jaichimen Kannon
el
63 (oratoire) Tenguiwa-san Gotenbaru fHIFH 7 | Bishamon £ 7 4
Kissho-ji KA & KE
FESF
64 (oratoire) Arata Amida-do 7% | Arata 57 H Amida [r[7RFEAnR

FH B[ B E

65 (temple) Sankaku-ji —f4<F | Gotenbaru f8lH ;X | Jaichimen Kannon
el
66 (temple) Kannon-zaka Kana.ide 4 Senju Kannon T
Kannon-do % Ble
Blg i
67 (oratoire) Sannd  Yakushi-dd | Sannd (L1 Yakushi 2Efifizn k&
L1 =E R

68 (oratoire)

Okabe Jinne-in [if]
A R e

Okabe [ &

Amida FTFRFELN K
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69 (oratoire)

Takata Kannon-do

i FH B

Takata 15 H

Sho Kannon B2 %

70 (oratoire)

Goto no taki i /
?%

Jingadao [ - H 2

Bato Kannon f&5H
Bl

71 (oratoire) Kido Senju | Kido 3%~ Senju Kannon +F
Kannon-do 3% = T Ble
FHlE

72 (oratoire) Ta-no-ura Ta-no-ura R Dainichi X H 41k
Haishi-do FH i £ Aili
e

73 (oratoire) Sannd Shaka-do LI | Sanno [+ Shaka R4k
TR0

74 (oratoire) Kido Yamaitori | Kido 3%~ Yakushi 2Efifizn k&

Yakushi-do 3% 9%
A2 1) FKAM A

75 (oratoire)

Momiji-ga-daki
Yakushi-do #LIE »
R SN

Go-no-haru 45/ J5

Yakushi 340k

76 (oratoire) Haginoo Haginoo #k/& Yakushi ZERifizn k&
Yakushi-do #KE3E
Fil

77 (oratoire) Sannd  Yakushi-dd | Sannd (L1 Yakushi 2Efifizn k&
L1 =E R

78 (oratoire) Yamate Amida-do | Yamate (LT Amida rTFRFEANR
LI = TR

79 (temple) Fudaraku-ji f#ifE% | Shimo-machi FEJ | Jaichimen Kannon
<F el

80 (oratoire) Ta-no-ura Ta-no-ura R Senju Kannon T

Kannon-do FH il &

I AL
[SHEEA

B

81 (oratoire)

Ninose-gawa
Kannon-do —# )1

Ninose-gawa . J#
)

Senju Kannon T
Ble
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Bl A

82 (oratoire)

Torigoe Kannon-do

Narubuchi R4

Senju Kannon

SR Ble
83 (temple) Senju-in TFpi Gotenbaru f#l & | Sho Kannon Z2# %
84 (oratoire) Naka-machi Naka-machi HH#] | Senju Kannon T3

Yashima-ji ] =
I <

B

85 (temple) Soshodai-ji 152K | Go-no-haru 4B / Jit | Sho Kannon Z2%1 %
Si
86 (oratoire) Kana.ide Kana.ide 4 Jaichimen Kannon

Kannon-do 4 H! %1

I AL
[SHEEA

e

87 (temple)

Kasho-in 5L HERE

Kana.ide & H|

Sho Kannon B2 3%

88 (oratoire)

Okubo Yakushi-do
KRR 5

Okubo KAAF-

Yakushi #4035k

Oku (oratoire)

Oku-no-in L%

Arata 7% H

Kobo daishi 5475 K
i

315

Sans®™ (temple)

Shurin-ji BRARF:

Kana.ide & H|

Amida FTFRFELN K

Sans (oratoire)

Ochozugataki 1H F
R

Kana.ide & H|

Bodhisattva &%

Sans (columbarium)

Busshari-den {4 4

1l =q

Kana.ide & H|

Sho Kannon B2 %

Sans Toko-in HERE Haginoo #k & Enmei Jizo ZEAy i
Ji
Sans Jisho-in Z2 % Haginoo #kJ& Sanbo Dai Kojin —
FRTAF
Sans (temple) Monju-in 3CE P2 | Nomiyama & LI Monju STk
Sans Jimysha-in Jingadao f#i» HE | Fudo myoo AEhH
Kana.ide dojo 24 +*

b e i B

Sans (temple)

Saikoku-ji 74 [E 55

Jingadao [ - H 2

Nyoirin Kannon %0

315 Sans numérotation, temple ou oratoire surnuméraire.
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I=X i iN

Sans Hensho-ji #@Mi<F | Yamate L5+ (a vérifier)
Sans (oratoire) Ichibata Yakushi — | Yamate |LIF+ Yakushi 2Efifizn k&
JH A il
Sans (oratoire) Kamiyonotaki Yamate (L Fudo myoo &
Fudo-in #f {2 i +
ARE)E
Sans Gyokkd Inari £ | Yamate [LIF (a vérifier)
Figfr
Sans Kamiyonotaki ##{X | Yamate [LIF Fudo myoo &
L1 D
Sans Kotsi anzen Daishi | Kirinoki-dani #iil ./ | Kobo daishi 5475k
A2 A KA AR fif
Sans (temple) Jizo-ji M SF Kirinoki-dani #i / | Jizo Hjs35nE
AR
Sans (oratoire) Tateiwa 374 Kirinoki-dani #il / | Kosazuke Kannon
AR Tl
Sans (oratoire dans | Koyasu Kannon ¥~ | Kirinoki-dani #i / | Koyasu Kannon ¥
un temple) g N AR £7% ey

Sans (temple)

Shobo-in B2 %

Go-no-haru 45/ J5

Dainichi X H Znsk

Sans Jaichibu-ji + — & | Go-no-haru 45 / it | (a vérifier)
F

Sans (oratoire) Shatoku-ji BEf#<F | Go-no-haru 4% / JiL | (& vérifier)

Sans (oratoire) Fudo myoo A~EIH] | Ko.ura /)N Fudo myoo &
+ +

Sans (temple) Shoren-in IE#EPE | Kido 3~ Sho Kannon E241 &%

Sans (temple) Jimyoho-in %4407 | Kido 3~ Fudo myod ~E)A
e +

Sans (temple) Yakuo-ji #FF Kido 3k Yakushi 2Efifizn k&

Sans (temple) Zentst-ji FE<F Arata it HH (a vérifier)

Sans (temple)

Kongacha-in 4 il
TER

Wakasugi 4%

Dainichi X H Znsk
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Sans (oratoire dans
un temple)

Yoronotaki %= # /
?%

Wakasugi 4%

Fudo myoo /~EEH
+

Sans (temple)

Myofuku-ji 1>4& <5

Naka-machi HHT

Amida FTFRFELN R

Sans (temple)

Tenjoichinen-ji X

I SF

Naka-machi HHT

Fudo myoo ~EEH
+ et Benzaiten 7
ZZPN

Sans (temple)

Kensho-ji FLIEF

Onaka J&

Amida TFRFELN R
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Annexe |1l

Glossaire

abura age JH517 : tofu EJE frit
aruki henro #* X 3@ % : pélerinage a pied aux 88 lieux saints de Shikoku

biwa £t : luth

bodai-ji FH4ZEF : temple dit « d’éveil »

bonji &7 : syllabe sanskrite

borei =52 : &me d’un mort

bunka jinruigaku 3C{t. A ¥H7 : anthropologie culturelle

busshi {AFifi : maitre-sculpteur de statues de bouddhas

butsudan {A¥E : autel bouddhique domestique

Butsugen saho {ARRTETS © «rite de I’ceil du buddha », voir kaigen shiki

chikara /J : force

danna-ji H.AE<F : temple patron

danka F&%Z : paroissien

danka dera FEZZ<F : temple paroissial

danka seido FE Sl £ : systéme paroissial

dogyasha [4T# : compagnon de route (sur un circuit de pélerinage)
domori %Z5¥ : gardien d’oratoire

ennichi # H : jour consacré a un bouddha, un dieu ou une entité, jour de fondation,
date anniversaire d’une statue ou d’un défunt

fuda #L : vignette, dans le contexte du pélerinage.
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fudasho #LFT : « lieu [ou I’on dépose] les vignettes de pélerinage [fuda fL]»

fugeki AZ% : personne transmettant les oracles, terme générique en ethnologie du
Japon pour qualifier les spécialistes des oracles.

fuku-jizshoku Il {31 : supérieur en second d’un temple (généralement le fils du
supérieur)

fundoshi f&# : pagne, sous-vétement masculin

fusha X% : Voir fugeki.

gense riyaku FiLHF]%E : obtention de bénéfices en ce monde

gijutsu Hffv : technique

goma P : rite du feu

go eika ZFk#EK : hymnes bouddhiques pour les morts

goshintai fH#H{& : corps du dieu, effigie, objet ou statue représentant un dieu ou une
entité

gaji = =] : prétre d’un sanctuaire des dieux

gyoja 174 : pratiquant de I’ascese

hachimaki &% : bandeaux frontaux que I’on ceint pour faire preuve de résolution
hakken #£3i& : rite de «renvoi» des bouddhas et divinités pendant le rite de
« fermeture des yeux ».

hakue FH7< : vétement blanc des pélerins

hatsu-uchi #1J¥T 5 : « temple du premier dépdt [de vignette ou fuda] »

hannya shingyo fis# (% @ Sitra du ceeur

heigen-saho P IR E7L : rite bouddhique de «fermeture des yeux » servant a
désacraliser une statue ou un objet rituel (voir tama nuki)

hendo ~/ & : a Sasaguri, désigne un mauvais pelerin, un « pélerin professionnel »,
autrement dit, une personne sans domicile fixe qui vit sur le circuit de pelerinage

henro nikki & H 7L : journal de pélerinage aux 88 lieux saints de Shikoku

hibutsu F%14 : bouddha caché, non montré aux fidéles

himitsu mairi F4% 2 ¥ : « pelerinage secret» qui pour garantir la réalisation du vceu
doit rester secret, et qui n’est pas sans evoquer le fameux rite de la destruction de
I’ennemi du « pelerinage de I’heure du beeuf » (ushi no koku mairi D% ).
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hikkikomori 5| Z & Y : « retiré volontaire »

homyé {544 : nom bouddhique

hotoke 1A : Ames des morts

hyaku nichi no gyo & H ®™1T : « I’ascese des cent jours »
hyoi 14K : possession

hyorei #R5E : « &mes (agent) de possession »

ichiboku bori — K : « gravure en un seul bois » qui consistait a extraire une image
directement d’un seul bloc de bois, mode majeur de la statuaire bouddhique entre 782 et
897 (voir aussi ichiboku zukuri)

ichiboku zukuri —Ki& : « sculpture en un seul bois » qui consistait a extraire une
image directement d’un seul bloc de bois, mode majeur de la statuaire bouddhique entre
782 et 897 (voir aussi tachigi zukuri)

ihai {iZf% : plaquette mortuaire portant le nom posthume

ikiryo 4252 : « ame de personnes vivante » considérée comme un agent de possession
in.nen shometsu [Kl#%H & : effacement du karma

intoku [ : auteur caché, ou donataire caché ; pratique consistant a faire un don
anonyme

inu X : chien (voir tsukimono)

Ise ko F+E55# : confrérie d’Ise

Ise mairi #2421 : pelerinage au sanctuaire d’lIse

iza #JE : déplacement d’une figure de vénération

jado FiiH : voie hérétique

jagyo JB1T : pratique hérétique

Jizo wasan HUECFIFE : hymnes du bodhisattva Jizo

jibun sagashi H 43# L : recherche de soi

jichinsai #1$54% : cérémonie d’apaisement de la terre, rite que I’on effectue avant de
construire une maison ou un batiment

jisshoku {1 : supérieur d’un temple

juzu #%Zk : chapelet bouddhique
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kaigen shiki BHHERZ, kaigen kuyo BHHERfL# ou kaigen saho BHHEREVL : rite
bouddhique de I’« ouverture des yeux » qui consacre une statue ou un objet a usage
rituel.

kaitai JEA : « défenses », interdits bouddhiques

kaji kito NNEFHTEE - rite du « transfert de la puissance » des bouddhas, rite mettant la
personne le recevant sous la protection des bouddhas et autres entités bouddhiques dans
un but de protection, de réalisation d’un veeu, de guérison.

kakejiku (7 : rouleau suspendu
kakocho it 1 : registres familiaux tenus par les temples
kamado barai &7k \ > : rite de purification des fourneaux

kamidana 1l : étagére des dieux

kamigakari 1%~ ¥ : possession (par les dieux)

kanashibari 4## ¥ : «enchainement » ; paralysie du sommeil. Parasomnie surtout
répandue chez les populations adolescentes au cours de laquelle la personne se sent
victime d’hallucinations visuelles et auditives qu’elle a I’'impression de subir sans

pouvoir bouger ni parler, tout cela associé a une sensation d’étouffement et de frayeur
intense.

kangyo #&17 : « ascese du grand froid », pelerinage d’hiver du Nanzo-in

Kannon ko #i%& 5% : confrérie de Kannon, de femmes de plus de soixante-ans en
charge des rites familiaux des ancétres de leur mari. Aussi appelée confrérie de la « Nuit
du Dix-sept » « 0 ja sichiya» (B1+1E4#)

Kannon gyo #135#% : Satra de Kannon

kara.age /E#;(7 : friture de poulet

kataimi /7 =/ : interdit de direction dus au passage d’un dieu ou d’une entité dans une
direction donnée a certaines heures et certaines dates de I’année

katei shitkyo FRE7Z#K : religion familiale

kegare /777 L : impureté rituelle

kiseki #FEf : miracle

kito dera #T#%=F : temple de rites sur demande, de « rites » ou de « prieres »

kitoshi #THERf : maitre des rituels, invocateur

kitsune I : renard, animal au statut ambigu a qui I’on attribue des capacités de
métamorphose et qui sert de messager au dieu Inari (voir tsukimono)

kongotzue 4 HlFL: baton du vajra, baton de pélerin qui est, a Sasaguri et a Shikoku,
identifié comme le Grand Maitre Kobo

kokoro no nayami /LD~ : « tourments intérieurs », terme utilisé par les consultants
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du Dainichi-ji pour décrire les problémes les ayant amené a consulter une spécialiste des
oracles

kokka shints [EZZ##7E : shinto d’état imposé a la Restauration de Meiji

ko i : confrérie.

kominkan ZAFfE : Batiment mis a la disposition par la localité pour les événements
collectifs de la communauté a I’échelle d’un quartier ou d’un hameau. Il s’agit d’un

centre important de la sociabilité au Japon, notamment pour les jeunes et les personnes
agées, qui ressemble un peu a la « salle polyvalente » en France.

korei P52 : invocation de I’ame des morts

koromo 74X : vétement de moine

kuchibiraki 1P & : «ouverture de la bouche »; cérémonie d’initiation pour les
specialistes des oracles

kuji JUT: les « neuf lettres » ésotériques dont la vocalisation sonore s’accompagne
d’une gestuelle des mains pour former les « sceaux » (in F[1) correspondants, « Signes
effectués devant soi, dans I’air, avec la main droite en prononcant neuf mots, dans le but
de se proteger ; vient du taoisme et du bouddhisme », pratiquée par les pratiquants de
I’ascese en guide de protection. Voir Anne Bouchy, Les oracles de Shirataka, nouvelle
édition, p. 236.

kuruma barai HLjiklV > : purification de la voiture ; rite accompli dans les sanctuaires
kuyo %% : rites bouddhiques pour les &mes des morts. Celles des ancétres (senzo kuyo
JetfL ik 28), les Ames abandonnées ou affamées (segaki kuya fitiffi S AL2E), les morts & la
guerre, les victimes des bombes atomiques (hibakusha kuyo #%154E fH:#), les foetus
avortés (mizuko kuyo 7K 7-fit#8), les animaux domestiques (petto kuyo ~< > kfi:5%), les
poissons consommés tous les jours (sakana kuyo faf:#), les poulets (keikon kuys #y3f
fi:3%), les objets rituels (nosatsu kuyo #HFLHAEEE), etc.

kuyo henro fit32@# : pélerinage effectué en offrande aux d&mes d’un ou des morts.

mae-dachi Ri3Z 5 : statue qui se « tient devant » la figure de vénération principale,
dérobée a la vue des pelerins dans certains temples

minzokugaku E:&%% : ethnologie du Japon

minzokugaku FJ% % : ethnologie des sociétés non japonaises

misogi ame RN : pluie de « purification »

mizuko 7K : ame d’un enfant mort par avortement

moso H1{# : moine aveugle
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muen-san ffx X A ou muen botoke {4 : défunt « sans liens », c’est-a-dire sans
famille pour conduire les rites, considérés comme dangereux.

mura #f : village

mushikyo #7224 : sans religion

mushinronsha Ef#3a74 : athée

niibon 3§77 : nouveau bon, premiére féte des morts depuis un décés

nisemono gyosja f&4)1 7% : faux ascéte, personne qui se fait passer pour un pratiquant
de I’ascese

nen /& : intention de veeu du fidéle, intentionnalité. Appartient a I’origine au
vocabulaire bouddhique. Son sens premier est la « commeémoration » (sk. smyti) ; on le
retrouve par exemple dans le composé nenbutsu /& 14, qui signifie d’abord la
« commeémoration du buddha », mais qui a fini par désigner la pratique de la récitation
répétée du nom du Bouddha Amida. Le verbe nen-zuru /&3 % en japonais a le sens
de « penser (intensément) a », « désirer (fortement) » ou « souhaiter (fortement). »
no-gitsune EFJL : renard des champs (voir tsukimono)

nojuku %715 : pratique du campement a la belle étoile en pélerinage

nokotsu-do A % : columbarium

norito L7 : Paroles rituelles codifiées utilisées pour s’adresser aux dieux dans le culte
autochtone japonais, qui étaient vraisemblablement a I’origine des sorts et des
invocations.

obon F34: : féte des morts, une période de festivités religieuses qui dure du 13 au 16
aodt.

o-Daishi ko ¥3 KFHliz# : « confrérie de Daishi » groupe des femmes mariées dans les
quartiers vivant du pelerinage a Sasaguri, qui se réunissent la veille au soir du jour
consacré au Grand Maitre Kobo (le 21). Aussi appelées réunions du « Vingtiéme
jour » ; o hatsuka ¥ .+ H

ogamiyasan 7= = A dispensateur d'oracles ou « invocateur » ; appellation des
spécialistes des oracles a Sasaguri

0 hatsuka 33—+ H : réunion du « Vingtieme jour » ; groupe des femmes mariées dans
les quartiers vivant du pelerinage a Sasaguri, qui se réunissent la veille au soir du jour
consacré au Grand Maitre Kobo (le 21). Aussi appelées « confréries de Daishi » ;
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o-Daishi ko 3 KHiliz#

o hyakudo mairi 35 HEEZ U : Pratique consistant a effectuer, souvent pieds nus, un
certain nombre de tours entre un oratoire et un point décide a I’avance, habituellement
marqué par une borne, ou en faisant le tour de cet oratoire de nombreuses fois, chapelet
en main et en récitant des sitra en vue de la réalisation d’un veeu. Parfois, une sorte de
boulier en fer est installé pour permettre aux pratiquants de compter les tours au fur et a
mesure. Aussi appelé o-hyaku-do fumi 33 & FEEE 7. ; « piétiner cent fois ».

o-hyaku-do fumi & A 1 « piétiner cent fois », aussi appelé « visite des cent
fois » o-hyakudo mairi 35 EEZ Y a Sasaguri et partout dans le Japon. Pratique
consistant a effectuer, souvent pieds nus, un certain nombre de tours entre un oratoire et
un point decidé a I’avance, habituellement marqué par une borne, ou en faisant le tour
de cet oratoire de nombreuses fois, chapelet en main et en récitant des siztra en vue de la
réalisation d’un vceu. Parfois, une sorte de boulier en fer est installé pour permettre aux
pratiquants de compter les tours au fur et a mesure.

o jii sichiya F-+-t4% : confrérie de la « Nuit du Dix-sept » ou de « Kannon », groupe
des femmes mariées paroissiennes de temples a Sasaguri, qui se réunissent le soir du 17
(jour consacré a Kannon) tous les mois sauf en aolt (mois de la féte des morts).
omamori 351 Y : talisman protecteur

omikuji X 7 ¥ : « divination », fagon dont on appelle dans la région de Sasaguri les
oracles des dieux et des bouddhas. Habituellement ce terme, écrit avec les caractéres
« fHI#F 4 », se rapporte a une forme de divination que I’on peut voir dans les
sanctuaires : pour cent yens environ, on tire un batonnet dont le numéro correspond a un
petit papier pré-imprimé disant I’avenir. Cependant, a Sasaguri, on dit, lorsque des
paroles sont dispensées par des intercesseurs tels que des bouddhas, des dieux ou des
ames et transmises par les spécialistes religieux, que I’« omikuji (la “divination”) sort »
(omikuji ga deru 5 < U [HI#R4] 23H D).

oni % : gardien infernal

o rei mairi f81#L2 ¥ : pélerinage de remerciement une fois le veeu exaucé

o-teate 334 T : technique thérapeutique d’imposition des mains de Shozaki Ryasei.
o tsukai F3f# V> : animal servant de messager ou envoyé du dieu

o tsutome F3E) : service bouddhique
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pachinko »/~F > =1 : jeu d’argent effectué dans des salles avec des machines a billes.

powerspot /XU — A 7K v b : «Lieu de pouvoir»: endroit considéré comme
rassemblant une grande force spirituelle et qui correspondent souvent a des lieux sacrés
comme des villes de pélerinage ou des grands sanctuaires. C’est un terme utilisé par les
médias, pour illustrer une tendance touristique privilégiant les voyages a but
« spirituel ».

rei 52 : principe « subtil » émanant de toute chose

reiboku SEK : arbre sacré

reigen 5257 : obtention de bienfaits ou efficace subtile

reikan 52/ : « perception subtile »

reinosha SEHEF : « personne aux capacités subtiles » ; dénomination générique pour
les spécialistes des oracles, notamment en milieu urbain.

rei oroshi S2[% 4 L : rite consistant a faire descendre les ames (voir korei)

saito goma 4RIEFHEE : rite du feu en plein air

sarashi [Ifi : tissu blanc a usage rituel

seiso {GfH : « moine pur »

seitai shi J&{Afifi : enseignante de « mise en ordre corporelle »

senbazuru %5 : « mille grues », pliage de papiers en guirlande que I’on met en
offrande dans les oratoires comme témoignage d’un veeu.

sendatsu 4T : pratiquant vétéran qui fait office de guide de pelerinage

sen tomyo T-XTH] : rite des « mille lumieres » ; cérémonie consistant a dresser mille
bougies qu’on allume toutes ensemble, dite faciliter aux &mes le chemin vers le monde
des bouddhas

settai #4F : «accueil » des pelerins et offrandes de nourriture, boissons, argent et
services a ces derniers en échange de bienfaits religieux

shakujo ##1L : baton du vajra portatif, a anneaux, qui sert a rythmer les récitations et a
éloigner les influences néfastes.

shasui-ki 57K % : instrument rituel bouddhique en forme de baguette

shingon E.i5: mantra, formule ésotérique puissante

shiatsu f5/F : massage pratiqué avec les pouces, les phalanges et les articulations
appliqués sur des points de pression

shinbutsu bunri f#{A 57 . séparation autoritaire et artificielle du bouddhisme et du
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culte des dieux lors de la Restauration de Meiji

shinbutsu shiige #1478 A : « apprentissage par la fusion des dieux et des bouddhas »
shin ire ‘[> A4l : «introduction du cceur, de I’esprit », autre appellation du rite de
I” « ouverture des yeux » (voir kaigen shiki et tama ire)

shinja-dera 153 =7 : temple de « fidéles »

shinreisei undo #7152 M:EH) : « nouveau mouvement spirituel »

shin shikyo #75%#4 : nouveau mouvement religieux »

shiryo 5£5% : ame des morts

shokugyo henro 3£ % : pelerin « professionnel »

shugojin SF#E4H : divinité ou entité protectrice

shugen {&5% : « pouvoirs acquis par I’ascése »

shugendo f&B#iE : «voie de I’acquisition des pouvoirs par I’ascése » ; « courant
religieux centré sur le culte des kami des montagnes et impliquant des pratiques
périodiques d’ascese, accomplies dans les montagnes », cf Anne Bouchy 2005 (1992),
Les oracles de Shirataka, nouvelle édition, p. 239.

shugenja (&5 : « personne du shugen » ; pratiquant du shugenda. Yamabushi.
shugyo f&17T : ascese

shugyosha fE1T# : ascete

shukke HiZZ : « sortie de la famille » ; devenir moine.

shikyo banare S2ZtEfEAL : « I’éloignement de la religion »

soryo fE15 : « moine » bouddhiste

soshiki dera Z£=(=F : « temple en charge des funérailles »

suge ‘i : Carex, herbe de la famille des cypéracées.

sugegasa ‘i 4% : chapeau de voyage fait en paille de carex, qui fait partie des attributs du

pélerin

tachigi zukuri 32 AK3&E Y : «sculpture d’un arbre debout » qui permettait de sculpter
un arbre vif, sans le couper, en le laissant vivre

tama ire 3L A4l : «introduction de I’ame », autre appellation du rite de I’ « ouverture
des yeux » (voir kaigen shiki)

tama nuki 38k X : rite du « retrait de I’ame » servant a désacraliser une statue ou un
objet rituel (voir heigen-saho)
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tamashii 3 : « ame »

tanuki £ : chien viverrin a qui I’on attribue des capacités de métamorphose (voir
tsukimono)

takarakuji 5 < U : loto

takarazuka E &% : forme théatrale moderne née dans la ville du méme nom
(departement de Hyogo) dont les revues sont entierement composées de femmes.
takigyo 71T : ascése de la cascade, qui consiste a se laisser frapper la nuque et la téte
par le chute d’eau durant le temps des invocations », cf. Anne Bouchy, Les oracles de
Shirakata, Presses universitaires du Mirail, 2005 [1992], p.240. Cette pratique rentre
dans le cadre plus général de I’ascése de I’eau ; suigyo ou mizugyo (les deux termes
écrits avec les mémes caractéres, 7K1T), qui peut se faire en s’immergeant dans une
riviere ou dans la mer, ou encore chez soi, en s’aspergeant d’eau glacée.

tatari 522 ¥ : malédiction, malheurs causés par le ressentiment d’entités de I’autre
monde.

teihatsu shukke #I|ZZH5 : « rasage de la téte et sortie de la famille » ; devenir moine
tekaze FJEl : « le vent mu par la main » ; état caractéristique de la possession pour
Yasugochi Junko

tenpura “K.5 5 : beignets de légumes

terauke seido <F52UF#llE : systeme d’inscription obligatoire a un temple

tokudo 73 : consécration bouddhique

toban 4% : personne de « charge » ou de « tour »

tsukimono &4 : ame néfaste qui posséde

tsukimono otoshi #&#¥% & L ou tsukimono harai ¥&#iik\ > : rite d’exorcisme pour
les tsukimono

tsuku &< :s’accrocher, dans le sens de s’incorporer

ujiko X+~ : « enfant du dieu tutélaire local » ; famille affiliée au sanctuaire local

utsushi reijo 7 > 535 : pelerinage de réplication. Quatre nuances sont contenues
dans ce terme : réplication (utsushi % L), transfert (utsushi # L), déplacement (utsushi
& L) et reflet (utsushi Mt L). Cf. Nakayama Kazuhisa 2013, « La dynamique de
création, réplication et deéclin des lieux de pelerinage : le nouveau peélerinage de
Shikoku a Sasaguri », Cahiers d’Extréme Asie 22 (2013), pp. 269-350, p. 311 a 314.
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yamabushi [LIfK : « celui qui couche dans la montagne » ; ascéte du shugendo.
yodare-kake J 724 #7J : bavoir, piece de tissu qu’on trouve souvent au cou des
statues

yosegi zukuri ZFAi& : technique de fabrication en plusieurs morceaux, joints entre eux
pour former une statue entiére

yoshi 7 : gendre adopté.

zuda bukuro SAFE4E : sac de pélerin contenant le matériel rituel, se portant en
bandouliére
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